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PRELUDE

« |l était une fois

Quatre voyageurs se rencontrant
Au pays hospitalier de la parole
Pour s’abriter

A I’ombre imaginaire d’un arbre

L’un dit alors :
- Chaque fois que je raconte c’est comme si je revenais chez moi...

L’autre dit :
- Chez nous...
Car le pays appartient a tous et a personne, comme le pays de nulle part,
Quand tu racontes ton histoire
Tu racontes aussi celle de autre...

Le troisieme dit :
- La parole est comme un galet qui a roulé du fond des origines jusqu’a nous.
C’est ce fil invisible qui restitue a chacun sa part la plus humaine...

Le quatriéme dit :
- C’est la parole qui fait de nous les fréres de tous les hommes, ceux du passé,
ceux d’aujourd’hui, comme ceux qui ne sont pas encore nés...

Puis les quatre s’assirent aux quatre points cardinaux de I’amitié pour continuer a
raconter :
Il était une fois... »1

Tuya too twimana Allons le plus loin qu’il faut et faisons halte
Tubikila muto to wa muulu witaba Appelons I’étoile d’en haut qu’il nous réponde

(Parémie luba)

1. « Nulle part ici n’est mieux qu’ailleurs», texte de présentation du spectacle de la compagnie «les
conteurs associés», 13°™ Festival du Centre des Arts du Récit en Isére avec Nacer Khémir, Hamed
Bouzzine, Mamfei Obin et Ben Zimet (9 mai 2000)



DEDICACE

A vous tous qui vous dévouez pour ’humanité et pour la culture !
A tous les militants de la paix et a tous les artisans de la fraternité de par le monde !
A tous les miens si loin si pres !
A tous mes amours et a toutes mes amitiés d’or et d’argent aux quatre points
cardinaux !
A vous tous et a chacun de vous
Pour la méme cause

Je dédie cette thése !



REMERCIEMENTS

Ils sont nombreux ceux qui nous ont sensiblement aidé et encouragé a realiser ce
travail durant tout le temps qu’il a pris.

Puissent le VIir-UQOS et les autorités académiques de 1’Université de Gand, recevoir
nos chaleureux remerciements pour leur ardeur scientifique qui a forgé la valeur de cette
Université devenue désormais notre alma mater. Plus particulierement nous remercions le
Recteur Pr Dr Paul Van Cauwemberge et le Doyen de notre Faculté Pr Dr Freddy Mortier
dont le haut degré d’humanité et des vertus promethéennes nous ont permis de finaliser
cette these, en nous accordant une bourse et en nous payant le titre voyage pour rejoindre
notre université. A 1’un et a I’autre nous disons sincérement grand merci !

Nous remercions spécialement le Professeur Ngo Semzara Kabuta et Koenraad

Stroeken de I’Université de Gand, respectivement promoteur et copromoteur de cette thése,
pour s’en étre acquitté avec hauteur, dévouement et ardeur de la forge.
Notre formation intense sous la direction de notre promoteur, sa discipline, son rythme de
travail, sa générosité et ses conseils nous ont été les atouts d’une grande nécessité. Nous lui
réitérons aussi de tout cceur nos remerciements, pour nous avoir embarqué dans le projet de
recherche CIYEM-RECALL, Université de Gand-Université de Mbujimayi, sous les
auspices du Conseil Interuniversitaire belge (VIir-UQS).

Notre gratitude s’adresse aussi a tous nos encadreurs et lecteurs, notamment les
Professeurs Docteurs Sigurd D’hondt et Mena Lafkioui de Gand, Jean de Dieu Karangwa
de 'INALCO-CNRS de Paris. Leur encadrement, leurs lectures objectives, leurs conseils
pertinents, nous ont permis de conduire cette entreprise a bon port.

Il nous est pertinent de rappeler que c’est grace au Pr Dr Daniel Mutombo Huta M. qui
nous avait stimulé, en tant que son assistant, pendant des années, au sein de la cellule
africanistique de I’.S.P Mbujimayi, que I’idée de cette thése a dii germer et se frayer un
chemin. Son encadrement, ses conseils et sa rigueur nous marquent. Nous n’oublions pas le
bienfait du choix qu’il avait porté aussi sur nous en nous recrutant au CIYEM comme
chercheur. Qu’il daigne trouver ici 1’expression de notre profonde gratitude !

Nous serions ingrat de ne pas exprimer notre reconnaissance, a I’endroit des Prs Drs
Ngandu-Myango Malasi, Mayaka ma Kanda de I’Université Pédagogique Nationale (UPN)
en RDC, Léonard Kalanda Kankenza (Deteminavit, pour les noms scientifiques des

plantes de notre corpus), Mulamba Nshindi, Kadima Tshimanga, Mbaya Tshiakanyi,



Kapand Mbala, Kazadi Mukenge et Biselel Tshimankinda de I’Institut Supérieur
Pédagogique de Mbujimayi en RDC, tous pour leurs cceurs et leurs regards scientifiques
croisés sur ce travail.

Nous adressons nos sincéres remerciements a la Coopération Technique Belge (CTB) et
a travers elle Jean Claude Kakudji et Simon Kayoyo, pour avoir soutenu financiérement
nos recherches sur terrain en 2005, et pour tous les services bénéficiés de maniere
désintéressée et avec dévouement a notre cause! Que le groupe COIMBRA de ’université
de Louvain, I’African Studies Centre de 1’Université de Leiden, le Musée royal de
Tervuren, L’Université Libre de Bruxelles trouvent ici I’expression de notre gratitude pour
le bénéfice des séminaires et des recherches dans leurs bibliothéques !

Puissent la Directrice Générale, Pr Dr Nseya Musampa, et a travers elle, toute la
communauté de I’LS.P Mbujimayi, puissent les autorités académiques et le Centre de
recherche CIYEM-RECALL de I’Universit¢ de Mbujimayi, 1’Institut Technique Médical
de Bonzola, trouver ici I’expression de nos meilleurs sentiments pour tout leur soutien
moral et matériel !

C’est aussi un agréable devoir pour nous, d’adresser également nos vifs remerciements
a Gilbert Mutombo Tshintu wa Ntumba nyananyi mwina bulunda, baya Manda Musakayi
mawu munkengele, feu R. Tshimbalanga Kabula taata wanyi baya Kankolongo Mukendi,
Sylvain Mulumba, Kabongo Ntambwa, Laurent Kazadi Mazengu nyananyi wa mu
mbandilu mu Ngulungu, Lukola Katumba tshinene wa ku makwenda, Laurent Tshibuyi wa
Mpoyi, J.P. Mukendi wa Kalala Luboza, Kadindula Yamukoko, Lumbala, Tshimanga,
Prince Mufuta, Tshilonda, Monique Mujinga, Adele Kalubi, Sylvie Mulanga, G. Bandowa,
M. Tshiabu, G. Lusamba né J. Ngondu basaadi banyi, Mukadi Mununu Kangomba wa
Nyembwa Kalala wa ba Nzeba mu Nyemvu, Mbuyi Kabamba wa Kabamba wa Tshiala
Nsata mu Nyemvu, Muswamba, Kangabwa ne Bumba wa Munyoka ba llunga Mbiya, ba
kadya mashina kabangula mpumbwa myelé, feu Kabula wa Kasadi, feu Muteba wa
Matamba wa Kabula wa Nzolo, Tshibwabwa wa Kapenga, J. Mulamba wa Musungayi,
Ladis Mukuna Nsendula né Musangu Lwaba Tshikala mwina Mwadi, Léonard Ntumba, J.
Mukuna Nsendula, P. Mutombo Mayombo, J.C Bukasa, Louis Munyoka, Bukasa wa
Cipuya, Citenga wa Cipuya, Doga Mbula muketa wa Ntambwa, philoméne Kaseka, ba
Nsenda Tshimbayi, Bernard Mukendi, Kabunda Lwaba ba Ntiita ba mu minkelebende né
Lukusa Mukunayi Kanyana wa mu bincimbu, Ntumba Mutanda, Nkita Kapinga taata wa
ba taata, Tshiamala Mudibu wa Nkambwa, Elie Kazadi Kalanda, P. Mbiya Musumadi



badya naabu, Mabele Tshialu né Germaine Ngalula mwina Nkola wanyi, Jeff Kandolo
Majambu Mamba mbwanyi mwina bulunda, Junhens Maweja généreux cceur de disciple,
31le CPC/ECC, UECO/Kasai Oriental..., chacun et chacune pour ses attaches spécifiques
avec notre personne et son dévouement a notre egard!

Enfin, plus particulierement, nous remercions Sidonie mwa Ntumba et toute sa famille,
pour toute la peine prise pour nous, pour le partage humain du méme espace a Feluy, en
Belgique. Votre hymne sourd dans notre cceur et nos doigts sculptent vos noms sur chaque
visage du temps qui passe, nous vous portons.

Nous n’oublions pas Mike Shola et toute sa famille, Hubert Mutombo et toute sa
famille, Pr. Dr Clémentine Nzuji Madiya, Pr. Dr P. Mufuta Kabemba, Pr. Dr G. Maurice
Dechryver, Pr. Dr M. Bruijin, Pr. Dr Julie Duran Ndaya, Pr Dr Tshimanga Mulangala, Pr
E. Kambaja M., Pr Kabanza wa Kalala Baketa , Pr Dr Kabongo Mbiya, Pr Dr Kambi
Dibaya, Pr Dr Mutombo K, Pr Dr Uwonda Akindja, Feu Dr Kabenga Masitaki, Dr
Dikamaba Mfiondo, Joshua Walker (Mutombo mwan’a mawu) Dr Mutombo K., Dr
Kambala Kipi, Dr Mukendi (manseba), Dr Mpiana Mutombo, Barbara Carbon et toute sa
famille, Catherina Wilson, Chantal Kabangu mwa Nkwadi wa ku milonda, Jean Willy
Biayi compagnon du fameux chemin, Jean Claude Mutombo, Francois Mpinda et toutes
leurs familles, oasis de la consolante fraternité dans notre traversée du désert Kinois,
Kasper Juffermans et toute sa famille, Jeff VVanderra, Kaykan, Musangu, Joris Bayaens et
Gerda, ceeurs généreux, serviables a I’infini, vos noms comme des colombes roucoulent
dans notre cceur, vous Gand humain, Crispin Dikwende, Rdes Sr Alice Watshinyi havre de
paix et d’humanisme qui nous porte sans calcul du temps, M. Yombo et C. Kampoyi
gardiennes de nos lettres glorieuses, J. Macina, M. Ngoyi Lubamaba qui nous portent en
mode veille, Rds J. Mwambulwishi, A. Mutombo, Tshibaka Tshikongo, A. Ngoyi, Ndibu,
L. Kadima, Anatole Mbuyi, Ngoyi Mutwa Lwepu, Ntumba Mambo et Kashala Tshieyeya,
Maman Lily Amisi, feu Mukaya Tshibanda compagnon si loin...si pres..., Kabongo
Tshidimu, Biayi T., Kubela M., J. P. Mukeba, Kadima Mutamba, Brigitte Mbombo K.
cceur qui a saigné pour notre douleur, Henriette Misenga T. ange porteuse de nos croix,
Julie. Bulungu, Léon Mbenga, Odia Kalala, Kaaku Kalamba et sa famille, E. Mukanya et
sa famille, L. Ntumba K., J. Beya Nkashama, J. Bafwila Kalala, B. Kalonji Ngoyi pour
tous les partages fraternels, Bien aimés Gérard et Marianne, Els et Pieter Amez, Leen
Serjentier et son mari, pour le paradis de leurs cceurs et la main a la charrue avec sourire et

partage. ...



Nous ne saurons taire, en cet instant, la charité et la grandeur d’ame de son Excellence
Monsieur le Ministre Lazard Tshipinda et d’Emmanuel Kabengele Kalonji, pour nous
avoir payé le voyage de Mbuji Mayi a Kinshasa. Nous leur disons merci de tout cceur.

Notre regard enfin, se reporte sur Jacob Kalemba et Giséle Laggae, Pascaline Manja
Kalemba et Dr Elysée Munyoka M. C., Thérese Katoka Kalemba notre épouse, et toute
notre grande famille Mireille Mbuyi, Solange Kabuala, Francine Mado Kanyeba, Stéve
Tshibwabwa, Bertrand Bukasa, Aldo Roy Sabin Musangu, Germaine Deo Fontana, Homo
Reagan, Mutombo, Patrick..., pour la douce alliance au Congo et en Belgique, pour toutes
les sollicitudes, pour tant de sacrifices et la griffe du labeur, une riche poésie sourd dans
I’anonymat de notre cceur ! Quoi de mieux vous dire...? Sinon merci ! Merci pour tout !

Nous n’en finirons de le dire si loin...si prés...mes amours.



0.INTRODUCTION

Dans la question de I’expression universelle de I’homme interférent
plusieurs modes et plusieurs formes parmi lesquels se comptent les parémies (dicton,
maxime, sentence, adage, précepte, aphorisme, priere, apophtegme...). Les parémies font
I’objet d’une science appelée parémiologie. Cette science, née apres la parémiographie,
s’occupe de I’étude des phrases sentencieuses, des genres dits formulaires, elle s’attache
souvent a retracer I’histoire des premiéres manifestations de ces énoncés dans la tradition
orale et écrite des langues et des cultures du monde. Elle s’efforce d’analyser les sources
littéraires et les recueils qui en attestent 1’emploi pour en démontrer I’existence comme le
signale Gonzales Rey (2010). A travers ces formes sentencieuses, les peuples, les nations

expriment leurs visions du monde et le génie de leurs cultures.

Cependant, faut-t-il signaler que le discours parémiologique ne reléve pas
du langage ordinaire. Il comporte des écarts typiques, si bien que par 1’opacité de ses
images, par son iconicité, par I'utilisation de certains tropes et procédés d’énonciation, il
exige par conséquent une compétence culturelle et rhétorique suffisante pour accéder a son
sens qui est toujours contextualisé. L’occurrence discursive de toute parémie apparait
toujours comme un recours a un degré supérieur du langage et du savoir élaboré, a un
ornement ou une esthétique du langage, a une force d’argumentation, de persuasion, et a
un pouvoir de discernement attesté. Dans la drummologie ou dans la communication
tambourinée par exemple, la parémie, au-dela de ses autres fonctions, assure aussi une
fonction phatique, une fonction d’identification et d’immortalisation, c’est le cas par
exemple de «Ndan», devise héritée d’un aieul et sorte de mot de passe en Afrique de
I’ouest, généralement inspiré d’une maxime, d’un proverbe ou de quelques autres dictons
de la sagesse populaire. On I’appelle aussi proverbe « ndan ». En prélude a tout échange
tambouriné de messages, I’émetteur et le récepteur procedent tour a tour a une déclaration
mutuelle de présence et de prédisposition d’écoute en déclinant chacun son « Ndan ». Chez
les Baluba ce « ndan » est bien ce qu’ils appellent le nom cri¢ ou « dina dya mu kaboobo »

qui peut étre aussi une parémie identificatoire :



Cimbayi muluba Cimbayi originaire luba
Wakadyanganyi nkunda Qui ne partage pas d’haricot

(Qui ne partage pas sa femme avec autrui)

Les contextes d’occurrence des parémies sont multiples et variés, ce sont
eux qui permettent souvent de les comprendre et de les interpréter. La référence aux
parémies éprouve souvent les néophytes mais n’émousse pas leur sensibilité. Leur emploi
quotidien et dogmatique, quoique sporadique actuellement dans les différentes situations
de la vie (éducation, justice, rituel et sermons religieux, politique, discours mediatisés,...),
et la recrudescence actuelle de leurs études scientifiques, témoignent de I’intérét qu’a un
peuple de courir au secours d’une richesse menacée, de recourir & ses normes, a ses
préceptes, donc a ses discours élaborés. Il y a aussi sans doute chez le peuple I’intérét de
structurer un langage, de structurer des connaissances, de formaliser un contexte du savoir

du monde et de I’homme.

Par ailleurs, en dépit de I’universalité des parémies due au fait qu’elles
sont un genre expérimenté par tous les peuples du monde, elles s’inscrivent toujours dans
des aires culturelles spécifiques dans lesquelles ont lieu les expériences existentielles qui
permettent leur formulation et ou elles puisent leurs matériaux. En méme temps elles
continuent a influer sur la vie des peuples et a se diffuser tout en montrant une certaine
dynamique de pensée et des situations. Il s’opére parfois dans les parémies des sauts
qualitatifs de la pensée, des falsifications mélioratives, des reprogrammations, des
déprogrammations, des programmations des valeurs et des adaptations aux nouvelles
situations et visions du monde des groupes sociaux. Autant, cela se passe aussi dans
d’autres univers de la littérature orale. Le cas de la littérature orale polynésienne ou les
traditions orales, en passant a 1’écrit, subissent certaines aliénations, s’affrontent au besoin
des intéréts humains, et se re-construisent ou se détruisent par 1’action des parties

intéressées est tres éloquent (Littérature orale indonésienne wikipédia-htm):

En cas de changements politiques et cela arriva souvent, la nouvelle
lignée au pouvoir se doit d’avoir a son tour la généalogie la plus
ancienne, quitte a lui ajouter quelques générations ou a emprunter ici ou
la des ancétres a la dynastie précédente.



Chez les Baluba dont on analyse les parémies zoophytonymiques,
cette dynamique de pensée est motivée par I’expérience de la vie si bien qu’on procede a la
reformulation d’une parémie jugée dépassée ou a une nouvelle création parémiologique
relative a un besoin d’action sur le monde, de changement des mentalités et des
comportements. En effet, les Baluba, comme le montre la parémie ci-dessous prise a titre

d’exemple, croyaient que 1’on ne pouvait obtenir un bon service que d’un tien parent:

Ku dilobo kwikala wenu  « Se trouve-t-il un tien au port
Nanku wéakusabula Alors il te fait passer (la riviére) »

(Ne peut t’aider au monde que le tien)

Mais avec I’expérience de la vie, cette conception n’est pas du tout
absolue, elle s’est révélée fausse avec la dynamique sociale, ce qui a permis la
reformulation de cette pensée avec un saut qualitatif, en sortant ainsi du giron de la parenté

pour celui des vertus tout court:

Ku dilobo kwikala mulengéla  «Se trouve-t-il un bon au port
Nanku wéakusabula Alors il te fera passer (la riviére)»

(Trouves-tu un bon dans la vie, il t’aide)

Aux récents événements de la lutte contre la dictature mobutienne, pour
montrer cette dynamique de la pensée et des situations, les Baluba qui, par la peur des
armes et de la mort, cédaient a la répression militaire, ont recouru au génie du genre
formulaire, et ont forgé pour s’armer de courage, un slogan programmeur de courage et
actantiel de type impératif si bien qu’aux prochains assauts militaires, ils y ont une

résistance farouche:

Dyata bwowa ! «Marche sur la peur !»

(Brave ta peur et pose des actes dignes et nécessaires)

Cette formule née dans un contexte des tourments politiques, se trouve
aujourd’hui généralisée, élargie a tous les contextes de la vie. Elle vise, par cette autoprise

en charge populaire, un nouveau type d’homme, une nouvelle personnalité. Cependant

I’énergie insufflée par ce réarmement psychologique devra étre contrélée pour un



comportement toujours rationnel et utile, pour éviter les excés nuisibles de la témérité

aveugle dans les rapports de ce peuple au monde.

Ce mécanisme montre déja que les parémies naissent des cogitations et
des expériences diverses de la vie, elles portent en elles des messages structurés, des
pensees et des ordonnances actantielles. Le génie luba qui exprime 1’univers cognitif et
actantiel de ce peuple recourt parfois aux animaux et aux plantes de la contrée pour
vehiculer les messages de ce peuple. Cette étude intitulée « L’analyse structuro-
sémantique des parémies zoophytonymique luba (L31a) », examine cet univers pour des

fins qui sont davantage précisées dans cette suite.

0.1. Problematique

L’organisation formulaire des parémies, leur usage du moyen poétique
mnémotechnique et des images qui les chargent de sens et de signification, laissent
entrevoir 1’entrée en jeu des instances de la vie psychique, I’exploit du génie d’un peuple
pour sa prise en charge morale et éthique. Mais cette organisation structurelle et
sémantique qui est donnée avec les parémies pose un probleme. Il est alors impérieux de
procéder a la déconstruction de ces énoncés parémiologiques pour objectiver leur
organisation et affranchir les différents messages tissés dans leur corps par I’homme, les

interpréter au besoin de nouvelles situations de la vie et ses différents contextes.

I est évident qu’en Afrique comme partout ailleurs, les oralités
participent a la construction des identités, des personnalités, de la vision du monde des
peuples. Elles fondent I'univers, les cultures et les valeurs sociales. Elles gerent ’homme
dans son destin et dans sa destinée. Les parémies, comme textes de la base culturelle luba,
jouent un treés grand role et s’intégrent méme dans la trame des autres genres littéraires
comme on le montrera en passant dans cette suite. Pour leur complexité, en tant que motifs
narratologiques, S. Viellard (2009) évoque la parenté du proverbe et du mythe soulignée
par A. Potebuja (1835-1891). Dans cette méme optique, Y.- M. Visetti et P. Cadiot (2006)

soulignent qu’en dépit d’un certain effacement dans le contexte des sociétés modernes, le



proverbe -surtout métaphorique- continue de fasciner. Archive anonyme, fleuron d’un sens
commun dont les garants se sont perdus, il reste un support privilégié pour toutes sortes de
jeux parodiques, en méme temps qu’objet de pieuse collecte, ou se joignent travail savant
et tradition populaire. Aujourd’hui, il intéresse les linguistes et les sémioticiens, comme
aussi les sociologues et les anthropologues, qui y trouvent 1’analogue de petits mythes, ou
s’enchevétrent plusieurs niveaux : narratifs et prescriptifs, la doxa. Mais les options de
cette présente étude ne se limitent pas a cette perspective archéologique, aux analyses
scientifiques de laboratoire. Au-dela, elle se pose, entre autres, le probléme d’une
intervention parémiologique dans la société luba en crise. Elle tente d’intégrer les parémies
dans un drame existentiel, de les renouer avec leurs objectifs primordiaux, leur

fonctionnalité sociale.

L’emploi d’une parémie, a-t-on dit, est toujours déterminé par un
contexte et un a propos ou un théme. Cet emploi vise un résultat qui peut étre un
embellissement du langage, une persuasion, une dissuasion, une agenticité ou une
actantialité. Avec cette conscience, les parémies offrent une possibilité de causation

conscientielle, affective, actantielle ou événementielle tangible et dirigée.

A part les parémies, le cas évoqué ci-haut des mythes, par exemple, est
aussi trés éloquent au sujet d’intervention parémiologique comme intertexte en son sein.
Le mythe raconte une histoire sacrée, performative pour celui qui appartient a la culture
qui le crée. Il relate non seulement l'origine du monde, des animaux, des plantes, de
I'hnomme, des dieux ou du Dieu supréme, mais aussi tous les événements primordiaux que
résument la plupart des parémies des peuples et a la suite desquels I'nomme est devenu ce
qu'il est aujourd'hui, c'est-a-dire un étre mortel, sexué, organisé en société, obligé de

travailler pour vivre, et vivant selon certaines regles.

Le mythe se déroule dans un temps primordial et lointain, un temps hors
de I'histoire, un Age d'Or, un temps du réve. Le mythe cosmogonique est « vrai » pour dire
valide parce que le monde existe, et cette existence ne peut se comprendre que dans un
mouvement cognitif qui tente de saisir les origines des étres et de les expliquer, de les
objectiver. Le mythe cosmogonique répond a un questionnement fondamental: d’ou vient

le monde ? Les mythes d'identité et d’origine sont « vrais » soit valides parce que la
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communauté dont ils sont I'image existe avec sa spécificité et les répéte pour continuer de
vivre et d’espérer, le cas des chrétiens et d’autres croyants avec le mythe de la vie éternelle
au ciel ou sur terre est trés éloguent. lls font des cultes, répétent des gestes, des rites,
récitent des parémies pour se donner une force expressive et se marquer la conscience par
des principes formulés, pour installer des croyances et les renouveler. En ce sens, le mythe
contient quasiment toujours des eéléments de liturgie et cause comme les parémies qui les
résument une certaine conscience du monde, des origines, et de 1’existence dans le temps et

dans I’espace.

Réciter le mythe produit une re-création du monde par la force du rite.
L'exigence du sacrifice est I'un des plus puissants. Le mythe n'est pas récité n'importe
quand, mais a l'occasion des cérémonies : naissances, initiations, mariages, funérailles, et
tout un calendrier de fétes et célébrations, c'est-a-dire a l'occasion d'un commencement,

d'une transformation ou terminaison dont il rend compte (ou rend conte, c'est selon).

Au regard de sa propre vie avec sa précarité terrestre, I’homme se
transcende et se venge de cette précarité angoissante par le mythe de 1’au-dela. Chez les
Baluba, en effet, ce mythe se traduit par nombre de parémies, par tous les rites qui font
exister les ancétres dans cet au-dela (ku bajanyi) et dans une vision interactionnelle. Les
parémies comme intertextes, sont alors les cristallisateurs des croyances, des pensées ou
des cogitations sur le monde. Elles sont des paroles fortes, des condensés des pensées ou le
ciment qui lie ’homme a la pensée méme du monde, & I’histoire de son existence, a ses

croyances profondes et sacrées.

Comme on le constate, ces mythes dont certaines parémies font la
synthése ou qu’elles étayent, ne sont pas seulement un trésor du passé, ils s’actualisent
aussi au cours de I’histoire, se re-créent et se créent avec de nouvelles parémies que
certains auteurs trouvent comme de petits mythes. Dans le contexte moderne, on peut
observer certains récits qui ont toutes les caractéristiques des mythes mais sont soit tres
récents de construction, soit encore en cours dassemblage. On parle alors de mythes
urbains ou, plus couramment, de légendes urbaines comme le montre
http://fr.wikipedia.org/wiki/Mythe. Mais on peut aussi parler de mythes modernes en réference
a la réflexion qu'a menée le philosophe et sociologue Georges Sorel qui a analysé leur


http://fr.wikipedia.org/wiki/Liturgie
http://fr.wikipedia.org/wiki/Rite
http://fr.wikipedia.org/wiki/Sacrifice
http://fr.wikipedia.org/wiki/Initiation
http://fr.wikipedia.org/wiki/Mariage
http://fr.wikipedia.org/wiki/Fun%C3%A9railles
http://fr.wikipedia.org/wiki/L%C3%A9gende_urbaine
http://fr.wikipedia.org/wiki/Mythe
http://fr.wikipedia.org/wiki/Georges_Sorel

émergence dans et par l'avenement des faits extraordinaires, comme par exemple des
épopées guerriéeres ou les gréves ouvriéres de la fin du XIX, s. 1l s'agit alors des mythes
sociaux que les masses emploient pour se mobiliser. Au cours du XX, s. le mythe a été
utilisé comme instrument de propagande par le fascisme, en particulier pour exalter la
Nation. On peut estimer qu'aujourd’hui la publicité fonctionne en créant des mythes et des
parémies vendeurs (exemple de la parémie publicitaire luba dans le monde de diamant a
Mbujimayi : Lubi / Cyela mavwala qui se traduit par La riviére Lubi / Répandeuse des
vagues ; Kasuyi mpopola nkélende / La hache, dépouilleuse des épines...). Le mythe
moderne est donc tantdt une manifestation sociale spontanée tantdt une manipulation
d'ordre politique, religieux ou commercial. En R.D. Congo, et particuliérement dans 1’aire
luba, les mythes propagandistes dans les mass médias intégrent souvent les parémies pour
leur sérieux, pour leur pouvoir sur la population. Les parémies comme les mythes sont sans
aucun doute des textes législatifs qui fondent le pouvoir, les croyances et programment les

comportements sociaux.

La conscience du monde et d’appartenance, la conscience d’étre un
homme de quelque part, la volont¢é méme de s’affirmer par les actes au cours de la vie, la
noblesse de la valeur sociale, de I’héroisme, comme on peut le voir dans le temps et dans
I’espace, peuvent se traduire dans des actes divers dont certains par mutation et
magnification font corps des épopées. Cette considération verse dans la méme optique
mise en vedette dans cette suite. Les parémies comme les autres genres de la littérature
orale, notamment 1’épopée, sont parmi les éléments déclencheurs et cristallisateurs de la
conscience patriotique. Ces eléments font que 1’on passe du stade familial, que ’on
pourrait qualifier d’individualiste, au stade tribal, qui est une prise de conscience de la
communauté. Le sentiment méme de la patrie que ces éléments créent, amene les individus
a se regrouper, a communier dans les mémes formules parémiologiques, dans les mémes

vvaleurs socioculturelles, et au-dela assumer méme des contradictions idéologiques.

En outre, constate-t-on, la source épique est aussi une source
parémiologique. De la tourmente des événements martiaux naissent certaines parémies qui
témoignent de I’histoire, de la mobilisation des énergies humaines par la force des
formules, de la quéte de I’héroisme dans I’action, de la prévoyance sociale, etc. Par

exemple, le 22 juin 1428, note M. Maloux (1428 : 13), Jeanne d’Arc, a la bataille de
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Jargeau, ayant constaté que le Duc d’Alenson hésitait, criant a I’assaut, elle lui dit : « Ah'!
Ne craignez rien, c’est I’heure qui plait a Dieu. Besognons, Dieu besognera ». Cette
formule mise en italique est un mot d’ordre et une formule parémiologique a modalité
impérative. Sa fonction sociale dans ce premier contexte de son occurrence était de réarmer
un peuple en guerre de courage, de ’inciter a 1’action en lui renouvelant la foi dans une
croyance. Les Baluba de méme, de la deuxiéme invasion des Cookwé, au XI1X, s, sur leur
territoire, une invasion qui essuya un échec tragique, en ont tiré une legon en forgeant la

parémie préventive suivante :

Mucooko wa cyakabidi « Le Cookwé récidiviste
Ba kamutapa Fut tué »

Ces deux expériences évoquées suscitent déja quelques questions pour
cette étude. Faut-il comprendre les parémies seulement par leur immanence, en synchronie
ou en diachronie, certaines d’entre elles étant des repéres historiques ? Quelles strates ou
couches de sens sont mises en ceuvre dans ces parémies luba ? Quelle idéologie véhiculent-
elles et quels actes elles stipulent ? Autrement comment ces parémies expriment-elles la
pensée profonde du peuple luba, ses motivations socio-psychologiques et praxéologiques ?
En outre quelle possibilité offrent ces parémies pour une intervention salutaire dans la

société ?

En vue globale, le probleme de maintenance ou de développement des
nations oblige toujours un héroisme social comme celui des personnages mythiques ou des
héros épiques. 1l faut qu’au sein d’un groupement social, une volonté individuelle ou
collective d’autoconservation ou d’action de changement se manifeste. De méme qu’il est
cette nécessité impériale de mettre en place un corps de principes directeurs dont les
parémies. Elles fondent une organisation et favorisent une coopération positive entre les
peuples régis par les mémes principes culturels. Les parémies ne sont jamais individuelles
chez les Baluba comme chez tous les peuples du monde. Elles véhiculent toujours une
idéologie communautaire. A travers elles transparaissent une hiérarchisation des classes
sociales, du monde, des univers et des événements ou actes de la vie. Les parémies ont le
pouvoir fonctionnel d’opérer la mutation des états affectifs, des états mentaux ou matériels
vers d’autres états utiles selon les motivations et la canalisation des énergies. Carte

d’identité affichée d’un peuple, systéme de signalisation et de signification verbales, acte



du langage plutdt acte du corps producteur des idees, expression du moi groupal, et
moyens de communication, d’interaction sociale, les parémies reflétent en effet le milieu,
I’expérience du peuple dans sa production des concepts-patrons, des valeurs ou des
croyances gouvernantes des comportements, donc de la vie. Il est possible de saisir alors
dans les parémies d’un peuple son intentionnalité catégoriale de mani¢re fondamentale
orientée vers son organisation, son architecture des connaissances sociologiques et

groupales, par la visualisation de sa réalité sociale.

Les Baluba s’autodéfinissent dans leurs parémies et se dynamisent vers
les objectifs qu’ils se sont fixés, lesquels objectifs coulés en formules leur retro-affichent
sans aucun doute I’image consciente et collective de leur propre pro-jet et de leurs
potentialités. Existentiaux cognitifs, verbaux, les parémies révelent des moyens
énergétiques qui servent a manipuler I’environnement et a interagir dans la communication
sociale. Elles font aussi état des existentiaux écologiques en construisant par exemple des
messages avec des animaux et des plantes, symptémes lexicaux de la réalité. Régle de
gouvernance et source d’un certain savoir, ces parémies montrent alors un degré de prise
en charge, de civilisation, et notent parfois des distances épistémologiques du processus
continu d’objectivation. De ce fait, les parémies restent un atout incontournable. C’est
d’elles qu’est venue sans doute I’inspiration des lois des sociétés. La pragmatique
parémiologique concrétise le potentiel, manifeste le niveau mental, le progres relatif d’un

peuple et les interactions sociales de plusieurs niveaux.

Par ailleurs, pour réaliser le développement total d’un peuple, pour
améliorer son standing de vie, ce probléme capital de 1I’Afrique en général et des Baluba en
particulier, convoque quelques autres questions préalables : connait-on ce peuple a fond ?
Se connait-il lui-méme avec ses réelles potentialités et ses réels besoins de la vie face aux
enjeux du monde, aux multiples options politiques, socioculturelles, économiques,
pédagogiques, technologiques, face aux multiples changements que le monde offre ?
Comment peut-il instrumentaliser les différentes offres de ses parémies ? Est-il créatif ?
Comment peut-il se mobiliser dans une phénoménologie corrélationnelle : Corps agissant-
Monde parlant dont parle J. Luc Petit (2009), a la journée d’étude, journée du programme
Perception Semiotique et Socialité du sens?



Pareille entreprise voudrait qu’on appréhende certainement 1’Africain
dont le Muluba, non pas seulement en tant que nature, mais plus en tant que culture. Ce qui
nécessite la mise en évidence de ses pensées, de ses sentiments, de son imaginaire, de ses
problémes, de ses priorités ou de ses préoccupations majeures face aux réalités de son

temps, de son espace et a ses relations mémes au monde.

Miroir ou se réfléchit un peuple et force d’une mécanique
psychosociale, les parémies sont I’un des champs propices a de telles investigations, car
elles donnent a voir le mode conceptuel de ce peuple, sa vision du monde et son réel

programme d’autoprise en charge et ses contradictions stimulantes ou stressantes.

L’Afrique en général, et la République Démocratique du Congo ou se
circonscrit I’aire culturelle luba en particulier, connaissent par ceS temps-Ci une crise
d’homme, une crise économique, socioculturelle, juridique et politique si bien qu’on

assiste a une hécatombe inquiétante des valeurs humaines et universelles.

Les droits fondamentaux de I’homme se trouvent bafoués. Le travail et le
mérite sont remplacés par le clientélisme. Le trafic d’influence, le désir du pays de cocagne
ou le mythe du paradis terrestre montrent le drame existentiel de ce peuple. La violence, la
guerre-business en concours tuent la paix, engendrent la haine et un grand malaise social.
Le lobbying de plus riches rend les pauvres plus pauvres, etc. Tout ceci, dans une
atmosphére de D’arbitraire, des micmacs, des mutations sociales, d’ «urbanisation »
incontrolée, d’exode rural, d’exode urbain et des migrations intenses avec interférence des

éléments divers, des bouleversements technologiques et des changements culturels relatifs.

Le Muluba, réceptacle de ces effets a I’instar des autres peuples du
Congo ou d’Afrique, semble porté tout a fait a la dérive, car il n’a pas de modele social
précis a suivre aujourd’hui. Il ne sait pas a ’'image de quel type d’homme idéal, pour quel
type de société et par quelle définition de projet d’homme et de société méme il peut se

réaliser.

Dans cette crise, le recours aux traditions, a la littérature orale dont les

parémies, comme tenir a une bouée de sauvetage, parait nécessaire pour retrouver la piste



perdue, le profil d’homme taillé par une culture millénaire a base duquel peut s’opérer des

innovations.

La richesse morale, éthique et esthétique des parémies, leur usage
sporadique dans la communication interpersonnelle, dans les sermons de différentes sectes
religieuses, dans les harangues politiques, dans le folklore, dans la musique congolaise
moderne (cas des artistes Tshiala Mwana, Félix Wazekwa, Koffi... par exemple), dans
nombre d’émissions radiodiffusées, dans le théatre populaire, dans les journaux, revues et
livres en ciluba comme titres et citations (cas de la revue bimensuelle Munyaku wa nsona
Lwabanya ne Cisanga 2006 par exemple) et du récent mélange Tuya tooo,Twimana...
produit en ciluba par A. Mutombo Mwana et alii (2007), en hommage a P. Ngandu
Nkashama, etc., ne témoignent-ils pas, par ce temps, quoique non exclusivement, de
I’importance, de la vitalité de ce genre littéraire, de 1’ « orature » ou de 1’ «oraliture» ? En
outre, ne témoignent-ils pas aussi et surtout d’un réel besoin de thérapie sociale, d’une
archéologie du savoir réactionnelle a la perte d’identité trop sentie, a la mort culturelle? Un
peuple qui perd les principes recteurs de sa vie n’est-il pas un peuple malade qui doit
procéder a la quéte ou a la reconquéte de ces principes, de son code éthique, de sa science

de la vie pour le renouvellement de son équilibre rompu ?

Dans un tel processus, la reconquéte de ces valeurs perdues doit étre
critique. De ce fait le peuple luba se doit de passer inévitablement par une remise en
question de certains principes traditionnels pour une adaptation ou une application du
mental aux situations nouvelles comme montré plus haut. On ne le dirait pas aussi mieux
qu’en pointant par exemple, de 1’index ferme, le «Festival YAMBI-Congo ouvert en
Wallonie Bruxelles, le 26 Septembre 2007» pour ce qu’il est: renaissance, manifestation
d’une culture, expression d’un génie, d’une identité, des visions du monde, et pour ce qu’il
signifie pour le Congo et le monde: coopération culturelle, dialogue des cultures, des

peuples et des individualités.

Par ailleurs, au point de vue épistémologique, les parémies sont attestées
par plusieurs études, dont celle de Y.-M. Visseti et P. Cadiot (2006), comme des
synthéses des contes, des évenements et des expériences de la vie d’un peuple. Dés lors,

on les considére comme I’'un des champs narratologiques réduit en formule ou il faut



mener des investigations profondes pour accéder a leur structure actantielle, par

conséquent a leur immanence et au dépassement de celle-ci.

A travers ces structures se percevraient, pense-t-on, les moules qui ont

donné la forme a la pensée du peuple luba, aux principes de vie qui ’ont forgé. Il s’y

appréhenderait le génie méme de la science et des arts qui a opéré chez ce peuple des

superstructures mentales, traduisibles en comportements, en projet continu d’homme et de

société. Le rapport entre le passé parémiologique et 1’actualité étant un fait, cela convoque

sans doute une hermeéneutique des traditions pour la délivrance des messages, de la pensée

parémiologique et une appropriation objective. Cette problématique s’appuie alors d’une

parémie de ce peuple qui stipule:

Nsumwinu ya bantu «Les parémies d’un peuple
Idi yileeja ngenyi yabu Trahissent ses pensées»

(Dans les parémies d’un peuple se lit sa vision du monde)

Fort de ce qui précéde, il se pose un certain nombre de questions

principales, ossature de la problématique, et qui sous-tendent alors cette étude intitulée :

Analyse structuro-sémantique des parémies zoophytonymiques luba (L31a):

X/
L X4

X/
L X4

DS

*

X/
°

Quel est le portrait du peuple luba, indiciel soit-il, dans le temps et dans
I’espace ?

Comment se présente généralement 1’univers de la littérature orale en
Afrique et dans le monde ?

Comment se structurent 1’actantialité et le sens dans ces référents textuels ?
Quels themes sont traités dans les 100 parémies zoophytonymiques luba du
corpus ?

Quelles sont les significations et les interprétations des préoccupations de ce
peuple qui se dégagent de ces 100 parémies regroupees en themes?
Comment se présentent les stratégies de la pensée ou le mode conceptuel de
ce peuple a travers ces parémies du corpus ?

Quel abord, aspectuel soit-il, de la cognition dans ces parémies ?



X/

< Quel est le profil de la reconquéte d’'un modele social ou de la conception
d’un type d’homme idéal, étalon social, en recourant aux parémies, face a la
crise spécifique luba actuelle?

% Quelle proposition d’intervention parémiologique dans cette société en

découlerait ?

Ces quelques questions figurent la problématique de cette étude. Elles
guideront ainsi le raisonnement dans ses différentes étapes. Le dépassement éventuel de ce

cadre ne se portera qu’au bénéfice méme de ce travail.

0.2. Hypothéses du travail

Dans Motifs et proverbes, Essai de sémantique proverbiale:
Introduction par  Y-M. Visseti et P. Cadiot (2006), les proverbes se traitent
essentiellement comme des matrices de récits et d'apologues, compactés évidemment et
hautement transposables, apparentés a ce qu'on appelle des motifs en folkloristique, en
narratologie, et dans les études thématiques en général. Ils répondraient de ce fait a la

vision de cette étude.

Dé¢s lors, sachant qu’au-dela de leur art, en bref de leur prosodie, les
parémies, en particulier les proverbes, comprennent des schémas figés des récits; tenant
compte que leurs motifs, sont des pivots qui servent a des transpositions sémantiques
suivant la dynamique des contextes, la dynamique de nouvelles situations; sans oublier

alors la fonctionnalité méme de ces parémies, on estime que celles du corpus, par:

% L’analyse structuro-sémantique et le dépassement de leur immanence par le
biais de I’herméneutique préconisée permettraient de reconstituer ou de
réactualiser, dans la mesure du possible, leur actantialité ou leur schéma
narratologique, bien que réputées du genre poétique, lié, formulaire,
lapidaire, laconique, concis ; d’en dégager les différents sens par la mise en

relation des structures ;



s Cette méme approche, permettrait d’accéder en méme temps aux stratégies
de la pensée et a la profondeur de la culture luba, de réactualiser les
différents sens modaux de ces parémies (jugements, conseils, constats,
normes, contestations, rappel a 1’ordre, soumission a la doxa, remise en
question, gnose, etc.), afin de réagir a la situation actuelle de ce peuple qui

est une situation de crise multiforme ;
¢ Du fait qu’elles agissent sur I’homme et vice versa :

- Leur non usage systématique dans la société luba actuelle
aurait contribué a la crise socioculturelle de ce peuple ;

- Certaines parémies seraient dépassées, d’autres seraient
restées statiques si bien qu’elles n’ont pas pu suivre la
dynamique de I’évolution sociale dans le temps et dans
I’espace ;

- Leur contenu, leurs prescriptions et prohibitions,
détermineraient un modeéle  social pour ce peuple ;

- L’ensemble des parémies comme ceuvre de pensée et une
cosmologie  globale ne pourrait s’expliquer qu’a la
compréhension de chaque parémie comme texte constitutif de
I’ceuvre et agir sur I’auditoire en fonction de son horizon
d’attente, c’est-a-dire a la lumiere de ses traditions, de ses
problémes actuels et leurs demandes de constance ou de
dépassement.

0.3. Objectifs du travail

Aprés avoir défini la problématique et donné les hypotheses de ce
travail, les objectifs qu’il s’assigne sont clairs et nets. Ils se présentent de la manicre

suivante:



X/
L X4

X/
L X4

X/
L X4

X/
L X4

X/
L X4

Présenter le peuple luba et son portrait culturel cerné par le corpus ;
Contribuer d’abord a I’esquisse d’une notion générale de littérature orale a
I’interface de la littérature écrite avec laquelle elle partage le destin ;
Récolter et présenter 100 parémies zoophytonymiques de 1’aire culturelle
luba (L31a), les transcrire pour les sauver de la perte, et les regrouper par
theme suivant un ordre alphabétique pour leur traitement ;

Soumettre chaque parémie a une analyse structuro- sémantique (le modele
actantiel de A. J. Greimas) appuyée de I’herméneutique des traditions ;
Objectiver la forme de ces parémies luba et les stratégies de la pensée
symbolique y relative, dégager quelques aspects cognitifs de ces parémies ;
Obijectiver la forme de ces parémies luba et les stratégies de la pensée
symbolique y relative, dégager quelques aspects cognitifs de ces parémies ;
Dégager par le biais des isotopies parémiologiques possibles les
préoccupations des Baluba exprimées dans les 100 parémies et les
interpréter face a la crise actuelle de ce peuple, afin de montrer le degré
d’intervention ou d’action parémiologique possible dans la recherche d’une
voie de sortie ;

Par un procédé principalement oppositif des éléments lexicaux de chaque
parémie analysée, rendre compte de la génération des significations percues
comme des caracteres, des éléments informationnels ou des notions sur le
monde ;

Proposer un modele d’approche d’une intervention parémiologique.

0.4. Choix et intérét du sujet

L’intérét de ce sujet se situe d’abord dans le besoin de connaitre

I’homme en tant que produit d’une culture mue par un certain dynamisme. Cet homme est

constamment en interaction avec son espace géographique et son peuplement, avec

d’autres cultures. C’est a travers les comportements, les gestes, les attitudes, les oralites,

les écrits, les ceuvres diverses et 1’ensemble des expressions artistiques que cet homme

s’exprime, agit sur son environnement sociomental et existentiel.



Il est aussi nécessaire d’acquérir une totale connaissance de 1’homme
pour une meilleure coopération, pour de bonnes actions sociorégulatrices et développantes
des individus, des organismes et des espaces. Les parémies constituant 1’un des miroirs ou
se reflétent les pensées profondes et les sentiments d’un peuple sont alors un objet
épistémologique, un champ heuristique de grand intérét. Elles permettent de dévoiler la
vision du monde d’un peuple et ses profondes aspirations. Elles permettent aussi de juger
des écarts ou de la conformité d’un peuple par rapport a son code social. Les traditions
intériorisées elles-mémes sont résumées dans ces parémies et traduites en conscient et
inconscient collectifs qui trament au sein du peuple comme un postulat silencieux qui
censure, ordonne, filtre son expression et son comportement. Les récents travaux sur les
langues ne peuvent que susciter aussi des études sur des cultures qu’elles portent et
qu’elles véhiculent. Le besoin d’autodécouverte et de découverte interculturelle constitue
aussi un intérét scientifique toujours d’actualité. L’intérét pratique et didactique apparait

dans le traitement méme de ces parémies et dans le projet de leur intervention sociale.

C’est cet état des choses qui justifie alors le choix de cette étude axée sur

le peuple luba aux prises avec le monde.

0.5. Etat de la question et délimitation du sujet

Apparemment, la production des connaissances sur les différents
domaines de la vie montre aussi que beaucoup d’études ont été menées sur les parémies
dans certaines aires culturelles. Cadiot et Visseti (2006), contrairement a cet angle de vue
confirment que c’est a peine que I’étude sur les proverbes s’est développée au plan
international en une sous discipline, la parémiologie. C’est du point de vue systématique
ou épistémologique qu’ils émettent cet avis qui n’enléve rien a I’ancienneté de ce genre et
a sa science, car Aristote, au IVs. avant Jésus-Christ, par intérét épistémologique bien sr,
en fait déja cas comme fragments d’une trés ancienne sagesse préservée des naufrages et

des ruines grace a la briéveté et a la justesse de leur ton.



Les fables de J. de La Fontaine qui datent du XVIl, s. contiennent des

proverbes comme lecons morales. Ces fables sont étudiées depuis des siecles

Ces considérations sur les études parémiologiques constituent un
exemple reconnu de longue date comme fondamental, en dépit des difficultés liées a la
définition méme des parémies, et a la diversité de leurs fonctions dans la vie sociale, selon

les aires et les époques.

L’engouement scientifique actuel rejoint ici une longue tradition mi-
savante, mi-populaire, qui se traduit dans une série sans fin de publications d’ambitions
diverses — recueils, dictionnaires, rubriques journalistiques — ainsi que dans toutes sortes de

jeux parodiques, écrits aussi bien qu’oraux.

Si les auteurs cités, Cadiot et Visseti (2006), justifient cette faveur
particuliére que connaissent aujourd’hui les parémies comme objet d’intéressantes études
dans les différents cercles des sciences humaines, c’est par le fait qu’elles sont sans doute
un lieu privilégié pour une articulation entre I’analyse linguistique et celle des
représentations collectives. Il y a aussi un fait notoire que chaque langue y véhicule ses

pensees élaborées, ses fast-thinking.

Les traditions intériorisées elles-mémes sont résumées dans ces parémies
et traduites en conscient et inconscient collectifs qui trament au sein du peuple comme un
postulat silencieux qui censure, ordonne, filtre son expression et son comportement. Les
récents travaux sur les langues ne pouvaient que susciter aussi des études sur les cultures
qu’elles portent et qu’elles véhiculent. Le besoin d’auto-découverte et de découverte

interculturelle constitue aussi un intérét scientifique toujours actualisé.

Le besoin de communiquer avec force, de persuader a 1’argumentation
en convoquant I’expérience, la sagesse, I’espace et son peuplement, les nouvelles situations
d’emploi qui se présentent, la poétique formulaire méme des parémies, sont d’une

attraction irrésistible.



Le bilan de la recherche sur ce sujet, au plan général, est tres vaste. Les
parémies comme objet épistémologique, on se répéte, ont connu un certain nombre
d’études depuis des années. L’espace de cette dissertation ne pourrait en faire un
inventaire absolu. En outre, on n’a pas accés a toute I’information sur ces études, 1’étendue
de I’'univers, la multiplicité¢ des peuples, des barriéres linguistiques et des supports, le

temps imparti a ces recherches, les moyens..., empéchent un recensement total.

Néanmoins, pour le besoin scientifique de baliser I’itinéraire, de montrer
I’originalité de 1’apport de cette étude en dégageant le champ spécifique ou s’oriente et
s’exploite ce sujet face aux recherches faites par les autres, on rendra compte dans cette
suite, de maniere succincte, de quelques études estimées proches de ce sujet. Elles
jalonneront a des intervalles irréguliers cet itinéraire qui se dépiste a partir du XX, s.
éclipsé jusqu’a ces jours, ceci a la faveur sans doute de la bibliographie et autres sources a

la portée. On partira précisément de 1925 a 20009:

J. Paulhan (1925), dans son livre Expérience du proverbe, sans réelle
ambition scientifique, montre son apprentissage de 1’utilisation du proverbe au fur et a
mesure qu’il se familiarisait avec la langue malgache. L’auteur dans cet ouvrage montre le
réle que peuvent jouer les proverbes dans la psychologie personnelle et dans la culture

d’un peuple.

A la suite du grand érudit folkloriste américain A.Taylor, B.J. Whiting
(1932) a produit une étude intitulée: The nature of the proverb », Haward studies and notes

in philology and literature.

Dans son étude de base publiée en allemand: Parémiologische

Betrachutungen, (Considérations parémiologiques), Folklore Fellows Communications,

dont on a eu accés aux commentaires en francais, M. Kuusi donne des indications
génerales sur les parémies. Mais plus tard, de ses différents articles en anglais, deux dont
How can a type index of international proverbs be outlined ? (1970) et Towards and
International type-system of proverbs (1972), M. Kuusi aborde essentiellement la

taxonomie des proverbes. Il donne méme spécifiquement, dans son dernier article cité, des



schémas sémantiques fondamentaux des proverbes dont il en dénombre vingt-et-un

suivant cette distinction:

%+ un opposé a deux ou a beaucoup

¢+ un opposé a tous (ou la partie opposée au tout)

Il faut signaler que cet auteur est le pivot de la parémiologie finlandaise,
et autour de lui s’étaient réunis plusieurs parémiologues finlandais dont les ceuvres n’ont
pas été accessibles pour cette étude. Ses travaux ont été gouvernés par trois idées
principales comme le montrent A. Krikmann et I. Sarv, THE TARTU RESEARCH
GROUP OF PAREMIOLOGY (htt://www.Folklore.ee/Folklore/vol2/kpix.htm) :

In the early 1960s or even before that, Matti Kuusi contemplated three
significant ideas.

The first one: The idea to establish an international journal of paremiology
The second idea: to compile an international typological index of proverbs
(on the analogue of Aarne-Thompson's index of folk tales).

The third idea: to issue a comparative publication of proverbs of North
European peoples.

Dans la Sagesse kirundi, recueil produit par F. Rodegem (1961), se
trouvent rassemblées 4000 parémies (proverbes, dictons, locutions). L auteur y procede par
leur classement alphabétique, en donne une traduction littérale, des correspondants en
frangais ou en latin, et en fin de l’ouvrage il donne des tables sémantiques. Les
préoccupations interprétatives n’y sont pas encore franches. Mais parce qu’on parle d’un
traitement de parémies par F. Rodegem, il faut signaler que dans ses travaux postérieurs,
Paroles de sagesse au Burundi (1983), F. Rodegem vy répertorie 4465 formules
proverbiales et y applique «un classement idéologique basé sur les besoins fondamentaux
de ’'Hommey, lesquels besoins sont  représentés dans un schéma retouché dans son

article Proverbes et pseudo-proverbes in Annales Aequatoria 6 (1985 : 75), et il présente

I’homme en relation avec ses semblables (besoin de possession), ses supérieurs (besoin de

protection), le monde invisible (besoin de bonheur).

Ces grandes divisions préconisées par F. Rodegem, comprennent

chacune des sous-divisions ou transparaissent les idées exprimées dans les proverbes et le



portrait des Burundais. Il y apparait ainsi la préoccupation ethnographique de cet auteur
centrée sur la parole, notamment sur les parémies. Enfin, dans cette méme étude, 1’auteur

présente une discussion génerale des données sous le titre La dynamique des parémies.

Van Roy (1963), ethnologue, fait une présentation émaillée des éléments

explicatifs dans Proverbes kongo.

Le chercheur russe, G. L. Permiakov (1968), dans son ouvrage intitulé
Choix de proverbes et dictons des peuples d’Orient, aborde aussi 1’aspect taxonomique des

proverbes. Il dégage de ce fait une double classification, structurelle et sémantique :

% sa classification linguistique, se fonde sur I’analyse des structures des
proverbes, sur leur formulation métaphorique ou non, sur une opposition
binaire, sur la nature méme du mot clef ou la syntaxe phrastique, le sens
positif, négatif ou intermédiaire ;

% sa classification logico-thématique part du principe que les millions de
proverbes au monde ne sont que les variantes d’une centaine de situations.
Ces derniéres peuvent étre classées selon quatre invariants, qualifiés de

logicosémiotiques et se schématisant comme suit :

SlilyaA,ilyaB;
Si Aalaqualité X, il yalaqualité Y ;
Si B dépend de A et si A a la qualité X, B aura la qualité X ;

S1 A a une qualité positive, et si B ne 1’a pas, A est meilleur que B.

Selon les cas, ces invariants, montre 1’auteur, peuvent prendre une valeur
neutre, positive, négative ou mixte. Plus tard (1988), abordant le méme aspect que la
présente entreprise, mais avec une différence de corpus, de langue porteuse des paremies,
de I’espace géographique et socioculturel, il a mené une étude structurale intitulée : Osnovy

strukturnoj paremiologii.

Une autre étude qui a retenu ’attention est Domestic animals and wild

animals as symbol and referents in the proverbs de A. B. Rooth (1968). Cette étude,



traitant un large corpus de 1800 proverbes du Sud de la Suede, s’est occupée de
I’occurrence des animaux dans les proverbes. Ses résultats ont attesté qu’en Suede, les
animaux domestiques sont plus utilisés dans les proverbes que les sauvages. Cette
situation n’est pas encore vérifiée dans D’aire culturelle luba et ne fait pas une
préoccupation dans cette étude. Néanmoins, il faut remarquer ici que cet auteur relativise la
prépondérance des images qui chargent semantiquement les proverbes a la sédentarité

qu’oblige I’agriculture.

L’auteur souligne en outre que I’Europe et I’ Asie sont terres d’élection
des proverbes, c’est de ces deux espaces, prétend-t-il, que les proverbes se seraient
répandus en Amérique et en Afrique, par le biais de la colonisation. Cette hypothése ne
convainc pas : premi¢rement, il ne dit pas par quelles particularités objectives 1’Europe et
I’Asie ont indépendamment fait 1’expérience des proverbes (expérience du monde des
utilisateurs) avant les autres continents ; deuxiemement, le besoin de communiquer inné
qui a engendré ces formules sentencieuses, n’ignorait ni les Amérindiens, ni les Inuits, ni
les Africains. Il est ancien et fécond dans tous les espaces humains, et c’est dans ces
espaces qu’il a di puiser les images spécifiques constitutives des parémies. En outre, une
parémie qui contiendrait, par exemple, I’image d’un ours, cette image ne serait (hormis la
transversalité) que 1’indice de 1’espace-biotope de cet animal et de 1’espace expérimental
du génie du proverbe qui I’emploie. D’ou il ne sera pas rationnel d’attribuer 1’origine d’une
telle parémie a un espace physique et socioculturel ou n’a pas existé ce référent
zoomorphique. La polygenese des parémies se défend avec la maturation de I’homo faber,
de I’homo logos et de I’homo sapiens avec son ethos et son pathos dans les différents

espaces du globe.

G. B. Milner (1969) dans De [’armature des locutions proverbiales. Essai
de taxonomie sémantique, donne des éléments définitionnels et identificatoires du
proverbe. L’auteur y étudie I’une des configurations les plus caractéristiques du proverbe
qu’est I’énoncé quadripartite. C’est sur le plan du fond et de la forme qu’il juge les quatre
éléments mis en équilibre structurel. Ses exemples sont puisés en francais, en anglais et en
samoanais. Mais il aboutit a cette attestation que la structure bipartite des proverbes (qui

apparemment domine) est une conséquence d’érosion des anciens proverbes par [’usage.



Dans son intéressant ouvrage intitulé Oral Literature in Africa,
R. Finnegan (1970) consacre un chapitre entier (14°) aux proverbes. Elle y montre des
préoccupations théoriques sur ce genre concernant la dimension sémantique et formelle,
en décrivant le fond et la forme. Elle dégage en outre les fonctions de proverbes. Bien que
cette ¢tude balaye le vaste domaine de 1’ Afrique, R. Finnegan tire ses exemples spécifiques

de Jabo, Zulu et Azande.

Quant @ M. Tordoir (1970), il juge de la pertinence du sens et d’usage

des proverbes dans L ‘étude critique de quelques proverbes de Littré.

H. Jason (1971), dans son article The Problem of Meaning and Function,
traite du sens, du role et de 1’utilisation du proverbe dans un groupe social. Il qualifie le
proverbe comme 1’huile dans les rouages de cette machine sociale. Par conséquent le
proverbe offre des avantages sécuritaires, par I’usage des images, il adoucit I’assaut verbal

dans la transmission des messages et dans les rapports sociaux.

Un autre son de cloche sur ce sujet vient de E. Njoh Mouelle, a travers
son article Sagesse des proverbes et développement (1975). L’auteur juge de 1’éventuelle
pertinence des proverbes au développement. Il défend trois idées principales au sujet des

proverbes :

s lls sont I’énoncé de vérité résultant de I’observation ;

% Le savoir qu’ils contiennent a un caractére descriptif et rarement normatif :
les proverbes racontent le monde tel qu’il est et jamais tel qu’il doit étre (ce
qui donne déja une indication quant a leur rapport avec le développement) ;

% Le savoir de proverbe n’a aucun caractere scientifique (or la scientificité

citée est nécessaire au développement).

Cette dialectique négative sur la fonctionnalité développante du proverbe
est une idée soutenue dans cette étude, mais pas de maniere absolue, car E. Njoh Mouelle
se ravise au cours de son raisonnement, et concéde enfin a ce genre un jugement positif

suivant : en tant que littérature, il contribue (le proverbe) au renforcement de la



personnalité d’un peuple, qui peut étre un facteur important dans la vie des individus

comme dans celle des peuples.

Ce point de vue de Njoh Mouelle sur les proverbes et le développement
trouvera sans doute quelques réponses, d’une fagon ou d’une autre, dans ce travail et dans
ses prolongements. Le développement reste une préoccupation réaliste pour 1’Afrique,
mais il est un phénoméne complexe. Il ne peut jamais se réaliser sans ’homme dont la
personnalité est aussi forgée en grande partie par les oralités. D’autres études dans la suite
de cet état de la question répondront directement ou indirectement a cette prise de position
de Njoh Mouelle.

L’étude réalisée par C. Faik Nzuji (1976) sous le titre de Art oral
traditionnel au Zaire : les proverbes, aborde déja les aspects relatifs a la forme des
proverbes. L’auteur reléve dans cette perspective structurale la répétition, 1’assonance, la
réduplication, le chiasme syntaxique, tonal, et les archaismes comme caractéristiques

formelles des proverbes.

Sous le titre Métaphore et métonymie dans les symboles parémiologiques.
L’intersubjectivité dans les «Proverbes Tetelay, Nkombe Oleko (1979), par une
herméneutique appuyée par la sémiotique mene une étude tropologique et philosophique. Il
se fonde sur I’idée que «le proverbe donne a penser», ce qui suggere 1’assertion «le
symbole donne a penser» de P. Ricceur. A travers les proverbes de son peuple, il a cherché
a déterminer les concepts capables de rendre les expériences fondamentales de 1’homme
africain, du muntu, a saisir I’essence méme de 1’homme (tetela) dans sa
multidimentionnalité, par le truchement de I’interprétation. Ainsi dégage-t-il dans la
conclusion de son travail six oppositions : vacuité/plénité ; tension vers/fermeture sur soi ;
appartenance/appropriation ; intersubjectivité du nécessaire/intersubjectivité libre ;
distance valorisante/distance négative ; mission/accomplissement. Dans cette entreprise,
Nkombe applique une logique des classes aux tropes parémiologiques, ce qui lui a permis
d’affirmer 1’hypothése de R. Jakobson selon laquelle la métaphore et la métonymie
structurent le symbole. Ayant cherché principalement a savoir comment du discours
symbolique africain, du parémiologique, parvenir a 1’élaboration d’un discours

« spéculatif », il a d opter pour ’application scientifique de 1’approche herméneutique.



Sur la frange est de I’Afrique, P. Crépeau et S. Bizimana (1979)., ont

mené aussi une étude intéressante : Proverbes du Rwanda. Cette étude donne des éléments

sur le fond, la forme et la fonctionnalité des proverbes de cette contrée. Ce recueil est

complété par I’excellente étude de Pierre Crépeau (1985), Paroles et sagesse. Valeurs

sociales dans les proverbes du Rwanda.

Par ailleurs, Jean Cauvin (1981) dans, Comprendre les proverbes mene

une étude sensiblement structurale qui dégage quatre types de symboles représentables,

d’apres cet auteur, dans tous les recueils de proverbes :

X/
L X4

X/
L X4

Le symbole a un terme est constitué d’une image-action rapportée a une
image-étre :

A a

Le panier de la vieille ne se remplit pas

Le symbole double a un terme est constitué par deux images-actions

rapportées a un méme étre imagé :

ne fait pas terminer la plaie

La pommade <

mais elle ’adoucit

Le symbole & deux termes est un symbole formé de deux images-étres qu’il
met en relation ; ce type de relation peut étre précisé en image ou non. Selon

le cas, il se schématise comme suit :

A a B

La marmite neuve ne se moque pas de la marmite vielle
A B

Le vestibule de ton ennemi est ’entrée de ton cimetiére

Le symbole de spécification est formé de deux images-actions
(spécification). Ces deux actions ou ces deux spécifications imagees ont une

relation entre elles :



A B

Lever la téte ameéne a voir une connaissance

Les relations imagées ainsi dégagées figurent en réalité les relations
sociales, et la compréhension de ces messages imagés demande qu’on dégage le trait
dominant. Ce trait est trés explicite dans le proverbe a unique symbole, s’il y a deux mots,

c’est I’abstrait qu’il faut repérer.

Dans cette perspective, mais difféeremment de Cauvin, la présente étude
envisage les structures formulaires des parémies et les stratégies universelles ou les lois
opérant spécifiquement dans quelques symboles des parémies du corpus ad hoc qui
prévaudra. Abordant autrement que Cauvin les relations des proverbes a la société, ce
travail cherchera a déduire des parémies, considérées comme le reflet d’une société, les
préoccupations profondes de celle-ci et le profil d’une renaissance pour un peuple en crise
multiforme (manque de modele social, menace de perte d’identité par la globalisation et la
mondialisation, mutation socioculturelle, économique, technologique, spatiale, nostalgie de

nulle part...).

G. Hasan-Rokem (1982) par 1'usage de la sémantique structurale,
appliquée aux proverbes israéliens, son étude intitulée : Proverbs in Israeli folk
narratives : A structural semantic analysis, traite de la structure du sens dans une autre aire
culturelle que celle concernée par la présente étude, et en outre il n’examine pas

’actantialité.

A la croisée des réflexions sur les parémies, Okolo Okonda W’Oleko
(1986) intervient avec un apport aussi intéressant : Pour une philosophie de la culture et du
développement. Dans cette étude, 1’auteur reprend E. Njoh Mouelle et cherche le
dépassement du propos de ce dernier en voulant trouver aux proverbes un autre rapport
avec la pensée. L auteur dans le fait d’aller au passé (donc aux proverbes, aux traditions)

présente une situation praxique en face d’une réalité africaine actuelle.

Cette réalité est une quéte d’une survie spirituelle et matérielle devant les

menaces d’une culture aux moyens puissants de maintien, de diffusion... . Mais il suspecte



la vision éthique dégagée des proverbes par certaines études, car elle ne vient qu’aprés
I’interprétation et les options du philosophe, ne rend pas compte des contradictions sociales

dont les proverbes portent le reflet.

La plupart des préoccupations de cet auteur dans son étude sont aussi cas
dans la présente, a la seule différence que sans rester seulement a la production théorique,
on integre une dimension pragmatique en analysant les parémies, en les interprétant pour
une action sociale utile, pour I’instrumentalisation des pensées parémiologiques d’un

peuple aux fins d’une révolution positive de sa vision du monde, de sa vie.

Interrogeant les parémies sur le théme de droits de I’homme, C. Faik
Nzuji (1986) a produit une autre étude intitulée Les droits de la personne dans les

proverbes africains. Cette étude doit sa pertinence au contexte d’une Afrique traumatisée.

O. Owomoyela (1988), dans A Kii Yorub& Proscriptive and
Prescriptive proverbs, une étude in memoriam M. Bascom et W. Bascom, donne les
caractéristiques des proverbes de ce peuple, leurs aspects structurels, leur fonctionnalité et
guelques commentaires. En effet, cet auteur fait une recension des études sur les proverbes,
partant du pionnier le Révérend Samuel Ajayi Crother avec A dictionary of the yoruba
language (1852), lequel intégrait les proverbes comme des textes illustratifs de certains
usages des mots. O. E. Vidal, dans son introduction a ce dictionnaire, le Révérend T. J.
Bowen (1958) dans son dictionnaire enrichie d’une grammaire, spécifiérent tous la forme

poétique particuliére des proverbes, leur contenu moral et leur statut de science du peuple.

Il signale a leur suite les études de William Bascom (1965), de John
Messanger (1959) qui ont surtout mis en évidence la fonction sociale des proverbes, avant
d’aborder les points de vue philosophiques et critiques avec Wiredu (1980), Hountondji
(1983), Archer Taylor (1934), Olowo Qjoade (1977), Lancinay Keita (1984).

Dans Ki i Family 1’auteur focalise 1’attention sur les traits formels, sur
I’abondance de la modalité négative des proverbes yoruba (grand pourcentage constaté
dans Bascom-Omoyela collection) dont ceux commencant par Ki i... qui se traduit par One

does not..., One may not, One is never (so), and so forth font une catégorie, et ceux



débutant par Kii... entendu comme does not..., must not..., ....is not..., ...is never (so)...,
and so forth. La marque ki s’emploie pour marquer 1’habitude alors que la marque ko

s’emploie pour marquer une fois.

Les options de son étude se rencontrent avec celles de la présente menée
chez les Baluba en cherchant a dévoiler la perception du monde de ce peuple, son recours
aux parémies zoophytonymiques pour répondre a ses problémes de I’heure, en cherchant

a objectiver leur structure.

Nsuka zi Kabwiku (1988) dans Meéthode d’analyse structurale en
littérature orale avec application a un texte kongo (ntandu), montre ’extension de la
méthode structurale a la littérature et en fait une application a un chant funebre enregistré
en mars 1970 a Ndembo, un village de la collectivité de Ngeba, dans la sous région de la
Lukaya au Bas-Zaire. C’est par rapport a la méthode que cette étude est proche de la
présente, de méme que celle menée par Mayaka ma Kanda (1988) qui, a travers
Linguistique et analyse des textes fait une succincte recension des méthodes linguistiques
utiles a I’analyse des textes littéraires. Il part des analyses indépendantes du contexte dont
I’immanence textuelle par les formalistes Propp, Tynianov, Volocginov entre 1910 et
1930; I’approche syntaxique de Harris dés 1950, aux analyses dépendantes du contexte
comme celles de 1’école de Prague qui a mis 1’accent sur les fonctions internes du langage.
Mais il a pris soin de montrer que quelques membres de ce dernier groupe, entre autres

Jacobson, Benveniste, se sont occupés des fonctions externes du langage.

Dans cet état général de la question, K. Yankah (1989) intervient avec
The proverbs in the context of Akan rhetoric. A theory of praxis. Cette étude ne se borne
pas seulement aux aspects esthétiques des proverbes chez les Ankan du Ghana. Elle montre
la composition des proverbes, la formation de la corde a proverbes avec des objets
symboles y suspendus, tirés de I’environnement physique et socioculturel. Elle spécifie que
chez ce peuple les auteurs des proverbes sont souvent connus. L’édition et la diffusion de
ces proverbes sont a la charge d’un homme attitré et conservateur dans cette société. En
outre cette étude met en évidence la fonction sociale des proverbes. Elle se différencie de

la présente étude par I’organisation et la présentation des généralités théoriques sur la



littérature orale, par le corpus parémiologique spécifique, zoophytonymique, par les

options méthodologiques et pragmatiques.

F.B.O. Akpoborobaro et J. A. Emovon (1994), ont produit 1’ouvrage:
Nigerian proverbs : Meaning and relevance today. Par ses orientations, cet ouvrage a
quelques rapports avec les préoccupations dans cette étude, mais avec les seules
différences des univers socioculturels, des approches méthodologiques, des étendues, des
profondeurs de traitement et des contextes temporels. Comprenant deux grandes parties en
plus de son introduction (Proverbs and their relevance to the modern life et Proverbs of
the people), cet ouvrage théorise sur I’identité¢ formelle des proverbes, leur expérience
socio-géographique, les themes et le contenu des proverbes du Nigeria, les proverbes a
I’interface de I’art et de la poésie dans cette partie du monde, enfin leurs aspects. C’est

dans une vision socioculturelle synchronique que chaque proverbe du corpus est interprété.

De son coté, I’année suivante, Cl. Summer (1995), dans son ouvrage
portant le titre Oromo wisdom litrature, Vol.I Proverbs collection and analysis, procéde a
une analyse sémantique des proverbes oromo recueillis. Sa quéte du sens dans les

proverbes est aussi une préoccupation dans notre étude.

Les vues sur les proverbes s’élargissant et devenant de plus en plus
intéressantes, R. P. Honeck (1997), par son ouvrage A Proverb in Mind The cognitive
science of proverbial wit and wisdom, introduit les lecteurs dans une autre dimension de
traitement scientifique des proverbes. Cet ouvrage donne en vue générale le proverbe
comme I’aspect intuitif d’un fonctionnement mental. L’auteur y cherche a déceler le
processus mental, mieux les structures mentales de création, de production, de
compréhension et d’utilisation des proverbes. Il cherche a accéder a la catégorisation des
événements du monde, et a la pragmatique relativement a ces proverbes. Pour y accéder, il
recourt a l’interdisciplinarit¢ de la science cognitive en tant qu’elle embarque la
psychologie, la linguistique, la neurologie, I’intelligence artificielle, la philosophie, le

langage ... .

L’étude structuro-sémantique amorcée par la présente dissertation

recoupe par endroit ce sujet, dans la mesure ou elle étudie les structures des micro-textes



parémiologiques zoophytonymiques luba, la structuration méme du sens et la pragmatique
par I’énonciation. Mais elle s’¢loigne de cette vision de P.Honeck par I’approche
actantielle, par I’application de I’herméneutique des traditions aux situations nouvelles de

la société ciblée.

L’article de N. Burssens et J.-M. La Haye (1997): Proverbes juridiques
Lori, regroupe 47 proverbes lori relatifs a une seule isotopie juridique. 1l montre en outre
leur fonctionnalité dans le tribunal coutumier et donne des explications et des applications
pour chacun d’eux. Cet aspect isotopique ou thématique intéresse, mais dans 1’actuelle
étude, les themes sont variés et exploités pour en déduire les sens et les préoccupations

profondes des Baluba.

N. S. Kabuta (1997), dans son intéressant article Elimumitindo ya methali
za kiswahili, méne une étude structurale des proverbes swahili, mais n’applique pas le
schéma actantiel d’A. J. Greimas. Les corpus respectifs a son étude et a la présente, leurs

langues porteuses, sont différents.

Une autre dimension relative au sujet est la corde a proverbes. 1 s’agit ici
des objets cosmiques attachés a une corde et évoquant dans leur contexte culturel
spécifique les proverbes ou les contes dont ils sont tirés. Comme chez les Akan du Ghana
cités plus haut, les Kpéle de Guinée, les Fioti de I’Angola septentrional ont cette
expérience de la corde a proverbes et de ses fonctions sociales multiples. Cet aspect
parémiologique a fait I’objet d’étude (thése de doctorat passée a Leiden) par N. M. Malasi
(2000), intitulée Muténga, la corde a proverbes des Lega du Kivu-Maniema
(Congo).Cette étude met bien en évidence les modes conceptuels de la pensée lega, leur
vision du monde et dégage les relations du proverbe avec d’autres genres dont les 26
contes du mutanga. 1l dégage aussi les aspects constitutifs du proverbe dans cette contrée.
Cette ¢tude est assortie d’un important lexique sur ces proverbes et conte s du mutanga. Ce
dévoilement du peuple lega est dans la méme perspective que celui des Baluba dans la

présente étude.



Eric Adja (2000) de I’Université de Genéve a la suite des autres a abordé
ce domaine, au colloque a Louvain-la-Neuve, sous le titre: Les proverbes dans

I'acquisition des savoirs informels au Bénin.

Il @ montré que dans la culture des Fons du Sud-Bénin, le proverbe est
beaucoup plus qu'un " court énoncé exprimant un conseil populaire, une vérité de bon sens
ou d'expérience... " comme le définit le Larousse (2000). Cet article propose une relecture
du proverbe fon, dans sa triple dimension sociale, pédagogique et psycho-cognitive. Trois

questions ont orienté ses investigations :

1. " Comment apprend-on les proverbes chez les Fons?"
2. " Comment communique-t-on avec les proverbes fons?"

3. " Comment connait-on grace aux proverbes fons? *.

En répondant a la premiere question, il a tenté de montrer a quel point
I'apprentissage et la pratique des proverbes résultent de I'immersion sociale du sujet et se
déroulent dans un contexte de négociation permanente du sens, ce qui demande a I'individu
une constante ouverture au monde et aux autres. Cette analyse rejoint les théories
psychosociologiques actuelles d'inspiration systémique, pour lesquelles le point de départ
de la communication n'est plus le moi individuel mais l'interaction elle-méme, avec le
monde d'une part, et avec l'autre d'autre part. La deuxieéme question I’a conduit a
considérer de plus pres les procédés d'énonciation de ces proverbes, en s’intéressant en

particulier a une caractéristique originale du proverbe fon, son interactivité.

En effet, a montré cet auteur, la possibilité d'une énonciation a double
entrée sous forme de question-réponse permettant au locuteur de laisser le soin a son
interlocuteur de deviner ou d'imaginer la suite du proverbe selon I'environnement mutuel
partagé, permet une sorte de co-construction ou de co-énonciation au terme de laquelle la
signification est construite matériellement et " en temps réel " au cours de I'échange
interlocutoire. Il a d0 souligner la différence entre la communication-transmission des
savoirs qui est en général la regle dans I'enseignement formel et la communication par le
biais des proverbes qui se caractérise par une sémiotique de coopération (Grice 1979), et
qui privilégie le principe de pertinence (Sperber et Wilson 1989).



Enfin, sa troisiéme question I’a conduit a étudier le role des métaphores
dans le savoir parémioplogique des Fons, lequel qui ne vise pas a l'acquisition pure et
simple de connaissances désincarnées par rapport au monde et a l'environnement
immeédiats (comme c'est souvent le cas pour I'enseignement formel en Afrique), mais plutdt
a la sagesse, ce savoir-faire éthique spontané qui donne a penser la cognition comme
activité concrete de tout l'organisme. Cette perspective sera l'occasion de rapprocher la
pratique cognitive du proverbe fon a la théorie de la connaissance comme "énaction™
développée par des auteurs comme Rosh et Varela (1993) pour qui la cognition ne consiste
pas en représentations pures et simples, mais en une batterie d'actions incarnées que la
présente étude sur les parémies zoophytonymiques luba appellera actes du corps
puissanciels, tant qu'une grande partie de la vie mentale releve du faire-face, et d'une

connaissance immédiate et spontanée de la réalité.

J.- C. Anscombre (2003), du CNRS, dans son article Les proverbes sont-
ils des expressions figées ?, part du postulat qu’on ne peut pas étudier une catégorie qu’on
n’a pas définie. Cette motivation ’amene a reconsidérer de manicre critique le proverbe. Il
s’est alors posé des questions si les formes dites breves le sont réellement, s’il existe des
marqueurs formels de la généricité, si le proverbe est vraiment figé. Des suites de cet
examen, partant des arguments dont les schémas rythmiques, les modifications..., Jean-
Claude Anscombre propose une autre thése : "le figement n’est pas un trait caractéristique
des proverbes”. Ces derniers "sont formés sur un nombre limité des moules rythmiques

1!

fixes dans un état de langage ". Sans en faire un débat juridique dans cette étude, les
caractéristiques qui fondent I’argumentation d’ Anscombre sont aussi examinées dans les

parémies luba du corpus analysé.

La plupart des études menées par les étudiants dans ce domaine sont soit

thématiques soit sémantiques. A titre d’exemple on peut citer:

Basunga Teba, Proverbes matrimoniaux ntandu (2003-2004). Aspect

thématique, mémoire de licence inédit, U.P.N., Kinshasa, R.D. Congo.



J. Kiuka Sungu, Aspect thématique de quelques proverbes yombe 2004-
2005, memoire de licence inedit, U.P.N., Kinshasa, R.D. Congo.

Dans leur monographie de 12 chapitres, La sémentique proverbiale, les
co-auteurs Y.-M. Visetti et P. Cadiot (2006) abordent la Théorie des formes Sémantiques.
Ils se fondent sur un point de vue d’inspiration gestaltiste et structurale, dans I’optique
méme de la Sémantique structurale de Greimas et de la Sémantique interprétative de F.
Rastier. Ils distinguent trois phases dans la genese du sens, a savoir : les motifs, qui sont
des morphémes, des germes de signification chaotique et/ou instables ; les profils, qui
renvoient aux dynamiques de stabilisation différentielle des lexémes, qui s’identifient sur
le fond de champs ou de domaines sémantiques ; et les themes, qui constituent le parcours
de thématisation inextricablement langagier, sémiotique, situationnel et indiciel. Leur
point de vue est dynamiciste, il s’oppose alors au formalisme, au fixisme d’autres théories
sémantiques. Les trois phases, disent-ils, doivent interagir dans tous les sens, mais ils ne le

démontrent pas.

Mais pour illustrer ce cas a partir des parémies du corpus, la parémie ci-

apres s’y préte mieux :

16
Lubulubulu lupita muulu Une abeille passe en 1’air
Ululomba bwici ? Lui demandes-tu du miel ?

L’analyse structurale du premier vers de cette parémie donne :
/lu-bulubulu lu-pit-a mu-ulu/. Le PN /lu-/ de cl 11 pris a part comme structure, dans la
séquence évenementielle qui le porte, est un morphéme, germe de signification chaotique,
ayant un sens nucléique : préfixe de tous les noms singuliers de sa classe. Ce morpheme est
de ce fait sémantiquement constant et omnivalent dans sa classe. Son sens chaotique est
fondé par son isolement dans la chaine syntagmatique. Sa mise en connexion avec le theme
nominal de sa classe /-bulubulu/ par exemple est un profilage, une dynamique
lexématisante et differentielle, car le lexéme /lubulubulu/ forme est bien différent de tout
autre lexeme de sa classe. La prédication verbale / lupita muulu/ pour ce cas d’espéce qui

suit cette lexématisation est bien le parcours méme qui fait de /lubulubulu/ un théme ou un



sujet. C’est toute cette activité qui explique le point de vue dynamiciste dans les proverbes
chez Visetti et Cadiot.

Le mod¢le interprétatif général qu’ils développent au chapitre 5 propose
quatre pbles ou phases descriptives de proverbes : la scénographie qui est la phase de sens
littéral, comportant des structures prédicatives interconnectees, des structures a la fois
événementielles, narratives et logiques-implicatives et des esquisses d’évaluation, de
conversion et polarisations topiques qualitatives; la figuralit¢ qui est la phase
métamorphique de la geénéricité figurale, a travers laquelle s’effectue les transpositions,
dans laquelle se produit le basculement entre le sens analytique d’un énoncé vers son
fonctionnement en tant qu’énoncé générique ; la maxime comprise comme phase, elle est
celle des principes de généralité morale et pratique, explicitables sous formes des
maximes, ou des topoi de facture abstraite et logique, qui rendent compte du fait que le
proverbe exprime bien un contenu pragmatique, souvent une morale ou un conseil
pratique, et la thématique ciblée qui est la phase de 1’objet d 'une visée, de [’application a
des thématiques cibles et d’intervention en situation, c’est-a-dire le niveau méme ou se
réalise la jonction a la situation prétexte. Le proverbe apparait ainsi comme un nuage de
topoi et admet un grand nombre d’interprétations qui invalident la notion de dénomination.
La grammaire du proverbe telle que présentée par ces auteurs, se construit autour du motif,
d’ordre narratologique. Pergue ainsi, cette étude a des recoupements avec la présente dans
ses analyses, dans 1’objectivation de la structure et la quéte du sens des parémies luba ;
dans I’essai du dévoilement du mode conceptuel des parémies chez ce peuple, soit trois

moments distincts : la déstructuration, la restructuration et la structuration

J. S. Lim (2007), dans une étude intitulée Description structurale des
proverbes coréens autour des "noms de cuisine”, a tenté de faire la description structurale
des proverbes coréens, en utilisant deux traits définitoires : généricité et citation. Il a réussi
a classifier deux constructions proverbiales d’apres la présence ou ’absence du sujet
générique, quatre d’aprés le type de prédicats. Par ailleurs, il a observé que ces
constructions, plut6t neutres, ont tendance a étre introduites dans le discours par divers
dispositifs de citation. Le recours a ces dispositifs, est obligatoire surtout pour des

constructions verbales ou adjectivales, en revanche, il est facultatif pour les constructions

nominales ou nominalisées avec la copule "o{ictida". Une autre observation est que le



proverbe, surtout construction a “zéro sujet”, peut étre transformé, en locution figée ou
méme lexicalisée dans un mot polysémique. Ses préoccupations sur la structure des

proverbes coincident avec 1’opinion méthodologique de la présente dissertation.

Dans sa récente étude (en lecture pour la publication) intitulée Essai

d’approche sémiotique des parémies sculptées, Munyoka (2009 ?) considére chaque

proverbe sculpté comme un objet de connaissance:

La thématique du mariage (yombe) La thématique de la sécurité communautaire
(yombe)

Avant la guerre
Apres la guerre
Restons unis

Nzoola idi luzingo idikwela L’amour est la vie du mariage Kuntwala mvita
Kumanima mvita

Tusimbasana
Ti mvita nkaka izidi Vient-il une autre guerre

Matuntinka Nous la vaincrons

La thématique de la proxémique sociale

La thématique du foyer stérile (yombe)
(manyanga)

Kwa mfumd  Devant le chef

Dikwela di kisiita ? Le mariage est-il stérile
Témoignons du respect

Posons-nous des questions Luzitu

Tukiyuvula bytvu

Les parémies sculptées, montre Munyoka dans cette étude, chez les

Yombe comme chez les Manyanga qui sont d’ailleurs voisins, fonctionnent comme des



textes des lois qui régissent la société, qui reglent la conduite sociale. Elles fonctionnent

aussi, au plan purement pédagogique, comme des dogmes.

Les contextes d’occurrence de ces pensées sculptées sont nombreux.
Mais ’on retient, dit 1’auteur, que les circonstances majeures sont surtout celles des
«kinzonzi» qui sont des réunions, des conseils familiaux ou claniques, des palabres a la
cour du chef, des initiations des jeunes, des enseignements ésotériques, des deuils et autres
différends dans le foyer.

Lors des palabres par exemple, les parties engagées déploient I’art
oratoire, argumentent avec des parémies. Au besoin de canaliser la pensée, orienter les
débats vers les horizons de la sagesse, 1’on peut sortir un proverbe sculpté dont le message
s’adresse a tous, avec la force, on dirait, d’un article du livre de lois des ancétres qui

avaient théorisé sur la matiere en question.

La sagesse kongo, pour stigmatiser cette fonction sociale des parémies,

pour montrer la transcendance méme de la sagesse sur toutes les passions stipule:

Gana ga nwanini lumpukinya ye ngembo
Ka ga siidi lu sala ko
Mu dyambu nketi ye nketi

La ou la chauve-souris et la roussette se sont battues
1l n’est resté aucune plume
C’est parce que toutes les deux sont soigneuses.

Cette métaphore parémiologique s’évoque chez les Kongo pour montrer
que si deux familles en conflit parviennent a trouver une solution sans effusion de sang,

c’est parce qu’elles comptent des sages dans leurs rangs respectifs.

Chez les Yombe comme chez les Manyanga, un malheur «zipasi» a-t-il
frappé un clan «mvila», une famille «dikanda», le jour «kilumbu» ou la nuit «phipa ou
bwilu», et que cela suscite un débat au sein du clan ou de la famille, les sages expérimentés
«mvovi», pour maitriser les passions, font de méme recours aux parémies sculptées. Elles

sont dans ce contexte des regles de leur institution sociale, des arguments peremptoires ou



des voix autoritaires «impersonnalisées» et millénaires des ancétres qui s’adressent aux

membres du clan, de la famille et aux conjoints.

A la sortie d’une parémie sculptée, un sage expérimenté ou un membre
inculturé du clan ou de la famille décode le message pour I’opinion. D’autres parémies
«minganay relatives a cette pensée sculptée peuvent s’énoncer en concours des idées pour
soutenir 1’intentionnalité profonde ou enrichir les débats. De ce fait, n’empéche que I’on
comprenne que la parémie sculptée joue aussi la fonction d’un stimulus socioculturel, d’un

motif visuel évocateur de la pensée, des contes, des mythes, des Iégendes, des récits, etc.

Ce sont surtout les chefs des clans et des familles, les notables, qui sont
les détenteurs et les conservateurs des parémies sculptées, puisque garants de 1’ordre, de la

paix et du bien-étre de tous.

Au-dela, les parémies sculptées ont pour autres fonctions de fixer les
attitudes et les gestes expressifs d’un peuple, de traduire ses sentiments, ses pensées, et de
les conserver par les scénes sculptées. Nous appelons alors, respectivement, dans cette
étude, ces sceénes et tous les traits informatifs des objets sculptés des scénogrammes, des

posturogrammes et des sculptogrammes.

Ces parémies sculptées témoignent aussi du génie artistique de ces
peuples, de la concision et de la synthese de la pensée sculptée sur certains domaines de
vie ciblés et trés sensibles comme la vie conjugale, la sécurité communautaire, I’ordre et la

hiérarchie dans la société.

Si nous avons obtenu quelques spécimens de ces parémies sculptées,
explique Munyoka, c’est aux bons soins des antiquaires, des artistes sculpteurs diffuseurs,
des familles yombe et manyanga conservatrices et mécenes de leurs cultures. Mais le fait
de la diffusion de ces parémies donne a croire que les artistes sculpteurs en font des copies,
et tiennent a respecter les détails pertinents des scénogrammes et des sculptogrammes pour
ne pas altérer les noyaux sémiques de différents messages de ces parémies sculptées. Il
faut entendre par noyau semique 1’invariant sémique qui persiste dans toute parémie en

dépit de la dynamique des interprétations.



Pour illustrer et expliquer cette approche, 1’auteur aborde la

thématique du mariage (yombe) comme suit :

Nzoola idi luzingo idikwela L’amour est la vie du mariage

Il présente une parémie sculptée qui donne a voir sur une scene en bois
un espace plan discipliné, peuplé et différent de ce fait de I’espace sauvage. Sa circularité
évoque la rondeur de la terre. Mais le plan de sa surface, son horizontalité, contraste avec
la perpendicularité ou la profondeur des objets qui le peuplent. En avant plan, dit I’auteur,
nous percevons un signe dont 1’objet représenté est une marmite, un ustensile trahissant des
sens implicites dont I’art du potier, 1’art culinaire... Sa forme ronde et creuse, sa base sur
laquelle il se pose, sa constitution collective, totale... sont des sculptogrammes qui le
définissent, qui permettent de le décrire, d’avoir son «total feeling», de produire le savoir
qui lui est relatif et qui I’identific a un contenu virtuel de notre conscience, a I’image
mentale qui se réalise en nous interpréte, par le pouvoir de I’interprétant, comme un
phanéron ou un phénomene. Ce phanéron «marmite» est un contenu instantané, présent a

I’esprit ici et maintenant que nous percevons 1’objet marmite sculptée avec nos sens.



A coté de cette marmite, se profile un signe zoomorphe sculpté. Il
présente un animal sur pattes, sa gueule est ouverte, son museau pointu, ses yeux ouverts,
ses petites oreilles collées a la téte sont dressées, sa queue est tombante.
Quoiqu’immobilisé dans cette apparence, tous ses traits descriptifs et informatifs sont des
sculptogrammes qui le définissent. L’objet de ce signe, par le biais de I’interprétant en
nous, est un «animal vivant», un concept de I’animé, sa présence sur la cour le catégorise
comme domestiqué. Son phanéron, en nous, s’identifie au chien générique de notre

mémoire du monde.

A Tarriere-plan, se percoivent deux signes anthropomorphes, débout
sur un espace surélevé. La proxémique montre deux territoires personnels sécants. L’un de
ces signes porte des sculptogrammes spécifiques: deux seins nus. Ce qui prouve que son
objet est une femme. Le signe attenant de la méme classe présente un écart morphologique,
car il ne porte pas de seins, son objet est donc un homme. Le phénoméne sémiotique avec
I’indispensable assistance de I’interprétant dans ’interpréte, ne trouve sa pertinence que

par un effort d’identification ou de production de connaissance.

En outre, ces deux signes anthropomorphes se présentent bras dessus
bras dessous, et chacun a une main portée au cceur. Ils s’identifient en nous interpréte,
par le concours de ces sculptogrammes qui sont aussi des «culturémes» de si grande
lisibilité a la lumiére de ’interprétant, au phanéron d’un couple. Leur attitude est un
posturogramme qui définit un partenariat social ou un gender, une alliance, un mariage, un

amour conjugal.

La mise en place et la corrélation de tous ces signes dans 1’espace de leur
occurrence déterminent une scéne qui est une parémie (une pensée) sculptée, qui véhicule
constamment un message a la collectivité yombe. Le noyau sémique de ce scénogramme
est porté par les sculptogrammes des signes anthropomorphes (I’alliance des corps qui
annule la distance interpersonnelle et la main portée au cceur indiquant le siege de
I’amour, qui dominent dans cette scene). Il s’agit, aprés le décodage de ces
sculptogrammes, de 1’amour qui est le trait d’union entre 1’homme et la femme, le
fondement méme du mariage, du foyer ou de la famille, cellule de base de toute société

humaine. La relation dyadique (homme/femme, masculinité/féminité) qui est mise en



évidence dans cette scene sculptée peut se réduire a un signe monadique «Homme»
hyperonymique. Et par la présence de la relation Homme, amour et mariage, nous
débouchons, montre Munyoka, sur la triadicité percienne, I’union de trois choses en une ou
I’union de deux choses en une troisi¢me distincte d’elles. L’occurrence de I’ustensile de
cuisine (marmite) et du chien dans cet espace sculpté concourt a 1’expression d’une

fraction, d’un indice de vie domestique fixée. Cet indice est évocatif.

Si nous prenons de la parémie sculptée les signes anthropomorphes
couplés, ils se comprendront, affirme Munyoka, dans cette perspective sémiotique comme
un symbole rhématique visuel défini par la donnée d’un objet d’expérience et la loi qui
prescrit les qualités de cet objet, conventionnellement associées a un concept général ou a

une classe d’existants ou des faits.

En effet, ’occurrence de ces signes anthropomorphes suscite dans 1’esprit
de P’interpréte le concept général de 1” «Hommey, I’englobant indivise de tous les étres
humains masculins et féminins, de toutes les races, de toutes les tailles, de toutes les
cultures (celle des Yombe comprise), et dont I’interpréte en situation a préalablement

sélectionné les caractéres communs qu’ils possédent afin de les regrouper dans une classe.

Cette donnée d’expérience peut se doubler d’une initiation pédagogique
ou socioculturelle. La classe ainsi constituée est une notion abstraite, un concept
«Homme», sans aucune matérialité. Elle est de nature différente de celle de chacun des
étres humains qui la constituent. La relation qui lie I’occurrence de ces signes sculptés
anthropomorphes avec leur objet ou le concept «<Homme» et ’esprit interprétant qui rend

effective cette relation est une triade dite authentique.

Le symbole rhématique dégagé plus haut qu’est la scéne sculptée,
renferme des objets sculptés (un couple anthropomorphe, un ustensile de cuisine, un chien)
présentés dans un espace domestique dont ils fondent le statut. lls sont de ce fait, un
Iégisigne indexical dicent. Ce dernier est en principe défini par la donnée d'un objet
d'expérience et une loi qui prescrit par quelle connexion réelle cet objet dirige l'attention

sur un autre objet et par quelles qualités il apporte des informations sur cet objet.



Cette loi est qu’«il faut fonder le mariage sur [’amour». Dans ce
contexte, une sceéne ainsi sculptée renseigne sur I’amour et le mariage comme une
institution sociale, sur la vie domestique, et renvoie implicitement & une structure sociale
conséquente qu’est la famille. Les informations sur cet objet sont données par la forme des
objets sculptés, par leurs “’scultogrammes’’ et par la “’proxémique’” qui decoule de leur
mise en place scénique intentionnelle. L’ensemble de ces informations constitue un

légisigne iconique dont I’objet d’expérience est un sinsigne iconique.

Ces traits descriptifs et informatifs qui concourent dans la dénotation du
sujet de I’information et dans la concentration de I’attention sur lui, épousent au sein du
légisigne indexical dicent qui le renferme le statut du légisigne indexical rhématique.
L’objet d'expérience (la parémie sculptée) qui a déclenché cette analyse sémiotique, par la
direction de notre attention sur un autre objet (! ‘amour et le mariage) auquel il est connecte
au moyen des qualités communes, et de ce fait méme fournit des informations sur des
qualités que posséde cet objet, est un sinsigne indexical dicent d'un genre particulier,
réplique du légisigne indexical dicent.

Les distinctions ci- haut faites, si elles sont semiotiquement valides,
elles ne sont pas réellement séparables, car elles se tiennent dans un méme découlement du

phénomeéne semiotique.

Les signes de chaque objet s’interprétent alors par le pouvoir de
’interprétant. Ce pouvoir est a la fois une norme sociale ou un habitus collectif déja-la et la
détermination ici et maintenant d'un esprit qui intériorise cette norme ou I’interprete avec
sa volont¢ d’exercer méthodiquement ou empiriquement 1’esprit, avec ses potentialités
psychologiques, avec ses relations au monde, a 1’univers culturel de 1’objet de

connaissance.

Partant, sans aucun a priori qui pourrait résulter de I'importance des
signes linguistiques, Munyoka a combiné dans cette étude une phénoménologie et une
analyse des phénomenes de signification en termes de coopération de trois instances

impliquant le représentant (le signe proprement dit), le représenté (ce de quoi le signe tient
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lieu) et un interprete générique considéré comme un échantillon représentatif porteur des

habitudes interprétatives de la communauté a laquelle il appartient.

L’analyse de ces parémies sculptées yombe et manyanga, dans cette
étude de Munyoka, a ouvert aux visions du monde de ces peuples. Ils se montrent, du
moins pour les textes (pensees sculptées) pris en charge par cette étude, préoccupés par la

gestion de la vie matrimoniale, de la sécurité communautaire et de I’approche sociale.

La sémiotique de la signification a permis d’accéder aux messages de
ces parémies sculptées, mais pas de maniere exhaustive, car la lecture d’un texte n’a jamais

été totale.

La phanéroscopie en synergie avec la sémiotique a été réalisée en
dégageant de chaque scéne une triade possible signe-objet-interprétant, ce qui a permis de
dégager quelques différentes relations de détermination du signe par 1’objet et de

I’interprétant par le signe.

Une terminologie qui est pensée facile et enrichissante a paru adaptée
pour I’analyse de ces supports matériels de la pensée sculptée. Ainsi il a été dégagé des
traits descriptifs et informatifs des scénes ou des objets sculptés en termes de

sculptogrammes, de posturogrammes, de scénogrammes et de proxémique.

Les posturogrammes et la proxémique dans ces parémies sculptées, a
soutenu Munyoka, accomplissent, en plus de leur production sémantique, un role
syntaxique trés important. Les relations entre les objets sculptés, leur mise en place
scénigue ne sont pas gratuites, elles engendrent des structures par la relation desquelles, les
sens circulent. L’interprétant est capital, car le signe et I’objet n’operent que sous son

pouvoir.

Cette étude s’apparente avec 1’actuelle du moment que la sémantique est
prise comme un moment de cette sémiotique et que le structuralisme opére au moyen de la
mise en relation des objets scéniques, des composantes des signes dont les

sculptogrammes, les posturogrammes, etc. Cependant la différence spécifique est que si les



parémies sculptées yombe et manyanga étudiées sont des pensées matérialisées par des
représentations ou des pensées a support matériel, la présente étude s’axe sur des parémies

énoncées luba.

L’¢état de la question spécifique aux parémies luba part de 1’étude de C.
Faik-Nzuji (1970), Discordances sémantiques dans le langage proverbial. Application a
trois proverbes luba. Les préoccupations essentiellement sémantiques sont trés en vue dans

cette étude.

Abordant les aspects symboliques et tropologiques des parémies, A.
Munyoka Mwana Cyalu (1991), a produit une étude intitulée les «Symbolisme et
métaphore» dans les parémies. Cas du ciluba L31a, mémoire de licence inédit, 1.S.P.
Mbujimayi. Cette ¢étude s’était efforcée de dégager la pensée luba (les normes, les
constats...), les intentionnalités profondes de ce peuple véhiculées par les symboles et les
métaphores. Puis, a travers ces symboles et ces métaphores, 1’on a cherché a mettre en
évidence 'univers cosmique intériorisé, culturalisé, et le mode de son resurgissement au
plan communicationnel comme signe doué de sens. A la fin du travail, I’on a di procéder a
I’analyse des mutations sémantiques aux dépens de différents contextes d’occurrence de
ces symboles et métaphores. Cette étude s’est fondée sur un corpus des parémies luba tres

hétérogénes, elle a utilisé la méthode structuro sémantique.

L’ouvrage de H. 1. Weier (1992a), portant le titre Tonrelationen in Luba-
sprichwortern, est consacré uniquement aux schémas tonals de 2070 proverbes réunis dans

un recueil qui n’est qu’un autre ouvrage de Weier (1992b) intitulé Luba-sprichworter.

Dans la dynamique de ses recherches, N. S. Kabuta (1997), traite de la
structure des proverbes dans son article intitulé Construction d’une formule. Exemple du
proverbe luba. Dans cette étude le proverbe et le dicton sont tous désignés par un méme
terme /-nsumu/ ou /nsumwint/ en classes 12, 13 ou 11. L’auteur montre que le proverbe
est composé de 2 parties, un prologue et une expansion. Il est fortement rythmé, et genre
formulaire, il est fortement apparenté a la devise. Il examine minutieusement les
mécanismes qui sont a I’ceuvre dans la confection de ces formules appelées proverbes en

montrant qu’ils operent sur différents plans du langage: phonologique, morphologique,



sémantique et syntaxique. Il montre par ailleurs que la conjugaison de ces mécanismes
aboutit a la production du rythme. Ce dernier par conséquent apparente le proverbe a
d’autres formules forgées mnémotechniquement. Tel se présente 1’état des recherches sur
cette question a nos jours et se dégage la pertinence et les innovations de 1’actuelle étude
qui est essentiellement une structuro-semantique des parémies luba débouchant sur des

possibilités d’une intervention sociale.

0.6. Démarche méthodologique

La realisation de ce travail a nécessité une démarche objective et
rigoureuse. Cette démarche s’entend en des étapes d’actions et de comportements, au

niveau mental et physique.

La premiére étape avait consisté a définir le sujet, a lui fixer des
orientations et a envisager ses limites. La deuxiéme étape a été celle des enquétes sur le
terrain, dans le terroir luba (L31a). Pour réaliser ces enquétes, 1’on a fait plusieurs fois les
déplacements dans 1’aire culturelle luba, partant de la ville de Mbujimayi vers I’intérieur
proche et éloigné. Pour récolter des parémies sur le terrain, 1’on a assisté et participé aux
conversations, aux rites d’initiation, aux fétes, aux sermons, aux palabres, aux lectures des
documents relatifs... L’on a aussi procédé aux interviews des personnes adultes et jeunes
inculturés. Les critéres pertinents pour retenir une parémie étaient qu’elle devait étre
utilisée ou reconnue dans cette aire culturelle au moins a plus de deux
endroits relativement distants; qu’elle devait étre confectionnée avec le nom d’une plante
ou d’un animal domestiques ou sauvages de cette région. Cette plante et cet animal
devaient en plus étre reconnus par les usagers, décrits et présentés par les informateurs s’ils
étaient encore disponibles dans la contrée. Leur connaissance est indispensable pour
comprendre les parémies en tant que ‘’logogens’” et ‘’imagens’’ et ses stratégies
métaphoriques et symboliques. L’on a di bénéficier dans cette entreprise de 1’avantage
d’étre locuteur de la langue porteuse de ces parémies recueillies et natif de cette aire

culturelle.



La troisiéme étape, celle de la recherche bibliographique, a permis de
procéder au dépouillement de plusieurs documents relatifs a ce sujet dans plusieurs
bibliothéques et sites universitaires du pays et de la Belgique, du Pays-Bas... Les échanges
avec les spécialistes du domaine, les participations aux conférences, aux séminaires et
colloques relatifs a ce domaine d’étude, au pays comme a 1’étranger, ont été utilement

mises a profit.

Pour le traitement des données, ’on a opté principalement pour la
méthode structuro-sémantique appuyée de 1’herméneutique des traditions. On est parti des
considérations que les parémies, moule ou se forge la personnalit¢ des membres d’une
société en Afriqgue comme partout ailleurs, sont porteuses de la pensée, de la vision du

monde de ce peuple, des informations sur son univers existentiel et son génie.

En effet, les parémies comportent en elles des éléments assumant une
certaine relation significative entre eux, des schémas narratologiques ou schémas réduits
des récits, des contes, des événements dont elles sont des syntheses. Elles sont coulées en
normes, en constats, en contestations, etc., leur redéploiement fonctionnel dans les

nouvelles situations sociales est encore d’actualité, mais pas systématique.

Cet état de choses justifie ici 1’application d’une méthode interne, la
structuro-sémantique, a ces reférents textuels du corpus, et ceci en synergie avec
I’herméneutique pour le dépassement d’une vision exclusivement interne propre a la

méthode structurale.

Mais qu’est-ce donc une structure ?

I faut entendre par une structure, la charpente d’un objet, I’organisation
ou I’arrangement des éléments d’un tout. Elle est pour Greimas (1966: 19) présence de
deux termes et de la relation entre eux. Autrement elle est ce que découvre une analyse
interne des éléments, des rapports entre ses éléments et un agencement de ces rapports eux-
mémes .Le terme de structuralisme qui en découle trouve son origine dans le Cours de
linguistique générale de Saussure (1916), qui propose d'appréhender toute langue comme

un systéme dans lequel chacun des éléments n'est definissable que par les relations
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d'équivalence ou d'opposition qu'il entretient avec les autres, cet ensemble de relations
formant la structure. D’ou le postulat que chaque systéme porte en lui-méme son

intelligibilité.

Cela étant, qu’est-ce donc le structuralisme ?

D'apres Benveniste s'appuyant sur les travaux de Saussure et du Cercle
de Prague auxquels il fait largement référence, le structuralisme est I'hypothése selon

laquelle on peut étudier une langue en tant que structure.

Cette hypothese est justifiée par le fait que le systéme de la langue est
«relatify et «oppositith d’apres Saussure. Chaque élément n'existe que par sa relation et
son opposition a d'autres éléments. Par exemple, [bu] et [vu] (bout et vous) sont deux mots
différents en francais parce que [v] s'oppose a [b]. Mais en espagnol, cette opposition
n'existe pas, [v] et [b] étant un seul et méme phonéme. On voit des lors que «le contenu
sensoriel de tels éléments phonologiques est moins essentiel que leur relation réciproque au
sein du systemex». D'une maniére générale, la structure possede une organisation logique
mais implicite, un fondement objectif en deca de la conscience et de la pensée. En effet,
tout structuralisme repose sur un double statut des structures, a la fois irréel (comme forme
abstraite d'organisation) et réel (comme réalisation concréte). Par conséquent, le
structuralisme vise a mettre en évidence ces structures inconscientes par la compréhension

et I'explication de leurs réalisations sensibles.

Qu’en est-il alors du structuralisme aujourd’hui ?

Aujourd'hui le terme structuralisme est trés répandu, comme le montre
http://fr.wikipedia.org/wiki/Structuralisme. Comme méthode, C. Lévi-Strauss ’applique a
I’étude du systéme de parenté des sociétés dites «primitives». Il montre que celles-Ci sont
régies par des lois d’association et de dissociation comparables a celles régissant les sons
au sein d’une langue. Partant de ’'universalité de I’interdiction de 1’inceste, modulée de
facon extrémement variée dans les différents groupes humains, Lévi-Strauss analyse ces
derniers comme autant de variations au sein d’une combinatoire. Les structuralistes

considerent que les processus sociaux sont issus de structures fondamentales qui sont le
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plus souvent inconscientes. Ainsi, l'organisation sociale génere certaines pratiques et

certaines croyances propres aux individus qui en dépendent.

L. Althusser (1966) dans Pour Marx et Lire le Capital, soustrait Marx a
une interprétation humaniste et historiciste et s’appesantit sur les structures économiques et
sociales degagées par le Capital. Pour Althusser, de maniére claire, la structure
économique, née des rapports de production qui sont des rapports sociaux, est déterminée
par la théorie de praxis, de la pratique collective. Cette praxis s’entend comme une relation
dialectique entre I’homme et la nature, ’homme et I’environnement social. C’est par cette
relation que I’homme, en transformant la nature et I’environnement social par son travail se

transforme lui-méme. De ce fait, il détermine la structure économique.

J. Lacan (1966) proclame quant a lui que «l’inconscient est structuré
comme un langage». 1l fonde un structuralisme imprégné de psychanalyse freudienne. De
ce fait, il rejette ou du moins critique, I’autonomie du sujet dans la vie sociale. L’homme
en tant qu’un seul individu n’a que trés peu de role dans la constitution de la structure
économique, celle-ci est comme prédéterminée inconsciemment par I’inconscient collectif.
Pour ce fait, la société impose donc a I’individu un certain environnement social et non le

contraire.

Cet environnement social, considere-t-on, influe aussi sur I’homme
muluba par et avec les parémies, et il constitue un miroir ou cet homme se refléte avec son

groupe social structuré, avec ses visions du monde.

Partageant cette vision de Lacan, M. Foucault trouve que le
structuralisme amorce 1’anéantissement du sujet et annonce I’aboutissement ultime des

sciences humaines.

Malgré les divergences de ces courants structuralistes, ces derniers ont
influencé €énormément les sciences humaines d’aujourd’hui et notamment la sociologie.
C’est dans ce domaine que P. Bourdieu a inventé la notion d’habitus, correspondant a une
capacité acquise socialement par un individu et qui lui permet d’avoir la réaction
immédiate et appropriée a un environnement, d’opérer des choix corrects, conformes a son

ethos ou a la culture de son groupe. L’habitus s’apparente alors a une partie de la structure



sociale, inconsciente a I’individu. Il est déterminé par les échanges entre les individus,

entre ’homme et son groupe social.

Dans ces échanges, chez le peuple luba, pour le compte de cette étude, il

y a sans doute les parémies comme pensées élaborées, structurées et interactionnelles.

Selon ses critiques, le structuralisme se serait depuis le début dérobé aux
regles les plus élémentaires de la pratique scientifique en érigeant ses hypotheses de départ
(la généralisation du modéle linguistique saussurien a I'ensemble des domaines de
I'existence sociale, l'inconscient structural, son universalité) en dogmes que la recherche
structuraliste ultérieure ne mettrait plus en question. On lui reproche en outre de vouloir
oublier ’homme en tant qu’individu avec ses potentialités, de n’opérer qu’a I’intérieur

d’une ceuvre en littérature...

Mais sans que le structuralisme meure de cette critique, il s’est opéré une
sorte de rupture épistémologique (selon I’expression de G. Bachelard), les visées du
structuralisme génétique de L. Goldman avec dans son processus, ses deux moments
capitaux que sont la compréhension de I’ceuvre littéraire et son explication (étudier la
structure sociale dans une ceuvre et la comparer a la structure de la société de son auteur
pour en déterminer la genése, donc faire ’homologie des structures), montre la dynamique
de cette méthode structurale. Cessant d’étre exclusivement une méthode interne, elle
s’ouvre a I’extérieur du texte par une relation a la société de I’auteur en partant bien siir de

I’ccuvre.

En outre, J. Derrida en adressant a Saussure et a sa postérité
structuraliste le reproche de privilégier dans la langue sa forme verbale et «sonore», en
secondarisant sa forme écrite, en faisant de 1’€criture «le signe d’un signe», ce qu’il appelle
le «phonocentrisme», opére une rupture épistémologique et inaugure ce que les Américains

appellent le poststructuralisme.

Cela étant, peut-on vraiment dépouiller I’lhomme et le monde de la
structure sans les anéantir et anéantir toutes les constructions de connaissances, tous les

systemes de savoir élaboré, organisé?



La méthode structurale appliquée en littérature s’entend dans un premier
temps comme une méthode interne ou méthode d’immanence textuelle (on 1’a déja dit plus
haut), celle qui cherche a comprendre un texte en menant des investigations a I’intérieur du
texte lui-méme, en étudiant les significations des relations entre ses éléments, sans recourir
ni a auteur, ni a sa biographie, ni a sa société, en bref aux apports extérieurs, aux ailleurs

de I’ceuvre selon R. Barthes (1964).

Cependant, le primat de la structure sur I’événement, sur le phénomene,
qui transparait dans cette méthode, n’empécherait pas, pense-t-on, de saisir cet événement
ou ce phénomene a travers leurs séquences et les relations qu’elles entretiennent, surtout
qu'on n’est pas a une perception globale des faits, mais a leur analyse profonde.
L’approche méme synchronique en structuralisme se trouve dans une tension vers un
dépassement ou un enrichissement par I’apport synergique d’autres méthodes pour la saisie

radicalisée de mémes faits en sciences humaines et par I’ouverture méme de cette méthode

a ’extérieur du texte.

Si la méthode appliquée dans cette étude est la structuro-sémantique,

qu’est-ce donc la sémantique?

La sémantique est d'une maniere générale une branche de la linguistique
qui étudie les signifiés. Le mot sémantique (séma en grec qui veut dire signe) a été inventé
a la fin du X1X, s par le linguiste francais M. Bréal, auteur du premier traité de sémantique.

En particulier, la sémantique posséde plusieurs objets d'étude dont:

% 1’évolution du sens (la diachronie) et la variation du sens d’un mot a
I’intérieur d’un systéme ou structure plus tard (la synchronie);

+ la signification des mots composés, les rapports de sens entre les mots
(relations d'homonymie, de synonymie, d'antonymie, de polysémie,
d'’hyperonymie,  d'hyponymie, etc.);

¢ la distribution des actants au sein d'un énoncé;

% les conditions de vérité d'un énoncé;

% l'analyse critique du discours;
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X/

+« la pragmatique, en tant qu'elle est considérée comme une branche de la

sémantique.

C’est avec cette conscience que tout texte parémiologique est une
structure que la méthode structuro-sémantique, option du modéle actantiel d’A. J. Greimas,
a paru pertinente pour le traitement du corpus parémiologique de cette étude. Les parémies
sont supposées porteuses, par le procés présent en leur sein, des microstructures
narratologiques figées, induisant des sens. A propos Y-M. Visseti et P. Cadiot (2006)
intégrent cette vision par ’assertion que 1’étude des proverbes — formes relativement
figées, micro-textes, citations... - se situe naturellement a I’articulation entre une

linguistique de I’énoncé et une linguistique textuelle.

A propos de ce schéma actantiel, Greimas (1966: 180) se confie en ces
termes:

Induit a partir des inventaires, qui restent malgré tout, sujet a caution,
construit en tenant compte de la structure syntaxique des langues
naturelles, ce modéle semble posséder, en raison de sa simplicité, et pour
I"analyse des manifestations mythiques seulement, une certaine valeur
opérationnelle. Sa simplicité réside dans le fait qu’il est tout entier axé
sur [’objet du désir visé par le sujet, et situé comme objet de
communication entre le destinateur et le destinataire, le désir du sujet
étant, de son coté, modulé en projection d’adjuvant et d’opposant:

Destinateur — Objet Ly Destinataire

A

Adjuvant —* gyjet [ Opposant

A titre illustratif, en narratologie par exemple, un conte peut présenter un
homme a la conquéte d’une femme. Le pere de la femme le soumet a une épreuve de faim
de cent jours. Mais parce que la femme I’aime, elle déjoue ’attention de son pére et
soutient ce prétendant avec des vivres jusqu’a sa victoire. Pour avoir senti ce besoin de
posséder une femme et s’étre employé a sa quéte, ce prétendant est a la fois destinateur et

sujet. L’objet de sa quéte ou le manque a combler est le mariage avec la femme aimée. Le


http://fr.wikipedia.org/wiki/Pragmatique

role d’opposant ou d’obstacle dans le processus de la quéte est accompli par son beau pere
et I’épreuve de la faim de cent jours qu’il lui impose. Le role actantiel d’adjuvant ou d’allié
est assumé par leur amour, son courage et sa femme qui lui porte secours. Enfin le réle du
destinataire est joué par ce prétendant victorieux de I’épreuve de la faim et la femme

gagnée, car les deux jouissent de 1’objet de la quéte : le mariage.

Greimas dégage ainsi six roles actantiels, et chaque actant est un élément
d'une relation: celle qui lie l'agent a son action. Il désigne donc une fonction. Peuvent
occuper les six postes non seulement des individus, mais des actants collectifs ou abstraits.
Il 'y a nécessité a dépasser les actants individuels-psychologiques et a montrer comment au
niveau de ces macrostructures s'investissent I'histoire et l'idéologie. Le schéma invite a
regrouper les personnages sous des actants abstraits ou collectifs pour trouver d'autres
protagonistes de I'action et produire d'autres niveaux de sens au lieu d'en rester a I'analyse
psychologisante. Donc le personnage que représente 1’actant peut aller du phénomeéne le
plus simple, tel le portrait ou le costume de I’acteur au plus complexe, tel un état

psychologique ou un épanchement lyrique.

Cette notion d’actant a été appliquée a I’analyse des récits par Vladimir
Propp et par Algirdas-Julien Greimas. Pour Propp, il est alors parvenu a un inventaire
définitif et clos des « classes d’acteurs dans le conte russe a partir du corpus de tous les
contes. Quant a Greimas, il s’est surtout préoccupé d’établir, a partir de schémas
d’oppositions structurales, les lois de transformation qui président a la dynamique interne
des séquences enchainées dans le récit, qu’il appelle fonctions. Donc, actants et fonctions
se comprennent comme des unités narratives organisées en un petit nombre de catégories
fondamentales. L’interactantialité qui s’en dégage refléte des structures sociales ou des

entités énergétiques en interaction.

Dans la segmentation d'un énoncé parémiologique, il y a lieu de dégager
des séquences événementielles réduites, parce que genre formulaire et tres concis, en
tenant compte de la présence d’un proces et des unités a « potentialité actantielle »,
manifestées par des personnages-roles, ou « réles actantiels», figurés soit par des humains,

soit par des animaux, soit par des objets.



De méme qu'il y a des manifestations prédicatives, il y a aussi des unites
a potentialite prédicative fonctionnelle» manifestée par des comportements, des actions,

des états, soit d'humains, soit d'animaux, soit d'objets.

Les unités du processus manifestées sous la forme de roles actantiels
peuvent étre a la fois a potentialité typiquement actantielle ou a potentialité prédicative-
fonctionnelle. 1l est & remarquer que toute potentialité actantielle est subordonnée a une
potentialité prédicative-fonctionnelle, dans la mesure ou celle-ci implique toujours, plus ou
moins explicitement, donc a un degré variable de manifestation dans le processus, une

potentialité de type actantiel.

Comment applique-t-on ce schéma actantiel dans cette étude?

Dans les micro-textes parémiologiques le destinateur sera tout actant qui
éprouve le manque quelconque et met en branle un événement pour obtenir 1’objet de
manque. Cet objet peut étre un bien spirituel, moral ou matériel faisant défaut. Le mandaté
a cette quéte sera I’actant-sujet (il se qualifiera héros ou antihéros selon qu’il réussira sa
mission ou échouera, il peut étre masqué et dans ce cas qualifié anti-sujet), il est en contrat
explicite ou tacite avec le destinateur. L.’adjuvant sera tout actant qui se constituera comme
alli¢ du sujet ou du héros en puissance, et I’opposant tout actant qui s’érigera en obstacle
dans le processus de cette quéte. Le destinataire sera celui qui jouira de 1’objet de la quéte.
L’actant, on le constate, est alors un élément d'une relation : celle qui lie I'agent a son

proces ou a son action. Il désigne donc une fonction.

Cette structure actantielle, comme vous pouvez le constater, est

oppositive: sujet (héros)/objet; destinateur/destinataire; adjuvant/opposant.

Il faut souligner que le texte parémiologique, en tant qu’une formule,
présente une économie de structure actantielle mais qu’on pense, au dire de Greimas

(1966: 185) extensible dans des limites qu’il est difficile a premiére vue de préciser.

L’extrapolation de la structure syntaxique de chaque parémie jouera
comme ressource dans cette épreuve d’application de ce modéle actantiel jusqu’a présent

appliqué aux textes de large étendue. Chaque parémie sera divisée en séquences



événementielles (S), chaque séquence sera établie par la présence d’un procés a 1’intérieur
de celle-ci. Ce procés se comprend comme le contenu du prédicat capable de transformer

le théme, il peut indiquer un processus ou une action.

A la fin de D’analyse de chaque parémie, on procédera par une
description des relations hiérarchiques et non hiérarchiques de ses éléments constitutifs
pertinents en termes de rapport classématique et/ou sous-classématique (autrement dit
hypéronymique et hyponymique), des relations de conjonction et/ou de disjonction, aux
fins de la génération sémique, de la lexicalisation, de complément d’information sur le
monde. Il sera tenté dans cette étude, a I’examen profond méme des structures formelles, la

formalisation ou I’axiomatisation de ces parémies.

A T’évidence, les parémies luba, a I’instar de celles des autres peuples,
témoignent d’une tradition, celle qui a permis leur composition et qui les accueille. Leur
langage est un phénomeéne social, car il n’exprime pas seulement les messages encodés,
mais aussi I’émetteur ou 1’encodeur, son interlocuteur et le contexte. Ce langage plonge
dans I’inconscient individuel et collectif. L’ensemble des relations lexicales qui fondent les
structures expressives et significatives qui manifestent ce langage, 1’'usage des images et
des symboles zoophytonymiques en celui-ci, dépassent le cadre des significations
immanentes et obligent un recours au patrimoine culturel, a 1’ailleurs du texte ou au
contexte. De méme les signes linguistiques employés dans ces parémies renvoient aux

objets du monde extralinguistique.

Il faut comprendre par contexte tout ce qui est extérieur au discours
parémiologiques et qui englobe les éléments comme le cadre spatio-temporel, 1’age, le sexe
du/des locuteur(s), le statut social des énonciateurs, 1’a-propos, les circonstants. Ce
contexte (dimension pragmatique de 1’énonciation) est toujours pertinent dans 1’action du
discours parémiologique sur le monde luba et rétroactif sur son langage parémiologique
méme. Des lors, le traitement structuro-sémantique des parémies zoophytonymiques dans
cette étude débouche, pour radicaliser les analyses, sur I’herméneutique. Ainsi le texte
parémiologique dans cette étude connait un double traitement : horizontal (de I’émetteur au

récepteur) et vertical (de la tradition ou du passé a I’actualité).



Qu’est-ce donc I’herméneutique et son implication dans cette étude?
L'herméneutique est l'activité qui consiste a expliquer des textes dont la compréhension
n'est pas immédiate. Le terme herméneutique vient du grec herméneutikos ou
hermeneutike, epunvevtikn [té€xvn] qui signifie art d'interpréter et tient son nom du dieu
grec Hermes, nom du messager des dieux et interprete de leurs ordres. Elle est
I'interprétation de tout texte nécessitant une explication et recourant a plusieurs univers de

connaissances.

L'herméneutique ancienne est formée de deux approches completement
différentes : la logique d'origine aristotélicienne (a partir du Peri hermeneia ou De
I'interprétation d'Aristote) d'une part, l'interprétation des textes religieux (orphisme ou
exégese biblique par exemple) et I'nermétisme d'autre part.

L'herméneutique moderne (comme le montre Herméneutique-
Wikipédia.htm) se décline en sous-disciplines : herméneutique « littéraire » (interprétation
des textes littéraires et poétiques), «juridique » (interprétation des textes de lois),
« théologique » (interprétation des textes sacrés ; on parle aussi d'exégeése), « historique »
(interprétation des témoignages et des discours sur I'histoire), et « philosophique » (analyse
des fondements de l'interprétation en général, et interprétation des textes proprement
philosophiques). La psychanalyse est vue comme un exemple d’herméneutique
(interprétation des symptdbmes du malade) par Paul Ricceur. La « généalogie »
nietzschéenne, qui interprete les jugements de valeur (vrai/faux, bien/mal, beau/laid) a
partir de I'histoire et de la physiologie (état de santé du corps), est une herméneutique pour
Michel Foucault.

Dans son traité De l'interprétation (Organon Il), Aristote (IVes AEC)
avait défini des régles essentiellement logiques d'interprétation des textes. 1l y développe
notamment sa théorie du jugement (affirmatif et négatif), de la contradiction et de la
contrariété. Son point de départ est une analyse des éléments sémantiques (la lettre, le nom,
le verbe, la proposition). Il aboutit a une métaphysique qui hiérarchise les degrés d'étre,
aprés avoir exposé la théorie des « futurs contingents », laquelle influencera les débats
médiévaux sur le probleme théologique de la predestination. Ce traité sera abondamment

commenté par les philosophes médiévaux (Averroés, Thomas d'Aquin, Jean Duns Scot,
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Guillaume d'Ockham), et fixera pour longtemps la norme de lecture des textes

(philosophiques, mais pas seulement).

Les herméneutes contemporains tels Umberto Eco ou Paul Ricceur se
réclament également de la philosophie aristotélicienne, mais davantage de la Poétique et de
la Rhétorique que de I'Organon a proprement parler, ce dernier étant plutét vu comme un
prélude a I'élaboration du discours scientifique, que comme un ensemble de traités sur

I'interprétation concréte des textes en général.

On peut mesurer ainsi le changement de paradigme de I'époque
médiévale a I'époque contemporaine : la logique (I'ancienne herméneutique de I'Organon)
a été absorbée par la science (mathématique, physique) et la philosophie (la nouvelle
herméneutique) explore des champs d'interprétation plus larges que la science (poétique,
rhétorique, littérature, mais aussi  sociologique, psychologique, historique,
anthropologique). L'une des causes principales de ce changement est la naissance des
sciences humaines, qui livrent une autre approche du monde que celle de la science et de la

métaphysique logicisées.

Néanmoins, certains auteurs de la fin du XX, s, comme Paul Feyerabend,
soutiennent que le discours scientifique est lui aussi une interprétation du monde, et que
son mode de production ne differe pas de celui des autres discours, littéraires,
mythologiques, etc. En ce sens, aucun champ n'échapperait & L’herméneutique, pas méme
la science prétendument univoque (non sujette aux querelles d'interprétation) et rigoureuse

(non affectée par la contingence des images humaines).

C'est Schleiermacher (1768-1834) qui posa les bases de I'nerméneutique
contemporaine. Schleiermacher mit également en évidence le cercle herméneutique
(I'expression est de Dilthey). Pour comprendre un texte, il faut avoir compris I'ceuvre, mais
pour comprendre I'ceuvre, il faut avoir compris les textes. Ce cas peut s’illustrer avec le
corpus de ce travail pris comme une ceuvre parémiologique luba. Cette ccuvre constituée de
plusieurs parémies renferme une information globale de ce peuple, ses pensées, ses
sentiments, ses problémes et ses projections dans son contexte existentiel. Cependant, c’est
la compréhension de chaque parémie comme texte isolé de I’ceuvre qui contribue a sa

totale compréhension.
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Auteur d’un important ouvrage Vérité et Méthode (voir Herméneutique-
Wikipédia.htm), H.-G. Gadamer (1960), affirme qu’une ceuvre ne peut étre expliquée que
selon notre propre horizon d’attente. Ainsi, la lecture des parémies du corpus constitué
pour cette étude est faite dans une tension existante entre les traditions luba et I’horizon
d’attente actuel ou le contexte présent qui est celui des crises avec leurs enjeux positifs et
négatifs (car toute crise a le bien et le mal, ce que I’on gagne et ce que 1’on perd, sa notion
de temps se mute, car I’on constate des crises durables alors qu’on les croit toujours
breves). En plus, on est persuadé avec Gadamer que «tout est réponse & une question», et

ce dernier se confie comme suit:

...Si le texte parle encore aux lecteurs présents (mieux aux genérations
actuelles dans ce présent cas) c’est qu’il répond a une question. Le
travail de [’historien est de trouver a quelle question le texte répondait
dans le passé et a laquelle il répond aujourd’hui.
C’est dans cet ordre d’idées qu’on va tenter de dégager les
préoccupations indicielles du peuple luba a travers ses parémies pour une considération
critique actuelle, pour une appropriation, pour un renouvellement des principes ou du code

social, soit pour un dépassement obligé par les nouvelles situations et une application.

On s’en tiendra en fait a 1’affinement de cette théorie de Gadamer par H.
R. Jauss (1972), dans la vision de I’Ecole de Constance: 1’'usage de «la triade

herméneutique pour 1’étude des ccuvresy soit:

23 I'interprétation du texte, ou il faut réfléchir rétrospectivement et trouver

les significations ;

% la reconstruction historique, ou on cherche a comprendre I'altérité portée
par le texte ;
23 la compréhension immédiate du texte, de sa valeur esthétique et de

I'effet que sa lecture produit sur soi-méme.

L’on jugera la relation texte-récepteur et vice versa, le récepteur actif
¢tant une source d’une métalecture parémiologique. L’action des messages
parémiologiques sur le public récepteur sera jugée par I’influence des parémies sur le
groupe cible ou par la réaction méme de ce groupe aux messages parémiologiques. Cette

application s’accompagne de la compréhension que dans la perception artistique, la


http://fr.wikipedia.org/wiki/VÃ©ritÃ©_et_MÃ©thode
http://fr.wikipedia.org/wiki/AltÃ©ritÃ©

fonction hédonique se double de la fonction cognitive, si bien que, pour le public
récepteur, 1I’expérience esthétique des parémies n’implique pas seulement la jouissance ou
la non- jouissance mais aussi I’acquisition ou la non-acquisition des valeurs esthétiques,

éthiques et gnosiques.

C’est de maniére conjointe que toutes ces méthodes concourront dans
cette analyse. Le modele actantiel de Greimas vérifiera le fonctionnement interne et les
significations des structures parémiologiques. Cependant les parémies, un discours du
passé, établissent un dialogue avec le peuple luba d’aujourd’hui. Entre hier et aujourd’hui,
il y a une distance, une couche des effets sociaux, des mutations culturelles, des images,
des contextes, qui nécessitent une élucidation avec des connaissances des domaines
auxiliaires, externes. Ce qui impose de recourir a I’herméneutique (donc a Schleiermacher,
Cadamer et Jauss pour le compte de cette étude). On tentera de voir, on se répéte, si les
parémies interprétées peuvent étre une réponse a une question de I’horizon d’attente
sociale (les Baluba en crise ou dans la tourmente des changements sociaux). Considérant le
conflit d’interprétation inhérent aux textes littéraires en dépit des zones de stabilité
sémantique, cette herméneutique pourra étre monotopique ou pluritopique suivant que
’objet interprété est monologique ou plurilogique. Ainsi, en traitant des parémies, cette
étude en toute conscience ne négligera pas I’apport des genres ou des sciences auxiliaires

pour maximiser la comprehension des données et des faits parémiologiques.

0.7. Division du travall

Ce travail comprend en principe sept chapitres précédés d’une

introduction et cl6turés par une conclusion générale.

Le chapitre 1 donnera les généralités sur le peuple et la langue luba. Il
situera d’abord sommairement les Baluba géographiquement, historiquement
économiquement, socioculturellement, politiquement, juridiquement, enfin montrera la

perturbation de leur culture. La situation linguistique sera donnée en annexe.

Le chapitre 2 donnera une vue générale, translative, sur la notion de la
littérature orale en soulignant son destin commun avec la littérature écrite, et les traditions

orales qui I’englobent. Les aspects spécifiques de la littérature orale luba y apparaitront.
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Les chapitres 3 et 4 procéderont respectivement a la présentation et a
I’analyse structuro-sémantique du corpus global des parémies phytonymiques et
zoonymiques, suivant le schéma actantiel de Greimas avec le concours de I’herméneutique.
Les parémies non phytonymiques et non zoonymiques illustratives, n’apparaitront pas dans

les deux divisions du corpus présenté traité structuro-semantiquement.

Toutefois, au terme du traitement du corpus, chacun de ces deux
chapitres ressortira les préoccupations profondes du peuple luba et fera des indications
d’application relativement a sa situation présente qui est une situation de crise ou de

mutation socioculturelle.

Le chapitre 5 s’évertuera a dégager la structure formelle des parémies
sélectionnées dans le corpus global. Il tentera une formalisation, une axiomatisation qui
mettra en évidence des schémas abstraits par lesquels le génie parémiologique de ce peuple

structure la pensée.

Le chapitre 6 abordera le symbolisme dans les parémies. Il tentera
d’abord de présenter diachroniquement et synchroniquement le symbole en tant qu’objet
épistémologique, puis s’adonnera a dégager les stratégies formelles de la pensée

symbolique parémiologique luba a travers le corpus global.

Partant des parémies luba de cette étude et des considérations connexes,
le chapitre 7 et le dernier, traitera de quelques aspects cognitifs des parémies Il donnera
d’abord quelques généralités sur la cognition avant de traiter de quelques modes de

compréhension, de construction et de la pragmatique cognitive.

0.8. Profil des résultats

A P’issue de ce travail, ce dernier se prétera avec ses résultats comme un
cadre référentiel ou trouver des données zoophytoparémiologiques luba sauvées d’une
éventuelle perte; une théorie sur la notion générale de la littérature orale a I’interface de la
littérature écrite pour mieux la mettre en évidence et montrer leur destin commun; un
modeéle d’application aux micro-textes parémiologiques de la méthode structuro-

sémantique, schéma actantiel de Greimas, en synergic avec I’herméneutique des



traditions ; des significations, des connaissances objectives issues du traitement

scientifique de ce genre formulaire.

Il sera trouvé, en outre, dans ce travail, un mode oppositif de génération
sémique utile par exemple en lexicographie; la vision du monde du peuple luba, partielle
soit-elle: ses pensees, ses sentiments, ses probléemes ou les indices de ses préoccupations
profondes, ses crises, sa dynamique sociale et I’application relative des parémies pour sa
renaissance dans les valeurs perdues, pour la génération des valeurs adaptées & son
nouveau contexte de vie. Les structures formelles des parémies qui seront mises en
évidence, les stratégies de la pensée symbolique et les differents aspects cognitifs abordés
seront tres utiles pour comprendre les modes de conceptualisation et de formalisation du
discours parémiologique chez ce peuple et I'intervention méme utile des parémies sur

cette société. Ce travail propose un mode d’approche d’une intervention parémiologique.

Enfin, ce travail fournira aux differents chercheurs des données
bibliographiques abondantes relatives au domaine exploité, ouvertes a 1’enrichissement des
connaissances et au besoin a I’intertextualité, a I’esthétique de réception, a la sématique

des littératures africaines.



CHAPITRE 1.GENERALITES SUR LE PEUPLE
LUBA

1.0. Note introductive

Au compte de cette préoccupation, ce chapitre développera tour a tour un
certain nombre de points, notamment la situation géographique et historique du peuple
luba; sa situation économique; sa situation socioculturelle pour mieux décliner son identité
spécifique; sa situation politique en tant qu’entité organisée, structurée et administrée dans
le temps et dans 1’espace; sa situation juridique ou transparaissent les principes directeurs
de sa prise en charge; sa situation linguistique qui sera donnée en annexe permettra de se
faire une idée du fonctionnement de la langue luba (L31a) porteuse des parémies sur
lesquelles se fondent les investigations. Les noms officiels des lieux, les noms de
personnes déclarés a 1’Etat civil, figurant sur les documents de valeur comme le dipléme,
etc., ne changeront pas d’orthographe dans cette étude. Ce chapitre sera clos par une

conclusion partielle.

1.1. Du peuple luba

1.1.1.Situation geéographique et historique du peuple
luba

Au plan géographique, en dépit de leur dispersion au Congo, les Baluba
septentrionaux sont un peuple situé dans 1’espace actuel depuis leur départ de Nsanga-
Lubangu, au Katanga. Mais leur occupation de terre au Kasai a leur arrivée est mal connue.
Il a fallu la crise Congolaise de 1959, une année avant I’indépendance de la République
Démocratique du Congo et I’installation de la premiére République, pour que I’attention de

beaucoup de Congolais se focalise sur eux.



La Républigue Démocratique du Congo devint indépendant le 30 Juin 1960: ci-
dessous M. Patrice E. Lumumba élu Premier Ministre; il est en train de lire la
déclaration de I’indépendance, en présence du Roi Baudouin de Belgique et du

Président Joseph Kasa-Vubu de la RD Congo.

Source : DIAPORAMA MONTE ET REALISE PAR Jean-Jacques NGANGWESHE
CHERCHEUR AU BEC
Paris 06 OCTOBRE 2004

Cette République Démocratique du Congo, a laquelle appartiennent
les Baluba est au centre de 1’Afrique et compte 2.344.932 km? un peu plus de
24.000.000 d’habitants entre les années 50 et 60, dont 1.000.000 d’habitants massés a

Kinshasa, la Capitale. Actuellement cette population est estimée a 60.000.000
d’habitants.



AFRIQUE
pu NorD

AFRTQUE DE L'QUEST AFRIQUE
DE L'EST

AFRIQUE
SCENTRALE

AFRIQUE
AUSTRALE

Source : idem

Le territoire des Baluba est situé entre le 5° et le 8° degré de latitude sud,
le 23° et le 25° de longitude est. Ce territoire est borné a 1’est par Kabinda, centre des
Basonge, a I’ouest par Kananga, centre de Béna Luluwa, au nord par le District de Sankuru

avec comme centre Lusambo et au sud par Mwene Ditu, centre de Beena Kanyoka.

Ce territoire, au cceur méme du Congo et du Kasai comme le montre la
carte ci-apres, est baigné par quelques rivieres importantes qui sont la Lubilanji, la
Mbujimayi, la Tshilemba, la Kalelu, la Sankuru, la Lubi. Il se trouve aussi dans ce
territoire des lacs dont les plus importants sont le lac Munkamba et le lac Fwa dans la
région de Tshia-Tshia-Tshia, le lac Lombe et le lac Ndinga dans la région de Bakwa

Kalonji.
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Deux saisons dont la séche et la pluvieuse s’alternent sur ce territoire. La
premiere va de mi-mai & mi-ao0t, et la seconde de mi-ao(t & mi-mai. Les mois de mars et
de novembre sont les plus humides. Il faut signaler que les pluies sont parfois orageuses,
avec des vents tourbillonnant et se déplacant a grande vitesse si bien que les Baluba pour
caractériser ce phénomene éolien ont construit des parémies laudatives ci apres:

Lupeepélé kanyéngabaja bikoolo «Vent tordeur des bambous
Mvunda katuula baa madiba Tourbillon de vent arracheur des pagnes»

(La glorification de 1’énergie éolienne des orages kasaiens)

Le relief de ce territoire est caractérisé par monts et vallées, plaines et
plateaux. Les monts les plus renommeés sont Kankalenga et Kalundu, Katekelayi, Nyemvu,
et Nkolongo. Il est noté aussi dans cette région des grottes dont les plus importantes sont
les grottes Nsalanga-Nyongolo de Beena Kaseki, les grottes de Kayembayi vers Katabayi,
les grottes de Beena Nzeba a Ngandajika, les grottes de Beena Kazadi a Kabeya



Kamwanga. Ces grottes ont servi de refuge lors de la chasse faite a 1’homme par les
esclavagistes et les guerres intertribales. Elles sont réputées des lieux effrayants ou seuls
les intrépides, les vaillants hommes, les forts aux vertus paranormales peuvent s’hasarder.

Les Baluba parlant de ces grottes récitent cette parémie laudative:

Nyongolo wa kabwedi bajindu  «Grotte ou n’entrent les faibles
Anu bakola ke bamubweélabwela  Seuls les vaillants y accedent»

(Seuls les braves affrontent 1’horreur de la grotte et y entrent)

Au point de vue végétation, le territoire luba est couvert par les savanes
herbeuses et peu boisées. Les parties sud-ouest et nord vers Lusambo comprennent

quelques foréts-galeries.

Au plan historique, les traditions orales et certains auteurs comme A.
Mabika Kalanda (1959) et L. M. Mpoyi (1965) partagent cet avis que les Baluba qui vivent
aujourd’hui au Kasai faisaient partie des empires luba érigés au Katanga. 1ls seraient partis
de cette région par des vagues migratoires, des suites de guerres successorales, du pouvoir
manqgué, des tyrannies des Balopwe ou de la famine. Dans cette migration, ils ont été
précédés sur 1’actuel territoire par les Beena Kanyoka qui y vinrent au début du XVIllgs. et

les Bakwa Luntu ou Beena Konji au courant de ce méme siécle.

D’autres auteurs, entre autres E. Verhulpen (1936) et J. Vansina, du fait
que les Baluba du Kasai n’ont présenté aucune trace d’institution centralisée, a I’image de
I’organisation sociopolitique des empires luba, avancent I’hypotheése que ces Baluba
seraient partis du Katanga avant le XVl s. et I’organisation de 1I’empire de Kongolo. Mais
les Baluba eux-mémes et d’autres auteurs qui ont écrit sur leur origine attestent qu’ils sont
venus du Katanga, de Nsanga-Lubangu (le chéne entaillé). Cet arbre l1égendaire, repere des
migrations de Baluba, par I’entaille qui lui est faite, ne serait qu’un signe indicateur du
passage et du sens du déplacement de ce peuple dans I’espace au cours de 1’histoire. Ce qui

porte a croire aux migrations successives des familles luba.

Installés au Kasal, les Baluba ont connu plusieurs incursions extérieures

dues a leur ignorance et a leur manque de I’arme a feu, mais aussi au commerce a longue



distance développé par les Européens, les Arabes, les autres Africains et Congolais mémes,
pour la recherche de I’ivoire, de ’or et des esclaves ; a 1’absence d’une organisation
sociopolitique centralisée, capable de mobiliser toutes les énergies pour une défense
généralisée ; a la facilité d’accés qu’offre cette région essenticllement de savane peu
boisée. De 1870 a 1894, on peut citer quelques incursions dont celles des Cookwe, de
Kasonga Tshinyama, de Ngongo Leteta, de Lumpungu et Mpanya-Mutombo. A c6té de ses
incursions guerrieres, il se note aussi dans cette période un probléme de santé. Il s’agit de
la disette due au fait que les Baluba ne cultivaient pas en ce temps de guerre. Cette période
trouble a donné 1’occasion aux méchants de coaliser avec les ennemis. Ces occupants ont

dd méme placer a la téte de certaines chefferies des étrangers et des espions.

La colonisation en dépit de I’exploitation économique de I’espace luba,
avait rétabli la paix dans cette contrée. Ainsi durant cette période coloniale, la vie politique

luba est caractérisée par la lutte pour le partage du pouvoir et pour la suprématie.

La pénétration coloniale chez les Baluba s’est réalisée avec
I’évangélisation de ce peuple par les missionnaires surtout catholiques. Quelques missions
furent fondées dans cette région, entre autres citons Merode, Kasansa, Katombe,
Bakwanga, Ngandajika, Tshilenge, Katanda, Tshilewu, Tielen..., les protestants avaient
eux aussi fondé Bibanga, leur seule mission dans cette région dans le temps. Les Baluba
avaient fourni des éléves, des chrétiens, des prétres, des religieux et religieuses. Leur
premier abbé fut Charles Mbuya et leur premier évéque Joseph Nkongolo. Toutefois,
I’insuffisance de ces missions et des écoles avait poussé les Baluba vers des terres

étrangeres bien équipées.

1.1.2.Situation économique

Traditionnellement, les Baluba avaient pour activité économique
principale I’agriculture. Elle était faite au moyen des instruments rudimentaires, la hache et
la houe. L’agriculture était fort plébiscitée dans leur culture. Dans I’initiation a cette
activité économique, les Baluba enseignent que 1’agriculture commence ou s’apprend dans

sa propre cour comme le dit la parémie:



Budimi, badi babubangila mu lubaanza «Le champ, on le commence d’abord chez soi»

L’utilité de la houe dans la vie économique de ce peuple est remarquable.
C’est cet instrument qui favorisait la stabilité de ce peuple et sa subsistance. La houe
constituait le trait d’union entre ce peuple et la terre, source de la richesse, du bonheur, et
asile du corps apreés la mort, comme le montre cette parémie laudative de 1’instrument qui a
son occurrence a la forge, lors des travaux champétres, en milieux de ventes et lors de

I’enseignement sur les métiers autour du feu du soir:

Lukasu lwakudimina wadya «La houe cultive pour toi, tu manges»
Pawaafwa Iwakujiika mu ngomba  Tu meurs, elle t’enterre dans le caveau»

(La houe sert ’homme dans sa vie et a sa mort)

Quelles cultures pratiquait ce peuple ? 1l y avait le mais, le manioc, le
haricot, la pistache, le sorgho, I’igname, le millet, I’arachide, la patate douce, la banane, le
palmier élaeis, la courge, des arbres fruitiers et d’autres sortes de produits. Le surplus de la
production était destiné au grenier et au troc. L’autosuffisance était une condition
primordiale, car, c’est le fait de se nourrir, et surtout de se nourrir bien qui donne de
I’énergie vitale pour subsister. Le «primum mandugare / secundo philosophare» des Latins

est autrement rendu par ce peuple dans une parémie relative au trophique:

Kudya upicila kulaaba  «Manger valut plus que (se) oindre
Kuyi mudya Tu n’as pas mange
Kwena ubanga mukaba  Tu ne peux nouer la ceinture»

(Manger est une primauté dans les besoins de I’homme)

Les Baluba pratiquent aussi la chasse. Leurs savanes n’étaient pas tres
riches en gibiers, de ce fait I’on remarque chez ce peuple le développement de la petite
chasse, celle des oiseaux, des sauterelles, des écureuils, etc. La pauvreté faunistique est
attestée par cette parémie qui témoigne de la rareté relative de la viande, mais qui garnit

souvent la table en certaines circonstances hospitalieres et courtoises:



Nyiinyi ‘mmwanaamwenyi  «La viande garnit la table de 1’h6te»

(La viande est un met rare, solennel offert a 1’hote)

La péche se pratique dans les grandes et les petites rivieres, dans les lacs.
On utilise les filets, les nasses, les poisons. On pratique aussi la péche a la ligne, par digue
construite au travers des ruisseaux, on tarit leurs lits pour attraper des poissons, de méme,

pendant la saison seche, on tarit des marécages.

L’¢levage de la volaille (poule, canard, pigeon, pintade), du petit bétail
(chevre, chien, mouton, porc) est trés courant. Les paturages pour chevres et moutons
s’étendent a perte de vue. Mais, cet élevage sert surtout a constituer des économies de la
famille pour marier ses enfants, tenir le deuil, et répondre a certaines demandes sociales,

festives ou rituelles.

Le commerce se pratique a I’intérieur et a I’extérieur des villages. Cette
activité économique était rendue facile par I’organisation des marchés suivant un certain
calendrier, mais surtout une rotation hebdomadaire. Muya Bia Lushiku Lumana (1985: 27)

déclare que :

... les commercants étaient protégés par une législation coutumiere et
par pactes commerciaux signés entre divers villages ou différents peuples.
S’attaquer aux commergants ou troubler [’0ordre dans un marché
aboutissait & des sanctions trés séveres pour donner un exemple aux
malfaiteurs et garantir la circulation des personnes et des biens.

Pour ces marchés en milieux luba, on peut citer par exemple
Mutelembwe, Cinshila, Nsumpi, etc. Les autres métiers comme le tissage de raphia, la
forge, I’extraction de vin de palme, le tissage des nattes, des cordes d’attache du petit
bétail, des vans et des paniers, la poterie, la magonnerie et bien d’autres sont 1’apanage des
professionnels, et fortifient I’économie de cette population par la gamme variée des

produits qui entrent dans le circuit de I’offre et de la demande.

Les Baluba connaissent I’industrie du fer depuis treés longtemps, avant
méme la pénétration coloniale. Cette derniére a fait la renommée de Beena Ngeleka réputés
grands forgerons et de Bakwa Ndoba dont une fraction est plébiscitée descendre du fameux



forgeron Nsenda Tshimbayi. Ils connaissaient aussi le diamant, mais ne savaient pas le
commercialiser ni le traiter. Ils ’utilisaient cependant comme un joyau de la bouche ou une
pierre avec laquelle I’on ornait la bouche (bana ba mukana). Comme monnaie, en
remplacement du troc, au cours de leur évolution, ils ont utilisé les cauris, les tissus de

raphia, les croisettes de cuivre qu’ils allaient trouver a Kanzenze, a Lunda, au Katanga.

Avec I’arrivée du colonisateur et la construction des voies de passage
transnationales et du chemin de fer reliant 1’axe Ilebo-Sakanya, ce peuple s’est trouvé
ouvert a une grande circulation des biens et a une intense mobilité de ses membres attirés
par des centres de fortes attractions et concentrations professionnelles, par le mirage des
villes naissantes. Cette croissance des espaces urbains et professionnels aussitot effective
faisait de ces espaces des marchés de vente des produits agricoles (banane, huile de palme,
ananas, orange, citron, etc.) venus des Baluba et d’autres peuples agriculteurs du Kasar.

Les grandes portes de sortie vers le Katanga étaient alors Luputa et Mwene Ditu.

Les entreprises miniéres, commerciales et industrielles ont facilité la
création dans cette région de I’infrastructure économique comme dans tout le pays, la
naissance des villes et le développement du salariat. Ce processus a favorisé 1’intégration
des Baluba du Kasai dans le circuit monétaire. Parmi les sociétés commerciales et
industrielles implantées dans cette région comptent la Miniere de Bakwanga (une société
diamantifere), les sociétés cotonnieres et d’élévage a Ngandajika, a Katanda, a Luputa, a
Mwne Ditu. Mais le capital n’ayant pas développé la région des Baluba, cela entraina
encore intensivement leurs migrations vers ces autres régions du Congo ou furent créées
des entreprises miniéres, commerciales et industrielles. Ce sont ces phénoménes qui

expliquent la diaspora luba.

Actuellement, les Baluba n’habitent plus seuls sur leur territoire. Ils
partagent cet espace avec d’autres peuples, a la faveur de la nouvelle configuration
administrative, de la montée démographique et de la concentration des services modernes,
des moyennes et petites entreprises comme a Mbujimayi par exemple. Leur rayon de

commerce s’est trouvé aujourd’hui élargi a I’échelle internationale.



De [D’exploitation clandestine a la libéralisation de [’exploitation
artisanale du diamant, le commerce luba a connu I’apport d’importants capitaux frais, et
désormais I’Etat contrdle et réglemente cette activité, ce commerce s’accompagne des

fraudes et des conséquences négatives diverses.

Cette nouvelle activité a favorisé la concentration des masses d’hommes
venues de toutes les couches sociales du Congo et du dehors (Sénégalais, Libanais,
Européens, Indiens par exemple), dans des centres miniers. Beaucoup de produits
manufacturés circulent avec ce mouvement des populations et des capitaux a la recherche

du trésor.

En conséquence, les centres miniers situés au cceur du territoire luba,
comme Tshitenge, Boya, Lwamwele, Kabwe, bénéficient d’une croissance de I’espace au
visage moderne, des services (les écoles, les centres hospitaliers, les églises, diverses

activités de loisir, les marches de type moderne avec des magasins, etc.).

Mais tournés davantage aujourd’hui vers 1’exploitation artisanale du
diamant, les Baluba ont oubli¢ ’agriculture, leur jeunesse a déserté les villages et les
écoles. lls vivent désormais de leurs petites productions agricoles locales, des denrées des
autres Provinces et des importations. Le sauf conduit imposé pour tout acces a cette région
déclarée zone A depuis le temps colonial est un goulot d’étranglement pour une Province
d’avance enclavée. Les investisseurs étrangers y acceédent difficilement. Un projet de loi
abrogeant cette régle venait d’étre initié et adopté au parlement congolais le 23 novembre
2007, et il est a ce jour entré en vigueur depuis sa signature par le Président de la
République, sans doute, au mois de mars 2008.

En milieu luba, la vie est devenue chére. Certaines valeurs sont en train
de tomber avec 1’effacement de 1’éducation traditionnelle de base et les aléas de celle
moderne dont les valeurs mémes ne portent pas tellement. Entre les deux le Muluba
d’aujourd’hui reste suspendu sans un véritable modele social, sans modele économique
précis. La misere, la pauvreté trop expressive par le manque du pouvoir d’achat et du
pouvoir matériel, elle est aussi spirituelle et/ou mentale. Par conséquent cette pauvreté a

engendré plusieurs fleaux : les divorces des suites de trop de souffrance, le parasitisme, la



montée de la criminalité, la baisse sensible du taux de scolarisation, 1’extravagance
sexuelle ou la prostitution, la démission des parents et le rejet des enfants dans les rues,
dans les marchés et autres places publiques ou ils restent vivoter et se corrompre au fil des
jours. On reviendra sur ces dissonances socioculturelles et leurs stress plus loin, pour
renchérir, aux points ou il sera parlé spécifiqguement des perturbations de la culture luba, du
mode d’approche d’une intervention parémiologique et de neuroparémiologie cognitive et

comportementale.

En effet, I’écho de la Charte Magique du Croyant (CMC) élaboré par
Ngo Semzara Kabuta (2009), illustre mieux cette crise qui paralyse le peuple africain en
général et le peuple luba en particulier. Cette charte montre un ensemble de croyances
¢laborées au cours de I’histoire et enfouies au plus profond de ’homme d’Afrique et qui le
clouent dans la pauvreté, dans I’esclavage de la médiocrité économique en concours avec
les autres événements spécifiques du terrain évoqués pour le peuple luba et sa crise dans
cette étude. On est ici tenté de couler en bréve théorie ce qu’on ose appeler dans cette étude
et en marge de I’auteur 1’ “innovisme pragmatique ou le kasalisme kabutien’. Il s’agit en
fait d’abord d’une idéologie née de la crise de ’homme en Afrique. Cette idéologie en
premier lieu est une pensée spéculative d’une utile révolution en soi en vue d’une
innovation de I’homme par conséquent de son espace existentiel. Dans son application elle
préconise I’observation d’un groupement humain aux prises avec le monde dans le temps
et dans I’espace, le diagnostic de ses problémes, I’inventaire des moyens et des ressources.
Elle est en deuxiéme lieu une pragmatique issue d’une herméneutique des traditions et de
la crise humaine qui est une situation stressante. De ce fait, une appropriation des traditions
populaires dont le Kasala pour trouver des solutions aux problémes actuels de ce peuple.
Son premier chantier d’application est ’homme dont il faut de maniére critique changer les
croyances par 1’information, la formation, la restauration de la confiance, de la noblesse et
I’insufflation de nouvelles énergies héroiques. Les parémies sont aussi un outil de
prédilection pour opérer des changements dans I’homme et influencer ses comportements.
Mais comment s’exprime alors cette crise des Africains, donc des Baluba par ce temps? A
travers quel angle la pergoit Kabuta pour compléter ou enrichir le diagnostic de ce méme
phénomene dans cette étude? Quels moyens, quelles ressources sont mis a contribution
pour les utiles innovations et solutions et par quelle demarche? Les réponses a toutes ses

questions dans cette suite immédiate par Kabuta (2009) concourent a 1’éclairement de cette



crise luba et méme anticipent sur sa résolution telle qu’elle sera envisagée dans cette étude
a partir des offres parémiologiques. Il donne dans ce qu’il appelle La Charte Magique du
Croyant (CMC) les croyances fondamentales en RDC telles que la pauvrété et le sida sont
des fatalités, au pays des Blancs les dollars tombent du ciel et coulent des murs, la peau
blanche favorise I’intelligence et la chance, 1’anglais et le frangais sont supérieurs aux
langues africaines, la femme est inférieure a I’lhomme et doit lui rester soumise comme le
dit la Bible, la femme doit obéir a I’homme en toutes circonstances et satisfaire a tous ses
caprices, le droit de I’homme: dominer la femme, la torturer, la prostituer, la mutiler..., les
droits humains sont une affaire d’Occidentaux, vivre dans la dépendance est une ruse pour
échapper a la misere, garder la main tendue est une position digne pour un étre humain, les
autres (les Blancs, mon frére, Dieu...) ont ’obligation de m’assister indéfiniment, penser
est dangereux pour le cerveau, pourquoi se presser, on a 1’éternité; contrdler les naissances,
c’est contrecarrer le plan de 1’Eternel; le travail, ¢’est bon pour les autres; I’Etat c’est le
président et son gouvernement, ce n’est pas nous. Il doit tout faire; tout peut étre bricolé: la

gestion des ressources, 1’éducation, etc.

Le désir de pauvreté qui émerge de cette situation de crise populaire qui
est une crise des valeurs fondamentales, est une pathologie sociale qui demande une
thérapie au cceur méme du fondement de la personnalité luba, de son Ubuntu. Une telle
thérapie doit, en touchant les cordes sensibles de ’humanité d’un peuple, en opérant méme
douloureusement une prise de conscience, en sécouant la léthargie, renverser les croyances,
par conséquent la vision du monde. Elle doit, en agissant ainsi au cceur du sociomental et
du socioculturel se traduire en actes du corps, en actes de la vie valorisés, objectivés. Ngo
Semzara Kabuta (2009) diagnostique cette pathologie en terme de pauvreté matérielle et
immatérielle auxquelles s’ajoutent une sorte d’afropessimisme, le poids de 1’histoire, toutes

les guerres intestines et les guerres-business:
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Sans rester au constat stérile, figé, Kabuta opére un dépassement par une
quéte des voies du changement positif de cette situationt de crise généralisée en Afrique,
en R.D. Congo et chez les Baluba. On saisit dans cette quéte 1’amorce d’une innovation
pragmatique qui mobilise la totalité de I’homme et le pouvoir d’un genre oaral traditionnel
de son ressort qu’est le kasala pour les Baluba, genre oral ou la parémie fonctionne aussi

comme intertexte.

En fait, dans ce courant de pensée, il s’agit d’une vision du monde
dynamique, d’un pouvoir sur soi émanant de soi, de sa culture de kasala, d une prise de
conscience de soi et de cette culture, de son pouvoir sur I’homme, sur son destin et sur sa
destinee, confrontant sans cesse les moyens et les fins. Pareil pouvoir n’est-il pas capable
d’alimenter et de rectifier les données et les structures profondes de la conscience, de
changer les croyances de I’homme par des options meilleures et de les traduire en actes de

valeur au monde ?



Il va de soi que le kasalisme kabutien comme prise de conscience laisse
profiler, voit-on, un idéal prométhéen en tant qu’un acte de salut humain, un acte moral et
¢éthique qui part de la poésie a I’action. L’éveil individuel méme que suscite Kabuta au
moyen du chant kasala traditionnel luba et qui s’étend par initiation a toutes les nations qui
I’accueillent et qui D’expérimentent, rattache chaque moi social a 1’espéce, a [’aire
culturelle enrichie d’une nouvelle dictée du destin, au sein méme d’une aventure

universelle en cours.

Quel est alors le postulat de base de cette pensée ?

Il se dégage de la lecture du Kasala ou De la poésie a [’action et de
I’approche théorique qui en découle que le postulat de base de ce courant de pensée est que
I’homme, selon la pensée africaine, est I’émanation d’un Etre supréme autogene, le Réel
primordial dont il partage les attributs. Esquissé par le Créateur, il est aussi de ce fait celui-

qui-se-crée-lui-méme.

Par conséquent, il découle de ce postulat, sans doute, que cet homme
esquissé par le Créateur est un destin biologique génétiqguement programmeé, infiniment
brassé et limité dans son espéce. Les hommes se fécondent, naissent, meurent, sans
mutation biologique profonde et apparente. Au contraire, cet homme créé est une entité
culturelle ouverte aux différentes mutations. Son autoprise en charge culturelle (qui passe
par la société de son ressort) est une sorte d’autogonie, d’identité spécifique, car au cours
de sa vie, ’homme se cultive, se défriche, s’humanise, acquiert le doute, fait des remises
en question, se forme et se reforme, cela d’apres certains modeles qu’il se propose, qu’il
peut concevoir au fur et a mesure qu’il pense, se pense, travaille et se travaille au cours de

sa vie.

Pour cette autogonie culturelle, ce courant de pensée preconise le kasala
transcendé, libéré de ses fidélités traditionnelles, permettant des options nouvelles de soi,
libres et réfléchies, permettant d’ancrer de nouveaux symboles, de nouvelles images,
d’engranger de nouvelles énergies, de synthétiser de nouvelles croyances au fond du moi

personnel ou groupal. De ce fait, le kasala ainsi envisage se préte comme voie et moyen de



descente dans les profondeurs de I’humanité, mais aussi comme contenu sélectif, rationnel
et affectif, source énergétique de ’actantialité au monde pour rendre I’espoir a ’homme
dans cet espace, en eliminant le désir de pauvreté, en renforcant le désir de prospérité, en
reconstruisant 1’estime de soi, en développant les potentiels humains, en cultivant la fierté,
en restaurant les valeurs, en améliorant I’éducation et en stimulant la créativité et en créant

des perspectives pour 1’ Africain, pour une société meilleure, pour une humanité positive.

Dans la spécificité de la démarche que préconise Kabuta (2009), il met
en évidence comme premier chantier I’homme, car conscience, pensée, sentiment et

génrateur des actions réfléchies, objectivées dans ’espace et dans le temps :

12. SpEcificites de notre demarche

La persenne
comme ler chantier

La créativité
comme fil conducteur

La pauvreté qui transparait dans la crise luba est un scandale. Elle est
humaine et matérielle. Le plus grand contraste de 1’économie dans le territoire de ces
Baluba, a I’instar du Congo, est celui d’un espace scandaleusement riche avec une
population extrémement pauvre. Les Baluba présentent une mosaique socioéconomique,
car on trouve sur ce territoire une infime minorité extrémement riche et une multitude
extrémement pauvre. S’il y a chez ce peuple la pauvreté des pauvres proprement dits, il y a
aussi la pauvreté masquée des riches parvenus, ignorants, prédateurs, amasseurs de fortune



sans initiatives de développement, incapables de créer méme des trusts, des emplois, et qui
passent sans impact positif dans le temps et dans 1’espace. Entre les deux catégories, se
trouve coincé le peuple moyen qui trime aussi au point qu’il faille, avec Ngo Semzara
Kabuta (2009) qui est intensément évoqué a ce point, opérer un réel exorcisme, une réelle
libération de ce peuple de toutes les forces obscures, de toutes les croyances broyantes, de
toutes les velléités qui condamnent un peuple a faire éternellement du sur place. 1l faut
pour cette convocation pragmatique des mots d’ordre parémiologiques de type anyina
mwoyo weba (réfléchit, medite sur ta vie) ! Dyata bwowa (brave la peur) ! Shintuluka
(change) ! Enzuluka (réinvente-toi) ! Enza (agit) ! Tanta we (développe-toi) ! Tous ces
mots d’ordre, comme on en trouve dans la plupart des identités scolaires de cette contrée :
Twibakayi (Construisons) ! Tuya kumpala (allons de 1’avant)!, Dikoléla (prends-toi en
charge ou Auto-suffis-toi) !, notent un état de lieux en détresse ou en stress, et doivent étre
subséquents, pour ce peuple, a une prise de conscience préalable, a une volonté de
conversion des mentalités et de 1’agir que 1’on peut saisir dans un « non, ¢a suffit !» pour
une révolte, pour une remise en question de toutes les pratiques et croyances négatives. Ces
mots d’ordre ne peuvent que bien interférer avec les actes du corps puissanciels qui seront
dégagés des proces parémiologiques au chapitre 7 de cette dissertation. 1l faut en principe

comme le montre Kabuta dans ce slide show :

6. Réinventer lediscours intime

Oser remuer croyances et autres idées figées stockées en soi, pour créer
= unnouvel état d’esprit
= denouvelles pensées
= denouvelles conduites
= dessolutionsoriginales

Ce faisant, 'on développe
= Pintelligence de la singularité, de larelativité
= laconsciencedeses potentialités

Réflexif,ce nouveau discours favorise
tous les jeux noétiques
'audace de I’enfant terrible, qui ose aller chasser en terrain prohibé
Ily découvre les matériaux nécessaires pour ses inventions
ladésacralisation

I’expression ludique de la liberté

L’enfant terrible
= s’autorise le doute surles idées recues et en assume la responsabilité
= proclamele défi: « penser & faire autrement ; oserinnover »
= fait un constat : le monde ne s’écroule pas ; les sorciers sont impuissants!
= sedonnelachance de faire des découvertes, d’améliorer ses conditions de vie




1.1.3.Situation socioculturelle

Les structures sociales des Baluba du Kasai sont aussi anciennes que leur
origine. La famille est a propos la cellule de base de cette structure sociale. Le Muluba,
compris dans ce que M. Kalulambi Mpongo (1997 :206) appelle dans son ouvrage Etre
luba au XX® siécle « Mu Kasai », est percu idéalement comme un matérialiste, un solidaire,
un ambitieux, un homme sans scrupule, un homme qui se débrouille dans tous les

domaines, mais aussi comme un envahisseur.

1.1.3.1. Le mariage chez les Baluba du Kasai

Le mariage est une institution que 1’on rencontre dans toute société. Il est
un acte social codifié¢ dans sa réalisation et ses conséquences, car de lui dépend I’avenir de
la société tout entiére. En effet, c’est au mariage que toute famille doit son existence
légitime. II a lieu entre deux étres de sexes opposés qui s’aiment et qui manifestent la
volonté de vivre ensemble et de fonder de ce fait un foyer. Dans certaines circonstances, ce
mariage était une situation de fait, car les conjoints pouvaient se retrouver époux et épouse,
non pas par amour ou par la propre volonté des conjoints, mais par contrainte sociale.
C’est le cas d’une fille donnée en mariage par ses parents a un homme de leur choix et vice
versa, d’une femme héritée a la mort de son mari par le frére de ce dernier, quoique dans
certains cas la femme ne subissait pas le choix, mais 1’opérait par le rite de ‘kwipika’ qui
veut dire « préparer ». Par ce rite, la veuve a hériter pouvait offrir un repas solennel aux
fréres de son mari mort, en droit de 1’hériter et dont certains lui ont sans doute fait la cour.
Mais dans cette circonstance de lévirat, celui a qui elle demandait de ne pas manger ce
repas était alors 1’¢lu de son cceur. La dot, au temps ancien, était tres difficile a obtenir (des
croisettes, des dizaines de chévres...), ceci contraignait alors les Baluba a hériter les
femmes vigoureuses de leurs freres morts. Dans certains cas, un mari qui avait perdu sa
femme pouvait épouser en remplacement la sceur de celle-ci. Ce sororat procédait du
mérite de I’homme dans sa belle famille, du compromis entre le mari et sa belle sceur ou de
certaines circonstances humaines contraignantes comme prendre soins de tout petits

enfants de la défunte. Ces pratiques sont trés effacées par ce temps.



Toutefois, le choix du conjoint, en situation normale, est d’'une grande
importance chez les Baluba. C’est de ce choix que dépendait le bonheur présumé du

mariage. C’est ainsi que la société luba conseille & propos ses membres par cette parémie:

10

Mukaji nkambelé «La femme est une gousse d’arachide
Wasungula kaa pa yeebe minu  Que vous en choisissiez a vos doigts adaptée !»

(1l faut choisir la femme de tes convenances)

En effet, pour montrer davantage I’importance de cette question du
choix, les membres de la famille restreinte et élargie avaient un avis a émettre, un droit de
regard sur la femme que I'un des leurs devait épouser. C’est pendant la période des
fiancailles (dibangila) et de séjour préliminaire de la femme dans la famille de ’homme
(kumona pa mbélu) que 1’on devait juger celle-ci sur différents points de vue (constitution
physique, conduite morale, éducation ménagére...). La femme malingre ne trouvait pas
d’avis favorable, car elle ne répondrait pas aux lourdes tiches de ménage et aux durs
travaux de champ. Aujourd’hui, cette situation de choix concerne de plus en plus I’homme
et la femme. La situation a relativement changé par des remises en cause de certaines
pratiques, 1’évolution de la société et les effets de conflit des générations, le brassage

culturel.

Pour se marier chez les Baluba, le garcon et la fille d’age nubile devaient
donner des preuves de maturité sociale, hormis les cas d’exception. Le gargon devait, en
construisant sa case au village, en cultivant son propre champ, montrer qu’il était capable
de tenir et de diriger un foyer. La fille, quant a elle, devait montrer par 1’exécution des
travaux ménagers, des travaux champétres, des pratiques marchandes, qu’elle était capable
de tenir le ménage, de prendre soin du mari et de sa progéniture plus tard, de se socialiser
dans son nouveau milieu. Ces paramétres ont changé avec le modernisme. Le mariage est
surtout un fait d’amour entre deux jeunes gens, ou tout simplement une situation de fait. La
responsabilité des parents dans son efficience est devenue relative et peut méme susciter
des conflits entre un jeune homme ou une jeune fille avec ses parents, si I’avis de ces

derniers s’oppose a son entreprise de cceur.



L’effectivité du mariage aux yeux de la société, chez les Baluba, était
consacrée par la remise des biens matrimoniaux (byuma) par la famille du garcon dans la
famille de la fille. La sagesse était suffisamment requise pour la survie du mariage, sachant
que dans tout mariage il y a les hauts et les bas. Chacun des conjoints devait respecter le
code social, respecter la belle famille, rester fid¢le a I’engagement. Le mariage se réalisait
toujours par I’entremise d’un cibanji (un homme de confiance, témoin du mari qui parraine
le mariage). Pour instruire leurs membres sur cette situation les Baluba énoncent cette

parémie parmi tant d’autres:

Dibaka “nkasaka «Le mariage est un panier
Kambwila mwéne meji ~ Que transporta le sage
Kémbwila kapumba L’insens¢ le transporta
Kicikila mu mayi Le fit chavirer dans I’eau»

(11 faut étre sage pour tenir dans le mariage)

La femme mariée chez les Baluba était dite une femme d’alliance, tenue
a la fidélité et au respect strict des engagements. Elle ne pouvait pas afficher une légéereté
de meeurs par des abus sexuels, sans succomber moralement et physiquement a la sanction
du code social (cibawu) auquel elle a souscrit en se mariant avec le Muluba. Ce code est
intériorisé dans sa conscience par de nombreuses lecons recues des femmes ainées de la
famille de son mari et de celle de sa provenance. Elle est appelée de ce fait méme la femme
sacrée liée au code social (mukaji wa cibawu). A ce sujet, le code social luba qui agit

comme un ensemble des principes généraux de droit édicte cette parémie:

49
Mukaji ‘nkaseba kaa kabundi  «La femme est une peau de civette
Ka bayakukasomba babidi On ne s’y assoit pas a deux»

(De méme qu’on ne peut se mettre & deux sur une
peau de civette, la femme mariée n’appartient

qu’a une seule personne)

Il existe chez les Baluba deux sortes de mariage: le mariage
monogamique et le mariage polygamique. Les tenants de la monogamie, pour défendre

leur position, argumentent par la parémie ci-dessous, faisant allusion a 1’énergie que 1’on



dépense pour supporter deux femmes, pour gérer leurs conflits, leur jalousie, leurs

progenitures, etc.:

Sela babidi ufwa lukasa «Marie-toi a deux (femmes), tu meurs vite.»

(Tu t’exposes a la mort précoce en épousant deux femmes)

Ceux qui soutiennent la polygamie opposent a cette argumentation une
parémie contraire. Elle montre dans son argumentation métaphorique qu’avoir une femme
est une souffrance, une privation de divers intéréts sur le plan sexuel, économique, social.
En I’absence d’une femme, 1’on redevient momentanément célibataire, la production des
champs peut méme baisser faute du travail qu’elle aurait dii accomplir, et si cette unique
femme est stérile, ’on n’a pas d’autre recours pour avoir un enfant, pour continuer la

lignée, etc.:

Mukaji umwe “ndisu difwa «Avoir une femme, on est borgne»

(Il faut avoir deux femmes pour étre en équilibre et élargir ses intéréts)

Ces deux systéemes de mariage se pratiquent encore de nos jours, Le
régime familial luba est patrilinéaire et le mariage est exogamique. Mais avec
I’instauration du droit romain écrit, du code de famille, la conception du mariage chez les
Baluba est entamée. A titre d’exemple, le polygame qui, selon la coutume, se croit mari
légitime de ses deux femmes, voit sa deuxieme femme non reconnue officiellement. L’Etat
congolais semblant ne reconnaitre que les enfants nés de cette deuxiéeme femme et le

mariage monogamique.

La résidence des mariés était surtout patrilocale, mais avec le phénomene
urbain et les conditions de vie modernes, les époux peuvent s’établir ou ils veulent, 1a ou

les attirent leurs intéréts.



1.1.3.2. La parenté

1.1.3.2.1. La famille nucléaire ou foyer ou lignage mineur
(diiku dya diloolo)

La famille nucléaire, le foyer ou le lignage mineur chez les Baluba,

comprends I’époux, son (ses) €épouse (s), ses enfants. Ils constituent une famille restreinte.

Cependant la notion de la famille chez les Baluba ne se limite pas a cette
composition. La famille s’entend dans une existence de famille étendue plus prépondérante
que la famille restreinte. Cette famille étendue (cyota, kafuku) englobe la famille restreinte
(ditku dya diloolo). Tous les enfants qui naissent ordinaires ou spéciaux, légitimes ou

naturels, ont leur place dans la famille et doivent bénéficier de tous les droits humains:

Walela kwimanshi «Ne jette pas ton rejeton
Nansha kaa mutu mpandu Bicéphale fat-ce-t-il»

(Tout enfant a droit a la vie et a sa place dans la famille)

Cependant, dans cette société luba traditionnelle, un enfant né avec une
hydrocéphalie (mutu wa kampona) était jugé comme une charge a la société. On s’en
débarrassait en simulant une noyade dans une riviére apres lui avoir attaché une poule au

pied en signe d’adieu. Un deuil symbolique était organisé a cet effet.

1.1.3.2.2. La famille étendue ou le lignage médian (diiku,

cyota, kafuku)

Comme le montre L. Mukenga (1967: 22), littéralement, la famille

étendue ou le lignage médian (diiku, cyota, kafuku) veut dire:

...foyer, feu familial autour duquel se réunissent les membres d’'une
méme communauté familiale pour traiter des questions concernant la
viabilitt méme de leur communauté (participation aux repas sacrés,
conjuration d’un fléau, reglement d’une palabre d’ordre interne,
consignes a donner aux membres, etc. ...sic.



Cette famille étendue est caractérisée par des liens de sang, par la
prohibition de relation sexuelle interne, par un code social commun, par un emplacement
territorial permanent et d’appartenance indivise. Elle est en principe un ensemble de

familles restreintes (meeku a diloolo).

1.1.3.2.3. Le lignage majeur (Cifuku)

Le lignage majeur (cifuku) est un ensemble des lignages médians (meeku,
byota, tufukl) qui se réclament d’un ancétre commun et dont les unions matrimoniales sont

interdites aux membres. Les relations sexuelles y sont cependant permises.

Ce grand groupement exogamique tire son nom de cifuku par la
déverbalisation de kufuka qui veut dire créer. Il a le sens d’un locatif, il traduit le sens du
sol natal ou de la terre des ancétres. Ce groupement humain dans 1’espace peut
correspondre a un grand village, a un ensemble de petits villages suivant son évolution
généalogique et ses subdivisions. Les chefs de vastes familles et les chefs de petits villages
dépendent du chef de leur grand ensemble. Les bifuku sont hiérarchisés, parmi eux, il y en
a qui donnent des chefs (bakalenga) ou qui exercent des fonctions politiques déterminées
dans la gestion de leur communauté ou de celle qui les intégre tous. D’autres aussi
jouissent d’un certain respect parce que les premiers a occuper le terrain (Basangana) ou

ceux qui oignent les chefs et qui les intronisent (Ba Ntiita Iwabanya makalénga).

1.1.3.2.4. Le lignage maximal (cisamba)

Le lignage maximal (cisamba) est constitué de plusieurs lignages
médians (bifuku). Les membres de cet ensemble se réclament tous d’un arriére ancétre
commun fondateur de leur lignage. Le membre d’un lignage maximal chez les Baluba peut
épouser une femme dans tous les autres bifuku de son cisamba, a I’exception du cifuku de
son pére et de sa mére ou il a de parenté inaliénable et ou le mariage est pour lui

incestueux.



Le mariage entre les lignages maximaux est permis. Toutes ces
considérations font que le lignage maximal soit un groupement endogame ouvert. Ce sont
ces bisamba qui sont les grandes composantes de la société luba du Kasai. Chacun de ces

bisamba est autonome, co-existentiel avec les autres, et constitue en principe une chefferie.

Le chef de chaque cisamba devait administrer tout son territoire, y
réglementer la vie, il tirait son pouvoir législatif du code social confectionné par les
expériences millénaires de son peuple et dont les parémies étaient et sont encore une
grande source d’inspiration et méme 1’une des sources de droit moderne. Ce sont les bifuku
ainés qui fournissent par leur droit d’ancienneté des gouvernants ayant une ascendance sur
les bifuku cadets. IIs recevaient tributs et percevaient des impots. Ils jouissaient d’une

préséance sociale.

A larrivée de Dautorité coloniale et a [’accession du pays a
I’indépendance, 1’autorité des chefs de bifuku a sensiblement diminué. Ces chefs sont
devenus des préposés de 1’Etat dépendant de leurs localités, de leurs territoires, districts et
provinces administratifs respectifs. En cas de différends et des conflits de pouvoirs trop
prononcés, 1’Etat intervient dans leurs affaires, et au besoin peut imposer un chef outsider a

une entité ou bannir un chef jugé trop conflictuel ou trop subversif.

1.1.3.2.5. Latribu (cisa)

La tribu est la plus grande structure sociale appelée cisa, c’est I’ensemble
de plusieurs bisamba. Chaque cisamba reste traditionnellement la plus grande organisation
politique, autonome, indépendante vis-a-vis des autres bisamba et dont le pouvoir du chef
est accepté comme légué par les ancétres. Au sein de la tribu, le lien généalogique s’y
trouve considérablement affaibli au profit du lien résidentiel, mais ce lien généalogique est

réel et reconnu par tous les Baluba qui confirment son effectivité par la parémie ci-dessous:

Nansha byamana mikuna  «Quoiqu’ils s’éparpillent par les montagnes
Mbintu bya llunga a Mbidi  1Ils sont de Ilung’a Mbidi
Kiluwa kya buhémba Chasseur du pays de Hembe»

(En dépit de leur diaspora ils sont descendants

de llunga fils de Mbidi de la contrée hembe)



l[lustration

« Cisaou tribu : Baluba
!

% Cisamba ou lignage maximal: Bakwa DOBA

1
¢ Cifuku ou lignage majeur: Béena CIMBAY

!

% Diiku, cyota, kaafuku ou la famille étendue ou lignage médian :

- Beena SABOWA
- Beena MPWANGA
- Beena KABETU
- Beena KALONGU
}

++ Diiku dya diloolo ou lignage mineur ou  foyer:

- Beena MUKUNA NSENDULA
- Beena MUNYOKA MWANA CYALU, etc.

1.1.3.3. Lareligiosité luba

Au plan religieux, rappelons que les Baluba sont monothéistes, ils
croient en un seul Dieu qui trébne au-dessus de tous les autres. Ils I’appellent Mulopo
Maweja Nangila Diiba katangidi cishiki wakutangila dya mosha nsese (Mulopo Dieu
d’amour Soleil qu’on ne fixe pas du regard, qui foudroie de ses rayons le téméraire qui le
fixe). Ce Mulopo Maweja Nangila est un Dieu d’amour comme [’exprime le théme
nominal /-nang-/ du déterminant /Nangila/. Il est ’origine de tout. Il existe par son
autogonie (Mulopo Maweja Nangila nkayendé mudifuka). Il est la plénitude du pouvoir
générateur (dyalu), il est I’omnipotence (Bukola bwadya bukola ou la force qui dévore

toutes les forces), il est I’omniprésence (Bukalakaala bwa lumana mpata ou mangouste qui



dévale tous les espaces), il est le généreux qui a tout donné au monde, méme aux arbres de
la forét (Cipapaayi upaapa ne mici mwitu). Toutes les connaissances viennent de lui
comme I’atteste Mabika Kalanda (1992:12):

Les connaissances viennent donc de MAWEJA A NANGILA,
dans la mesure ou tout vient de Lui en tant que Principe et Emanation de
Toutes choses. Les modes de ces connaissances ont été également établis
des le commencement. Ils sont donc connus et éprouvés par toutes les
races humaines.

Entre Dieu et le peuple luba, le monde est hiérarchise, les parents sont
les dieux vivants pour leurs enfants. Au-dessus d’eux se trouvent les ancétres et 1’ancétre
archipatriarche (Nkambwa). Ils croient & une interaction entre les esprits des morts et les
vivants. Les Baluba vouent un rite a leurs ancétres et communient avec eux au repas

solennel dit repas des ancétres qui unit tous les membres de la famille «nshima ya bakishi».

Les Baluba sont profondément religieux, 1’on reléve dans leurs relations
avec la nature, la sacralisation de certains espaces (les cimetieres, les sanctuaires ou les
mbala, les arbres a Esprit ou mici ya mvidye...), I’alliance sacrée avec les animaux, les
plantes totémisés. Tout homme appartient a Dieu (muntu wa bendg), il a droit au respect et

aux egards dus a son humanité et a sa divinité relative, car tout homme est un (Mulopo).

IIs distinguent la force normale de la force paranormale que détiennent
les hommes forts (les bakolé). Des sectes initiatiques et ésotériques, ils pratiquent
pricipalement le Bwadi et le Nkwembe. Cette vision des Baluba est donnée en amples
détails par Fourche, T.A. et Morlighem, H. (1973). Ils croient en la sorcellerie qu’ils
identifient sous les noms de «mupongo », «buloji», «cyanda», «mulénda». Ils
redoutent la sorcellerie anthropophagique, qui jette des sortileges, envodteuse et négative.
Contrairement dans cette cosmologie du paranormal, ils valident la sorcellerie positive,
protectrice, thérapeutique en cas de certaines maladies, divinatoire, qui influencent dans le
sens du bien certains événements comme la chasse, la guerre, les compétitions sportives...
Ces croyances, au-dela de toute problématique d’existence réelle de ce pouvoir,
déterminent chez le peuple porteur des comportements, la foi en certaines choses qui

mobilise les potentialités de 1’homme et ’améne au succes. Ces croyances jouant sur le



psychique, peuvent sans doute influencer le corps. Toutefois, la science occulte chez ce

peuple est une dimension qui défie la science objective et en montre les limites.

Les Baluba croient aussi a la sanctification, a la conjuration du mal, a la
majoration du pouvoir, de la force par la pratique des fétiches (manga), par I’intervention
des dieux et du Dieu supréme. Ils croient a la restauration de I’équilibre par le sacrifice.

Ces sacrifices peuvent étre de différents degrés et de différentes sortes.

Le sacrifice humain était pratiqué surtout pour des cas extrémes et des
causes nobles comme le renoncement aux hostilités et le pacte de I’harmonie et de la paix a
jamais entre les belligérants. C’est le cas de Ciyamba, femme innocente, sacrifiée pour
I’'unité de Beena Mpiana, Beena Nsona, Beena Lwanga, Beena kafumbu, Beena Kanyana,
Beena Manda et Beena Kaseki, dans le Territoire de Ngandajika. Pour cette méme cause
fut sacrifiée la femme innocente Nzeba pour mettre fin aux guerres internes entre les Beena
Lwanga, Beena Kanyiki, Beena Kanyuka, Beena Kanangila, Beena Lulamba et Beena
Mbaala.

Ce sacrifice humain est aussi pratiqué selon les croyances de ce peuple,
dans les sabbats des sorciers et lors de I’intronisation d’un grand chef sous I’expression
kubala mitéto (compter les étoiles). Dans le cas précédent, ce sacrifice est matériel,
sensible pour marquer les consciences, alors que dans le dernier cas, il est ésotérique et
hautement mystérieuse. Toutefois dans les deux cas il y a perte de vie humaine, retrait de

I’énergie vitale.

Le sacrifice humain volontaire est aussi noté, les cas les plus récents
remontent vers les années 1960, dans les tourmentes de 1’indépendance. On y cible chez les
Baluba le cas du révérend Abbé Thomas Beya qui s’offrit en holocauste pour la vie de ses
éleves dans les années soixante. La Iégende de Kazadi wa kushiila bintu (Kazadi I’héritier)
offre I’image fictive d’une mere qui se sacrifie elle aussi pour son enfant en plongeant ses
bras dans le feu pour le sauver de I’effondrement du toit d’une maison incendiée par ses

rivales stériles et jalouses, alors que son enfant y dormait.



Le sacrifice animal est trés courant et s’est méme substitué au sacrifice
humain, le pacte de Ntende et le pacte de Munkamba entre les Baluba et les Beena Lulua
dans la deuxiéme moitié du siécle dernier sont tres éloquents a ce sujet. Le chien, la
chévre, la poule sont les animaux les plus sacrifiés. Chez les Baluba, ces pactes ne se
renient pas, ils lient les générations d’alors, d’aujourd’hui et celles de demain. Ils élaborent
une conscience sociale et jouent comme garde-fou, repéres historiques et culturels dans la

Société.

Le sacrifice non sanglant comprenait les autres biens du monde végétal,
du monde minéral, c’est le cas des prémices des champs, du travail et d’offrande des dots

de premiéres filles mariées du foyer aux ainés des familles et réciproquement.

Avec la christianisation et I’islamisation de ce peuple, ces pratiques n’ont
pas la méme ampleur qu’avant. Elles se traduisent par les offrandes faites a Dieu par les
croyants. Le seul sacrifice sanglant hérité, celui d’un Dieu fait homme, qui se perpétue
symboliquement, est celui de Jésus-Christ dont on boit le «sang» et I’on mange la «chair»

pour communier avec lui et se souvenir de lui a chaque célébration eucharistique

Les Baluba croient a la survie aprés la mort, ils vivent avec cet espoir
qu’ils finiront par rencontrer leurs ancétres dans 1’au-dela. De ce fait il faut, de son vivant,
pratiquer le bien pour mériter d’entrer au paradis blanchi des ancétres ou kalunga ka
lupémba, partager avec Dieu son espace saint ou kapata kamwa né Maweja. Les mauvais

se destinent a la cour aux épines, a I’espace de souffrance ou kalunga ka misona.

1.1.4. Situation politique

Les Baluba connaissent un pouvoir politigue organise mais pas
centralisé. Depuis leur installation au Kasai ou ils sont venus de Nsanga Lubanga, par
vagues successives, ils ont abandonné le régime monarchique, celui ou le Mulopwe était le
monarque élu, a pouvoir absolu et a vie. 1l régnait au-dessus des autres chefs, a sa mort son
fils lui succédait. Ses collaborateurs régnaient aussi a vie comme le montre J. Vansina

(1966) dans son Introduction a I’ethnographie du Congo. Cette forme monarchique ou le



bulopwe était sacré. Kongolo, fondateur du premier empire luba fut le premier roi sacré des
Baluba.

L’organisation politique du pouvoir chez les Baluba distingue
principalement la classe de chefs honoraires, les Shabikuka ; la classe régnante ou celle de
Bakalenga en exercice du pouvoir, mais ce terme désigne aussi I’ensemble de ceux qui ont
droit & une quelconque fonction politique, la classe aspirante, celle des prétendants au
pouvoir, les Lwaba, celle des dignitaires, des notables, les Biloolo. Ces derniers avaient des

attributions bien définies, a savoir:

1.1.4.1. Les Ntiita

Les Ntiita intronisent le chef et lui font une toilette funéraire & sa mort.
Le chef leur doit beaucoup d’égards, il ne peut traverser leur village porté sur son Cipoyi.
Ils sont dans ’organisation du pouvoir chez les Baluba, les distributeurs du pouvoir (Ba
ntiita lwabanya makalenga). Ces Ntiita sont témoins de toutes les rotations du pouvoir
dans le groupement et lui conferent la Iégitimité. Un pouvoir contesté par eux ou par le

peuple n’a pas de validité. Il est considéré comme une usurpation ou un coup de force.

1.1.4.2. Les Mwadyamvita

Les Mwadyamvita jouent le role des généraux de I’armée. Pendant la
guerre ce sont eux qui tracent les plans et dirigent les opérations ; en temps de paix, ils
assument la sécurité du territoire, des hommes et de leurs biens. Dans leurs prérogatives,
ils désignent 1’officier d’ordonnance du chef et matent toute révolte contre le pouvoir

établi.

1.1.4.3. Les Kalaala ntannda

Les Kalaala ntanda sont des notables, ils assistent les mwadyamvita

dans D’exercice de leurs fonctions. En cas d’agression, ils affrontent, les premiers,



I’ennemi, espionnent ses positions en éclaireurs et font rapport au mwadyamvita. Ce
dernier informe régulierement le chef du cours des événements et débattent avec lui de

grandes décisions a prendre a ce sujet.

1.1.4.4. Les Kakona

Ces dignitaires jouent un role syndical. lls recoivent les tributs des chefs
subalternes et transmettent les plaintes et doléances de ces derniers au chef. Par leur
entremise, dans certaines circonstances, le chef peut s’adresser a ses subalternes ou

répercuter ses messages sur eux par le biais de ces Kakona.

1.1.4.5. Les Shaabanza

Les Shaabanza assument un role sacré. Ils font réparer, par leur
autorité morale, les fautes commises par le chef de groupement pour le réconcilier

moralement avec le code social enfreint, avec les ancétres, le peuple et Dieu.

1.1.4.6. Les Cikala

Les Cikala assument le role des protocoles dans le groupement, qu’il
s’agisse de I’investiture d’un chef, de 1’organisation d’une féte ou d’une cérémonie de
grande envergure. C’est d’eux que tout chef nouvellement intronisé regoit symboliquement

les premiers tributs des entités subalternes qui lui doivent soumission.

1.1.4.7. Modes d’acquisition du pouvoir chez les
Baluba du Kasai

Le pouvoir chez les Baluba peut s’acquérir par plus d’un mode,

notamment:



A. Donné par le peuple: ¢’est le pouvoir 1égitime et démocratique, car le peuple détient
les prérogatives du souverain primaire, aprés Dieu et toute la colonie des ancétres. C’est
pourquoi les Baluba utilisent toujours ces parémies régulatrices et principes de convenance

et gouvernance démocratique:

Mukalenga wa bantu «Le chef au service du peuple
Bantu wa mukalenga Le peuple au service du chef»

(Le chef acquis au peuple et le peuple acquis au chef, tous deux solidaires)

Bukalenga ncinsangansanga  «Le pouvoir est une union
Mukult mukwata L’ainé le tient
Mwakunyi mukwata Le cadet le soutient»

(Le pouvoir requiert 1’'union)

B. Hérité du chef sortant ou mort au cours de son mandat: c’est le cas d’un fils ainé
légitime ou d’un membre de la famille du chef, pressentis valables a sa succession par les
siens. Au cas ou le fils ainé ne mériterait pas cette noble fonction des suites d’une
méconduite, des vices notoires, son cadet jugé valable pouvait étre investi. La parémie ci-

dessous est explicite a ce sujet:

Mwafwa mpunda «Meurt-il un ane
Mwapingana mpunda  Un autre le remplace»

(Meurt-il un conducteur d’hommes, un autre le remplace)

C. Obtenu par rotation: il s’agit des familles habilitées a pourvoir des chefs au trone
(meeku a bukalenga), en attente chacune de son tour. Pour souligner cette rotation les

Baluba utilisent ces parémies:

Bukalenga ‘Nkapinga Ntumba «Le pouvoir est rotatif »
Kutwa “nkushilangana minshi  « Piler ¢’est alterner les pilons»

(Le pouvoir s’exerce tour a tour)



D. Obtenu par la prouesse d’un Iwaba: c’est le pouvoir par achat dont parle P. Mufuta
(1968) dans Le chant kasala des Luba. Ce Iwaba est un prétendant au pouvoir qui s’est
montré financiérement et matériellement fort en faisant des fortes dotations au chef
régnant et aux dignitaires. Cette pratique le mettrait hors soupgon de concussion et
d’avidité. Mais elle lui attirerait, du fait méme, la sympathie du chef régnant, afin que le
jour venu, il jette son dévolu sur lui. Un Iwaba qui se trouverait en difficulté de dotation au
régnant, peut recevoir des contributions d’un membre de sa famille. Ce dernier devient de
ce fait méme un prétendant au pouvoir appelé Kalaala Kalabi, donc un contribuant de
Lwaba. Si ce Lwaba obtient le pouvoir, a la fin de son regne, il cédera le trone a ce Kalaala
Kalabi.

E. Conquis par la guerre: un tel pouvoir ne rencontrait pas facilement I’assentiment du
peuple. La partie vaincue, frustrée, développait une opposition ouverte ou tacite. Elle

nourrissait des projets de reconquérir le pouvoir par tous les moyens.

F. Conquis par la dialectique: il s’agit de rendre impopulaire le chef régnant, en mettant
en évidence ses vices et forfaits qui entament la fierté méme de son groupement devant les
autres, en exploitant sa mauvaise gouvernance pour 1’isoler des dignitaires, du peuple et
enfin le détréner. Une fois le peuple et les dignitaires conquis par cette dialectique, par ces
hostilités verbales, on accapare le pouvoir. Le peuple et les dignitaires 1’entérinent, puis les
insignes du pouvoir sont réclamés au détroné qui ne les remet pas souvent, devenant
résistant et opposant. Dans certains cas, si les fautes commises ont été tres lourdes
(massacre des dignitaires, massacre du peuple, vente illicite d’une portion de terre du
groupement par exemple), le chef fautif était détroné avec prohibition d’accés au trone

pour lui et pour toute sa branche et pour toujours.

Divisé depuis leur départ de Nsanga Lubangu en plusieurs groupes tels
que les Bakwa Kalonji, Beena Tshiyamba, Bakwa Ndoba, Bakwa Nsumpi, Bakwanga,
Bakwa Dishi..., chaque cisamba luba a son chef, son propre territoire et sa propre
population. Avant 1959, les Baluba du Kasai n’avaient aucune politique commune ni au
Kasai ni au Katanga ni dans le reste du pays. Cette division des Baluba était manifeste

méme au niveau des associations d’entraide au Katanga comme a Luluabourg.



Leurs freres Luluwa au contraire sont organisés et ont créé depuis 1952
leur Association Luluwa-Fréres avec comme devise « Luluwa diiyi, diiyi dimwe » (Luluwa
parole, une seule parole !). Cette devise traduit leur volonté de n’avoir qu’une seule parole,
de décider et d’agir comme une seule personne. Ils gagneront aux suffrages communaux de

1958 a Luluabourg en dépit de la supeériorité numérique des Baluba.

Ce bel exemple et cette bonne lecon ont amené les Baluba a créer leur
association, le Mouvement Solidaire Muluba (MSM) ou Nkonga Muluba qui a ses débuts
n’avait pas obtenu 1’adhésion des autres associations luba. Il a fallu attendre 1959 pour
obtenir I’accord d’adhésion des autres présidents d’associations. Le MSM avait pour but

I’unité et la fraternité de tous les Baluba.

1.1.5. Situation juridique

Les Baluba, connaissent un droit privé coutumier qui leur avait permis
de gérer leurs rapports sociaux au cours de I’histoire. La notion de justice est présente,
mais pas trés systématique comme elle I’est dans le droit écrit romain ou congolais
d’aujourd’hui. La justice, chez ce peuple, s’opére avec des principes généraux de droit
coutumier consignés dans les parémies. L’€quité en toute chose reste une regle d’or qui

doit s’appliquer dans toutes les entreprises judiciaires:

Tuyaaya ku baamwanda «Nous jugeons selon les faits
Katwena tuya ku baawétt  Nous ne jugeons pas selon la parenté»

(Nous rendons justice en toute impartialité)

Cibawu mpolondompolondo «La pénalité coriace coriace
Twatwa kudi cibawu Attachons-nous au pénal
Katutu ku baawetu Et non a la parenté»

(Le pénal supplante la parenté)



Ce droit traditionnel luba dégage de responsabilité civile de type
collectiviste. Kalongo Mbikayi (1979: 17) montre que cette pratique chez les Baluba reléve

d’un caractere collectiviste. 1l affirme & ce sujet que:

[...] ce caractére collectiviste du droit traditionnel découle lui-
méme directement de la nature des sociétés africaines qui pratiquent un
mode de vie communautaire. L’individu n’a pas de droit ni d’obligation
qu’a lintérieur de son groupe. Lui et le groupe sont, comme le dit bien
M. Verdier, complémentaires ['un a l’autre. Le groupe n’est pas une
entité abstraite pas plus que l’individu n’est en réalité autonome, ils sont
['un et ’autre, ['un par ’autre; il y’ a d’un coté les droits des groupes en
tant que ses (sic) membres le (sic) constituent, de [’autre, il y a des
individus qui tiennent leurs droits de leur appartenance au groupe (19).
En dehors du groupe, l'individu n’est rien: il ne peut par exemple se
marier seul (le mariage étant un contrat entre parentéles) ni aliéner par
un contrat de vente par exemple un bien important sans [’accord de son
groupe (car les biens importants tels la terre sont généralement des biens
du groupe).

La responsabilité d’un membre de la famille est partagée par tous les
autres membres. Ainsi, la réparation d’une faute commise par ’'un des membres exige la
participation de tous. De méme la victime est toujours soutenue par les membres de sa

famille qui exigent les réparations a la famille de 1’auteur du forfait. Les Baluba du Kasai

expriment cette solidarité dans la responsabilité civile par ces parémies :

Bukwata mutu «Ce qui atteint la téte
"Mbukwata nshingu  Atteint le cou
Bwela makaya bitupa Etreigne les épaules»

(Le mal fait a un membre de la famille atteint
tous les membres, de méme le malheur qui
frappe un membre frappe tous les siens)
Kaci ka kuulu  «La branchette d’en haut

Kavulwila Entraina (dans sa chute)
Ka panshi La branchette d’en bas»

(Le malheur qui frappe un membre peut s’étendre a tous)

Nkololu wa mukwéba «La toux du prochain
Kaamwesha kalu Te prive de sommeil»

(La douleur de ton prochain t’affecte toi aussi)



Il s’agit des faits objectifs entrainant une responsabilité purement causale
qui s’établit dans le rapport du dommage a celui qui I’a causé, qu’importent les
circonstances événementielles ou les conditions psychologiques dans lesquelles se trouvait
I’auteur. Conscient de toutes ces situations, pour sauvegarder 1’ordre public, la société

luba instruisait encore ses membres en ces termes:

Watééka cyanza pa keebe «Mets la main sur un tien
Kabenda wakéba diyoyo Sur un bien d’autrui tu cherches un différend»

(Il faut respecter le bien, le droit d’autrui)

La responsabilit¢ communautaire n’éclipse pas la responsabilité
individuelle qui est mise en évidence pour que chacun prenne conscience de ses actes et
des responsabilités directes qui en découlent. Du moment que chaque membre de la société
avisé, se conduit exemplairement, il évite par ce fait méme des ennuis a tout son groupe
social. Sa conduite contribue alors a la sauvegarde de 1’ordre public, au maintien de
I’équilibre social et de la paix. C’est en des termes sentencieux que le principe édictant la

responsabilité individuelle est proclamé:

Kabukébakeba  «Quiconque cherche un différend
Kabumonamona Il le trouve»

(Quiconque commet un délit, écope la sanction, car tout délit entraine une

réparation)

Kabwa kadiila nkusu  «Le chien qui dévora le perroquet
Kapitakééna né nkusu  Paya de sa téte»

(Qui du fait de lui cause un dommage a autrui est tenu a réparer ce dommage)

Les Baluba distinguent les fautes volontaires (bubi bwenza ku makanda)
et les fautes involontaires (bubi bwenza ku mpuukapuuka). Les premiéres sont jugées avec
séverité et entrainent de lourdes amendes et des réparations, tandis que les auteurs des

secondes bénéficient des circonstances atténuantes.



Le droit de propriéteé sur les étres animés entraine celui de responsabilité
des dommages causés par ces étres (chien, chévres, etc.); tout dépend de I’importance de
ces dommages et de la fréquence. Par acquis moral, le propriétaire du chien qui a mangeé le
canard du voisin devait réparer le dommage causé par son chien, sauf si la partie lésée
n’exigeait pas réparation. De méme celui dont le cochon a détruit le champ de manioc

d’autrui, donnait en contrepartie ce cochon au lésé selon les évaluations.

Des faits des personnes, un homme qui en ’absence d’un autre, lui
prenait sa femme et devenait pere biologique des enfants avec cette derniére, commettait
une faute et causait un dommage au prochain. De ce fait, il se voyait obligé de rétrocéder la
femme et les enfants nés de cette union a ’ancien mari, en payant aussi de fortes amandes.
Il perdait ipso facto la paternité sociale, juridique, de ces enfants et ne pouvait en aucun cas
les réclamer (c’est une peine morale, sachant I’amour de tout Muluba pour ses enfants),
sauf une autodétermination des enfants, dans leur majorité, au cas ou ils seraient informés
aménerait un revirement de la situation®. La parémie évoquée dans cette cause coutumiére

est la suivante:

Mbujaanyi kacya «Ma chevre jamais
Ki ‘'mmulela mbujaabenda A mis bas un chevreau d’autrui»

(Il n’existe pas d’enfant adultérin)

Les faits juridiques chez les Baluba ne sont pas toujours objectifs, leur
croyance en la sorcellerie et aux fétiches font que pour retrouver la cause de certains
dommages, ils recourent a la divination, a I’oniromancie et a I’ordalie. Dans ce dernier cas,
le présumé coupable était soumis a une épreuve qui consistait a plonger la main dans une

eau bouillante pour en retirer un bracelet de fer. Pour prouver son innocence sa main devait

. Nous avons surpris ce cas rapporté et vérifié lors de nos recherches sur terrain, au village de Bakoodile
Bena KADIMA, Béna NTUMBA, dans le District de Tshilenge, au Kasai-oriental, en R.D.C. La victime, le
mari cocu, qui était absent du toit conjugal parce qu’il purgeait une peine en prison, et qui avait réclamé au
juge coutumier de récupérer sa femme et tous les enfants de sa deuxiéme couche, apres sa libération,
s’appelait MUKOKA wa TSHILANDA. 11 était originaire de Béna Kalenda, établi a Bakoodile, au village de
sa mere, sous la tutelle de son oncle maternel Lwaba MUSANGU MUMPOSO (=Potien). Cet événement
avait eu lieu en 1971.



sortir indemne de cette eau bouillante. L’ordalie consistait aussi en la prise du poison
veégétal (cipapa), si le présumé coupable succombait ou en subsistait, cela était la preuve de

sa culpabilité ou de son innocence.

Il faut cependant signaler que les délits coutumiers luba intervenant
entre les membres d’une méme famille sont traités avec délicatesse. Souvent, les juges
coutumiers remettent I’affaire aux ainés et sages de la famille de deux parties pour la traiter
en douceur et la vider. L’effort consiste a protéger les liens de sang, les alliances et les
pactes qui prévalent entre les individus ou les groupements sociaux. La condamnation du
coupable est effective, mais la réparation peut étre symbolique. La parémie jouant dans ce

contexte fraternel comme principe général de droit est:

Bulongo kabwéna kbna «La parenté est inaltérable
Nansha badiina naabu mu mayi Quoiqu’on se submerge dans 1’eau avec»

(Quel que soit un différend, il faut sauver parenté)

Comme vous venez de le constater, la justice est fonctionnelle chez le
peuple luba. Elle s’exerce en famille par le biais des péres, des ainés et des sages de la
famille. Elle s’applique aux grands ensembles lignagers par un tribunal coutumier (byata,
ba nzuji). Les principes généraux de référence sont les parémies. Elles montrent la

conception du monde des Baluba et de leurs rapports sociaux.

Mais un fait apparent est qu’au contact du droit écrit romain, de
I’Occident colonial et du droit écrit congolais, I’exercice de ce droit coutumier s’est
restreint. De ses principes ne sont pris en compte que ceux qui sont compatibles a
I’exercice actuel de droit. En outre les parémies qui sont les textes oraux, porteurs entre
autres des valeurs culturelles, de ce droit traditionnel luba, resurgissent en intertextualité
dans plusieurs supports médiatiques et émaillent beaucoup de discours, méme a la barre. K.
Lamko (2003) dans la notice de sa these note en genéral une intense vitalité et
fonctionnalité des textes oraux en Afrique

(nttp://www.unilim.fr/théses/2003/lettres/2003limo0006/thése.html), et en ces termes:


http://www.unilim.fr/thèses/2003/lettres/2003limo0006/thèse.html

la parole, lorsqu'elle est organisée dans sa profération, intégre
diégesis, mimesis, gestuelle; toutes ressources de la communication
orale. En Afrique, de nos jours, cohabitent deux types d'oralité. La
premiére considérée sous l'angle de la tradition cultive et entretient la
mémoire collective dans les zones rurales. C'est le type d'oralité ou la
parole pour se reéaliser pleinement doit «déclencher une jouissance
poétique et donner lieu & un jeu esthétique»2 selon les mots de J
Scherer. Inutile de rappeler le foisonnement des genres oraux tels que la
devinette, le chant, la chantefable, la comptine, le conte, le proverbe et
toutes les autres formes de parole organisée, ésotériques ou exotériques
telles que la palabre et dont se nourrissent les créateurs artistes et
écrivains modernes. La seconde compréhension de I'oralité recouvre tout
I'espace constitué par les média issus de la modernité: la radio, la
télévision, le cinéma. Elle est plus labile, mouvante ; mais n‘en envahit
pas moins la vie quotidienne dans les villes et les moindres villages. Les
outils de sa diffusion ou support (cassettes audio ou vidéo, compact disc,
dvd) certes privilégient le virtuel, I'image et le son, mais sont basés sur
une reéalisation de la parole. Aussi, la littérature s'exprime-t-elle
essentiellement par une production orale au point que I'on puisse parler
« d'oraliture »2* plutdt que de littérature. Un fait éloquent corrobore
cette réalité: l'itinéraire de bien des écrivains romanciers commence
souvent par des poémes et des textes théatraux.

Il faut noter que les principes de base de ce droit oral traditionnel luba
colonisent encore la conscience de certaines couches sociales luba restées en contact avec
cet univers d’une fagon ou d’une autre. Il est remarqué que lors de certains événements tels
la palabre au village, les conflits de pouvoir, les conflits de terre, les délits sociaux causés
par les auteurs luba, etc., en milieux ruraux des Baluba du Kasai, le sentiment de la
communauté culturelle, de la solidarité, de la socialisation des risques avec la
responsabilité civile collective qui en découle s’affichent encore. Mais cette responsabilité
collective a des limites infranchissables, car un membre de cette communauté luba, pris
dans les rouages du droit commun congolais, hors de I’espace coutumier, est en principe
tenu a réparer les dommages qu’il cause, quand bien mé€me il continuerait a bénéficier de la

solidarité des siens, de loin ou de pres.

1.1.6. Perturbation de la culture luba
Sous ce point, I’on envisage de parler des bouleversements positifs et

négatifs intervenus dans la culture luba. Le regard sur les Baluba semble percevoir le

déséquilibre d’un systéme culturel et 1’installation d’un autre avec la dynamique socio-
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événementielle. On note des phases critiques dans 1’évolution des événements et des

mentalités.

A. Au temps colonial

Le regard en retrovision sur la culture luba du temps colonial permet des
observations mitigées et non radicalistes. En effet la culture luba a di connaitre, au
contact de la culture occidentale, des faits positifs et des faits négatifs trés perturbateurs.
Aux faits positifs comptent entre autres I’administration du type moderne qui a organisé les
espaces en cités, en centres extra-coutumiers, urbains, et les paysannats comme celui de
Ngandajika. Il faut aussi noter 1’introduction du droit romain écrit exercé par les tribunaux
a coté du droit coutumier local, et cela avec sans doute quelques heurts dans leur dualité, la
scolarisation dans les centres missionnaires Katombe, Merode, Bibanga..., la médecine
moderne, la technologie avec la Société Miniére de Bakwanga (Miba) et ses filiéres
philanthropiques, la Cotonniére du Congo (Cotonco), la Messagerie Automobile de
Sankuru (MAS), I’Institut Nationale pour les Etudes de Recherche en Agriculture
(INERA), la construction du réseau routier d’envergure, les centres commerciaux...
Cependant, il faut noter qu’a c6té de ces apports positifs, apparaissent des faits négatifs
notoires, profondément perturbateurs. Au compte de ceux-ci, il faut d’abord citer la
colonisation elle-méme qui, sur terrain, n’était pas ’ceuvre de 1’élite ou de la société
raffinée belge, mais plutdt des gens jugés bons pour la colonie et une imposture. Leur
prestation, faut-il signaler, a beaucoup par endroit empiré la situation dans 1’interface : les
brutalités, les violences, le complexe de supériorité outré, le manque d’humilité devant la
science, devant les ceuvres d’art, les faits d’intelligence des autres, le manque d’approche
humaniste critique et appropriative. La négation de la culture locale de ce peuple dans sa
grande partie, par préjugés raciaux, par préjugés culturels, par faute de mieux comprendre
le Congo profond et sa culture, de mieux connaitre ce peuple dans son étre et dans son
expression multiple et variée, a contribué énormément a cette perturbation, au choc dans la

rencontre.

En effet, dans ce cas d’espece, la plupart d’ceuvres d’art de cette contrée
ont été considérées purement et simplement comme des fétiches. Certaines ont été

détruites, d’autres ont été illégalement destinées aux musées occidentaux. La colonisation



voyait dans un angle négatif les croyances religieuses et les représentations mentales de ce
peuple, ses ceuvres d’esprit dont la littérature. L’introduction du christianisme sans
ménagement des cavités d’emboitement avec les croyances religieuses propres de ce
peuple a aussi perturbé ce dernier en installant en lui une dualité arbitraire chrétien/paien,
ceuvre d’art/fétiche, pensée primitive/pensée humaine et beaucoup de frustration. Dans ce
cas d’espéce, les croyances dans 1’au-dela, la pensée des ancétres morts et les rites
interactifs y relatifs, les rites d’initiation et leurs symboles étaient diabolisés en faveur des
croyances, rites et symboles chrétiens, alors qu’ils esquissaient presque tous les mémes
modes mentaux. Rares en ce temps colonial au Kasai sont les ceuvres de certains
missionnaires qui s’étaient improvisés ethnologues, linguistes, historiens..., et qui ont tenté
de jeter un regard objectif sur ce peuple, et par ce fait méme montrer que les modeles
d’appréhension du temps et de I’espace, des choses et des étres, de la transcendance de
I’humanité ne sont pas partout les mémes. C’est le cas par exemple de Van Caeneghem
(1956) dans son livre La notion de Dieu chez les Baluba du Kasai, de I’auxiliaire médical
Henri Morlighem (surnommé Maja Mampanya par les Baluba), du docteur Tiargo Fourche
(surnommeé Kambudyanga) et dont les recherches faites au temps colonial sur la

cosmogonie luba ont paru en 1973 sous le titre Une bible noire.

Sur le plan linguistique, l’introduction du frangais comme langue
d’administration et de civilisation a dii défavoriser la langue luba considérée comme un
patois indigéne vide de sens et impropre a I’emploi administratif dans la contrée. Quand
bien méme la force des choses contraignait & y recourir, on se contentait d’employer un
parler hybride « le kituba », un parler déviant distinguant ainsi socialement le « Bwana »
agent colonial de son administré indigéne. Néanmoins les prétres Flamands avaient
introduit le ciluba dans I’enseignement comme langue d’enseignement et comme matiere

au programme.

Le travail, pendant la colonisation, par certaines de ses conditions,
notamment le travail forcé, le travail-punition, le travail a la chicotte, le travail-exploitation
de ’homme par ’homme, capitaliste, celui des « bikongonyi » ou des taches a accomplir
par jour sans calcul du temps, et ou sur 1000 francs produits le travailleur ne gagnait que
10 francs, ce travail 1a, a sans doute di perdre de sa valeur positive, a di conduire a la

démotivation et a la révolte.



Le paternalisme a outrance a aussi empéché chez ce peuple le sens de
la responsabilité, si bien qu’aujourd’hui il manifeste encore un désir de « peres » tres
prononcé, malgré I’indépendance. La colonisation a en fait porté atteinte a I’estime de soi
de ce peuple, par conséquent certains des Baluba ont basculé dans leurs croyances dans la
frange d’autopessimisme pathologique qui s’exprime dans les formules du genre ci-aprées

et qui affectent sans doute les modes mentaux et les comportements :

Mufiika ‘mmufiika too né mwoyo wa munda Le Noir I’est jusque dans son coeur

Mufiika ‘'mmwela mulawu kudi Nzambi Le Noir est maudit par Dieu
Mufiika bwa kushidimuka anu mwenzulula ~ Le Noir ne peut se développer que
recrée.

Pour renforcer ces croyances, le diable en image diffusé au temps
colonial par les missionnaires, chez les Baluba, était de la race noire. Il portait une queue,
et c’était 1a le comble de la déshumanisation d’un peuple a c6té de la noble mission
civilisatrice que s’était assignée le colonisateur. Le missionnaire lui-méme était un
auxiliaire de la colonisation. Une anecdote luba, pour dénoncer cette hypocrisie, raconte
qu’un certain René Tshibwabwa avait tué et enterré un porcin, puis s’était confessé chez un
prétre. Un jour apres, il était interpellé par I’appareil judiciaire de 1’administration

coloniale pour meurtre.

Les valeurs citoyennes étaient aussi fortement entamées, car le Muluba
n’avait pas au temps colonial le statut de citoyen, il n’était qu’un simple indigene qui
devait, en évoluant, accéder alors a la carte de mérite civique. Si intellectuel validé et
s’identifiant au mode de vie occidental, il devait alors recevoir au sommet le statut
d’évolué, mais quoi qu’il en soit, il était toujours inférioris€ méme par rapport au simple

ouvrier blanc moins instruit que lui.

Pour mieux mourir en soi et naitre dans 1’autre et ses représentations, le
Muluba du temps colonial, broyé dans la vision réfléchie de sa personnalité, désertait le
champ des expressions héroiques de ses poésies « tusala » en louant I’homme blanc devenu
un dieu, et pourtant cette vertu ouvriére, désamorcée en lui par le traitement injuste est une

réelle valeur pour ce Blanc et pour les Noirs batisseurs des empires:



Mutooka mbunda wa kaji  Le blanc le héros du travail

Ce sont la les quelques perturbations de la culture luba enregistrées au
temps colonial, alors que Meryl Streep in Helen Exley (2003 :13, 14, 15), placé sous le

theme parémiologique « du ceeur a 1’ouvrage », conseille a I’humanité ce qui suit :

Dans chaque petite parcelle de votre vie, mettez ce en quoi
vous croyez. Travaillez avec votre coeur et exigez des autres ce qu’ils ont de
meilleur, tout ce a quoi vous tenez et dont personne ne se doute. Quant a la
vérité, ne la laissez pas disparaitre dans le machonnement géneral de la
complaisance.

Dieu fournit le vent
A I’homme de hisser la voile

Je dormais et révais que la vie était joie,
Je m’éveillai et vis que la vie était travail,
Je travaillai et vis que le travail était joie.

B. Au temps postcolonial
Depuis la création de 1’Etat Autonome du Sud-Kasai en Aolt 1960, écrit

Muya Bia Lushiku Lumana (1985: 190):

[...] la plupart des Baluba se trouvaient dans une situation critique.
Sans travail, sans autre source de revenu, certains Baluba se livrerent a
[’exploitation et au trafic clandestin du diamant. Les causes de la fraude
étaient multiples. Les renseignements recus et les faits vécus montrérent
un manque, volontaire peut-étre, de la répression des trafiquants par les
autorités du Sud-Kasai. Aussi les circonstances et la misére dans
lesquelles vivaient les populations étaient de nature a favoriser la fraude
du diamant. Personne n’oserait faire le contraire, raisonnent les
trafiquants. Il faut vivre, comme il n’y a pas de travail chez nous, il y a
des mines de diamants dans la région, donc il faut les creuser et les
vendre pour avoir de [’argent et acheter la nourriture et tout le
nécessaire.

De¢s les premiceres heures de 1’existence de I’Etat autonome du Sud-Kasal

, il est configuré comme le montre la carte ci-apres :
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Cette situation critique a provoqué des bouleversements de tous ordres au

sein de la société luba, notamment:

X/
L X4

X/
L X4

la hausse vertigineuse des prix ;

les écarts dans la distribution des revenus parmi les différentes couches
sociales ;

un nouveau paysage de classes sociales, avec les trafiquants et les creuseurs

riches en peu de temps, appelés «tshintantshistes» pour de folles dépenses,
pour leur habillement luxueux. Ils achetent sans réclamer la différence,
nettoient leurs vélos a vitesse et voitures avec des caisses de biere. Les
paysans, les agriculteurs, sont obligés a vendre aussi a tres cher leurs
produits; les fonctionnaires de I’Etat et les ouvriers des entreprises privés
sont frustrés et ont un salaire de misére. Les commercants sont les grands
tireurs des profits de la fraude du diamant. Les politiciens, minoritaires,
sont capables de s’essayer a tout. Trés peu parmi eux réussissent ;

la désertion de quelques uns des Baluba du secteur agricole ;

la désertion de quelques enfants de I’école et de quelques femmes de toits
conjugaux, pour étre transporteurs rétribuables des graviers communément
appelés «<PANACO» (Paresseux National du Congo) dans des mines. Il
s’agit des graviers riches en diamant (mucyanga) ;

la promiscuité et la dépravation des meeurs apparaissent avec les conditions
précaires des mines ;

I’augmentation de la masse monétaire intervient sur le marche, la croissance
de I’espace, la forte nativité désordonnée, le cosmopolitisme des trafiquants

sont visibles.

La chute brutale d’A. Kalonji par le coup d’Etat du 29 au 30 septembre

1962 et son remplacement par J. Ngalula ont dii entrainer les Baluba, dits d’en haut et d’en

bas, dans une guerre fratricide. Leur unité était désormais perdue, la crise politique fut

surtout une crise du leadership qui installa le micro-ethnicisme. Leur modéle social fut

compromis. L’on attendra 1965 pour rétablir cette unité en écartant A. Kalonji et J.

Ngalula, au moyen des élections législatives d’avril 1965. Ces leaders Baluba n’avaient

pas su coopérer pour les intéréts supérieurs de ce peuple. lls avaient agi contre des



principes mémes de la culture luba profonde, telle que I’exprime les parémies ci-apres de

cette culture qui enseignent la solidarité et I’entraide:

12
Mukwebée wamuna mbuji - «Ton frére éléve-t-il la chévre
Peebé wamupungila monji  Eh bien toi tisse lui la corde»

(11 faut coopérer dans une entreprise quelconque)

Lukanu lumwe kacya «Jamais un seul bracelet
Ke ndudila ku diboko N’a crépité au bras»

(A deux on peut faire plus)

Bukalenga ncinsangansanga «Le pouvoir ¢’est 1’union
Mukulu mukwata L’ainé le tient
Mwakunyi mukwata Le cadet le soutient»

(Le pouvoir requiert I’union de tous)

La deuxiéme République, qui part du 24 novembre 1965 au 17 mai 1997,
avait d’abord réorganisé les institutions de la République, les espaces politiques et restauré
la paix et I’'unité au Congo (Zaire). Elle réprima la fraude du diamant au Kasai, mais ne la
termina pas, car les trafiquants userent de leur argent et achetérent la conscience de

beaucoup d’autorités politico-administratives.

Devant la perte d’identité culturelle ressentie comme un fléau national, la
deuxiéme République réagit par la politiqgue du recours a I’authenticité. Les Baluba
accueillirent cette occasion et procéderent par une sorte d’archéologie culturelle sélective
au sein du Mouvement Populaire de la Révolution (M.P.R), parti unique au pouvoir a
I’époque. Ils tenterent de vibrer avec leur culture en pratiquant les parémies, les chants, les
rites, le mode de palabre, les rythmes de danse, les ballets etc. Mais sous la houlette
politique, la motivation du recours a 1’authenticité se politise et entraine les Baluba dans la
déviance. lls jurérent, pour ceux qui avaient mordu aux idéaux du parti unique, au nom
d’un seul chef, Mobutu. Ce qui s’inscrivit en faux aux prescrits de leurs parémies qui
pronent la rotation du pouvoir. Dansant du matin au soir jusqu’a la profanation de I’art, les
groupes d’animation devinrent alors des parcs de chomage entretenu et de gaspillage

d’énergie de production et des capitaux.



D’une part, les différentes cultures du Congo se découvrirent, d’autre
part, on ne sut pas exploiter cette énorme richesse culturelle pour créer une philosophie du
développement. On chanta, on dansa pour un despote, contre les parémies luba qui ne

pronent ni la paresse ni I’abrutissement:

Mbimpe kwikala Kadimantonku «Mieux vaut étre un Kadima pragmatique
Pa mutu pa kwikala Kadimaminu Qu’un Kadima pointeur de doigts»

(Il faut étre un homme d’action plutdt qu’un parleur ou un théoricien)

18
Cikuvu mambalakata «Tortue la trainarde
Lukasa pa kudya Rapide pour manger
Pa kudima udikoka Pour cultiver tu traines»

(Prompt a manger, sois prompt au travail !)

Petit & petit donc, la situation se détériora, 1’économie du Congo tomba
plus bas, la Générale des Carriéres et des Mines au Katanga fut plongée dans la détresse,
les Baluba employés dans cette société furent menacés. Mobutu ayant libéralisé
I’exploitation artisanale du diamant au Kasai, les mines de diamant se renflouérent de
nouveaux venus. Les espaces creusés laisserent du calcaire a la surface, le sol s’appauvrit.
Proclamée autrefois priorit¢ des priorités, 1’agriculture entra compleétement dans les
oubliettes. Le nombre de la population augmenta, la dépravation des mceurs gagna de plus
en plus du terrain, les jeunes s’adonnérent a la drogue, a la prostitution, et n’acceptérent
plus des conseils ni des parémies au foyer, se croyant le modéle pour eux-mémes. lls
clamérent quand on tenta de les reprendre de leurs nombreuses déviances ou mauvais
comportements: mubelu umwé 100$ (pour un seul conseil que tu veux me donner, tu me
paies 100%). Les parémies, un de beaux et valeureux mukanda luba (livre luba), furent

oubliées, les Baluba sans boussole furent portés a la dérive.

Des milliers de jeunes Baluba qui avaient abandonné 1’école circulaient
sans boussole dans les carriéres des mines. Ils se livrérent ainsi: a la prostitution, a 1’alcool,
a la spoliation, a la cueillette ancestrale dans la nature. L’enseignant fut détroné de son
rang social par le renversement de 1’échelle des valeurs. Le professeur d’université formeé

sous le modele de conducteur d’hommes, autrefois honoré et respecté, ne se reconnut plus



dans la société congolaise. En bref, les intellectuels, les professionnels classiques, ne
constitu¢rent pas une image sociale d’attraction positive. Le capital humain était bafoué.
Seul I’argent comptait, musolo nzambe ya mokili (I’argent dieu de la terre), chantérent les
Baluba, trafiquants et creuseurs, en leur moment d’euphorie. L’école fut rejetée avec son
capital du savoir par une grave interrogation ironique: mfwalansa "'mmfwalanga anyi? (le
francais vaut-t-il 1’argent?). Le francais est employé ici comme la métaphore de
I’intellectuel, de I’école, du savoir, de la science. L’enseignement devint comme la sixiéme
roue de la voiture. Que dire au juste mot du fonctionnaire? Il fut réduit & sa plus simple
expression, jusqu’a vendre les archives du bureau comme papiers d’emballage. A
merveille fonctionna la corruption et a tous les niveaux. Pour la facilité, certaines sectes
religieuses naissent caractérisées par une formule paramiologique frisant un socialisme
dépravant, avilissant, appauvrissant, du genre Cyéba ncyanyi (ta propriété est ma
propriété), qui sous-entend le partage de tous les biens et méme des femmes avec les
coreligionnaires. Tout ceci dénote I’expression de nouvelles cosmologies de la tourmente,
de la pauvreté, de la misere. Ces perspectives transformationnelles négatives des parémies
co-apparaissent avec d’autres positives. Si ces déviances a la morale dans un contexte de
perversion, de retournement événementiel, de changements sociaux et d’aliénation du
modele social, a usé du langage formulaire pour sa libre expression chez les Baluba, la
critique populaire tanzanienne face a la politique du pays, a I’indifférence postcoloniale,
aux miseres, a recouru au méme langage formulaire dont le credo de la rue avec ses apretés
« chemsha bongo ou « boil » or activate « the brain »), mais aussi au Bongo Flava comme
le montre Koen Stroeken (2005 : 509) :

Le Bongo Flava, nom donné au style hip-hop local, a obtenu sa
crédibilit¢ en réinterprétant I'héritage normatif de Nyerere et en
développant la liberté d'expression dans le pays, sans étre géné par les
facteurs qu atténuent normalement I'impact social de la culture
populaire. Dans un second temps, /.../. Le Bongo Flava tente de déjouer
I'indifférence sophistiquée et le néolibéralisme des dirigeants et dirigés
postcoloniaux. En partie inspirées de la culture populaire africaine,
américaine, beaucoup de chansons dénoncent la stratégie de survie
postcoloniale qui consiste a s'immuniser contre la menace de la
marchandisation en s'y ralliant totalement, la contamination rapportant
un gain de pouvoir. Les paroles, a travers leur ironie et leur pessimisme,
présentent la méme tendance immunisante. Or, deux principes
sauvegardent le statut de musique de rue et modérent ainsi cette
tendance: la volonté du rappeur d'«affronter en duel» et le credo
kiswahili d'activer le bongo, «le cerveau ».



Entre temps, sur le terrain, le pouvoir de Mobutu connut une forte
opposition initiée par les 13 parlementaires mieux les 13 rares consciences au secours d’un
peuple en chute dans I’abime du mal et de la détresse sans fin. Cette opposition conduisit a
la Conférence Nationale Souveraine (CNS), laquelle captiva les masses trois ans durant, de
1991 a 1993, les conférenciers passerent au peigne fin les assassinats et les violations des
droits de I’homme, les biens mal acquis. Ils étaient venus de tout le Congo pour dénoncer
et conjurer le mal congolais ou éventrer le boa comme on aimait le dire dans un langage
métaphorique de I’époque. Mais a la fin cette conférence ne parut qu’une montagne qui a

accouché d’une souris, car ses résolutions n’ont pas été appliquées.

En 1992, les Baluba connurent une autre perturbation frustrante et
déshumanisante, leur refoulement du Katanga pour la deuxiéme fois, d’ou ils partirent
brutalement. lls se rappelérent alors une parémie, pour ceux qui en avaient encore la

mémaoire:

Mvula uleejila Kaluma kwabu «A la tombée de la pluie Kaluma retrouva le
chemin de chez lui.»

(Nulle part au monde on est mieux que chez soi)

(Tout enfant a pour paradis les bras de sa mere)

(Tout homme a pour paradis sa méere-patrie)

Le refoulement des Baluba du Katanga, augmenta leur misére, ayant
laissé presque tous leurs biens dans les plaines graveleuses du Katanga. C’est a peine que
certains reconnaissaient leurs souches familiales au Kasai. L’intégration fut difficile, la
perte de standing de vie, la prostitution, les divorces forcés par les événements, le mariage
d’intérét sous I’emprise de la misére et de la mort plongérent certains responsables des

familles dans la dépression mentale.

A quelle valeur tenir? Cependant le capital intellectuel ramené par les
refoulés qui avaient suivi plusieurs formations au pays et a 1’étranger, au compte des
entreprises qui les employaient au Katanga, constituait une nouvelle énergie pour les
Baluba. 1l a fallu un long temps pour que se taisent des voix d’inanition et de douleur
poignante émises par des étres humains réduits a la mendicité. Ces voix que 1’on entendait

clamer dans les rues et dans les marchés: unisadiyeko (aide-moi s’il te plait). L’excés de la



misere provoqua une crise spirituelle, enlisa le peuple luba dans la priere. On en fit une
profession au détriment du travail et des réflexions profondes pour changer la situation. Ils
avaient oublié le Dieu travailleur, le Dieu de six jours de labeur, le Dieu dons facultaires
permanents en eux. S’efforcant d’oublier la terre et ses épreuves, les Baluba essayerent de
forcer chaque jour les portes du ciel a coups des priéres et des chants angoissés, débités a

gorges déployées, on dirait des hommes portés au plus haut degré de I’opium.

Sur le calvaire des refoulés, les organismes humanitaires s’étaient mis a
pied d’ceuvre. Cependant, de mani¢re immédiate, en plus des actions d’hommes de bonne
volonté des autres tribus vivant avec les Baluba, de quelques confessions religieuses, les
hotes Baluba, dans un mouvement général ont di recourir a leur patrimoine culturel pour
un réveil humanitaire. Ils s’étaient réarmés des parémies pour mobiliser les énergies et
affronter la dure épreuve de 1’accueil des refoulés et de leur réinsertion sociale. De ces

parémies qui ont été instrumentalisées, il faut citer par exemple:

Cyadima umwa «F{t-ce un qui a cultivé
Cyadya banyi Il partage avec les autres»

(Le travail d’un chacun est un profit pour tous)

39
Nkashaama wakukwata «Le léopard te surprend-t-il
Pa malambalamba Sur des lianes (en position délicate)
Walambakana nenda Débrouille-toi avec lui»

(Une situation te surprend-t-elle n’importe comment, n’importe quand, affronte-1a.)

On entend ce genre des parémies dans les réunions des quartiers, dans les
sermons religieux, chez les hommes politiques consciencieux, dans les cercles de familles,
en villes comme aux villages. Les actions humanitaires sont initiées et menées. L’on
assiste a une renaissance momentanée de la culture de profondeur luba. C’est un signal fort
qui fonde un réel espoir qu’en recourant aux parémies, en créant d’autres adaptées a la
situation d’aujourd’hui, il y a lieu de restaurer les valeurs perdues chez ce peuple, de le
réinventer et de le mobiliser pour répondre aux épreuves de son existence, pour le

développement.



Le phénomene «shegue», «enfant de la rue», «enfants du marché» a
atteint lui aussi dans cette suite événementielle son point culminant avec le concours des
circonstances. Les enfants orphelins, défavorisés, faute de structures d’encadrement
adéquates, sont allés gonfler ce cercle des victimes, des parias de la société. Ils volent, ils
arrachent des biens, ils violentent pour avoir ceci ou cela, pour subsister. Ils se prostituent
et constituent certainement une insécurité sociale, mais ils sont le produit d’une véritable
insécurité sociale, de I’absence de 1’éthique et de la morale, de 1’absence des principes et
des structures de gestion sociale, d’encadrement et d’orientation de ’homme, absence de

moule de formation de la personnalité.

Au comble de sa crise, en 2004, le peuple luba fit la chasse a ses propres
enfants, «les shegues», en pleins centres urbains. 1l les tua a coups de barre de mine et les
brila a la consternation de I’humanité entiére. Le désastre de ce peuple est a son comble.
Aucune valeur n’existe ou ne fonctionne, I’Etat méme est absent. Pourquoi? Pourquoi
alors? Ntalaja (Lwishi 2004: 13) répond a ce questionnement accablant par sa
désapprobation épistolaire de cet infanticide. 1l déplore la naiveté, la forte nativité de la
société luba et le manque de responsabilité. Il demande qu’on fasse halte, et qu’on
s’interroge sur les faits, «Tuya too twimana/ Tubikila Mutéto wa muulu witaba» (Allons le
plus loin qu’il faut et faisons halte/ Interpellons I’Etoile d’en haut /Qu’elle nous réponde),
qu’on prenne une nouvelle orientation. Il souligne des devoirs pour ce peuple: terminer la
faim, redonner a chacun sa valeur humaine, cultiver I’amour, changer des mentalités,

augmenter le savoir et vouloir le bonheur de son prochain, etc.:

Wetu Lufulwabo,

Twasakidila. Ebu bubi kabwéna kwamba. Amu kujuula muji wabd. Muji paawl
mmufume kule, udi mwinshi mwamwa, mu midima ya mu micima yétt. “Nyaawu tulela
amu bana blngibo, pashiishe tubatuma ku biinda bya mbongu, nansha ku busalaayi,
pamutu paa kubatima mu kalaasa. Bakwabo tubabunda mupongo, tubasumbula,
tuboosha. Pakaadi muntu washa bana badiye mulelé mu kapya, muntu awu utcidi muntu
anyi ? Katlcyena né buumintt nansha. Padi bana balaala pambelu né nzala, ne
masaama, né dipanga, bantu badi bapita amu mu njila baléngulula, kabayi babucuka
nansha, kabayi bacinka ne, mwaba ewu udi cingoma cinéne, né cingoma eci nansha
kushoo, necitaayiké. Amu beenyi ke badiku basumpakeena bana abo! Muntu né muntu
udi Udivaluka amu yéye nkayendé. Udi Uya mu nzambi matiku 6nso, Uldmba Nzambi
bwa amusungidile yéye. Bamfumu badi baleeja mpindyewu ne, bwalu ebu mbubatwe ku
mwoyo, kabééna né cya nsongo cidibo bénza nansha, bwalu badbo bana kabatu baladala
mu njila to ; baa blngi mene badi ku matunga aa baabende ! Patudi tutéeleja myaku
idibo bamba, myaku eyi idi mitupu, kamwéna buleléla, kamwéna mwoyo !



Twayi too, katuyi biimane to. Diba mpindyewu dya kumbanyi bwa twétu kwimanaku,
kudyélaku nkonko, kuvulukakui ne, katwéna bintu to, tudi bantu. Bwalu bunéne butudi
naabu mbwa kujikija nzala, kufikisha bantu ku didyimvwa ne didipéésha mushinga,
kuvudija dimanya, kuvudija buuweetu (pa bwalu ebu, beena ku matunga aa ku Mputu
mbatupite né kule !). Bu muntu né muntu wa kutudi mwa kwanyisha bwa kushintula
nsombedi wende bwa kutabaleela dyakalenga dya muntu nendé, netubwelé mu njila wa
dishintula maalu. Kadi tudyanjile amu kumanya se, bwa blngi bwa matuku adi bubi
bwase mu micima yétu, nebikengelé kabidi matuku aa bdngi be bwa kubumbusha. Bu
mfu idi myenzeke eyi mwa kutUtabeeja, bana aba kabaakwikala bajimija myoyo yabo
cyanaana to, neé bantu bdnsé badi batééla ména aa bafwe aba, dikénga dyabo
kadyakwikala dya cyanaana to. Kadi ndi ngaakula maalu 6nso a'a né mwadi. Cyéna
mumanyé mene né,ne tubangilé penyi to!
Wenu Ntalaja.

Traduction

Cher frere Lufulwabo

Merci. Ce mal est indicible. 1l ne faut que le déraciner. Pourtant la racine de ce mal vient
de trés loin, elle se trouve au fond des ténébres de nos ceeurs. Nous ne faisons que mettre
au monde des multitudes d’enfants, aprés, nous les destinons aux mines de diamants ou a
l'armée, au lieu de les scolariser. Les autres, nous les taxons des sorciers, nous les
rejetons, nous les brilons vifs. Si un homme arrive a brdler vifs ses propres enfants, est-il
encore humain ? Hélas ! Nous avons perdu notre humanité. Cependant que les enfants
passent nuit a la belle étoile, affamés, malades, croupissant dans 1’ignorance, le peuple
indifférent  passe bonnement son  chemin, sans s’étonner un seul instant, sans
appréhender que la couve une grande bombe a retardement qui éclatera un jour, méme
plus tard. Seuls les étrangers se préoccupent alors de ces enfants ! Chacun ne s’occupe
que de soi, il va tous les jours a I’église, il prie le Seigneur afin qu’il ne sauve que lui.
C’est a peine que les autorités prennent conscience de cette situation, mais elles ne
peuvent rien faire, car leurs enfants ne passent pas nuit dans les rues, la plupart sont a
I’étranger. Quand nous écoutons leurs discours, ils sont vides et sans salut !

Nous avons longtemps marché sans faire halte. Il est temps de faire halte et de méditer,
de se rappeler que nous sommes des hommes et non des choses. Notre premiere
préoccupation est d’éradiquer la famine, ramener les gens a la fierté et a l’estime de soi,
croitre le savoir, croitre la solidarité humaine (a ce sujet les Européens ont plus évolué
que nous /). Si chacun de nous pouvait accepter d’opérer la conversion de ses mentalités
et comportements pour vouloir le bien étre de I’autre, nous pourrions sans doute entrer
sur la piste de changement de nos actes. Mais, sachons d’avance, que compte tenu du
temps que le mal s’est enraciné dans nos ceeurs, il en faudra plus pour le déraciner. Si
toutes ces tragédies mortelles intervenues pouvaient nous déciller, ces enfants
défavorisés ne pourraient pas gratuitement perdre leur vie, et tous ceux qui inventorient
et citent nommément ces victimes, leur peine ne serait pas gratuite. Toutefois, ¢ est avec
des larmes aux yeux que je parle de toutes ces choses, je ne sais pas ou nous
commencerons !

Le votre Ntalaja

(Traducteur : Adrien Munyoka M. C., 2011)



Le 17 mai 1997, L.D.Kabila et I’AFDL chassent Mobutu du pouvoir.
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De gauche a droite nous avons J.D.Mobutu, Nelson Mandela et L.D. Kabila, négociation de la derniére chance sur le
bateau, sur le Fleuve Congo.
Source : DIAPORAMA MONTE ET REALISE PAR Jean-Jacques NGANGWESHE CHERCHEUR AU BEC
Paris 06 OCTOBRE 2004

La MIBA intervient jusqu’a saigner a blanc pour soutenir la République.
Elle se fatigue lentement et sirement. La megestion ne 1I’épargne pas. Une dure crise
I’affecte et demeure. Les mceurs ouvrieres changent, les travailleurs n’arrivent pas a
scolariser leurs enfants déja entamés par la famine. Leur grogne se fait entendre partout.
Aucune solution durable ne pointe a I’horizon. Les 2.500.000$ de salaire que cette société
injectait sur le marché local lui sont retirés non sans de profondes perturbations. Les mois
de dettes s’accumulent. Les parents perdent leur responsabilité sur les enfants dans
beaucoup de familles, parce que rendus incapables de répondre a leurs besoins. Une crise
traumatisante s’installe dans cette fraction de la masse active qui comprend en grande

partie les Baluba. Les plus affectés développent des hypertensions et en meurent. La

relance plébiscitée derniérement en 2010 est encore restee théorique.

Aprés la tenue des élections générales en 2006, La troisieme République

se met en place. Son mot d’ordre est la reconstruction.
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J. Kabila Kabange Président élu de La R.D. Congo dans la troisieme République.

Source : idem

Elle parle des changements des mentalités, mais sans doute elle n’a pas
encore défini quel type d’homme le Congo attend dans la société d’aujourd’hui et pour
quoi faire? Quel type d’homme sortira respectivement de différents degrés
d’enseignement? Quel role joueront les langues nationales et les cultures qu’elles portent
dans I’enseignement par exemple et dans le devenir de cette mosaique populaire du
Congo? Toutefois le Congo cherche a renaitre. Les espoirs de la renaissance des Baluba
dans leurs valeurs culturelles positives et innovées, apres une prise de conscience, ne
seraient-ils pas permis avec une politique d’ensemble de la renaissance méme du Congo

amorcée par cette troisieme République?



1.2. Conclusion partielle

Ce chapitre a consisté a présenter le peuple Luba dont les parémies sont
au centre de cette étude. Il a examiné tour a tour la situation géographique et historique
pour localiser ce peuple dont I’environnement a été présenté : les savanes, les galeries
forestieres, les riviéres, les lacs, les saisons. Le pays luba connait notamment la saison de

pluie et la saison seche.

Par ailleurs, il a été montré comment les Baluba se sont organises
socialement, juridiqguement, politiguement et économiquement. Leur pouvoir coutumier
par ce temps se chevauche avec le pouvoir politique de I’Etat. Les localités et les
groupements dépendent administrativement et politiguement des Secteurs. Le droit
coutumier s’exerce encore quand une affaire est déférée a la localité ou au groupement,
mais devant les Secteurs et les autres instances hiérarchiques, c’est souvent le droit
moderne qui prévaut. En outre les croyances et pratiques religieuses de ce peuple ont été

brievement présentées.

Il ressort de tout ceci que les Baluba sont un peuple aux potentialités de
programmation, de déprogrammation et d’adaptation suivant la dynamique de la vie. Ce
peuple n’est pas parfait, comme tout organisme humain, il connait des hauts et des bas.
Toutefois, certains aspects n’ont pas été abordés dans cet espace, notamment la culture

sportive. La langue porteuse des parémies de ce peuple sera présentée en annexe.

Apres cette étape, il est jugé pertinent dans cette étude de cerner la notion

générale et translative de la littérature orale en Afrique et de par le monde.



CHAPITRE 2. NOTION DE LITTERATURE ORALE
ET SON UNIVERS

2. Note introductive

Apres avoir situé geographiquement, historiquement et culturellement le
peupleluba dont la langue ciluba est porteuse des parémies constituant le corpus au
chapitre précédent, I’on va dans le présent chapitre cerner la notion de littérature orale et

son univers selon un plan qui est donné a la suite de cette note introductive.

L’histoire de la littérature montre et affirme, sans doute, que la littérature
orale se trouve a la source de toutes les littératures du monde. Elle est I’ancétre incontesté
de la littérature écrite comme le conte est 1’ancétre du roman, et la parole I’ancétre de
I’écriture. C’est pourquoi dans ce chapitre, la littérature orale partagera ses attributs avec la

littérature écrite.

Il se trouve que ce vaste champ de littérature orale renferme un ensemble
consistant et vivant des ceuvres de I’esprit a dominance esthétique, donc chargées d’un
minimum d’art et sauvées de 1’ordinaire par le travail humain, le travail de 1’esprit qui

usine le beau et son pouvoir captivant.

Toutes ces productions d’esprit se manifestent en tant qu’ceuvres d’art,
objets esthétiques sensibles a la conscience percevant qui ne sombre pas dans le nirvana,

dans I’extase supréme qui abolit la volonté et le monde.

Plutét par leur matérialit¢ (sons, couleurs, gestes...), toutes ces
productions  imposent a I’homme leur présence, accaparent ses sens intéresses, son
attention, suscitent au fond de lui un écho, sollicitent sa capacité d’ouverture, d’accueil et
de métamorphose. Puis, aprés cette épiphanie du sensible dont parle Dufrenne (1967) dans

sa Phénoménologie de [’expérience esthétique, s’en suit la réflexion, la dialectique qui



objective I’irréfléchi, qui précéde afin de déchiffrer les sens de 1’objet au-dela de sa

signification ou de son essence.

La littérature orale est donnée par I’homme autant que ’est la littérature
écrite et, par la réflexion, les rites, elle transcende 1’univers immédiat. Elle dit ’homme
dans ses multiples états y compris sa dimension métaphysique. Elle charrie le normal et le
paranormal, 1’angoisse existentielle, la vision du monde des peuples depuis les temps
immémoriaux. Du fait qu’elle est participée de ’homme qui 1’a produite et du cosmos
intériorisé par ce dernier, elle se veut un espace de dialogue interhumain dans le rapport
producteur - consommateur, et un écran ou se réflétent ’esprit, le cceur et le monde. Mais
elle est aussi un espace ou les pulsions entrent en conflit avec le surmoi truffé de tabous,
d’interdits, bref d’un code social. C’est a travers elle que transparaissent 1’activité créative,

critique, noématique.

Ces différents aspects de la littérature pris en compte, autant que ses
fonctions statutaires, sa multiple vie dans ses différents contextes d’apparition, elle a pu
nourrir des débats différents autour des définitions. Ses implications sont nombreuses.
C’est pourquoi ce chapitre tichera de passer la navette dans plus d’une de ses dimensions
en vue d’en rendre une intelligence notionnelle en amont et en aval, a I’interface de la
littérature écrite qui n’est pas totalement coupée d’elle et devant laquelle elle est souvent
définie. 1l traitera successivement des statuts de littérature orale et écrite, de la littérature
orale, des traditions et ses implications. Il sera mené un débat existentiel et définitionnel de
la littérature orale africaine avant de donner ses caractéristiques et de clore le chapitre par

une conclusion partielle.

2.1. Statuts des littératures orale et écrite

L’intérét de ce point est de montrer a quel niveau la littérature orale et la
littérature écrite partagent les mémes statuts, donc le méme destin fonctionnel. Cette option
dissipe du méme coup la tendance partiale et non objective qui ne consacre pour littérature

que celle écrite. La réconciliation de ces deux littératures est alors un rapprochement des



vues sur la science de la littérature et non 1’ouverture d’une quelconque querelle des

tendances.

2.1.1. Statut fondamental de la littérature

A quel présupposé porte le syntagme « Littérature orale »? L’intellection
I’oppose a la littérature écrite, née avec 1’avénement de 1’alphabet, de 1’écriture intelligible
au sein d’un groupe social. Cette intellection retient pour ['une et [’autre des
caractéristiques communes qui fondent leurs statuts de littérature, dans la diversité des
genres, des formes ou des styles. Par ces caractéristiques, toute littérature s’entend comme
un ensemble d’ceuvres d’esprit dosées sensiblement des valeurs esthétiques, véhiculant des
messages et des visions du monde. Elle montre une certaine organisation de la forme, de la

pensée, des sentiments, donc une objectivation.

Certains auteurs ont subordonné I’existence de la littérature a celle de
I’écriture. Considérant I’Europe antique et médiévale, Bielinsky (1840), un des grands
critiques de 1’avant-dernier siecle, cité par R. Fayolle (1964), dans son ouvrage La
critique, et rapporté par M. J. Blachere et A. Sow Fall (1977 : 38), déclare :

On ne peut parler de l’existence d’une littérature dans les pays
d’Europe Occidentale (L’ltalie exceptée) avant [’invention de
l'imprimerie. Jusque—la les productions restent toutes proches de la
simple tradition orale. Il leur manque [’existence définie et précise qui
seule peut donner la fixation des textes. La vie plus intense et plus vraie
que confere la diffusion dans un public des connaisseurs capable
d’exercer spontanément une espece de controle critique. Ce qui prive
cette littérature de son accompagnement critique, ¢ ’est qu’a vrai dire elle
n’est pas encore une ‘’littérature’’ au sens moderne du mot, mais un
simple élément de la vie collective lié aux cérémonies du culte et aux
réjouissances des seigneurs et des bourgeois des villes.

Ce propos passé au crible de 1’analyse critique atteste timidement et
insidieusement la négation de la littérature avant 1’invention de 1’imprimerie, donc avant
méme les signes de 1’écriture. En outre, par ce méme propos, il est affirmé la naiveté de

I’esprit, de la faculté créatrice de I’homme.



Tout ceci porte a croire que 1’usage esthétique du langage a un moment
de I’histoire n’a pas existé, mais sans pour autant nier I’existence de la fonction littéraire en
soi et de ses acteurs ou « performers », dont les plus proches du temps présent sont les
bardes, les trouveres, les troubadours, les druides, les conteurs de bouche a oreille. A coté
de ceux-ci I’on trouve des entités culturelles a traditions orales pré-graphiques avec tout

leur patrimoine littéraire si riche et si varié.

Soutenant 1’oralité de la littérature, P. Valery que cite Coulibaly (1930:
40), intervient en disant: «C’est la présence de la voix qui explique la littérature premiere.

Le jour ou I’on sut lire des yeux sans épeler et sans entendre, la littérature en fut altérée.»

En outre, pour montrer que 1’existence de la littérature remonte dans la

nuit des temps, au-deld par exemple du 4°™ millénaire avant Jésus-Christ, époque a

laquelle date le hiéroglyphe, premier signe de 1’écriture intelligible en Egypte et au monde,
G. Lefebvre (1970: X) commentant les romans et les contes égyptiens de 1’époque

pharaonique soutient :

Dans le revenant, composition connue surtout par des Ostraca de la
XIX*™ dynastie, le conteur se référe, semble-t-il, a des événements
remontant au régne d un Mentouhotep (XI°™ Dyn.) Les faits rapportés
sont donc, dans ces quatre cas, antérieurs respectivement de plus de deux
siecles, et d’environ quatre, cing et sept siecles, aux manuscrits qui les
mentionnent. 1l faut admettre que les diverses légendes cristallisées dans
ces manuscrits étaient nées beaucoup plus tot, et supposées d’autre part
qu’elles étaient d’abord développés oralement, puis qu’elles avaient pris
forme dans des compositions, a jamais disparues, dont les contes qui
nous sont parvenus sont la reproduction, non pas intégrale mais modifiée
suivant les exigences de la langue qui, au cours des siecles avait évolué.

Il s’agit ici d’un conte qui remonterait au XXI S avant notre ére. En effet
les contes en Egypte ancienne sont considérés comme des ceuvres littéraires. Ils ont parfois
un caractere prophétigue comme ceux servant d’introduction et de conclusion aux
suppliques de 1’¢loquent Oasien, d’exorde aux révélations de Néferrohou (Contes —
cadres), un caractére mythologique. C’est le cas de la Légende du Dieu de la Mer (Astarté)
ou une divinité redoutable empruntée a la Phénicie, la Mer (P’, ym) assume le premier role,

et I’Olympe égyptien, cadre vulgaire, sert de décor aux Aventures d’Horus et de Seth. Leur



caractere philosophique se révele par I’exploitation du théme du bien et du mal percus dans
I’affrontement de deux personnages allégoriques, Vérité et Mensonge. Par conséquent, la
veérité sortant toujours victorieuse, elle est la lumiére qui engloutit ou domine les ténébres.
Leur caractére psychologique est manifeste par le développement du théme de 1’amour,
d’épanchement de cceur avec ses hauts et ses bas (jouissance, déception, vengeance,
rivalité...). Le caractére anecdotique ou historique est exemplairement perceptible dans la
Princesse de Bakhtan, conte qui fait allusion aux événements relatifs au regne de Ramsés
I. Quant au caractere merveilleux, il est fondé par le recours au paranormal: aux exploits
magiques, aux sorciers, aux miracles, aux intersignes et avertissements mystérieux, a la
personnification des animaux, a I’extraordinaire, aux prodiges comme cela s’illustre dans
le conte du Patre qui vit une déesse. Ce caractére merveilleux que Lefebvre souligne aussi

est présent dans presque tous les contes de partout ailleurs.

Il est évident que dans ces contes palpite 1’esprit humain qui
communique toute son expérience du monde, ses aspirations et favorise ainsi

I’intersubjectivité dans un espace littéraire et pragmatique.

De cette littérature orale du monde antique on peut citer aussi entre
autres: La satire des métiers (conte égyptien du XX, s. avant J-C), I’épopée Gilgamesh
(épopée babylonienne, le premier récit apparut a 3500 ans avant J-C), |’ Hymne au soleil
(poésie égyptienne du 14° siécle avant J-C), les épopées Mahabharata et Ramayana
(épopées indiennes respectivement du IV, et Il s. avant Jésus—Christ), toutes ces ceuvres
orales si éloignées du présent, rapprochent toutes les nations par leur humanité. Elles

assument le méme destin que celui de la littérature écrite qui a su les fixer pour la postérité.

Dans les contes égyptiens particulierement, Lefebvre (1976: XXV)

déclare en fin de son introduction :

Les contes nous offrent donc de la société, de sa hierarchie, de ses
diverses classes, comme aussi de ses idées morales et de ses croyances
religieuses, un tableau fidéle, plein de vie, aux riches couleurs, aux
détails soigneusement notés, qui nous permet de pénétrer plus
profondément dans [’ame égyptienne. A ce titre, ils intéressent [’histoire
de la littérature, mais plus encore peut—€tre, celle de la civilisation.



Cette assertion de Lefebvre sur les contes égyptiens est valable pour tous
les autres genres littéraires, car il y’a a la base de toute littérature le souci humain de
reconstruire la réalité, de s’exprimer, de communiquer une expérience de la vie et le monde
aux autres. Son role est avant tout d’éclairer le destin des hommes, de dévoiler I’existence
humaine dans tous ses aspects, de déchiffrer le monde et d’initier ’humanité au monde
jusqu’a l’opération d’une certaine prise de conscience de 1’identité¢ individuelle ou

collective.

Vue sous cet angle, la littérature a un sens, si bien qu’il faille parler
proprement, au-dela de son statut fondamental ci haut explicité, de quelques statuts qu’elle

integre dans mille et un de ses états, dans son corps.

Par statuts, il faut entendre des situations de la littérature ou dans la

littérature comprise dans ses relations avec I’environnement producteur et consommateur.

2.1.2. Statut social de la littérature orale et écrite

La littérature et la langue qui la porte sont des phénomenes éminemment
sociaux. Elles sont des entrepOts des valeurs qui entrent en synergie avec d’autres
potentialités (économiques, politiques, etc.) pour faire la grandeur d’un peuple, pour muter
I’homme d’un stade a 1’autre, mobilisant ainsi les énergies qui transforment la face du

monde.

Il est un impératif comme un décret fatal a la littérature d’exprimer
objectivement la culture d’un peuple, certains de ses concepts, la culture étant sans doute le

commencement et la fin de toute activité humaine a travers les époques.

Du fait qu’elle est produite et que ’homme y recourt dans une société ou
se motivent des relations, ou se posent des questions de différents ordres, ou s’affrontent
des besoins, ou trament des drames et des tragédies qui ne laissent pas la conscience
productrice de littérature indifférente, la littérature manifeste une vocation éminemment

sociale.



Souvent, la littérature se manifeste a travers un tempérament, une
émotion ou un étonnement qui dévoilent I’expérience de ’homme. Elle est certes, de ce
fait subjective, mais n’en demeure pas moins une communication, une sortie de soi vers

autrui.

La littérature présente un modeéle idéal pour la société, pour sa structure,
elle peut étre un espace de revendications et de contestations sociales, de motivations de la

conduite sociale et de contréle du code social qui régit une communauté.

Au besoin de connaitre les hommes en tant que partenaires sociaux, la
littérature regarde si pres et si loin, dans le temps et dans 1’espace. A propos, J.J. Rousseau

de dire dans Essai sur l’origine des langues cité dans La philosophie, T3 par J. Dumont et
P. Vandooren (1972: 602):

Quand on veut connaitre les hommes, il faut
porter ses regards au loin: il faut étudier les
différences pour découvrir les propriétés.

Dans tous ses états, la littérature est une institution sociale incontestée a-
t-on soutenu. Sa régulation de la vie en société et ses valeurs qui modelent la personnalité
ne sont-elles pas relatives et assez convaincantes pour chaque communauté? C’est
pourquoi B. J. Fouda, dans son article ‘’'Critique et littérature orale en Afrique Noire”

repris par J.C. Blachere et A. Sow Fall (1977: 41) affirme que:

La littérature orale négro — africaine ne peut jamais étre un art de
pure virtualité, ni un luxe de dilettante. C’est au contraire un art
besogneux qui se propose une tache a accomplir. Nous sommes en
présence d’'un art artisan et pas seulement esthétique.

C’est dire que la littérature orale des traditions sociales est un art
engage, ennemi assermenté de [’art pour l’art.

En Occident, se rencontrent des tendances littéraires qui visent le
seul charme de ['oreille, qui servent uniquement de roseliere
enchanteresse.



Qu’il s’agisse des parémies, des contes, des énigmes, des chansons, du
Chant funébre Kanday (Két), de I’épopée Sundjata (Manding), de 1’épopée Chaka (Zulu),
de I’Enéide de Virgile, de 1’épopée Eddas ou des Sagas (Islande), de I’épopée de El cantar
mio cid (Espagne), de la poésie Li — #’ai po (Chine), des poémes épiques comme 1’Herekali
(un utenzi swahili) qui exaltent la victoire de 1’islam ou celle de causes nationales et
patriotiques au Magreb, des deux plus importants monogatari, le genji monogatari et le
Heike Monogatari, le premier s'apparentant davantage a un roman psychologique et social
gu'a une épopée dans le sens traditionnel du terme, le deuxiéme rend le récit de la Guerre
de Gempei, une guerre civile qui embrasa le Japon au Xll, s, durant 1’époque trouble dite
de Kamakura, qu’il s’agisse du mythe Mikomba wa Kalewu (Luba), du chant Kasala
(Luba), de I’épopée nationale iranienne®, du récit gallois Mabinogi, de Rythme de Cassins
ou de Cantique des créatures, textes italiens respectivement des écoles littéraires de Sicile
et d’Ombrie, des Bylines russes, des symboles..., toute cette littérature sous 1’autorité
littéraire populaire est un art vital, existentiel, qui dit ce qui peut étre fait et ce qui ne peut
pas étre fait, qui recrée le monde et le dépasse méme. Elle est de ce fait le phare qui

illumine les voies des peuples.

Comme pour soutenir ce point de vue, apres ses analyses rigoureuses et
fastidieuses des mythes des Indiens Tukuna du Nouveau Monde, dans Mythologiques, CI.
Lévi — Strauss (1968: 422) fait une confrontation enrichissante des visions du monde d’ou

se dégage un correctif de jugement social, dans cette longue citation:

Reste a savoir si la victoire sur l'impuissance, exploitée hors de
toutes proportions avec les objectifs dont I’homme s est satisfait pendant
des millénaires, ne raméne pas a la déraison. Les deux premiers volumes
de cet ouvrage ont permis de dégager la logique sécréte qui guide la

2 L’ame persane vibre aux accents de 1’épopée nationale iranienne; toutes les classes de la société se
retrouvent dans les figures des héros du Livre des rois composé par Ferdowsi a la fin du Xe siécle. C’est un
texte qui a été copié plusieurs fois et les souverains en ont volontiers fait réaliser des copies illustrées pour
leurs bibliothéques. Comptant dans certains manuscrits jusqu’a 60 000 distiques, cette ceuvre relate 1’histoire
de I’Iran depuis les origines du monde jusqu’a la conquéte arabe au Vlle siécle.

Le poéte Ferdowsi (v. 940-1020) a consacré plus de trente ans a la rédaction de son Livre des rois. Vers 976,
le projet d’une telle chronique avait déja été envisagé par le poéte Daqiqi, mais celui-Ci était mort avant
d’avoir pu le mener a bien. Ferdowsi, agé d’une quarantaine d’années, consulte divers ouvrages, dont la
documentation amassée par son prédécesseur, et s’attelle a la tache. L’épopée est terminée en 1010.
Conformément & 1’usage de 1’époque, Ferdowsi la dédie au souverain; mais le sultan d’alors, Mahmoud, est
turc, donc peu intéressé par 1’histoire de 1’Iran; de plus, il est sunnite et n’apprécie guere ce solliciteur qui fait
I’éloge du zoroastrisme. Trés chichement rémunéré, Ferdowsi regagne Tous, sa ville natale, ou il compose
contre Mahmoud une satire virulente.
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pensée mythique, sous son double aspect de logique des qualités et de
logiques des formes. Nous constatons maintenant que la mythologie
recéle aussi une morale, mais plus éloignée. Hélas, de la notre que sa
logique ne [’est pas de notre logique.

Si l'origine des manieres de tables et, pour parler de facon plus
générale, du bon usage, se trouve, comme nous croyons l’avoir montré,
dans une différence envers le monde dont le savoir-vivre consiste,
précisement, a respecter les obligations, il s’en suit que la morale
imminente des mythes prend le contre-pied de celle que nous professons
aujourd’hui.

Elle nous enseigne, en tout cas, qu 'une formule a laquelle nous avons
fait un aussi grand sort que «l’enfer, c’est les autres» ne constitue pas
une proposition philosophique, mais un témoignage ethnographique sur
une civilisation. Car on nous a appris des [’enfance a craindre
[’impureté du dehors.

Quand ils proclament, au contraire, que «l’enfer, c’est nous-mémes»,
les peuples sauvages donnent une lecon de modestie qu’on voudrait
croire que nous sommes encore capables d’entendre. En ce siecle ou
[’homme s’acharne a détruire d’innombrables formes vivantes, apres
tant de sociétés dont la richesse et la diversité constituaient de temps
immémorial le plus clair de son patrimoine, jamais, sans doute, il n’a été
plus nécessaire de dire, comme font les mythes, qu’un humanisme bien
ordonné ne commence pas par soi-méme, mais place le monde avant la
vie, la vie avant [’homme, le respect des autres étres avant [’amour-
propre; et que méme un séjour d’'un ou deux millions d’années sur cette
terre, puisque de toute facon il connaitra un terme, ne saurait servir
d’excuse a une espéce quelconque, fut-ce la notre, pour se l’approprier
comme une chose et s’y conduire sans pudeur ni discrétion.

Le statut social de la littérature est une situation, un état qui s’impose, car
la littérature ne se réalise pas a 1’orbite de la société, mais dans la société que seuls la
penseée et les sentiments peuvent transcender. |l est évident que sans cette vocation sociale,
la littérature n’aurait pas eu de sens, moins encore droit de cité, dans I’univers des

hommes.

2.1.3. Statut philosophique de la littérature

Il arrive que la littérature pousse au-dela de son expression concrete et
imagée de I’homme aux prises avec le monde, I’exploration du Réel et de I’Etre jusqu’aux
frontiéres de I’inexprimable, jusqu’a la création d’un langage particulier pour dire 1’inédit
comme a su bien I’identifier A. Cnokaert (1986: 10). Elle offre sous ce statut un espace a

une réflexion sur 1’expérience de I’homme aux prises avec le monde, avec les causes



premiceres des Etres. C’est le cas des mythes et des contes cosmogoniques, de la littérature
existentialiste. Elle s’ouvre méme a la métaphysique en abordant et en exprimant les idées,
les sentiments et les croyances face au surnaturel. En outre, 1a, un mythe crée un mythe, le
verbe lui-méme transcende la raison, le réel, le langage vulgaire des mortels. Les espéces
et leurs pouvoirs connaissent des mutations. Les questions de I’existence, de liberté dans ce
cadre de la littérature, alimentent la métaphysique. H. Mono-Ndjana (1989: 169) qui titre

son article, La littérature philosophique au Cameroun, constate en effet ceci:

A la suite de Tempels et Kagame, beaucoup d’auteurs, comme le
Sénégalais Alassane Ndaw avec la Pensée africaine ou le Camerounais
Basile-Juléat Fouda avec la philosophie négro-afiicaine de [’existence
ont opté pour [’existence d’une philosophie africaine localisée dans les
contes et les mythes de la tradition, dans les proverbes et dans les
devinettes, dans les formes symboliques qui environnent notre existence
quotidienne. Jean-Baptiste Obama, un Camerounais remarquable en ce
domaine, va méme plus loin dans ses déclarations en disant que le plus
grand philosophe africain, c’est la tortue. Pour les désigner, Marcien
Towa parle d’ethnophilosophes, ceux-la qui trahissent a la fois
[’ethnologie et la philosophie.

Sans vouloir ouvrir ici un débat épistémologique, il est vrai que certains
penseurs de cet univers n’ont trouvé de philosophie que dans les réflexions écrites, la
méconnaissant dans les textes oraux. Comment peut-on limiter 1’étonnement qui fonde la
philosophie aux écrits et ’ignorer dans les oralités ? Il y a la, certes, une erreur de
considération des civilisations, une idéologie négative, subjective liée a une vision erronée
du monde littéraire, de soi et d’autrui, mais heureusement, comme pour accréditer le texte
oral, Marcien Towa (1979) a partir de ’intelligence admirable de la tortue dans les contes,
publie L idée d’une philosophie africaine. 11 faut rappeler que Socrate qui n’avait rien écrit

de son vivant, a cependant fait de la philosophie a I’oral, et cela de maniére incontestable.

Il est évident que la littérature est truffée de nombre d’aspects
métaphysiques en plus de questions philosophiques qu’elle aborde. Le rapt du petit
Musolinga dans le roman Ngando (le crocodile) de Lomami Tshibamba (1948) n’est-il pas
I’expression d’une validité littéraire, reflet d’une culture, d’une réalité sociale dont les
explications sont puisées dans le monde supra humain, donc métaphysique ? Dans ce
méme ordre d’idées, Birago Diop n’invite-t-il pas son auditoire a un gala métaphysique
dans Souffles in L. S. Senghor (1948:144) ? 11 s’écrie:



« Ecoute plus souvent
les choses que les étres.
La voix du feu s’entend,
entends la voix de ’eau,
écoute dans le vent
le buisson en sanglot.
C’est le souffle des ancétres »

[..]

Dans cet extrait le lecteur est invité au dialogue avec 1’au-dela, présent au
monde des humains par les étres nommés (choses, voix du feu, voix de I’eau, buisson en
sanglot) qui sont 1’expression et la présence métaphoriques des ancétres. Le déictique
«c'est» fait valoir la raison de cette invitation poétique. Du fond de cette poésie transpire
une vision du monde, une croyance a ’existence du monde de 1’au-dela en coexistence
dans le méme espace avec le monde des vivants. Il s’agit de I’interaction entre ces deux

mondes dans la philosophie bantu.

Au besoin de certifier le statut philosophique de ou dans la littérature

orale africaine, il est évoqué ici Okonda Okolo (1980: 23, 24) qui déclare que:

la tradition africaine assure [’africanité de [’herméneutique
philosophique africaine en fournissant la matiere & traiter, les
problématiques et les démarches philosophiques propres.

Du coup se pose le probleme de la restauration du passé que le
souci herméneutique d’appropriation nous a fait oublier. 1l nous faut
restaurer non seulement les monuments de la tradition, mais aussi les
philosophies et les démarches qui ont eu cours dans notre passé
traditionnel. L histoire des idées philosophiques est ['une des conditions
d’une herméneutique philosophique africaine. Mais cette herméneutique
africaine laissée a elle-méme, ne peut que mourir comme herméneutique
si elle n’est pas soutenue par une histoire de science appliquée aux idées,
laquelle science lui donnera une matiére, une problématique et une
démarche propres.

Il est vrai que le passé a restaurer ne s’envisage pas comme un monde
dépassé, mais plutét comme un monde qui chemine avec I’humanité, et qui en se modifiant
ouvre a de nouvelles appropriations, a la saisie de la carte d’identité d’un peuple en
diachronie et en synchronie. C’est dans cette carte d’identité que 1’on peut déceler les
éléments de base, des index culturels. Il y a ainsi des textes et des contenus de la littérature

orale, mieux des traditions construits par le génie d’un peuple qui, lus, repris jusqu’a la



recréation par le biais des démarches objectives, déploient au devant de 1’opinion la vision
du monde de ce peuple, son arsenal idéologique, valident ses praxis en tant qu’actions
critiques, qualitatives ou mélioratives de son existence. Cette praxis est un dépassement de
I’herméneutique, mais aussi une occasion de renouveler I’herméneutique, celle de la praxis
elle-méme. Par exemple pourquoi le rite de la nouvelle lunaison ? Pourquoi la circoncision
et la concision chez ces peuples africains ? Pourquoi le rite d’intronisation d’un chef ?
Pourquoi une geste épique, une séance de danse, une veillée de contes? Comment alors
accéder au sens et aux significations de ces praxis? C’est la un questionnement
méthodologique et épistémologique qui permet par conséquent une production des

connaissances.

En Occident comme en Afrique et partout ailleurs, la littérature touche
aux aspects philosophiques. L.S. Senghor dans un extrait de Liberté 1 (1954), intitulé
«Victor Hugo et la poésie négre» in Blachere et Sow Fall (1977: 120-121), apporte de 1’eau

au moulin dans une critique d’identification:

Mais le poete majeur d’apres 1850 est,
plus qu’un griot; c’est un poéte inspire,
un dyali. Il a recu un enseignement
ésotérique, a été initié aux mysteres de la
kabbale, qui ne sont que ceux de la jeu-
nesse du monde. Comme nos initiés, il a
VECcu son expérience mystique :

Jentrerai nu
Jusqu’au tabernacle terrible
de l'inconnu,
Jusqu’au seuil de [’'ombre et du
vide:
Gouffres ouverts
Que garde la meute livide
Des noirs éclairs,
Jusqu’aux portes visionnaires
Du ciel sacre ...

Arrivé la, on ne peut que s’ abimer en Dieu

et se taire ...ou devenir fou. Hugo s’est arréte.
Parce qu'il était poete, il avait besoin de tou-
jours écrire comme de respirer. Il s ’arréta pour
chanter son expérience.

Le voila donc dyali, mieux Prétre-Roi, sacrifiant



pour son peuple qu’il incarne (...)

Quoi de plus semblable a ce poéme

de Hugo que ces vers d’un « sorcier », d’'un
diseur-des choses-trés-cachées:

Feu des sorciers, ton pére est ou ? Ta mere
est ou?
Qui t’a nourri?
Tu es ton pere, tu es ta mere, tu passes
sans trace;
Le bois sec ne t'engendra, tu n’as pas les
cendres pour filles;
et tu ne meurs pas.
L’dme errante se transforme en toi et nul ne le
sait.
Feu des sorciers, esprit des eaux inférieures,
esprit des airs supérieurs,
Fulgore qui brille, luciole qui illumines le palus
Oiseau sans ailes, objet sans corps, esprit de la
force du feu,
Ecoute mon verbe, un homme sans peur
t’invoque.

C’est dans cet au-dela que [’on peut le mieux
définir le style de Hugo, d’ou procéde, par
infiltration et surgissement, non peut-étre
précisement [’écriture automatique, mais le
style de plus grands poetes surréalistes. Pour
la premiére fois, la poésie est je ne dis pas
connaissance, mais com-préhension, ¢ ’est-

a dire saisie intégrale de I’Objet (...).»

Dans ce rapprochement, les littératures occidentale et africaine évoquées
qui se mirent, transcendent 1’humanité, donc les cultures des nations et les espaces. Elles
abolissent ces différences accidentelles, réduisent les distances qui séparent les peuples sur
terrain, dans les cultures spécifiques des uns et des autres. Elles proceédent d’un véritable
dialogue des esprits, des étres abstraits, par le biais du verbe proféré par les étres
d’existence concrete. Elles interrogent 1’essence des choses et sondent 1’inconnu, hantent
les portes du surréel. Elles interrogent méme les pensées profondes muées en gestes
cérémoniaux, figurées dans les danses pour éclairer les destins et les destinées des
hommes, et cela comme le montre la page introductive de D’article La rhéto-

herméneutique de la danse chez les Luba L31a, de Munyoka Mwana Cyalu (2004 : 65-66):



Dans la littérature négro-africaine, le vivant et vaste
domaine de la littérature orale se trouve apparenté a la littérature dite
instrumentale comme la littérature du tam-tam (cyondo), du mvet, a la
litterature gestuelle dont la littérature des masques.

C’est dans ce dernier espace que nous sommes tenté
impérativement de ranger la danse traditionnelle en tant que gestuel
artistique, culturel.

Comme art, la danse est une expression humaine et
multiple par le corps, un phénoméne instantané (comme le discours oral)
ou [’harmonie, le rythme des séquences cinétiques, au-dela du message
autre que le beau, enivrent le regard, enchantent le cceur et libérent ainsi
des énergies modificatrices de l’actant sur l’environnement spectateur.

Comme gestuel littéraire la danse est une phrase de la vie
dansée, une pensée, un sentiment et une vision du monde.

De ce qui précede [’intérét de ce travail est évident car, la
danse est un phénomene permanent dans la culture du peuple luba dont
la méditation sur le sentiment ne comporte pas une visée absolument
irrationnelle, mais élabore ou met en place ce qui précéde l’objectivité
elle-méme. Sa compréhension suppose donc une orientation a la suite de
[’étre-situé, puis non pas sa saisie comme un fait mais comme sa
possibilité d’étre. Et son explication en tant que ceci ou cela se repose
sur un acquis, une vue culturelle préalable et sur une anticipation que
la prétention a [’objectivité appelle préjugé. Enfin, son herméneutique
nous ouvre sur une situation du monde a la lumiere d’une communauté
de culture luba (L31a).

Par de pareils aspects métaphysiques, la littérature offre une large
audience a la philosophie. C’est pourquoi J. Starobinski rappelé par P. Oyie Ndzie (1985:
343), affirme dans la préface aux Métamorphoses de G. Poulet que « toute littérature est

philosophie et toute philosophie est littérature ».

Ce statut philosophique de la littérature est plus patent dans la littérature
méme écrite du XX, s, notamment dans la littérature existentialiste avec J.P. Sartre, A.
Camus, S. De Beauvoir. Ces auteurs ont traité des themes éminemment philosophiques,
relatifs aux problémes de I’existence de ’homme a travers des genres littéraires (roman,
théatre) sans aucune corruption ou trahison de ces derniers. Les tenants du personnalisme
sous la houlette d’E. Mounier, ont de méme exploité I’essai qui est un genre propice aux
réflexions philosophiques et littéraires. Ces cas sont si nombreux qu’on ne peut en faire un

inventaire exhaustif.



2.1.4. Statut psychopédagogique

L’ceuvre littéraire est un phénoméne complexe qui procéde toujours de
I’esprit. Par elle, la littérature se préte comme un vaste champ ou se déploient les richesses
de I’ame, les facultés de I’homme, la pluralité de ses états, de ses comportements, de ses
sentiments, ses meeurs et ses habitudes. De ce fait, elle se meut dans un univers
psychologique qui permet de mener des investigations sur I’homme afin de le connaitre

dans sa spécificité régionale et dans son universalité.

L’homme, au centre de la littérature, est soit un cliché social, un type
social ou un montage fictif et analogue. Dans sa nature d’homme, il a toujours un caractére
cache, introspectif qui motive des quétes profondes, et celui auquel il aspire, et pour lequel
il livre combat quotidiennement pour son devenir. 1l est conscience de lui-méme, de
quelque chose, mais aussi un lot d’inconscience que la littérature ne laisse pas vierge, car
capté par des signes, des images obsédantes, des signes qui s’en échappent comme des
rayons insidieux dans I’espace d’une ceuvre ou des ceuvres littéraires et que traquent la
psychanalyse et les calculs statistiques pour en dégager des significations profondes et

objectives.

La littérature a une vocation didactique. Elle apprend quelque chose a
I’homme, elle est la nourriture de I’intelligence. Des millions d’hommes au monde se sont
formés et se forment encore en se polissant le cceur et 1’esprit par des ceuvres littéraires, par
leur humanité. La littérature épanouit I’homme, porte ses valeurs, sa vision du monde et les
transmet de genération en génération. Il y transparait aussi ses antivaleurs ou ses tares. Du
fait de diffuser la culture, de transmettre une connaissance a 1’homme, elle est cognitive.
Du fait de lui donner de s’accomplir par désir, par catharsis, en s’identifiant par exemple a
un héros, de I’émouvoir, d’exciter en lui des émotions utiles et néfastes (la joie, la colere,
la phobie, la sympathie...), elle est affective. Puis de persuader ’homme dans une
situation, de provoquer son adhésion au groupe social, aux opinions que 1’auteur défend

(par les contes, les parémies...), de lui dicter un comportement, elle est volitive.

Le didactisme de la littérature, qu’elle soit orale ou écrite, n’est pas a

démontrer davantage. En effet L’empire des lettres méme a, pour des besoins



psychopédagogiques, prévu la littérature pour les enfants et la littérature pour les adultes si
bien que nombres des programmes scolaires et universitaires 1’alignent comme matiére de

formation hiérarchisée.

En littérature orale africaine, les comptines, les devinettes tonales,
certains jeux verbaux, les chants ludiques sont aussi utilement réservés aux enfants. De
méme en Occident, la littérature écrite n’a pas passé outre cet aspect psychopédagogique,
par exemple les ceuvres de La Comtesse de Ségur, de tous les écrivains classiques se

prétent a cette fin.

Dans la Russie communiste, pour un exemple didactique plus proche de
ce siécle, les folkloristes avaient professé avant 1946 une théorie antimarxiste. Dans la
veine de ce courant, H. Naumann déclarait que la littérature orale descendait lentement de

I’¢lite vers la masse. Sa théorie est identifiable sous 1’énoncé: Biens culturels submerges.

Pour asséner un coup fatal a cette théorie, un décret du parti communiste
proclame que «l’origine de la littérature orale se trouve dans 1’expression créative de la

classe ouvriere». E V. Propp, partisan de la théorie marxiste se repentit avec tant d’autres.

Lieu de profession des idéologies en Hongrie, le folklore, d’apres G.
Ortuday, a eu pour tache capitale d’¢lever la culture populaire, de créer une culture
nationale dans son apparence, mais socialiste dans son essence. Il passe la-dedans un

enseignement idéologique.

Aux Etats-Unis, I'intérét au folklore émerge en 1920 avec ’apparition
des livres et des disques contenant des chants populaires (H. Belafonte C.S.) et des dessins
de héros [W. Disney; P. Bill (he is the legendrary American cowboy apocryphallly
immortalized in numerous tall tales of the Old West. There are two series of publication
about him, the first was from november 11th 1950 to september 20th 1957 and counts 166
issues; the second was from december 1979 to december 1981, and counts 25 issues). Dans
cette méme vision, on peut citer, pleins de grandeur et de succes, Old Stormalong (a
fictional character, Alfred Bulltop Stormalong was the sailor, the stress of handling the
whel through the difficult Atlantic crossing killed him. Stormalong was buried at the sea,



and David Jones opned his famous locker to accept Stormalong’s body; J. Moarac (the stell
worker); P. Bonyan (homme de la forét)]. Toute cette littérature a dd, par ses motifs
éducatifs, influer sur la masse de lecteurs, de consommateurs, et ne I’a pas laissée

indifférente. C’était un ferment dans ce peuple.

En élargissant les angles de vue de la situation psychopédagogique de la
littérature, un autre cas frappe particuliérement 1’attention. C’est celui de la littérature dite
folklorique au sein de la littérature orale populaire, qui s’offre comme un espace
d’expression et d’apprentissage du nationalisme, des dogmes idéologiques, de 1’attestation
et de I’'indépendance culturelle, comme le montre le cours de littérature orale inédit
(comptant dans le cursus de la formation recue) et assuré par Palangi Midutimi (1975-
1976).

Dans I’Allemagne des Nazis, la littérature folklorique devait inculquer a

la masse les notions ci-dessous:

- Un Empire (ein Reich), un peuple (ein Volk), un chef (ein Firher).
L’ Allemagne passe de ce fait pour le premier Etat qui, de 1930 a 1940, a utilisé le folklore

pour inculquer dans la conscience populaire la doctrine nazie.

- Il faut entendre par Nazi un peuple du Seigneur, uni par les liens
mystiques de sang, et pour les Allemands «peuple» signifie nation, langue, culture et
tradition. Le livre Deuteche volskunde [Folklore allemand du chef de file A. Bach (1937)]
en dit plus.

Cet intérét se doubla d’un penchant aux ballades, d’ou American
chanson and balad écrit par Lomax. Sans que la politique s’y méle, seuls les agents

publicitaires et les médias s’en emparent.

Ce folklore avait grand succes dans le peuple, les héros glorifiaient le
pouvoir, la puissance américaine, et fonctionnaient comme des substituts d’Hercule, de
Samson et de Thor. Il était une école du courage, de grandeur et d’héroisme qui a agi

profondément sur la masse populaire. Aujourd’hui, la tradition de cet héroisme colonise



I’inconscient collectif américain. Cet enseignement de la littérature du folklore (c’est-a-
dire ces themes du courage, de la grandeur, d’héroisme) se perpétue encore aujourd’hui

dans la plupart de films d’action américains, pronant la suprématie d’un Etat-Nation.

Le Japon, quant a lui a exploité et diffusé le shintoisme, la croissance du
folklore dans cette partie du monde a coincidé avec la montée du nationalisme agressif.
Cette école japonaise a travaillé a la formation d’un type d’homme a forte personnalité: qui
n’accepte pas I’opprobre et ’humiliation, I’affront fait & un membre de famille est fait a

toute la famille, et par conséquent il faut une réparation en relevant a tout prix le défi.

Les traditions populaires exhumées du passé du Japon y enseignent que
[’esprit de mort ne se réjouit non seulement des offrandes a son autel, mais la colere du
guerrier défunt se venge sur ses ennemis. Cette morale se lit encore facilement aujourd’hui
dans nombre de films d’arts martiaux japonais qui la perpétuent et qui renseignent sur ce

fait.

En Afrique, et particuliérement chez les Baluba, chez les Bakongo, pour
ne parler que de ces cas, la littérature folklorique a professé la vie avec ses hauts et ses bas:
le respect de la vie en tant que valeur sacrée, le mal et le chatiment, le bien et la

récompense, 1’action et la contre action.

Ce folklore est souvent ponctué de kasala, de minsamu dans tous leurs
états (lyrique, funebre, épique), déclinant des identités, des généalogies, des espaces, des

meeurs singulieres, les hauts faits des histoires claniques.

Mais durant les trente ans de la dictature mobutienne, ce folklore a
professé autre chose. Il a enseigné la doctrine d’un parti politique unique, le Mouvement
Populaire de la Révolution en sigle M.P.R, a savoir, I’indéfectible attachement aux idéaux
du parti, au chef de I’Etat déifié, garant de la Nation, de I’unité, de la paix, du bienétre de
tous. Tout ceci bien que par I’ironie du sort ou la révolte due a 1’avilissement, a I’aliénation
mortelle, I’on a abouti a I’anti-paix, a I’éclatement, au déclin tragique du regne de celui
qu’on appelait le Grand Léopard par ses partisans, et qui avait réussi a unifier le Congo a

un moment de son régne, mais sans mettre a profit cet atout.



A ne consideérer que ces quelques points, le statut psychopédagogique de
la littérature offre a voir comment celle-ci participe a la réalisation d’un type social par ses
enseignements et ses influences. Elle véhicule des dogmes, des idéologies, influe sur le

ceeur et ’esprit. Elle participe a toutes les révolutions culturelles et méme sociopolitiques.

C’est pourquoi Franz Boas (de 1908 a 1924) éditeur et Directeur du
Journal of American Folklore (JAF), ne se trompe pas quand il soutient que 1’art oral

occupe une place de choix dans la culture.

Toute littérature, sous tous les cieux, germe dans un contexte
psychologique. L’esprit qui I’enfante est une conscience du monde. De ce fait I’homme se
trouve inévitablement au centre de la littérature. Il en est le producteur et le consommateur
principal. L’ceuvre littéraire véhicule plusieurs enseignements, plusieurs sens de par sa
lecture plurielle, ses fonctions et ses contextes d’occurrence. Elle renseigne sur son

créateur a différents niveaux.

Chez les Baluba, la poésie kasala est une fiche d’identité, un mukanda
(un livre) qui, au-dela de son art, enseigne le monde (I’homme, 1’espace, le peuplement de
I’espace, les apports constructivistes). Ce genre en tant que mukanda se réalise avec les
faits historiques magnifiés d’une famille, d’un clan, d’une tribu. 1l intégre les éléments de
I’environnement, les généalogies. On y sent le patriotisme. Le mukanda déclamé des
Baluba est un acte d’identification, d’interpellation, d’instruction, de solidarité et de
fixation dans un espace de permanence culturelle. Les genres similaires sont aussi notés
dans les différentes cultures du Congo et de 1’Afrique avec une valeur didactique en plus
d’autres. C’est le cas de citer par exemple le mvet. Bref, la littérature a une grande et

incontestable vocation psychopédagogique.



2.1.5. Statut du sacré dans la littérature orale et écrite

Le sacré en littérature vient en principe des dispositions de 1’homme
inhérentes a sa conception du monde, de 1’autre, des sentiments qu’il éprouve et des

attitudes de respect ou de vénération qui I’animent.

Une littérature suscitée par le besoin des écarts intensifs, des vénérations
religieuses, du respect absolu des Etres, de la haute hiérarchie des valeurs ou des tabous,
pareille littérature ne peut qu’étre sacrée. Elle est empreinte d’un sentiment de déférence et

exprime des pensées pieuses.

La littérature sacrée agit sur un double axe, horizontal et vertical. Sur
I’axe horizontal, elle s’applique a 1’ordre humain et ontologique hiérarchisé et investi de
valeur sacrée. Sur le plan vertical, elle transcende 1’univers immédiat impressionnant qui
ne pense pas, entre dans 1’univers des dieux, des morts, du Dieu, du paranormal. Son
regard n’a pas pour support I’ceil-organe, 1’ceil énorme dans un cerveau vide, qui regarde

sans voir, qui s’arréte a la surface, aux apparences dont parle P. Artot in D. Manera (1973).

Le Dieu supréme, les dieux, les archipatriarches, les ancétres, les rites, les
objets et les différents objets hiératiques, les gestes, les formules, les paroles, les lieux

rituels peuplent ’univers du sacré et font corps avec lui.

Chez les Baluba, tous les espaces, gestes, objets et rites cérémoniaux
sont sacrés. Ils témoignent de leur profonde spiritualité. Le rite et le lieu de 1’offrande faite
a Dieu, aux dieux et aux ancétres, les mettent en relation avec la transcendance. Dans ce
contexte, leurs pensées et sentiments connaissent une dynamique qui fait qu’ils
renouvellent ’'union avec le Dieu créateur incréé de leurs croyances, avec leurs ancétres,
qu’ils redeviennent leurs contemporains et interagissent réellement et symboliquement.
Cette interaction passe par la foi, la parole (prieres, adresses, formules incantatoires
rituelles, chants...), les objets et les espaces de culte, les gestes et les attitudes

cérémoniaux.



Dans I’ Antiquité égyptienne (1400 AV. J.C.), I’Hymne au soleil est un
poeme congu par un esprit humain, destiné a la vénération du dieu soleil de son panthéon.
Cette littérature célébrante, rituelle, au dire de J. Bonmariage, C.M. Faik-Nzuji et S.D.
Yana (1993: 260), dans le Cours Métis devient, disent-ils:

[...] pour I’homme religieux et social africain: des moyens concrets
ou il veut trouver une réponse a un besoin précis, spirituel ou temporel;
des moments sacralisés ou il expérimente ce qui est vrai pour lui dans la
Nature et en lui-méme, et enfin des moments ou il expérimente la force
des forces face a d’autres forces.

L’homme aux prises avec le monde, pris dans la tourmente des angoisses
existentielles, des passions, I’homme motivé par sa profonde religiosité et sa nostalgie du
paradis perdu, ne reste pas clos sur lui-méme. Il s’ouvre et recourt, dans ses rapports
horizontaux et verticaux avec 1’univers, a Dieu, aux dieux, aux étres et aux forces estimées
supérieures, dans une sorte de tradition de quéte cathartique. Ses priéres, ses louanges, ses
chants (par exemple, Les psaumes, 500 ans Avant J-C.), ses obsécrations, ses paroles
fortes, ses incantations, ses formules et gestes rituels fondent comme on vient de le

démontrer, une littérature sacrée au verbe mutant.

En Europe [d’apreés Euroconte Bulletin Anciens Numéros (de 1 a 7)
Bulletin O Le conte dans tous ses états.htm], le druide exécute cette littérature en tant que
prétre sacrificateur qui regle la liturgie, suivant des rituels précis, et qui connait et profere
les mythes, récits sacrés qui expliquent le monde et cimentent la communauté celte. Il est
dans cette dimension du sacré avec le barde (bardos en Gaulois, bard en Irlande, barde au
Pays de Galles, barth en Cornouailles et barzh en Bretagne). Ce dernier fait partie de la
classe sacerdotale. 1l est un haut personnage officiel, égal au roi. Il ne paie pas d'impbt, il
n'est pas obligé de faire la guerre, mais il est indispensable a tous les moments de la vie
politique ou sociale: il lie et délie par sa puissante parole. Le barde est aussi chargé de la
mémoire profane, il est l'oratheque vivante de la communauté. Il est voyant, devin,
magicien, historien, panegyriste, satiriste, juge, professeur et poete spécialiste de l'orature.
Il est celui qui sait (la science des Anciens), celui qui voit (en rapprochant des situations,
des images) et qui fait voir (ses évocations orales marquent ses auditeurs et les font
évoluer) et celui qui agit (sa parole peut détruire un politique, méme le plus puissant; il est

appelé pour éveiller la fureur guerriére au coeur des hommes avant la bataille). L'instrument



de musique du barde, quand il en a un, est la harpe ou la lyre. Son vétement est une tunique

avec un capuchon, serrée d'une ceinture, descendant aux genoux et symbolisant sa prétrise.

Relativement a ce qui vient d’étre dit, dans la littérature du Bourkina

Faso, chez les Julas, B. Coulibaly (1990: 42) souligne que:

Les poémes sacrés atteignent véritablement les hauts sommets de la
spiritualité et de [’ésotérisme africains. Spiritualité parce que, avec eux,
le verbe devient véritablement chaire. Comme le dit Roland colin: «la
puissance de la poésie bouscule et terrasse les mots, comme un lutteur,
pour les réduire a sa merci, dans le champ des forces supérieures dont on
veut utiliser le flux».

Dans ces conditions, ainsi que le dit Hampaté Ba, «le corps de
[’homme est une rampe de lancement de la parole humaine vers les
spheres divinesy». Sous la poussée des contorsions qu’effectue le corps, la
pensée et la parole montent ensemble, comme un projectile.

Considérant la vision de certains poétes luba, cette littérature est mise
dans I’homme par Dieu lui-méme, comme le rapporte P. Mufuta K. (1981: 138),

médiatisant le poete Mukendi Musaka, dans son article Le kasala, poésie d’exaltation luba

in Sura dji :

M’ayant entendu, Dieu se tut.
Il prit ce tambour et me le donna ;
m’ayant donné le tambour, il
m’a mis le fil au coeur.
Dieu bouge-t-il le fil, tout de
suite je me leve.
J’écoute par le fil.
Et j’entends ce que raconte Dieu.

La littérature sacrée est abondante sous les tropiques. L’¢chec de
beaucoup d’indépendances africaines, la misere, 1’angoisse existentielle contraignant aux
plaintes, aux suppliques, a la révolte méme, les écarts criants de standing de vie, une sorte
d’enfer social, la mise en impasse du christianisme destructeur de beaucoup de religions
traditionnelles, incapable de réaliser la fraternité des chrétiens a I’échelle mondiale, et qui
n’arrive pas a instaurer la paix et le bien-étre des hommes, ceci aprés avoir été trahi et

aliéné par ’esclavage, la colonisation, le néo-colonialisme, les idéologies hégémonistes



des nations, constituent des facteurs d’apparition des sectes. Les unes se réclament du
Christ, du Saint-Esprit, les autres, du réveil, des prophétes, vrais ou faux, et d’autres

leaders spirituels.

Les nombreuses sectes, parfois a la pure solde d’un mercenariat
mercantile ou des gens en mal de leadership, diffusent de facon tapageuse, a cor et a cri,
des réclamations d’argent au nom de Dieu, des doctrines, des messages, des prophéties, des
cantiques qui charrient des angoisses, des louanges, ou qui appellent de tout cceur un
monde nouveau, le ciel promis. Toutes ces sectes expriment des désirs ardents et des
douleurs poignantes de la condition humaine, a la maniére de negro-spirituals, de bleues ou

du swing du désespoir dans le jazz de Harlem.

En milieu traditionnel Bobo du Burkina Faso, par exemple, la notion ou
le concept de masque ne renvoie pas seulement a un objet d’art, mais également a un
personnage-actant dont le réle transcende le simple jeu apparent et renvoie a des pratiques
religieuses, sacrées. Ce masque incarne un pouvoir sacré auquel le groupe social consent
un rite. Par conséquent les Bobo le désignent par ces termes: kan fra (étre de la brousse) ou
son y € ro (dme ou ombre de I'homme). Pour démontrer un peu plus, Sakala Sanou (2003)
«http://www. L'INSTITUTION LITTERAIRE AU BURKINA FASO.htm», affirme dans un
rapport rédigé sous la direction du Professeur Jean-Marie Grassin, qu’il y a une réalité
spirituelle a laquelle le sacré renvoie et qui le fonde. Ceci explique tout le culte qui
occasionne sa manifestation; et c'est surtout la justification de son mythe créateur dont les
différentes versions insistent sur trois eléments fondamentaux: la bouche de I'homme, le

secret et le mystére.

Dans la tradition bobo, un proverbe dit que "c'est la bouche qui s'est
exprimée que Do (la puissance du masque) chatie". Chaque membre de la communauté,
rapporte Sanou, sait que le masque est d'abord un homme qui s'est mis en accoutrements.
Mais il sait qu'il doit garder le secret sous peine de mort. Autrement dit, la bouche doit

savoir garder le secret afin d'entretenir le mystere du masque.

Le masque fait partie de la cosmogonie bobo, basée sur I'animisme dont

une réference est do, la puissance du masque, qui occupe une place de choix dans la



hiérarchie spirituelle: venant en quatrieme position apres Dieu (wuro), les ancétres
(somplala) et la nature (sogo), do est une référence incontournable dans la vie
traditionnelle du Bobo, et le masque constitue sa créature, sa matérialisation. La sortie des
masques est de ce fait méme une occasion qui justifie le culte et les rituels qui s’y

rapportent.

L’abondante littérature religieuse atteste un lot de profondes mutations
dues aux nouvelles conditions de vie disparates qui s’imposent a ’Homme pris dans la
dynamique sociale, écartelé entre ciel et terre, Christ et Satan, étourdi dans les tours
vertigineux de la science et des idéologies sacralisées, hégemonistes qui défient méme
I’éthique. Les chrétiens et les musulmans se tuent pour Palestine, les protestants et les
catholiques se déchirent pour le Christ, etc. Les enjeux de la littérature sacrée sont

nombreux.

2.1.6. Statut politique et juridique

La société humaine a a sa base une causalité indéniable qu’est I’instinct
grégaire de I’homme. C’est une dynamique naturelle qui fonde le groupement humain a
I’instar des autres €tres vivants de la nature. Cependant la société humaine ainsi réalisée

s’organise sur la base des normes et des coutumes véhiculées aussi par la littérature.

. La gouvernance et ses conditions, le droit dans sa diversité et son
exercice sont pergus et exprimeés tels qu’ils sont, tels qu’ils devraient étre. Ils sont parfois
jugés et amendés par I’esprit critique de la littérature qui souligne le bien comme valeur et

dénonce le mal comme son contraire, sauf une allégeance coupable ou intéressée.

La société de 1’auteur pourvoyeur de la littérature se retrouve souvent
dans la société de I’ceuvre et vice versa. Elle prend juridiquement en charge la société
littéraire et légifére son exercice. Par conséquent, elle donne a voir des hommes a I’épreuve
face a un code socioculturel et sociopolitique, face aux textes de droits valides, aux

volontés et aux conflits des intéréts. Il s’en dégage un drame politique et existentiel du fait



des lois et des regles que I’homme approuve ou désapprouve, surtout quand ils vont a

I’encontre de ses droits humains, de ses libertés fondamentales et de sa vision du monde.

Dans I’ Afrique traditionnelle, les normes politiques et le code juridique
sont véhiculés surtout par la littérature parémiologique. Ainsi en reléve-t-on de ce

patrimoine quelques exemples luba:

A. Bukalenga Le pouvoir
Nkapinga Ntumba Est un Kapinga Ntumba

(Le pouvoir est rotatif)

B. Kutwa Piler
Nkushilangana minshi? C’est alterner les pilons

(Régner c’est tour a tour)

C. Tuyaaya ku ba mwanda Nous jugeons selon le fait
Katweéna tuya ku bawetu Et non selon la parenté

(La justice est impartiale)

D. Mukalenga kacya Le chef jamais
Ki mmudyangwila nkashaama? A ramasse seul le léopard

(On ne peut pas étre chef et police judiciaire a la
fois, tout comme le chef ne trouve pas seul les
pénalités, les forfaits, il y a ses mandatés pour
cette tache : partage du pouvoir)

Les parémies A et B ci-haut sont relatives a la politique, elles expriment
sans doute la norme qui édicte la rotation du pouvoir. Le principe d’«alternance» du
pouvoir dicté montre la volonté du peuple en la matiere de gouvernance, une matiere
éminemment politique et juridiqgue. La contrevenance a cette norme politique,
démocratique peut déclencher une crise sociale, entrainer des conflits entre gouvernés et

gouvernants et empoisonner la vie.

Les parémies C et D véhiculent des principes juridiques inaliénables.

Vue particuliérement, la parémie C proclame et plébiscite I’impartialité dans toutes les



circonstances de palabre et de dire le droit. Par ailleurs, la parémie D est une police de
conduite dans I’exercice du pouvoir juridique: le chef ne peut pas seul se faire juge, ni juge
et partie, autant il ne peut pas seul aller a la recherche des pénalités et des forfaits dans sa
juridiction, les préposés a cette tache (les agents de 1’ordre) ou les parties en conflit qui se
sentent lésées, les lui amenent en se constituant plaignante ou partie demanderesse,
appelantes ou intimée. Il faut entendre ici par chef tout responsable d’une institution
publique, tout chef de famille, tout notable, tout kapita, tout chef de clan, tout chef de tribu,
a compétence générale ou limitée. Cette compétence se donne partant du souverain
primaire qu’est le peuple qui se choisit son chef selon son code social qui hiérarchise le
pouvoir. Le chef doit partager alors le pouvoir avec les autres, il ne doit pas s’occuper de

tout.

Cette trame parémiologique met en évidence une flagrance de littérature
politique et juridique de I’ Afrique traditionnelle. Ici, la littérature est porteuse des normes
et des lois édictées par un groupement social au travers des expériences de la vie, incitant

ainsi a une discipline sociale.

Dans I’Amérique esclavagiste, la lutte pour 1’émancipation des esclaves
qui eut sa premiére expression littéraire sans doute dans les Negro-spirituals, n’a pas
manqué de connotation politique et juridique. Le cas du Negro-spiritual Descends, Moise
in A. Cnokaert S.J. (1986: 59) est trés éloquent, par ces vers :

Descends, Moise, et va vers le rivage,

Parle au vieux roi du peuple égyptien,

Dis-lui que Dieu t’a sorti de ’esclavage,
[...]

Les opprimés ne seront plus dans la peine,

Descends, Moise, parle au nom d’Johavah,

C’est le Seigneur Dieu qui va briser nos

chaines,

Dis au vieux roi que not’peuple s’en va

[...]
Cette figure biblique emblématique, Moise, réactualisée et interpellée
dans ce poéme chanté, est celle d’un leader religieux, mais aussi d’un leader politique

(avec une organisation des anciens), d’un ambassadeur, présidant a la destinée d’un peuple,



et chargé d’une mission de libération humaine devant un pharaon, présent¢ homme

politique, a I’image d’un oppresseur.

Dans ce modéle de Moise et toujours dans la littérature, s’inscrivent le
jeune avocat noir, militant des droits civiques, W.E.B. Dubois, auteur de Souls of black folk
(1903); L. Hughes le sympathisant marxiste a la fameuse réclame de la citoyenneté
américaine sous forme d’un blues : Moi aussi je suis [’Amérique; F. Fanon (1961), brillant
médecin neuropsychiatre dont I’essai «prophétique », Les damnés de la terre, dévoile les
mécanismes du néo-colonialisme naissant, et dont a propos A. Cnokaert S.J. (1986: 24)

note son idée essentielle :

Comment sous le couvert d’un faux nationalisme et d 'une idéologie de
négritude, de nouvelles bourgeoisies locales, protégées par les leaders et
«peres de [’indépendance» se font, contre les intéréts nationaux et
populaires, les «intermédiaires» privilégiés des intéréts des anciens
maitres.

Sans compter pour seules des situations politiques et juridiques, les
précédentes évocations, il y a cette observation imposante a leur suite que la situation
politique et juridique colonise une bonne fraction de la littérature dans le monde entier.
L’écrivain se posant comme garde-fou ou directeur de conscience de I’homme politique, il
a di présenter dans la littérature des démélés sociopolitiques dont les remises en question,
les embarras de choix politique, les divers engagements, les motivations et les orientations
idéologiques. Cette mission politique de la littérature n’est pas sans danger. L’histoire est
pleine des exemples, et plus proche de nous, le cas de 1’écrivain et journaliste Zongo briilé

vif au Burkina Faso en est un témoignage des plus récents.

En France, par exemple, le communisme s’est engagé dans 1a résistance
et a connu 1’adhésion des écrivains comme L. Aragon a la traine d’Elsa Triolet, P. Eluard,
A. Malraux, A. Camus, et la littérature a ét¢ méme subordonnée au communisme. J.
Bersani et al. (1970: 83) montrant la conception plus rude et plus dogmatique de la

littérature par le communisme rapporte ce qui suit:



Idanov, sorte de délégué de Staline aux problémes culturels, exige
des écrivains russes qu’ils contribuent a [’édification de la société
socialiste et qu’ils se consacrent a [’édification de la société socialiste et
qu’ils se consacrent exclusivement a cette tdche. Les romans doivent
saluer la venue des héros positifs.

Il est méme noté un attachement inconditionnel a I’'U.R.S.S. et le culte de
Staline chez les écrivains francais. Cet extrait de la poésie de P. Eluard en donne un acte

d’allégeance frappant sélectionné par J. Bersani et al. (1970: 73):

Et Staline dissipe aujourd’hui le malheur
La confiance est le fruit de son cerveau
d’amour

La grappe raisonnable tant qu’elle est
parfaite

Grace a lui nous vivons sans connaitre
d’automne [...]

L ’horizon de Staline est toujours renais-
sant

Nous vivons sans douter et méme au fond
de l’'ombre

Nous produisons la vie et réglons l’avenir

[..]

En Afrique subsaharienne, apres le roman anticolonial ou percent entre
autres Une vie de boy, Le vieux négre et la médaille de F. Oyono (1956), d’autres voix tres
profondes, trés viriles et trés chargées sont entrées en scene, recoupant la réalité
sociopolitique du continent postindépendance. Ce qui a fait que la thématique
sociopolitique domine dans la production littéraire des années soixante-dix. Partant, pour
étre plus concret, I’oxymoron Le Bel immonde de Mudimbe (1976) débite I’histoire d’un
homme politique a I’heure des rébellions sécessionnistes; Les crapauds-brousse de T.
Monenembo (1979) montre I’ingénieur Dioulde, d’abord affecté dans un ministére, a un
poste modeste sans rapport avec sa qualification, puis contre son gré se trouve mélé a un
complot contre le réegime du Président Sa Matrak, le bien nommé; dans La vie et demie,
Sony Laboutansi (1979) transporte le lecteur a Katamalamasie ou Martial s’oppose au
«Guide providentiel»; Le pleurer-rire de H. Lopez (1982) montre dans le méme univers
sociopolitique, Tonton Hannibal-ldeloy, ancien baroudeur qui a réussi son coup d’Etat et
qui, devenu Président, exerce un pouvoir absolu, dans un univers d’injustice, de stupidité et

de sang.



Pour plus de conviction encore, déballant et caractérisant le théatre de

cette période, A. Cnokaert S.J. (1986: 52) se prononce en ces termes dans son ouvrage:

Ce sont des piéces qui font la satire de la vie politique et sociale
d’apres les indépendances. Elles mettent en scene, parfois avec beaucoup
de truculence, la débrouillardise du petit peuple, la malhonnéteté dans
les services administratifs, la légereté, [’esprit de lucre de la bourgeoisie
affairiste, le cynisme d’une certaine classe politique et ['incompétence de
certains dirigeants. On cherche a amuser superficiellement un public qui
ne demande pas plus. On décéle plus rarement des intentions
didactiques de conscientisation populaire et encore moins la recherche
d’une réflexion morale ou métaphysique. On peut citer comme des
modeéles du genre: L’homme qui tua le crocodile Sylvain BEMBA,
Monsieur Thégo-Gnini de Bernard DADIE, Le Président du Congolais
Maxime DEBEKA ou encore le Procés a Makala du Zairois MIKANZA
MOBIEM, d’ailleurs plus profond.

Si remarquable que paraisse ce statut politico-juridique de et dans la
littérature, il n’a pas échappé aux analyses et observations nuangantes de M. Quaghebeur et
al. (1992: 65, 66) qui constate spécifiquement pour le Zaire, I’actuel Congo (RD) des

années quatre-vingts ce qui suit:

La dénonciation politique est généralement plus manifeste chez
les écrivains de la diaspora sauf chez Kama kamanda (Les contes du
griot (1988).

Si dans Traite au Zaire (1984), Nzau recourt a la forme
policiere pour dénoncer [’abjection a laquelle peut mener la corruption,
Lumuna Sando témoigne dans Lovanium-La Kasala du 4 Juin (1982) de
la repression des mouvements étudiants de 19609.

Ce phénomene, [’évoquent également Mpoyi Buatu dans la
Reproduction (1986) et Bolya Benge, sous une forme plus nettement
hallucinée, dans Cannibale (1986).

A Kinshasa, le «Blues de la villey trouve a s’exprimer dans les
ceuvres de Charles Djungu Simba Kamatenda (Cité 15, 1988) et de Yoka
Lye Mudaba (Le fossoyeur, 1986).»°

Cette littérature se comprend enfin comme une superstructure culturelle.

La littérature elle-méme a sa politique et est gérée par des régles arrétées par une

¥ C’et nous qui soulignons



organisation socioculturelle et politico-juridique. C’est dans cette dimension que
s’appréhenderaient les instances consacrantes de la littérature, les régles taxonomiques, les
régles de la publication et de la diffusion des ceuvres littéraires, les droits d’auteur, la

censure, etc.

2.2. Littérature orale — Traditions et implications

La littérature orale et la tradition sont trés voisines et parentes 1’une de
I’autre. La premicre a une acceptation spécifique, épistémologique qui la relativise a un
objet, bien qu’encore objet des polémiques, qui s’impose comme une métaphore culturelle

et academique. Elle renvoie a un ensemble de productions littéraires orales et connexes.

La deuxi¢me, au sens trés vaste, est un englobant des valeurs d’un peuple
parmi lesquelles se comptent la littérature orale, 1’histoire, la sociologie, la pédagogie, la
politique, les différents arts, mceurs, coutumes. Malgré de multiples nuances, elle
représente la somme des données qu'une société juge essentielles, retient et codifie,
principalement sous forme orale, afin d'en faciliter la memorisation, et dont elle assure la
diffusion aux générations présentes et a venir. Elle englobe les pratiques ou les croyances
héritées des générations passées et qui sont toujours suivies. Les sociétés traditionalistes
sont celles qui trouvent leur inspiration, le guide de leurs actions, dans les coutumes et les
croyances héritées de leurs ancétres. De ce fait, la tradition peut se définir en clair comme
la transmission continue d'un contenu culturel a travers I'histoire depuis un événement
fondateur ou un passé immémorial (du latin traditio, tradere, de trans « a travers » et dare

« donner», « faire passer a un autre », « remettre ».

La tradition orale apparait ainsi comme un héritage qui manifeste de
nombreuses dimensions de I'homme, dont la raison, l'intelligence et la spiritualité, sa
volonté de demeurer dans la durée, ce qui permet notamment & Claude Lévi Strauss

d'affirmer qu'il n’y a pas de peuples enfants, mais que tous sont adultes.

Pour assurer sa propre reproduction, la tradition orale est prise en charge

par la sociéte, grace notamment a la structuration que celle-ci se donne, en particulier dans



sa dimension politique. Elle se présente sous la forme de typologies qui organisent ses
éléments constitutifs en un ensemble cohérent, selon I'option d'une logique définie par la

culture qui I'a secrétée, et que les différentes études essaient de saisir et d’ordonnancer.

Certes, elle est marginalisée comme une survivance dans les sociétés de
longue tradition écrite, mais elle a continué d'étre vivante dans les sociéetés sans écriture, ou

au sein de celles qui ont peu développé la notation écrite.

L'accés a la modernité qui caractérise notre époque et la place de plus en
plus prépondérante qui est faite a I'écriture, montre Ndiaye (op.cit.), crée un contexte
nouveau, qui remet en cause le dynamisme de la reproduction de la tradition orale, et
provoque des ruptures critiqgues dans sa genese, sa gestion et sa transmission aux
générations présentes et futures. L'on peut ainsi s'interroger légitimement sur ce que
devient la tradition orale aujourd'hui et les perspectives qui se dessinent pour elle demain,
en particulier en Afrique subsaharienne qui constitue le cadre principal de référence dans

cette étude?

A. Raphaél Ndiaye (op.cit.) tente dans cette suite immédiate d’en dégager
les pertinences, d’en montrer la prépondérance actuelle et de se questionner sur ses

perspectives:

Il existe de multiples définitions de la tradition orale qui conviennent,
malgré de multiples nuances, qu'elle représente la somme des données
gu'une société juge essentielles, retient et codifie, principalement sous
forme orale, afin d'en faciliter la mémorisation, et dont elle assure la
diffusion aux générations présentes et a venir.

Le souci de connaitre les peuples des sociétés sans écriture qui a présidé a
la naissance de la recherche anthropologique et ethnologique, a bien vite conduit a la
collecte de la tradition orale en tant que matériau essentiel a cette démarche. Ce souci s'est
renforcé avec I'expansion des puissances occidentales des qu'elles se sont engagées dans la
conquéte coloniale. Il s'est agi pour elles de mieux connaitre les sociétés conquises ou a
conqueérir, a la fois pour assouvir une saine curiosité intellectuelle voire scientifique, mais

également pour mieux asseoir les fondements de la domination. Ainsi, comme le montre



aussi V.Y. Mudimbe dans L ’autre face du royaume (1973:16), des conquérants et des
administrateurs coloniaux se distingueront dans la recherche anthropologique et
ethnologique, en s'inscrivant selon les cas dans la rigueur d'une démarche scientifique, ou
en se révélant incapables de se soustraire aux préjugés et présupposés de I'époque, mais
avec dans les deux cas, le projet d'asseoir une gestion durable du pouvoir colonial. A c6té
des chercheurs indépendants de I'entreprise de conquéte coloniale, ils seront parmi les
premiers acteurs engageés dans la collecte de la tradition orale. Cette collecte au cours de
cette période, s'est effectuée par simple notation écrite et publication des recueils de textes

oraux, ou exploitation de ces derniers au plan de la recherche.

La période qui a suivi cette épogque a été marquée par l'apparition du
support de la bobine magnétique et le développement de la photographie, pour fixer le son
et les images. Le film cinématographique puis vidéographique complétera la panoplie des
moyens utilisés a des fins de fixation de la tradition orale, avec la prise en charge de sa

dimension visuelle.

Le besoin de sauver et de mettre de I'ordre dans ce domaine est
manifeste, certains scientifiques, avant, se sont évertués a apporter a 1’opinion littéraire une
certaine clarté en produisant des analyses typologiques dont on présente ci-dessous, en
résumé, quelques exemples qui les figurent, relatifs aux traditions et a la littérature orale
africaine. Il faut signaler en passant que le genre comme le conte a connu une grande
classification, celle d’Antti Aarne, The types of folktales, traduite en anglais et augmentée
par Stith Thompson (1961).

2.2.1.Van Jan Vansina (1961: 119 et suivantes)

Son approche typologique procede par une définition et par une analyse
de genres du point de vue de la forme et du contenu, Cette typologie, autant que les autres,
est reprise dans cette étude pour rendre I’image diachronique des typologies en littérature

orale. Elles seront déterminantes pour certains choix qu’opérera cette étude.



.6. Latypologie de Van Jan Vansina

Catégorie Sous-catégorie Type
Titres
Devises
1. Formules Didactiques
Religieuses
Officielle ;';ffé’g;fﬂ:];ue
2. Poesie Privée Religieuse
Individuelle
. Noms de lieux
3. Liste Noms de personnes
Universels
Historiques Locaux
. Familiaux
4. Recits Didactiques Mythes
Esthétiques Esthétiques (épopées, légendes, contes)
Personnels Souvenirs personnels
Juridiques Précédents
5. Commentaires Auxiliaires Explicatifs
Sporadiques Notes occasionnelles.

Comme on peut le constater, Cette typologie ne s’objective pas
rigoureusement au point de vue formel des genres esquissés. Il s’y reléve, par exemple, le
fait que ne rentrent dans la Sous-catégorie «Esthétiques» que les épopées, les l1égendes et
les contes, comme si les genres formulaires, genres éminemment poétiques, n’y
correspondent pas. En tout cas, le critere esthétique, est relatif a toute ceuvre littéraire. En
outre, il se pose une question, quel critére a joué pour que les contes et les proverbes dont
la fonction didactique est indiscutable ne rentrent pas dans la sous-catégorie
«Didactiques»? A proprement parler des contes, I’on a montré son didactisme dans 1’étude
menée par Munyoka (2001), intitulée L ’action, [’espace et son peuplement dans la
calebasse de KASONG-A-MBIDI, conte de Mwamb Musas Mangol.

Mais cet effort de Yan Vansina est louable pour avoir donné des pistes
sur cette question globale de typologie des traditions orales. L’on n’omet pas de dire que
les sociétés productrices des genres oraux présentent déja cet effort de classification en
différenciant ces genres les uns des autres par leurs noms, par leurs applications et

contextes d’apparition. Ce qui n’empéche pas les scientifiques de se pencher sur cette



situation pour plus d’objectivation et pour la production proprement dite de connaissance,

organisée, ordonnée, rigoureusement structurée.

2.2.2. Diouldé Laya (1972: 19-20)

Au regard de cette typologie, il ressort que I’auteur préconise le critére de
la forme avec trois points de vue: la prose, la prose rythmée et la prose chantée ou non
chantée. Il préconise aussi des considérations typologiques du point de vue fond,

connaissance, aires géographiques:

T.7. Latypologie de Laya

Libre : contes, épopées, récits, 1égendes...

Typologie du point de vue forme Fixeet stéréotypé: chants rituels, codes
ésotériques comme les chants initiatiques (pour
les circoncis) et poemes épiques.

Textes historiques: généalogies, chroniques,
récits... ;

Poésie : poémes épiques, lyriques, pastoraux ;
Typologie du point de vue fond : distingue les genres.
Contes, fables, devises, devinettes, théatre ;

Textes religieux, initiatiques,... .

Traditions populaires ;

Typologie du point de vue connaissance et sa | Traditions érudites: généalogies, histoire
profondeur : dynastique détaillée, mythes,...

Tradition d’un village, d’une région, d’un
royaume ou d’un empire

Typologie du point de vue aires géographiques :
Cette typologie tient aussi a faire part des
traditions des entités étatiques organisées, ayants
des agents culturels, des castes traditionalistes

spécialisées, et celles des entités qui n’en ont pas.

Il se dégage de cette typologie différentes orientations que 1’on peut
exploiter pour mieux parfaire cette tache ardue. La multiplicité des peuples et des cultures
en Afrique ne laisse pas les choses aller sans problémes. En dépit des universaux culturels,

la différence des espaces et des expériences des peuples, de leurs potentialités humaines au




point de vue gestion des sociétés et production culturelle en formes et contenus, et bien
d’autres facteurs, entrent en jeux et imposent une sorte de spécification typologique pour
chaque peuple ou pour des aires culturelles a tendance homogene suivant des criteres
pertinents définis.

2.2.3. Honorat Aguessi (1984: 44-54)

Cet auteur, dans son effort typologique, dégage cing secteurs dans les
traditions orales, et ’on est tenté de les présenter en tableau ci-dessous, pour mieux les

faire percevoir:

T.8. La typologie d’ Aguessi

Les contes, les proverbes, les dictons, les chansons, les paraboles, les saynetes, les
Iégendes, les devises de familles, les histoires de familles et de villages. Il s'agit de la
Secteur 1 categorie des traditions orales qu'une culture populaire moyenne secrete et qui concernent
notre vie quotidienne, ainsi que les facteurs indispensables de la socialisation de I'individu.

Secteur 2 La toponymie et I'anthroponymie, les litanies de familles, de personnes et de groupes
familiaux dont I'histoire est relative a la création de tel ou tel espace, ainsi qu’au baptéme
des lieux.

L'art de l'artisanat, des danses, des instruments de musique, des costumes, de la cuisine, de
la peinture, du théatre, de la vannerie, de la poterie, des bas-reliefs. L’auteur fait allusion

Secteur 3 ici au langage idéographique.

La phytothérapie, la psychothérapie, la pharmacopée, I’art des guérisseurs ou des
tradipraticiens.
Secteur 4

Mythes et éléments culturels contenus et diffusés dans les récits et rituels religieux, le
langage tambouringé, les formules rituelles ou de couvent, qui sont a prospecter avec
Secteur 5 patience et minutie

Conscient de la problématique non résolue de la typologie des traditions
orales, Honorat Aguessi propose une demarche partant des éléments culturels les plus
communs aux cultures et aux peuples pour progresser vers ceux qui sont le plus

ésotériques. Il est cependant difficile, pour sa typologie présentée, de dire a partir de quels




critéres il procéde. L’on constate un certain chevauchement des éléments sectoriels. Quelle
différence puisse-t-on faire entre les histoires des familles au secteur 1 et les litanies de
familles au secteur 2 ? Quel critere pertinent fait-on valoir pour classer la cuisine, le théatre
et la poésie dans le méme secteur 3 ? L’onomastique se limiterait-il & la toponymie et a

I’anthroponymie ?

Cette problématique de classification des traditions orales africaines
comme des textes littéraires oraux demeure pendante, surtout que les littératures orales
ethniques en Afrique comme partout ailleurs ne présentent pas les mémes réalités. De ce
fait, il existe d’autres typologies assez spécifiques a ce domaine, présentant les efforts
d’adaptation aux littératures orales africaines nationales, ethniques, tribales ou a une
matiere spécifique de celle-ci. C’est le cas de la «Classification functions of Kalenjin oral
literature» dans la publication de C. Chesaina (1991: 20-28). L’auteur justifie sa
classification par ces termes que « The social function of various genres is a very
important aspect of our study of oral literature. It is for this reason that it is included in the
following introductory comments on the classification of the Kalenjin literary materials
contained in Part Two of this book. » Littéralement, au Kenya, le terme Kalenjin, qui est
d’ailleurs une récente création, signifie “I tell you”. Mais il désigne sept majeurs dialectes
et les groupes qui les parlent (Viz, Kipsigis, Keiyo, Merkwet ou Markwet, Nandi, Tugen,
Sebeei et Pokot). C’est I’intelligence ou la culture mutuelle entre ces peuples qui a joué en
faveur de la typologie commune de leurs productions littéraires. Cet exemple est aussi une
possibilité d’envisager la typologie des littératures orales en Afrique ou le seul Congo R.D.

compte plus de deux cents tribus et autant de cultures.
2.2.4. C. Maalu-Bungi (2006 : 77-80)

Par ce temps, semble-t-il, la typologie la plus récente et spécifique a la
littérature orale africaine est celle de C. Maalu-Bungi. Elle tente de se réduire a la
spécificité de 1’objet, car les traditions africaines sont un vaste domaine qui englobe toute
Ioralité, cela est montré plus haut, méme celle qui ne répond pas aux critéres minima de
littérarité. De manicre ramassée, 1’0n présente en tableau, dans cette suite immédiate, la
typologie de C. Maalu-Bungi. Elle présente des critéres qu’elle utilise et un effort de
structuration qui s’objective. Elle sera présentée dans la mesure du possible avec quelques

éléments rajoutés et mis en évidence par cette étude, mais sans prétention de parfaire:



T.9. Latypologie de Maalu Bungi complétée par cette étude

Mode/moyen de transmission

1. Les genres articulés

Les genres libres ou narratifs

Les genres liés ou poétiques

Les genres poétiques
Fixes ou figés (forme immuable)

Les genres poétiques libres (de
composition dite in-performance)

Dans ces genres le théme ou I’intrigue
demeurent stables, la narration varie avec
la compétence du performer (contes,
légendes, récits...)

Proverbes, devises, devinettes tonales,
listes généalogiques, virilangue, vire
oreille...
Poésie  élégiaque, poésie laudative,
chanson...

2. Les genres non articulés

Les idiophones

Les aérophones

Les idéographies

Instruments & percussion

Instrument a vent
Messages plastiques

Distance proxémique in- performance (il

La proxémie s’agit de la distance observée par les
actants entre eux ou entre eux et le public
traduisant une hiérarchisation sociale.)
Danses, mimiques, et autres langages

La kinésique esthétiques du corps

3. Le contenu

Les genres sacrés ou ésotériques

Les genres profanes

Les textes mythico-légendaires
Les textes sacrés

Contes populaires, proverbes...

4. Le statut social du performer

Genres populaires

Genres classiques

Exécutés par n’importe quel membre de la
société

Exécutés par une catégorie particuliére
d’individus exercés (Récits épiques, chants
héroiques...)

5. La présentation formelle

Les genres mineurs

Les genres majeurs simples

Les genres majeurs complexes

Textes imageés, courts et figés susceptibles

d’étre insérés dans d’autres genres
littéraires.
Narration d’étendue relative pouvant

contenir des genres mineurs

Théatres populaires, épopées...

5. La référence aux catégories
« indigenes »

Etablies par les usagers eux-mémes, basées
sur des criteres d’ordre cognitif, expressif
(formes d’expression) ou pragmatique
(contexte), sexe, dge, profession,... pour
appropriation de répertoires (ex. : chants
de filles, chants de garcons, chants et
rituels des initiés, rites de chasseurs...

Photosophique (sagesse qui se transmet le
jour)  Noctasophique (sagesse qui se
transmet la nuit)

Intime (genres exécutés pour soi)
Publique (genres exécutés pour un
public)  Exécutés dans un contexte
ordinaire, solennel, ou lié aux cycles de la
vie : naissance, mariage, mort. Emotif
(exécuté en temps de joie ou de malheur)




Un fait reste vrai, comme 1’a attesté¢ Jean Cauvin (1980), évoqué par A.
Raphaél Ndiaye (op.cit.): "A part quelques grands genres représentés partout, chaque
ethnie, chaque langue a ses propres types de textes. Il est donc inutile ou méme impossible
de faire une description exhaustive et parfaitement exacte de ces genres a travers I'Afrique.
Chacun est invité a étudier ce qui existe dans sa propre tradition”. Par ailleurs Cauvin
propose d'emprunter une voie externe gréce a laquelle on peut dégager a partir du
vocabulaire la fagcon dont les genres sont distingués entre eux dans la langue concernée, et
une approche interne, en considérant chaque genre a part, et en envisageant ce qu'il a de
caractéristique. Cette étude partage la pertinence de ce point de vue avec Ndiaye qui I’a
bien illustré par sa propre expérience de recherche dans le champ de la poésie orale chez
les Séreres au Sénégal. La ou Vansina distingue deux sous-catégories dans la poésie
(officielle et privée), et quatre types, il a alors identifié 26 types poétiques, désignés
specifiquement dans la langue, et caractérisés selon des criteres fonctionnant tous

ensemble, ou en partie.

Aprés cette problématique de la typologie des traditions et de la
littérature orale africaine, il y a d’autres implications de ces faits culturels et littéraires ou
se croisent les regards. N’est-il pas souvent erroné de penser que quand on parle de la
littérature orale ou des traditions orales, il s’agit uniquement des valeurs du passé, laissées
pour compte sur la plage de I’histoire, et qu’on lorgne par-dessus I’épaule, en rétrovision?
Pourtant le présent de I’homme ne peut se défaire totalement de son passé. Sans doute, les
choses se passent comme en biologie, car de méme que dans le capital génétique de
I’homme contemporain figure le legs millénaire de son premier ancétre, fortement brassé
a l'intérieur de I’espéce, au laboratoire, et aussi fortement éprouvé par le temps, 1’espace
et la culture, dans toute littérature figure les traditions du peuple qui I’a produite,

bénéficiaire des apports contemporains et avant-gardistes.

Il serait peut-étre superflu de vouloir expliquer que la littérature orale est
partie prenante dans la littérature écrite dont elle est source incontestée. Mais cela s’entend,
car si le poéme est chant, sa richesse est surtout vocalique au plan prosodique (rythme,
rime, assonances, diéreése, synérese, pause, césure). De méme que si le roman narre, il

raconte quelque chose au lecteur, il use du monologue, du dialogue, des scénes, il recourt



a la parole, a un langage cérébral. Le genre dramatique n’échappe pas. Ainsi, aux différents
usages d’un texte, il se ranime par I’'usage d’une voix silencieuse ou expressivement
articulée qui matérialise la pensée. L’oral et 1’écrit se tiennent, se confondent dans le

graphique méme.

Mais 1’'usage de I’écriture et ses vertus appuyées par la technologie passe
pour une pertinence taxonomique, différentielle. L’on pergoit, en dépit de ce critére de
I’écriture, la pertinence de 1’oral. Ceci du fait que 1’on sait, et méme de ’expérience de
tous les jours, que I’écrivain, a 1’étape de la conception de son ceuvre, parle au niveau de
I’esprit. 1l dialogue avec des personnages a qui il fixe un destin ou laisse se définir au gré
des aventures, de la fiction ou de I’histoire immédiate. Une fois 1’écrit réalis€, I’esprit
matérialisé en texte littéraire, ce dernier ne se décode surtout que par la voix dans tous ses

états. Ce qui implique ce chiasme dialectique:

v

Input : Voix Ecrit Output :
Conception Matérialisation
spontanée graphique ou
ou réfléchie Ecrit Voix vocalique

interne >
L’homme dans - Meédiatisation de - Le monde physique ou
le monde I’ceuvre métaphysique

De ce qui précéde, il n’y a pas de doute, pense-t-on, que la conception
d’un texte littéraire se fait dans une langue régie par une logique, une langue neurologique,
le savoir dire puissanciel, ayant une grammaire aux différents degrés de maitrise, mieux de
compétence et de performance ou de savoir dire effectif. De ’étape puissancielle du dire
littéraire a 1’étape du dire effectif se déploie aussi une intense activité pragmatique. L’acte
méme d’énonciation littéraire n’est avant tout qu’une potentialité, un possible
phénoménologique, un pouvoir prét a se manifester et que gouverne une visée plus ou
moins consciente de I’effet et la conscience que 1’on a du contexte de cette énonciation que

déterminent ces questions: comment, quand, ou, & qui, pour quoi? Le schéma



praxéogenique et dynamique de cette énonciation que donne Joly (1987) est trés éloquent

ace sujet :
savoir-dire savoir-dire
SAVOIR-DIRE puissanciel  effectif PUISSANCE
conditions ———  p _—_____p
d'énonciation  Langue : visée d'effet :
I I
| e |
ire :
DIRE | suicsancio] | Jir€. EFFECTION
énonciation | puissancicl effect1f>
Vvisée | chaine |
phrastique | P4 lée :
| .
DIT | it |l

Ip uissancje»]! effectif > EFFET

énoncé

Figure 6

Il est un fait que la langue littéraire (de méme que tout langage
artistique) elle seule ne pourrait se fonder. Elle se produit d’une intense activité cognitive,
partant de la perception, de la conceptualisation, de 1’observation, de la représentation, du
chargement sémantique des signes, de la symbolisation, de 1’association ou de la
codification, en passant par I’intention de s’exprimer, de dire et les stratégies langagiéres
ou la mise en relation des structures..., a la performance qui concrétise le texte oral ou

écrit, la pensée énoncée ou sculptée, dansée ou mimée, etc.

Les rapports  homme/univers et  homme/homme  comme
pragmatiquement producteur et consommateur de la littérature, comme interactants sociaux
se réalisent avec un certain nombre d’implications qui dépassent la vision purement
structuraliste et méme les trois composantes (intuitionnelle, morpho-sémantique et
syntactico-sémantique) de la compétence linguistique que préconise Joly (1987) dans son

Essai systématique d ‘énonciation:



LANGUE
(savoir-dire puissanciel)

compétence
linguistique

>

compétence

Figure 7

pragmatique

1.COMPOSANTE INTUITIONNELLE

psychomécanismes fondamentaux

—

2. COMPOSANTE MORPHO-SEMANTIQU.
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3.COMPOSANTE SYNTACTICO-SEMANTIQUE
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1. phrase simple

—>

structure
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2.phrase complexe

—
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v
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Figure 8




En littérature, ces implications sont multiples. Au plan du fond, il peut se
noter des interactions ou des implications entre les textes oraux et écrits. Certaines
traditions marquent profondément les esprits des générations si bien que leurs principaux
motifs se perpétuent par leur mémoire et leur resurgissement au niveau conceptuel de la
littérature, subissent des travestissements qui ne les défigurent pas totalement. Dans leur
dynamique, ils peuvent passer de 1’oral a 1’écrit et vice versa, du concept au matériel. En
outre, d’autres se cristallisent en symboles ou en emblémes des nations. Ainsi, sans mourir
dans la parenthése du temps qui les a produites, ces traditions survivent, se diffusent, se

raffinent, se fécondent au contact des autres dans le macrocosme, et méme se subliment.

A titre illustratif, chez les Baluba, le mythe Mikomba wa kaléwu ou
mythe de 1’autogonie de Dieu, n’a pas manqué d’inspirer une belle ceuvre musicale sous le
génie et la signature du griot Ngeleka Kandanda a 1’aurore du 21, s. Le motif de ce mythe
se retrouve diffus dans la cosmogonie luba. L’on sait que les mythologies des sociétés de
tradition orale comme celles de 1’Afrique, expriment la relation des hommes a leur

environnement naturel ou surnaturel.

Fonctionnellement, elles fondent les systemes religieux dans leur
diversité. Elles structurent dans I’homme les croyances qui, elles-mémes, influencent son
comportement quotidien, son langage, la vision du monde, bref le moi profond.
Il est correct de considérer tout mythe comme un des facteurs qui entrent en synergie pour
fonder I’organisation religieuse, sociale et politique des groupements humains.
Par leur caractere sacré, les mythes ont nécessité des gestes particuliers, une ritualisation
qui assure leur survie et leur investissement du moi et du surmoi collectif d’un peuple. Il
revient au seul prétre reconnu et initi¢ de dire un mythe. Dans 1’organisation sociale, le
renouvellement d’un mythe suit un calendrier et un horaire relatifs, dans un endroit spécial
réservé a cette fin. Les mythes ne sont pas les mémes partout, et un mythe peut avoir
plusieurs variantes. C’est par foi, par croyance qu’ils ont leur proces liturgique. Ils
peuvent étres cosmogonique, théogonique comme celui de Mikomba wa Kalewu cité plus
haut, anthropogonique (traitant de la création de I’homme) ou eschatologique (traitant de la
fin de ’homme et du monde). Au plan philosophique, les mythes proposent la justification

et le sens de tout ce qui existe ou qui est pensé.



Par ailleurs, les proverbes, les légendes, les devinettes de la littérature
orale investissent avec bonheur le champ de la littérature écrite négro-africaine. C’est le
cas de la Calebasse de Guy Menga, de Deux vies, un temps nouveau de Ngombo Mbala
(1973).

Les implications entre les variétés de ces littératures sont si profondes et
complexes qu’on ne le pense. En Occident par exemple, la lecture attentive de Robinson
Crusoé de D. Defoe (1719) et Les voyages de Gulliver de J. Swift (1976), dénote un
héritage oral de Beowulf, poéme épique et héros mythique scandinaves. Ce poéme antique
qui a di féconder 1I’Angleterre d’avant la christianisation (The old English period)
développe le théme du conflit entre le bien et le mal. Beowulf comme héros est invité a
combattre les monstres marins et en sort victorieux. Il regagne le trone chez lui et meurt de

la blessure regue au cours de son épreuve.

Mais que constate-t-on de ce motif du héros postérieurement ? Les
aventures de Robinson Crusoé réputées prendre source dans I’aventure merveilleuse du
marin écossais Selkirk, présentent cependant des écarts considérables avec cette source.
Sur son Tle déserte, le naufragé Robinson Crusoé, redevient I’homme primitif aux prises
avec les vicissitudes de la vie quotidienne et refait, en peu de temps, la conquéte de tous les

progrés dont I’humanité a mis des millénaires pour les réaliser.

Ce sont la les merveilles de la fiction. Comme si I’auteur avait pris de
liberté avec les aventures de Selkirk, en se laissant accaparer par 1’offre du patrimoine
culturel dont Beowulf, I’on constate que le motif du héros mythique présenté dans cette
ceuvre est reproduit dans Robinson Crusoé. Mais a la différence qu’au combat de Beowulf
contre les monstres marins s’est substitué le combat de la vie. Le décor marin subsiste dans
les deux ceuvres, autant le voyage aller-retour (terre ferme-mer/mer-terre ferme) du héros.
Et au puritanisme de qui, du naufrage a sauvé parmi les biens précieux la bible, de laquelle
il tirera la force morale tout le temps du naufrage, coincident le bien et le mal dans

Beowulf, deux p6les consacrés de la bible.



Il en est de méme pour Les voyages de Gulliver, ceuvre issue des relations
de voyages dues a la plume de monsieur Lemuel Gulliver, et confiees a Swift. Le Gulliver,
personnage et héros de 1’ceuvre est vécu comme un parangon de Vérité tiré de la sincérité
historique de Reddif, de monsieur Lemuel Gulliver, qualité corrélatif au bien thématique

dans Beowulf.

En outre, et curieusement, le voyage, le décor marin, le naufrage de
Gulliver, ses aventures dans 1’ile ou le rejette la mer, son héroisme, I’identifient a Beowulf.
La satire contre les politiciens du genre: Flimnap, le ministre des finances a Lilliput, est le
plus fameux des danseurs de corde; Laputa est [’ile des pédants coupeurs de cheveux en
quatre, le regard froid jeté sur tous les défauts de la condition humaine, remplacent le
combat contre les monstres marins, et rejoignent la lutte entre le bien et le mal dans I’offre

de Beowulf.

Cette lutte entre le bien et le mal, cette satire, trouvent leur couronnement
dans le mépris de I’homme et de ses antivaleurs mis en évidence dans 1’épisode de Gulliver
au pays des chevaux, par la déclaration que dans ce pays, les chevaux sont civilisés et les
humains des esclaves, meprisés pour leurs mensonges, leur envie et autres vices

répugnants.

En outre, pour toutes ses ceuvres, le décor est un indice de ’espace, il fait
sentir la présence obsédante de la nature. Cette derniere est une implication majeure dans
toute ceuvre littéraire. C’est sur et dans cet espace que se greffent les actions, que les
personnages prennent forme et se définissent par rapport aux autres. Le motif marin et
celui de la terre ferme sont treés accessibles a I’homme. Munyoka (2001) retrace I’itinéraire
de la quéte de la calebasse de KASONG - A - MBIDI dans la dialectique de ces deux

motifs trés imprégnants terre ferme-riviére qui s’identifie a terre ferme- mer.

Considerant les ballades du middle English period, sorte de poésie
populaire sans auteur connu, développant les thémes de 1’amour, de la guerre, des étres
supra-humains, I’on peut penser, surtout pour le dernier théme, qu’il a des implications

avec la science-fiction d’aujourd’hui.



La littérature orale, elle-méme, témoigne du passé et se préte comme
source historique. Un chant populaire russe de la fin du 11° siécle, n’est-il pas un
témoignage et une répugnance de la guerre® par ’expression de I’horreur? Par exemple
dans sa trame, in C. Gremberg et R. Svanstrom (1964: 61): « A cette époque, en Russie, on
entendait parfois la chanson du laboureur mais souvent le cri des corbeaux qui se

disputaient les cadavres. »

Les traditions constituent un veéritable champ de recherches, Macpherson
(1738-1796) y fouillant, a exhumé Ossian (poemes gaéliques publiés entre 1760 et 1763),
vieille poésie des montagnes d’Ecosse, offerte comme une nouveauté aux esprits repus de
raison, de classicisme et de philosophie. Les héros «humains et sensibles» d’Ossian
témoignent de valeurs chez ce peuple calédonien considéré autrefois comme sauvage. Les
traditions orales a ce point impliquent une révision de nos jugements, une remise en cause

des justices sociales rendues en d’autres temps et entachées des imperfections.

Elles sont un péle attractif ou 1’nomme repéche quelques unes de ses

valeurs. Elles sont constamment en osmose avec le présent. Ainsi, a propos d’Ossian, H.

Guillen (1956:186) affirme:

Cette vieille poésie enthousiasma [’Ecosse entiere: Macpherson fut
invité a continuer ses recherches. Il continua et fit encore paraitre:
Fingal, ancien poéme épique en six chants (neuf chants) et quelques
autres.

Le méme auteur (1956: 162) interroge les interactions des genres, des

époques, des cultures. Il montre ce qui suit a propos de I’épopée allemande:

Sources et éléments.- Le Nieberlunglied (chant de Nieberlungen), la
plus belle épopée allemande populaire, a sa source dans les légendes
germaniques, dans les souvenirs historiques datant de grandes invasions

‘1 s’agit de la guerre qui jeta les cinq fils de Yaroslav, le pére de la 1égislation russe, les uns contre les autres,
apres la mort de leur pére (1054) a Kiev, mais aussi des attaques contre les nomades et les semi-nomades qui
vinrent encore compliquer la situation. Ce chant en est une superstructure, un témoignage événementiel sauvé
par C. GRemberg et R. Svanstrom.



et dans les Eddas. Les Eddas sont de fragments épiques de la vieille
littérature scandinave. (XI°™ et XI1°™ siécles): Scandinaves et Germains
avaient la méme mythologie, mémes dieux (Odin, Otran, Freya,

Walkyries, nains, géants...), souvent mémes héros (Sigurd ou Siegfried,
Brinhild.)

Gréce aux traditions orales, sources des littératures dans le monde, on
parle aujourd’hui de la littérature finnoise. Proprement épanouie vers 1830, elle est partie
d’une pulsion communiquée par les chants épiques de 1’age catholique et de temps paien
d’avant le catholicisme, lesquels chants ont été recueillis et publiés par le professeur E.
Lonnrot (1802-1882). L’on peut citer par exemple le Kalevala (1835) et la Kanteletar
(1840). Un autre exemple est celui de la Chine avec ses Yang-tseu ou épopée a sept mots

de ’empire Song, par la littérature orale.

La littérature orale et les traditions ne se limitent pas au seul fait de
justifier un art, un génie. Au-dela, ils impliquent une vaste connaissance sur I’aventure de
conquéte des espaces par les peuples, leurs conflits d’intéréts vitaux, et les applications du

génie dans le temps et dans 1’espace.

L’on sait qu’en ajoutant la musique a I’histoire, en grossissant des
exploits dans une prédilection des faits d’armes, en introduisant le merveilleux, naissent les
épopées. En plus pour se servir de ce genre, il faut dire qu’il a d’abord des implications
morales tonifiantes quand on se sait du méme continent, du méme pays, de la méme tribu,
du méme clan ou de la méme famille que I’empereur Charlemagne, Roland ou Olivier les
preux frangais, Mame Alan, prince d’Occident et roi des Kurdes (épopée kurde du XIV; s.,
recemment récitée par le conteur Jihar Darwiche, vendredi 28 novembre 2007 a 18h30,
Alés (30)- médiathéeque Alphonse Daudet) , Soundjata fondateur du royaume mandingue,
Chaka fondateur de I’empire zoulou, Silamaka du Macina libérateur des Peuls de I’empire
bambara et dont I’héroisme est resté célebre méme chez ses ennemis comme I’a bien dit
Lilyan Kesteloot (1971: 13), Akomo Mba, Samory, Djeky la Ndjambe de Douala qui s’est
battu contre des guerriers dont le plus petit était gros comme un éléphant, Lyandya du

Congo, etc.



Ces épopées véhiculent des modeles captivants, des valeurs morales: la
bravoure, I’héroisme, le sens de 1’honneur, I’horreur de la lacheté et de la trahison, le
dévouement et le sacrifice pour des causes nobles, la fidélité a la patrie, aux compagnons
d’armes, aux engagements, le sens de D’initiative, d’organisation de mobilisation et de
direction des masses, le choix et ’atteinte d’un idéal. C’est l1a une école des ames et un

moule ou prend forme la personnalité d’un peuple.

L’implication philosophique apparait dans les épopées comme dans les
contes, dans les parémies, en tant que pensée du monde et monde penseé. 1l y a la dans les
traditions comme dans la littérature orale un regard jeté sur le monde, une vision de ce
monde qui provoque les sens, les facultés, génére les sentiments, suscite un
questionnement fondamental sur 1’origine des choses, sur I’existence des étres jusqu’a la
fabulation mythique qui appelle un jugement et donc qui ne laisse pas indifférents les
hommes. C’est ce qu’on peut appeler «pensée du monde». Par ailleurs, du fait qu’on n’est
pas resté indifférent au contact de ces productions, on réagit en soi et dans le monde, on
construit d’autres visions, des superstructures de type constructiviste, on accede alors a
une perception cognitive. A ce seuil I’homme prend conscience de son existence en
s’intégrant dans un systeme de significations qui lui est propre, ou il communie avec
d’autres communautés existentielles tout en prenant aussi d’elles des distances

significatives.

Dans ce contexte, le langage, comme celui de la littérature, est un agent
porteur des idées, de la pensée critique sur ’homme et son univers, et c’est 1a le «monde
pensé». Tous les sens réceptifs de I’homme le prédisposent a accéder au sens caché et
apparent du monde. Son langage combine la focalisation du regard sur D’Etre et la
production du savoir, du savoir-faire, du savoir étre et du savoir devenir pour la résolution
des problemes de sa vie. L’extase, I’expectative de la pensée de I’Etre, ne fait pas oublier
les demandes et les contraintes de 1’existence en tant qu”homme et société, dans le temps

et dans I’espace. C’est toute cette dimension que les traditions et les littératures impliquent.

Au regard des épopées, pour ne prendre d’abord que ce genre,
I’expression du dépassement de ’homme est trées marquante. L’homme se recrée comme

pour se venger de sa nature de finitude, d’étre limité dans son pouvoir. Les héros des



épopées naissent avec des prédictions, tous des paranormaux, des mutants sociaux, ils
s’autopostulent au cours de leur avénement au monde en s’alliant les forces magiques, le
secours des anges ou des esprits. Ceci implique et trahit la perpétuelle quéte du
dépassement de I’homme et la contestation de sa nature congénitale limitée. Donc les
traditions littéraires épiques sont un lieu d’expression et de réalisation de cette quéte. La

nostalgie du surhumain y transparait.

La coexistence des peuples dans le monde, les migrations et la
dynamique des cultures impliquent une osmose culturelle. Cela se percoit dans I’exemple
que, William Bascom, évoqué par Kazadi Ntole in Daniel J. Crowley (1988: VII), a livré
seize versions d’un mythe yorouba rencontré a Cuba, au Brésil et au Nigéria. Ces versions
ne présentent que trés peu d’écarts entre celles de la diaspora et celles des Yoroubas. Cette
situation ne confirme pas seulement la source africaine de ce mythe, mais aussi sa
préciosité en tant qu’ceuvre d’art, la force des traditions a résister, de méme qu’une piéce

d’or a I’'usure, aux pressions culturelles extérieures. A ce propos Kazadi Ntole note :

Les littératures orales sont [’organisation en paroles de I’homme, de
son histoire, de ses croyances, de ses pratiques, disons de sa personnalité
propre. On ne les supprime totalement qu’avec la destruction de
["homme et de sa mémoire.

Dans le méme ordre d’idées, William D. Piersen a montré dans son étude
rapportée par Kazadi Ntole (op.cit.) la survivance de la satire africaine chez les Afro-
Américains. Mais ceci ne fait pas oublier les facteurs historiques favorisant dont le dur
traitement des esclaves avec leurs frustrations qu’il fallait libérer en évitant la
confrontation directe des maitres. En outre, il se retient que dans leur cas, c’est la
«désociétisation» qui a plus value que la «déculturation». lls étaient libres de ressasser
avec nostalgie les traditions littéraires de la meére Afrique. En montrant la place
qu’occupent les contes populaires dans toutes les discussions sur les origines africaines
possibles de la culture afro-américaine, les contes qui ont résisté aux intempéries physiques
et culturelles, traduisent I’identit¢é du génie d’un peuple. Leur présence découle de la
fonction méme des contes populaires qui, loin d’étre une simple fiction ou des récits
enfantins comme 1’a montré Munyoka (2001), dans son article, L ‘action, [’espace et son

peuplement dans La calebasse de KASONG-A-MBIDI, conte de MWAMB MUSAS



MANGOL, sont un cadre d’expression ou I’homme répercute sa conception et son

organisation du monde.

Les traditions sont alors les ancétres du livre, elles sont dans les livres et
avec le livre. Mais le transfert de ’'univers de 1’oral, I’'univers d’un conte par exemple, a
I’espace scripturaire ne se passe pas sans probléme. Comme 1’a montré S. Gwemriche
(1986) dans son article Ecouter — voir ces livres, ce transfert ferait perdre la dimension du
«Vif » et de 'immédiateté télécommunicative, du contact et de la force relationnelle qui
unissait locuteur-narrateur et auditeur-participant. Cela ne se passe-t-il pas comme si I’écrit
annihilait, sinon dévitalisait la fonction de contact chére a Jacobson...? Ce
disfonctionnement de 1’oral, précisément du conte, se trouve quand méme épargné en
derniére instance dans L oiseau et le grenadier (Flammarion) par Rabah Balamri qui sauve
de I’oubli les matériaux narratifs oraux recueillis de la bouche de sa tante et renoue lui-
méme avec la fonction de conter. On le constate aussi chez Taieb Siddiki ou Kateb Yacine
qui, dans leurs ceuvres théatrales, réactualisent la fonction de 1’agora, de ces hauts lieux de
communication sociale que formaient ces cours intérieures, patios et autres places
publiques comme la place du marché dans L’Enfant du sable. «Jemaa, El Fna» a
Marakech. Dire que des traditions naissent des livres, ¢’est évoquer A. Haddad (1994: 179)
quand il parle de Kalila wa Dimna dans une filiation des contes ou la sagesse indienne.
D’aprés le chercheur égyptien T. Hussein qu’il cite, les contes concernés ont d’abord
rencontré le labeur des Perses, 1’¢éloquence de la langue arabe avant de croiser 1’art
d’imitation et d’adoption de Jean de LA Fontaine. En termes propres il dit: Ibn al-
Mugaffa’ a traduit du Pelalvi en arabe les fables de Kalila et Dimna qui ne sont qu’une
adaptation des contes indiens du Pantchantra.

A ce stade, I’évidence est qu’outre les implications dégagées, la
littérature orale méne une coexistence avec la tradition. Les deux ont un passeport pour
I’écrit et I’alimentent sans congédier le génie et la création. Donc la tradition orale
englobant la littérature orale atteste par ses transferts et ses mutations qu’elle est un fait

dynamique, évolutif, dans une certaine mesure.

C’est pourquoi A. Kamsié, dans son intéressant article, Ceux qui savent
raconter (1990: 22, 23), conseille :



Il est mieux quand on parle de littérature orale, d’éclaircir la
compréhension de ce terme par rapport a la Tradition orale et d’autres
formes d’expression des valeurs culturelles. Pour nous, la littérature est
un ‘cadre spécifique’ imbriqué dans la Tradition orale, qui constitue un
vaste ensemble servant a véhiculer les valeurs culturelles d’un peuple.
Loin de nous [’idée - comme le pensent certains - d 'une tradition orale
figée, cantonnée uniquement aux valeurs du passe.

Nous devons considérer la Tradition orale — j’ai été heureux de
constater lors d’un séminaire auquel j’ai participé a Niamey que
beaucoup de gens partagent la méme conception — sous un aspect
dynamique, incluant tous les éléments anciens comme nouveaux que les
générations précédentes ont drainés jusqu 'a nous.

C’est par les gestes et la parole — bien avant [’écriture — que les
hommes ont commencé a communiquer.

Ainsi la littérature orale — dont le principal moyen est la parole qui,
bien entendu, peut étre accompagnée de gestes, de mimiques, d’attitudes
corporelles divers, etc. — s’est avérée le vecteur primordial des
civilisations africaines, [...]

Partant de I’argument du colloque organis¢ a Dakar, en 1983, par
I’Institut Culturel Africain (I.C.A.) et le Pen International sur le theme de «La tradition
orale comme source de la littérature contemporaine en Afrique», qui définissait la
Tradition orale comme «Souvenirs collectifs d’'une communauté», M. Kadima Nzuji trouve
qu’elle est héritage d’autant qu’elle se pose comme une somme de pratiques sociales, de
codes moraux, de croyances, de normes esthétiques qu'une communauté humaine
accumule patiemment au cours de I’histoire et considére comme étant devenu son principal
cadre de pensée et de référence. Comme projet, la tradition orale est un lieu par excellence
ou cette méme communauté se pense, se projette et forge son devenir tout en s’assurant de
sa permanence, au travers des générations successives, par la mise sur pied d’institutions

sociales, culturelles, politiques ou administratives chargées de la perpétuer.

Comme démontreé plus haut, dans cette vision de M. Kadima Nzuji, cette
tradition est un englobant dont le champ postule la société qui la produit et qu’elle modele

a son tour, mieux, elle in-forme, agit a I’intérieur du groupe social qui la génére.

Dans son corps prennent place les contes, les mythes, les parémies, les

chansons, les saynetes, les rituels religieux, les épopées, la cosmogonie, en bref les arts, les



connaissances du monde, les connaissances humaines qui sont par le savoir qu’ils
déploient et la régulation sociale, le patrimoine riche et complexe de I’humanité ou se

trouvent inscrite la profonde identité de I’humanité.

C’est un espace perpétuel de création ou de re-création, de nouvelles
postulations de I’homme en tant que culture, et de définition et redéfinition de I’approche
du monde et de I’autre a I’'un pareil et différent ou 1’altérité dont parle S. Ruelland (1998)

a propos des Tupuri du Tchad.

La perte ou I’abandon brutal de cette tradition sont un sevrage qui
condamne a I’errance, mieux cause un déces socioculturel. Une feuille qui se détache de sa

branche ne meurt-t-elle pas ? Que dire alors de I’arbre dont les racines sont rongées?

2.3. Débat existentiel et définitionnel de la littérature
orale africaine

2.3.1. Débat existentiel

La littérature orale africaine existe, elle est une création, un témoignage a
travers lequel se capte la vie d’un peuple, son expérience du monde, le sens de son histoire,
mais aussi son projet de devenir qui se percoit dans ses profondes aspirations. Cette
littérature, co-dynamique avec le peuple qui la produit, porte les marques de son univers
culturel de référence, du microcosme dont elle est issue et des événements circonstanciels
de son existence. Outre ce qu’elle est, il se pose autour d’elle une série de questions
pertinentes: comment elle arrive a I’existence et comment elle est regue par 1’auditoire

cible et les autres ?

Au regard du postulat selon lequel il n’y a pas de société sans littérature
ni de littérature sans société. Il se dégage de I’intelligence de cette assertion que ’homme,
I’étre éminemment social, est ’entité causale de la littérature et consommatrice de celle-cCi.

Il est investi, de par la nature, du destin du langage qu’est la communication, et de 1’art



relatif du beau. Ces vertus sont a la base de création et d’appréciation des textes littéraires.
Issue d’un paysage culturel, la littérature en a hérité les canons esthétiques forgés par une
culture millénaire. Ces canons se modifient au travers des ages, subissent des révisions de
leurs modeles ou se conservent par leur pouvoir de résistance. Il se constate de ce fait que
la genése de la littérature est dans I’homme. Par-dela cette physiologie, la littérature se
perpétue comme une valeur qui produit I’homme du fait qu’elle le forme, 1’informe,
agrémente sa vie et modele sa personnalité. D’ou dit-on, ’homme est plus culture que

nature.

Si toute société, si déprimée, si moindre soit-elle, peut produire sa
littérature, alors comment décide-t-on de son existence ? Qui donc, placé hors du temps et
de I’espace, et doté¢ d’omniscience, peut témoigner avec ou sans mandat, de la gestation du
génie littéraire d’un peuple, des murmures et des sentiments de son cceur, de 1’usage
esthétique du langage avec ses différents degrés, pour signer un jour le certificat de

naissance de sa littérature ?

Le défi n’est-il pas de taille? Personne ne peut pas dire quand vraiment la
littérature a pu naitre chez tel ou tel peuple, avec exactitude, qu’il s’agisse de littérature in
abstracto ou de littérature spécifique, identifiée a une région, a une époque, a une race, a un

événement ou a un état d’étre.

Au fait, ’'usage du beau, la confection de I’art, le geste artistique ou le
langage du corps et le jugement du beau sont relatifs et procedent des canons ou des régles
propres a chaque peuple quand bien méme il arrive aussi que le beau des ceuvres d’art soit

percu universellement.

Cependant pour certains anthropologues, comme 1’a signalé Ngijol Ngijol
(1989: 22) I’apparition de la littérature est soumise a une condition suffisante et nécessaire:
le passage des peuples de 1’état nomade a 1’état sédentaire di a la découverte de
I’agriculture, de 1’élevage, de I’industrie et de la métallurgie du fer. Car la maitrise de la
nature, si petite soit-elle, leur confére le loisir de vaguer aux activités de I’esprit, telles que

la sculpture, la littérature, etc.



Cette condition nécessaire et suffisante n’aurait été remplic en Afrique
bantu qu’a la fin du premier millénaire avant Jésus Christ ou au début du premier

millénaire aprés celui-ci.

A cette hypothese, trouve-t-on, les premiers balbutiements de la littérature
orale subsaharienne dateraient du dixiéme siecle de notre ere, sa pleine floraison étant
attestée au Cameroun en 1472, lors de la découverte de ce pays par 1’explorateur Fernando-
Poo. Cependant, au Royaume du Congo voisin, cette situation n’aurait eu lieu qu’en 1482,

lors de la colonisation portugaise.

Cette tentative de datation récente de la littérature orale subsaharienne ne
coincide pas avec I’existence de celle-ci estimée tres ancienne. Il aurait fallu dater la
naissance de la parole, en principe, et de son usage esthétique pour un peu s’en convaincre.
L’on sait que méme en subordonnant cette existence de la littérature a 1’évolution de
I’homme, a I’utilisation de ses cordes vocales, qu’a cela ne tienne, 1’incertitude demeure
encore, car que dire alors de la kinésique, de la poésie silencieuse du regard? Ont-t-elles

attendu 1’éclosion de la parole?

Il y a ainsi cette crainte que I’on confonde la découverte et I’existence de
cette littérature, bien que les deux s’inscrivent dans la ligne de 1’histoire. Il faut
comprendre que la conscience qui découvre et I’acte méme de découverte peuvent se
réclamer d’un temps connu, de méme la conscience qui crée une ceuvre littéraire ou ’acte

de création de droit duquel I’ceuvre se signe.

Dans ce cas d’espece, il s’agit de la littérature orale traditionnelle
millénaire, des ceuvres orales qui viennent d’une opacité temporelle, d’une épaisseur des
époques, ceuvres anonymes, et de temps de création inconnu. A propos, on peut citer les

mythes cosmogoniques, les légendes, les contes, les parémies.

Accepter ou attester 1’existence de la littérature africaine subsaharienne
par certains auteurs procédait de leur vision du monde, de leur perception de la littérature,
de I’autre (de I’altérité) jusqu’il n’y a pas longtemps. Maalu Bungi (2006: 28), parlant de la

forme orale de la littérature africaine releve quelques propos de mépris:



Mieux connue sous le nom de littérature orale, la forme orale de la
littérature africaine a longtemps souffert des préjugés ainsi que des
présomptions a la mode dans la deuxiéme moitié du 19¢ siécle vis-a-vis
du continent noir, réputé sans écriture, donc sans traditions littéraires !
Parler alors de littérature était donc un paradoxe ! C’est pourquoi, il
N’est pas surprenant d’entendre des propos aussi tendancieux que ceux
du britannique R.F. Burton qui, s’exprimant sur ce sujet, a pu
écrire: «La coutume sauvage de se promener nu, avons-nous dit, a
dénudé leur mentalité et détruit toute bienséance dans le langage. Il n’y a
pas de poésie [...]. Il n’y a pas de metre, de rime, il n’y a rien qui
intéresse ou calme les sentiments ou arréte les passions [...]» (Burton, in
Finnegan, b-26).

Telle était [’opinion au 19¢ siecle, telle elle fut encore jusqu’il y a
peu, comme l’atteste ce qu’en dit G. Pfeffer, au sujet des criteres de
détermination de la littérature : «Il n’y a littérature que s’il existe un
texte écrit, un auteur capable de reconnaitre sa copie, des moyens de
reproduction et de distribution ainsi qu 'un public capable de reconnaitre
si peu que ce soit, les mérites de I’auteury (Pfeffer, in Whiteley, 33).

Du moment qu’au contact de 1’Afrique, 1’Occident a di élaborer un
complexe de supériorité, un sentiment de mépris jusqu’a la négation profonde de
I’humanité africaine, il était logique que du non humain ne puisse sortir ni littérature ni
conscience du beau. C’est pourquoi, dans cette problématique de I’existence de la
littérature tout court en général et de la littérature orale africaine en particulier, dans la
premiere moitié de ce siecle dernier, Meinhof in Ntsobe de ’'université de Yaoundé (1985:
241), dévoile comme suit la surprise de I’Occident a la découverte de I’ame et de la

littérature orale africaine . L’Africain que nous pouvions a peine croire capable de

sentiment profond, disait-il, est riche en contes semblables a nos contes.

Cette littérature plutdt cette parole mythique, esthétique, primitive
(premiere), cosmogonique, créatrice, transhistorique, est un mukanda vivant pour les
Baluba. Un mukanda pour dire un livre qui existe dans la mémoire collective de ce peuple
et que les artistes-griots, les historiens et les sages actualisent dans les différents contextes
d’apparition des genres littéraires de leur humus culturel. C’est cette parole moulée selon
les stratégies de I’esthétique littéraire africaine qui a fondé cette littérature orale qui est

déclarée non désactivée.



En dépit du préjugé racial, de I’ethnocentrisme occidental, et comme
tout or brille, la littérature étant 1’or des peuples, elle n’a pas manqué de frapper tout esprit
de bon sens en revanche. A ce compte, A. Scidel in Ntsobe (1985: 241), dans la préface a
la premiere et grande Anthologie de la littérature orale agisymbienne, comme Sartre dans

Orphée noir, de s’exclamer :

Un Africain sauvage ! un animal noir !

Il penserait ! Il aurait des sensations !

Son imagination se révélerait créatrice !

Plus encore, il aurait le sens de l’intelligence
Des formes poétiques, du rythme et de la rime !
Cela parait inconcevable et cependant cela est.

Si cette attestation est fraiche, intervenant une trentaine d’années apres
Orphée noair, le fait de littérarité de poésie africaine attestée lui, remonte dans la nuit de
temps. De ce fait, le préjugé racial qui s’érigeait en obstacle et empéchait 1’acces a 1’or
d’un peuple qu’est sa littérature, partant sa culture, est tombé. Il est inauguré une nouvelle
approche de I’Afrique, un dialogue sincére, humanisant qui avait manqué. Ainsi dans ce
dépassement relatif de 1’obstacle racial, la race demeure une diversité dans la gent humaine
et une manifestation inéluctable d’un destin biologique qui ne doit pas désolidariser les
humains. L’Occident sartrien ou scidelien non seulement se dédouane d’une vision
narcissique, mais construit des ponts entre les hommes en se distangant de 1’Occident

ethnocentriste® et afropessimiste.

Le mythe du paien noir descendant de Cham, maudit, élaboré par le
réseau judéo-chrétien, le paradoxe du sauvage bon ou mauvais, sans lumiere, tous ces
jugements stéréotypes limitatifs sont ébranlés. Une autre aventure commence avec cette
attente que la science peut étre dépouillée d’un certain racisme, délivrée de points de vue
arrétés, qu’elle pourrait rénover son regard sur I’Afrique qui s’ouvre, qui parle, qui se
projette devant 1’expertise des humanistes et co-chemine avec les autres vers I’appel des

horizons de 1’avenir.

> Ethnocentriste : ¢’est comme L. Bruhl qui juge le caractére du Négre « naturel » et « primitif », estimant
qu’il était prélogique, de ce fait « son activité mentale (n’étant pas un phénomene intellectuel ou cognitif »

Et Gobinau dans le méme ordre d’idée ne voyait pas d’histoire en dehors de 1 histoire blanche. Il y a ici
un probléme d’amour propre aveuglant, appauvrissant, qui installe un impérialisme culturel, une idéologie
ethnocentriste



A ce seuil, ce débat améne a la compréhension que la littérature ne doit
son existence ni a une race, ni a un espace ou a un temps spécifiques. Elle est une
potentialit¢ de I’homme qui, au besoin inné de communiquer avec autrui, d’user de sa
compétence génératrice du langage, des gestes, et cela de maniére esthétique, dans les
différents contextes propices de la vie, éclot en performance. L’écriture qui lui est
postéricure n’en est pas le fondement, mais un support et une co-substance aussi utile que
la parole faite mémoire et véhicule du beau, de la pensée, des sentiments et autres passions

de ’Homme.

Le dire et le dit se rencontrent et s’organisent dans une spontanéité ou
dans une volonté de création ou de recréation d’un message littéraire. Dans cette vision,
I’on rejoint Maalu-Bungi (1982), par ailleurs il considére 1’oralité et 1’écriture comme étant
les vecteurs et non le fondement de la littérature, ceci appelle un dépassement, du moment
que 1’on sait qu’en plus du contenu, la forme prise dans son sens artistique de support
organisé, texture du beau relatif, a une valeur distinctive et consacrante des textes dits
littéraires. Un poéme, oral ou écrit, n’est-il pas poeme et par sa forme et par son contenu?
C’est par la forme que se distinguent les genres littéraires ¢laborés, la littérature de ce qui
ne I’est pas. Par conséquent, séparer cette forme du contenu, c’est altérer la littérature.
Dans ’existence de la littérature, il faut comprendre cette forme comme une organisation,
une structure, une apparence aspectuelle perceptibles par les sens et répondant d’une

certaine logique.

Certaines littératures qui sans se passer vraiment du contenu, ont fait de
I’écriture un mode d’existence de la littérature. De maniére concrete, parler aujourd’hui du
nouveau roman, c’est considérer une recherche formelle fondant une littérature non pas en
tant qu’écriture d’une aventure, parce que celle-Ci est torpillée, intrigue mise en module,
mais comme [’aventure d’une écriture. On le vit avec Alain Robbe Grillet ou Nathalie

Sarraute.

La conception du texte littéraire, qu’il soit oral (kasala, contes,
comptines, suppliques...) ou écrit (roman, nouvelle, sonnet, drame) procéde de la langue
avec son code, des techniques de communication que certains spécialistes considerent

comme des epiphénomeénes. Cependant, sans forme et pertinence de dose esthétique, la



littérature, a I"oral ou a I’écrit n’existerait pas. C’est du traitement neurologique de la
forme d’un contenu, rendue par la voix, par I’écriture, que 1’on juge de 1’existence de 1’art,
tributaire de la littérature, que 1’on juge de la fonction poétique dont parle R. Jakobson. Il
n’y a pas au monde un seul conte, un seul proverbe qui existent en dehors de leurs formes
respectives d’ou ils tirent leur littérarité et leurs pertinences différentielles, identitaires,
hormis I’apport pragmatique du récitant, du conteur, du narrateur, bref du performer. Leurs
critéres d’identification persistent méme en passant a 1’écrit. Les supports de conservations
modernes comme les bandes magnétiques, les CD-R, les logiciels de type Windows Média,
Beat Jam, Nero Media Player, les restituent avec presque tous les éléments de la
pragmatique: mouvements et attitudes, voix, accents et intonations, contexte social et

psychologique des performers).

L’existence terminologique est une autre paire de manche. A la suite des
auteurs tels que P. Sebillot (2002), folkloriste Francais et premier a employer la
terminologie «littérature orale» en 1881, R. Finnegan (1970, 1977), P. Zumthor (1983),
Maalu-Bungi (1982: 148) résume cette situation en montrant qu’a I’issue des discussions et
les implications étymologiques du mot littérature ainsi que 1’inadéquation de son emploi
dans le contexte des civilisations a tradition orale, il s’est présenté¢ une profusion
d’expressions dont la distance et la diversité traduisent une certaine exigence de spécificité
et rendent particulierement compte de la singularité du fait littéraire oral: littérature (orale)
traditionnelle, littérature non écrite, littérature populaire, folklore comme en parle 1’école
américaine avec a la téte W. Bascom, art verbal, art oral (traditionnel), terminologie sous
laquelle C. Faik-Nzuji M. désigne ses recherches dans ce domaine, style oral, etc. Donnant

clairement sa position a ce sujet Finnegan (1970: 16) dit:

“In this controversy, my own position is clearly implied in both my title
and the discussion so far. It is that, despite difficulties of exact
delimitation and presentation, the main body of the material | discuss
and illustrate in this volume falls within the domain of literature (the
class of literature I call ‘oral literature; ...)”

Si en encre noire sur papier blanc, la littérature écrite dort couchée en
lignes disciplinées, la littérature dite orale, vit cependant dans 1’homme, au cceur de la

société, dans la mémoire collective, et les griots et autres auteurs contemporains nous la



rendent toujours vivante : concert des fltes (nshiba), rites d’arrangements des enfants
spéciaux (kukobolola bana ba bupangu) chez les Baluba, théatre populaire ou théatre de

masse, musique.

Dans cette diversité terminologique, dans ces différents modes
d’existence, 1’oral domine. Cependant, ce domaine ou cet univers littéraire inclut plusieurs

autres modes indiciels extratermilogiques comme on en verra au débat définitionnel.

La transcription méme des textes oraux, leur traduction, leur institution
par écrit, les réadaptations, les nouvelles créations orales ou écrites, relativement au canon
de la littérature orale posent des problémes indiciels, terminologiques comme on 1’a

montré plus haut si bien qu’il faille examiner ce cas dans cette suite.

Toutefois, la littérature orale africaine prise en cause dans ce débat,
dans cette dialectique par I’homme, impliquée dans les rapports je/ca ou ’homme et le
monde, je/tu ou I’homme et son prochain, et je/supra ou I’homme et le transcendantal,
verbalise le milieu naturel et social (le co-univers culturel de référence) qui ouvre les
horizons de la conscience collective en permettant son contact avec le monde des étres et

des choses qui constituent son existence.

Le contenu de cette conscience groupale peut étre zoomorphe,
phytomorphe, oromorphe, hydromorphe, anthropomorphe, en superstructure valorisée en
symbole pour systématiser une réalité sociale telle qu’ancrée dans la conscience collective,
dans les différents niveaux d’organisation de la vie groupale, horizontalement et

verticalement.

La prise de conscience de ce groupe existentiel, I’amene a se spécifier, a
se catégoriser respectivement par rapport a son milieu et aux autres groupes. Ce qui donne
lieu de comprendre encore mieux sa realité. En outre, ce groupe, dans le temps et dans
I’espace, s’assume comme organisation, comme structure, se laisse appréhender dans ses
intentionnalités et élabore des sens, construit des expressions littéraires taxonomiques et
indicatives des domaines et de leurs contenus. Mais ces éléments terminologiques ne

delimitent pas parfaitement les domaines de leur ressort, car les réalites littéraires sont trés



complexes et se combinent au gré du génie, de l’inventivité et des contraintes de
I’expression, quoique s’observent et se distinguent toujours des genres notoires, des formes
instituées et nommeées distinctement. Il se dégage la une sorte de terminologie de base.
Pour illustrer davantage ce propos, le genre romanesque en littérature écrite par exemple
est une terminologie générique ou viennent se greffer nombre d’épithétes indiquant ses

variétés: chevaleresque, naturaliste, d’apprentissage, picaresque, policier, etc.

2.3.2. De l’art oral a I’écrit : mort ou survie de I'art
oral ?

Sous l’influence de la civilisation de I’écrit et du progres technique, la
littérature orale connait des problémes de survivance, d’adaptation ou d’intégration dans ce
courant du progres technique. La radio, la télévision, le cinéma, la vidéo, le show business,
I’opéra, I’internet...accaparent une frange importante de son auditoire, dans les deux
espaces diurnes ou photosophique et nocturne ou noctasophique. A propos R.Ndiaye
(1999), dans sa communication Tradition Orale: de la collecte a la numérisation, lors de

la «65th IFLA Concil and General Conference» a Bangok, a montré que :

Le souci de connaitre les peuples des sociétés sans écriture qui a
présidé a la naissance de la recherche anthroplologique et ethnologique,
a bien vite conduit a la collecte de la tradition orale en tant que matériau
essentiel a cette démarche. Ce souci s'est renforcé avec I'expansion des
puissances occidentales dés qu'elles se sont engagées dans la conquéte
coloniale. 1l s'est agi pour elles de mieux connaitre les sociétés conquises
ou a conquérir, a la fois pour assouvir une saine curiosité intellectuelle
voire scientifique, mais également pour mieux asseoir les fondements de
la domination. Ainsi, des conquérants et des administrateurs coloniaux
se distingueront dans la recherche anthropologique et ethnologique, en
s'inscrivant selon les cas dans la rigueur d'une démarche scientifique, ou
en se révélant incapables de se soustraire aux préjugés et présupposés de
I'époque, mais avec dans les deux cas, le projet d'asseoir une gestion
durable du pouvoir colonial. A cété des chercheurs indépendants de
I'entreprise de conquéte coloniale, ils seront parmi les premiers acteurs
engages dans la collecte de la tradition orale. Cette collecte au cours de
cette période, s'est effectuée par simple notation écrite et publication de
recueils de textes oraux, ou exploitation de ces derniers au plan de la
recherche.



La période qui a suivi cette époque a été marquée par l'apparition du
support de la bobine magnétique et le développement de la photographie,
pour fixer le son et les images. Le film cinématographique puis
vidéographique compléteront la panoplie des moyens utilisés a des fins
de fixation de la tradition orale, avec prise en charge de sa dimension
visuelle.

En accédant a la souveraineté internationale, les pays ou la tradition
orale est restée vivante, ont veillé & la sauvegarde de leur patrimoine
culturel oral, grace a ces nouveaux moyens techniques, ce qui s'est
traduit par la création d'un certain nombre de structures de recherche,
ainsi que d'archivage et de conservation des supports concernant cette
tradition. Des méthodologies d'enquéte ont été élaborées pour recueillir
au mieux les élements de ce patrimoine. Quel a été le bilan de cette
approche et quel est aujourd'hui I'état des fonds constitués?»

Bien que cela ne se soit pas passé sans probléme de moyens et d’acces
aux nouveaux espaces de conservation et de diffusion de cette littérature, il faut noter que
pour trouver ces voies de passage entre I’ancien état et le nouveau, les efforts considérables
ont été accomplis en Afrique par quelques centres de recherches universitaires et autres
corporations scientifiques comme le Bureau Inter-Africain de Linguistique & Kampala, le
Centre d’Etudes Linguistiques et Historiques par la Tradition Orale a Niamey, le
CERDOTOLA ou le Centre de Recherche et de Documentation sur les Traditions Orales et
pour le Developpement des Langues Africaines a Yaoundé, le Centre de Promotion des
Littératures Orales et I’Ethnomusicologie & Yaoundé, le Centre d’Etudes et de Diffusion
des Arts a Kinshasa, la Cellule Africanistique de I’I.S.P Mbujimayi, sous la houlette du Pr
Dr Daniel Mutombo Huta M. avec plus de 250 mémoires et travaux de fin de cyle dirigés
en linguistique et en littérature orale africaine, le centre naissant de recherche en littérature
sous la supervision du Pr Dr C. Kadima Tshimanga a I’'.S.P. Mbujimayi, le Research
Centre of African Languages and Literatures (RECALL) de I’Université de Gand en
partenariat avec le centre Cikebulwidi cya pa Yétu Myakulu (CIYEM) de I’Université de
Mbujimayi. Particuliérement cette coopération CIYEM-RECALL compte des théses en
linguistique et en littérature orale publiées, une revue Lwendu Iwa ciluba dont tout
récemment, le 14 janvier 2007, a Mbuji Mayi, le numéro 3 a lancé la premiere édition du
Prix Littéraire Hubert Mutombo pour les oeuvres littéraires. Le CIYEM-RECALL se
préoccupe aussi de la publication des ouvrages scientifiques en ciluba et en traduction. Il a
déja un dictionnaire bilingue Ciluba-Frangais en ligne «www.ciyem.ugent.be». Le

dictionnaire Ciluba-Ciluba, la standardisation de 1’orthographe ciluba sont en cours au


http://www.ciyem.ugent.be/

méme centre CIYEM-RECALL. Enfin tous ces organes et quelques individualités
marquantes ayant une autorite artistique et scientifique attestée, se sont évertués a collecter
les textes oraux et les renseignements sur les traditions, utiles a I’humanité. Ils y ont axé

des traitements scientifiques divers avec des méthodes éprouveées et des outils modernes.

Eu égard a cette situation, Y. Lye Mudaba (1982: 145), réflechissant sur
L’impact de ['art traditionnel et populaire & Kinshasa: folklore ou résistance ?, trouve que
ces incursions au ceeur du passé ne sont pas motivée par un romantisme de type recherche

d’identité culturelle, mais plutdt par:

Une praxis qui accule la recherche aux exigences du développement
de 'Afrique d’aujourd’hui et de [’Afrique de demain. C’est ce que
Maximin® appelle «la quéte d’un réalisme» c’est-a-dire « la volonté de
rendre compte d’'une Afrique en grande partie délivrée de la tutelle et
par la responsable de ses progres comme de ses crimes; le refus
d’hériter d’une Afrique partielle ou partiale - toute innocente ou toute
violente,; [’appropriation sans allusion d’un monde total, ou la coutume
le dispute a la nouveauté, les totems aux derriks, les divinités a la
technologie.»

Il est évident par ce temps qu’un certain nombre de textes oraux
traditionnels sont transcrits plus ou moins fidelement, traduits littérairement ou
littéralement, afin d’€tre conservés ou de subir un traitement scientifique, citons parmi eux
les épopées Soundjata, par D. Tamsir Niane, Silamaka des Peuls par A. Hampate Ba apres
Gilbert Vieillard qui en avait déja résumé les principaux épisodes comme le montre Lylian
Kesteloot (1971: 13) , La geste des Damels du Cayor par Assana Samba, lui-méme
historien traditionaliste et authentique griot du Cayor, Le Mvet des Fang par les études
d’Eno Belinga, Stanislas Atangana et Herbert Pepper, Dyeki la Ndjambé des Douala par F.
Elelongwe Epanya, Chaka des Zoulu par Thomas Mofolo en langue soto, puis en anglais,
en allemand et en francais des 1939, Le kasala, poésie d’exaltation luba, KASALA, chant
héroique luba respectivement par P. Mufuta K. et C. Faik-Nzuji M., les Contes et légendes
des Pygmées du P.Trilles (1931), in Michel Voltz (1991: 141-144), Crépuscules des temps

anciens de Nazi Boni ou du Bwamu habillé en francais truffé des proverbes du début a la

® Daniel MAXIMIN que cite Y. Lye Mudaba est repéré dans la préface « La danse de la forét », de W.
Soyinka , Honfleur, Oswald, 1971



fin. Sans manquer de questionner les Antilles sur cette question de la survie ou de la mort
de I’art oral, il faut, pour besoin de réponse illustrée, citer Le Mat de cocagne (1979),
Alleluia pour une femme-jardin (1981), Hadriana dans tous mes réves (1988),
respectivement roman, nouvelles et conte de R. Depestre ou, la tyrannie, la sensualité,
I’humour, 1’érotique, la vie et la mort se baignent dans une religion populaire, le vaudou.
En outre P. Degras (1991: 126) montre en effet que cette ceuvre puise au plus profond de
I’imaginaire caraibe, dans ses traditions mystiques, culturelles profondes de ce peuple,
avec tout son drame historique. Et I’attestant a son corps défendant Depestre in B. Magnier

et P. Degras (1991: 37) déclare :

J’ai vécu le vaudou avec ferveur dans mon enfance, notamment au
début des années 30, lors d’un séjour prolongé a la campagne des
environs de Jacmel. La foi vaudoue m’a sans doute enrichi (autant
d’ailleurs que ma foi catholique). Je me réjouis aujourd’hui d’avoir eu
deux fers au feu. C’était bien d’avoir aimé le Christ et sa mere, et
d’avoir eu pour amis d’enfance des dieux d’origine africaine et
haitienne ; les dieux de la créolité. Quand I’Eglise catholique sous peine
de péché mortel, interdisait a mon adolescence de jouir de la vie, je
trouvais bien, au bord d’une riviere, une «sainte vierge» du vaudou préte
a partager librement le paganisme de ses courbes avec mes sens
éblouis ! Grace au vaudou, garcons et filles, nous pouvions étre les
capitaines de nos sens comme de nos ames ! Ainsi avant d’avoir pris une
valeur littéraire ou esthétique dans mes fictions, le vaudou aura été une
composante intime de sa (sic) sensibilité de poete. Métaphore du
douloureux passé haitien, il est la métaphore des dispositions d’esprit et
corps qui me font aimer a la folie la musique, la danse, la féte, la
fantaisie, [’humour, les femmes, la joie de vivre en pleine liberté.

Telles que ’art oral se présente dans ses différents états de vie, il se
découvre une juxtaposition des textes de pure création, ceuvres a auteurs connus, en langue
africaines, en langues étrangeres, langues métropolitaines devenues langues officielles des
pays ou elles ont été introduites par la colonisation, f(t-ce-t-elle d’exploitation ou de
peuplement, des textes de traduction, s’inspirant tous des canons traditionnels. Kasereke
Kavwahirehi (2004: 176) dans son article La littérature orale comme une production
coloniale. Notes sur quelques enjeux
postcoloniaux «http://fr.wikipedia.org/wiki/LittA©rature_orale_polynA©sienne», part du
contexte colonial d’invention ou de production de la littérature orale grace a des

transcriptions en langues africaines «normalisées» par les agents de 1’entreprise de


http://fr.wikipedia.org/wiki/LittÃ©rature_orale_polynÃ©sienne

conversion culturelle, ou des traductions en langues européennes, pour savoir comment

approcher ces corps de textes transcrits ou traduits en contexte postcolonial.

L’on envisage la nécessit¢ d’une approche dé-constructrice: il s’agit
précisément d’une réécriture ou retraduction de ces textes pour y inscrire 1’hétérogénéité
combattue par 1’essentialisme du discours colonial. Ainsi, d’une herméneutique
monotopique enracinee dans la seule tradition occidentale du discours sur les mythes ou les
épopées, on passerait a une herméneutique pluritopique adaptée a un objet qui est lui-
méme hétérologique, lieu de négociation ou de conflit entre plusieurs traditions. Tout ceci
détermine enfin deux formes littéraires a limite virtuelle pour 1’ Afrique : 1’orale et 1’écrite.
La forme écrite pose un réel probléme de sa catégorisation et de son contenu. On y trouve
des textes oraux transcrits en langues africaines ou traduits en langues étrangéres, des
textes de pure création suivant les canons de I’art oral traditionnel, des textes étrangers
traduits en langues africaines comme Roots de A. Haley (1976) qui circule en ciluba sous
le titre Kunta Kinte, par CIAM (1998). Maalu-Bungi (1982: 149) atteste clairement avec
Cl. Bremont, la subsistance orale de certaines formes littéraires, sans doute en temps au
moyen de I’écriture, comme textes oraux notés, transcrits, car encore fonctionnels, c¢’est-a-
dire répondant encore valablement aux besoins fondamentaux des Africains. C’est le cas
des proverbes en tant que textes normatifs et de prédilection orale, des chansons
traditionnels, adaptées comme le font Tshiala Mwana, Lelimba et autres musiciens
modernes. Beaucoup de spécialistes conscients de cette survie de ’art oral sous le label de
Littérature orale ou non écrite, se passent du probléme de contradiction qu’améne le terme

«littérature» et consacre cette survie. C’est le cas de Finnegan in Maalu-Bungi (2007: 29):

Ce terme plus large a été quelquefois contesté sous prétexte qu il est
en soi contradictoire si [’'on tient compte de I’étymologie originelle du
mot <littérature> (associé a <litterae, lettre). Mais le terme est
aujurd’hui si largement accepté et les exemples ou il s’applique
clairement si nombreux que c’est un exces de pédantisme de discuter au
sujet de [’étymologie du mot <littérature>, pas plus que nous ne
discutons de [’extension du mot <politics> aux affaires de [’Etat
moderne, puisque ce mot vient du grec classique <polis> qui signifie
originellement <business>. Trop s occuper d’étymologies risque de nous
conduire a ne pas voir les faits tels qu’ils sont. <Littérature orale> et
<Littérature non écrite> sont aujourd’hui des concepts utiles et
importants dans la description de quelque chose de réel... » (Finnegan,
c-16).



Alors méme ainsi, D. Mutombo Huta M. dans son cours inédit de littérature
orale africaine (1° licence Francais, 1.S.P Mbujimayi, 2002-2003) donne autrement voix au
chapitre. Quant a lui, en dépit de transcription plus ou moins fidele des textes oraux, dans
le respect rigoureux des signes de ponctuation, de quantité vocalique, de tons ou phonémes
supra-segmentaires, en dépit d’une simple «notation» d’un texte oral..., le passage de
I’oral a I’écrit ne se réalise jamais sans perte ou altération. Cette mutation fait que le texte
oral mis a I’écrit perde sa vivacité due aux gestes associés pragmatiques, au langage du
corps, aux intonations de la voix, aux attitudes proxémiques. Par conséquent, quand ce
texte oral voyage de la langue de sa creation vers une autre, étrangére, sa mutation
occasionne encore des altérations profondes, du fait que ces deux systemes langagiers ne
correspondent pas textuellement, ne disent pas textuellement la méme chose, cela en plus
des réalités différentielles des espaces et des étres. D’ou il faut carrément parler ici de

littérature écrite.

Eu égard a tout ce qui précéde, il semble objectif de considérer la littérature
orale comme une macrostructure composée de toutes les autres entrées dont 1’art oral

traditionnel, la littérature traditionnelle, I’art verbal, le folklore africain.

Cette littérature orale africaine subsaharienne, par sa capacité de
spatialisation et de globalisation, par sa fonctionnalité au sein des groupes existentiels, la
biomasse productrice et consommatrice, agit comme premier occupant des cceurs et des
esprits de ces groupes. C’est pourquoi résistant dans sa corporalité, c’est-a-dire dans
I’ensemble de ses genres, elle interfére comme un mutant dans 1’espace de la littérature
africaine endophone ou exophone (d’expression étrangere). De ce fait méme, elle subsiste,
se prolonge a la maniére des parents dans leur progéniture. Il y a dans cette apparition
’obsession d’une auto-image sécurisante au plan supérieur de la vie affective, cognitive et

socioculturelle.

La peur de se perdre, de s’oublier, de mourir socioculturellement, de
divorcer d’avec le foyer natal ou d’origine, s’interpréte et se saisit dans cette interférence

de la littérature orale ou des oralités dans le champ de 1’écrit.



Au sein de cette littérature orale se sont déployés le code éthologique, la
philosophie, les sciences ethniques, les reprises des traditions et leur recréation aux fins
utiles du présent ou du devenir d’un peuple. Espace-forge de la personnalité africaine, la
littérature orale marque le peuple par I’impression des valeurs dans la conscience

collective qui interpelle chacun des membres en mode veille.

Magnétisé comme la boussole, le peule revisite, revient sans cesse a cet
espace, méme quand il use de I’écriture comme le soutient J. Dumont (1979: 60): Le retour
au milieu qui nous a produits, a la terre, a la nature devient ['obsession universelle des

individus, des groupes sociaux et de |’humanité tout entiere

C’est le cas de citer illustrativement la Littérature traditionnelle des
Mbochis_de T. Obenga; Un des aspects de la culture congolaise de P. Foundou;
Civilisation des autres du Centrafricain P. Makombo Bambote ou, sur un arriere-fond de
croyances populaires, un symbole zoomorphe, le serpent, est vécu comme manes des
ancétres, comme medium. A propos J.L. Joubert et alii (1995 : 73) donne cet extrait le

contenant:

J’ai vu des lezards [ ...] et méme un

caméléon, traverser le chemin en tous sens,
mais toi, serpent, qu’as-tu & couper ma route?
Vouloir m’empécher de continuer!

Qui t’envoie ? Pourquoi ? Quel danger me
guette donc ! lls voudraient me prévenir?
Que je n’abandonne pas le village?

L’on assiste parfois, comme a la survie de la littérature, a des entrées
zoonymiques, phytonymiques, toponymiques, anthroponymiques locaux dans 1’espace
romanesque africain, on dirait une sorte d’initiation a I’ Afrique comme elle se passait dans
les bosquets initiatiques, dans les contes, dans les devinettes, dans les proverbes. Mais c’est
plutdt la une obsession de cette Afrique en tant qu’alma mater de 1’écrivain. Cet aspect de
survie de D’art oral traditionnel est vécu dans Crépuscule et défi, kite na kite du

Centrafricain C.R. Javouco sélectionné par J.L. Joubert et al. (1995: 82-83) :



Nos enfants deviennent de plus en plus incapables de dire si tel poisson
est un nzuru, munga, ngana, nganzé, mabula, si tel arbre et un séngg,
nduru, kpa, mbangi ou si tel serpent est un longo, konga yanga.

[..]

C’est comme si [’enfant qui vient de nous apporter a manger vous
déclarait en bombant le torse que Kpata, Mbinda Ngba-Goma, Siki,
Beila, Ngalayha, Limando ne sont nés que d’hier, qu’il les a vus naitre!

L’école moderne n’a pas pris en charge cette littérature d’inculturation, des
branches spécialisées des études africanistiques. C’est au niveau supérieur et universitaire
que I’on étudie la littérature orale. Beaucoup d’éléments de 1’univers africain ne sont pas
connus par les enfants des écoles primaires et secondaires. Le conteur et autres maitres a
parole ne sont pas invités dans les écoles. lls tournent a la périphérie de celles-ci, et eux-
mémes sont de plus en plus rares. Qui enseignera la culture matérielle des parémies, la
philosophie des contes, qui décryptera les mythes aux générations actuelles du Congo que
I’engrenage de la dérive porte a grande vitesse dans les aires des cultures qui ont fait du
chemin a I’école et dans lesquelles ces enfants meurent en eux pour renaitre dans les

autres? Ils arrivent ainsi au forum des cultures mains vides, sans le Congo ni I’ Afrique.

Il y a a peine quelques franges d’initiation a la littérature orale par le
truchement des textes écrits du programme qui s’en ont inspirés. La littérature orale a
I’écran (les chants, les danses traditionnelles, etc., dans un pays ou le courant électrique est
rare dans beaucoup de provinces, reste d’acces tres limité. A Mbuji Mayi, les théatres
radiophoniques comme celui de la Radio Débout Kasai, de la Radio Télé Fraternité ont
compris qu’il faut aller vers le peuple. Cette démarche montre une sorte de rupture avec la
tradition du théatre classique. La thése récente de Koulsy Lamko (2003) titrée Emergence
difficile d'un théatre de la participation en Afrique Noire francophone, montre une
nouvelle prise de conscience pour agir au cceur des villages, provoquer un débat utile et
critique, un débat de libération et du développement, etc., avec les villageois, en puisant
dans  leurs  traditions et en  créant. L’auteur se  confie comme
suit «http://www.unilim.fr/theses/2003/lettres/20031imo0006/these.htim>:



Dans le domaine du theéatre, les années 1980 ont vu naitre dans la
sous -région francophone de I'Afrique de I'Ouest (Mali, Burkina Faso,
Cote d'lvoire, Togo...) un certain nombre d'expériences théatrales
nourries par une ferme volonté des artistes, enseignants, metteurs en
scéne, comédiens et auteurs de s‘approprier un mode d'expression jugé
jusque-la étranger aux cultures locales. Ce mouvement de dynamisation
du théatre s'est enraciné dans un phénomene de " recours aux sources "
fortement appuyé sur les manifestations traditionnelles africaines
festives, rituelles, religieuses ou profanes; mais aussi dans une
phagocytose d'expériences théatrales modernes avant gardistes. De
nouveaux concepts ont vu le jour pour désigner les formes théatrales
proposées: theéatre pour le développement, concert-party, théatre utile,
théatre-rituel, kotéba thérapeutique,

[-]

Osé ! affirme Koulsy Lamko (2003), le débat se poursuit, houleux
quelque fois, a la lueur des lampes a gaz de Simon Pierre. 1l se poursuit jusqu'a ce que les
acteurs, fatigués par la route demandent de se retirer. Les villageois, eux, ont encore envie
de continuer. La veillée autour du feu, ils en ont perdu la saveur depuis fort longtemps.
Celle-ci réapparait, sous une forme incongrue a la lueur des lampes a gaz, une forme
menée par des gens venus de la ville. Cette forme incongrue, ces « gens de la ville »
I'appellent tantbt « théatre », tantdt « rehem » lorsqu'ils s'efforcent d'en donner une version
en more... . Mais « rehem » signifie jeu. Et pourtant ne s'agit-il pas de leur histoire a eux
villageois venus de partout, que I'on a associés autour des terres fertiles pour encourager
une exploitation collective et organisée? Une histoire de leur quotidien, faite de
détournement de femmes, de rivalités diverses, d'exode, etc. S'amuse-t-on avec des
histoires de vie? Véritablement, il ne s'agit pas uniquement de jeu. En tout cas, le débat a
été l'occasion pour chacun de sortir de sa réserve, de dire ce qu'il pense des agissements
des uns et des autres, de fustiger, de stigmatiser, d'expliquer, d'accuser, de défendre,

d'utiliser la parole dans toutes ses dimensions.

A la considération des productions littéraires en langues africaines ou
endophones, en dépit du courant universel ou de la mondialisation, en dépit du
resserrement des coudes pour I’existence d’une unité africaine, le courant national produit

des littératures de cohésion des masses, de communion directe avec le public. Des



littératures ou les peuples vivent leurs langues et leur richesse, leurs espaces et leurs offres,

leurs sociétés, leurs structures, leurs cultures, leurs visions du monde, etc.

Pour le seul cas de la R.D. Congo, I’on peut citer le Théatre de chez nous
(un théatre télévisé avec des pieces a 80% en lingala) a Kinshasa, le Théatre Mushindame
de la Miba, a Mbuji Mayi, qui joue entierement en ciluba, la poésie lubaphone avec les
poétes Bulanda Nkese, Kayembe Mutombo, Maalu-Bungi, Makolo Muswaswa, P. Mufuta
Kabemba, A. Munyoka Mwana Cyalu, Mutombo Huta M., Ngandu Nkashama, N.S
Kabuta, Tshiamala Mudibu (1951-2008), etc.

En revanche, n’étant pas morte a I’assaut de 1’écriture, la littérature orale
connait un remarquable regain au plan national et international. Au premier plan, elle
perpétue dans les églises aux rituels africanisés certaines traditions sacrées, ainsi
apparaissent 1’esthétique des arts traditionnels a travers le recours aux sources: chansons,
parémies, kasala, miyenga, danses, xylophone, aérophone, membranophones, bénéficiant
du concours des techniques modernes dont les synthétiseurs, les microphones, les

amplificateurs, etc.

Une certaine presse audio-visuelle accorde en outre et de mieux en mieux,
une place a I'oralité et aux langues nationales qui la portent et qui la produisent par le
génie linguistique et artistique des usagers. Les nouvelles créations qui se greffent sur la
chaine événementielle ou se réalisent avec elle sont parfois d’une pertinence qu’il nous
faille douter de parler de littérature orale traditionnelle sans autre forme de proces pour ne
parler carrément que d’une littérature orale tout court ou de la littérature orale moderne.
Cela a ét¢ démontré plus haut, autant 1’avaient démontré d’autres spécialistes. Il suffit de
recenser les chants ludiques, les chants populaires, les jeux verbaux, les harangues
politiciennes, les homélies, etc., de la nouvelle création pour se rendre compte de cette

situation qui n’a pas manqué d’interpeller J. L. Joubert et al. (1995: 3) qui écrit:

...devant le triomphe de [’écriture. Elle continue de vivre, en se
transformant et en s’ adaptant aux effets de la modernisation de I’ Afrique.
Elle peut méme connaitre de nouveaux développements grace a la
transmission audiovisuelle (radio et télévision)



Au second plan ou au plan international, 1’oralité est a son bon commerce.
Dans le domaine musical par exemple, I’art du rap et du slam est son couronnement. Les
grandes vedettes de musique qui drainent aujourd’hui les masses a travers le monde et qui
sont couronnées des oscars et autres prix, le sont par ’art oral qui ranime la poésie
musicale quand elle est mise a 1’écrit. Le plébiscite du catch aux Etats-Unis recourt aussi
abondamment a cet art oral par les joutes oratoires des adversaires, les publicités
radiotélévisées, les millions des étudiants au monde, recoivent la science a travers le
déploiement intense de 1’art oral. Tout court, sa vitalité est certaine en Afrique et dans le
monde entier. Il procéde méme du culte de la parole par I’homme, la parole sensiblement
outillée, passée au moule de I’art et utile dans les différentes sphéres de la vie, dans les

différents champs du savoir ou de formalisation des connaissances.

En certains milieux, cette question de la survie plutot de la vie de 1’oral
présente aussi une cohorte des problémes liés aux intéréts sociopolitiques, aux intéréts
fonciers, aux origines historiques, au leadership dans la contrée. Le cas qui est épinglé
parmi tant d’autres est celui de la Polynésie. Dans cette partie du monde, comme le montre
La littérature orale-wikipédia.htm. La Polynésie est généralement décrite comme un
triangle d'iles dans I'océan Pacifique. Elle a été peuplée par des voyageurs de Tonga et des
Samoa, qui ont ensuite peuplé les groupes dTles a I'est, tel que Tahiti, les Tles Marquises, la
Nouvelle-Zélande, et Hawaii.

Les diverses langues polynésiennes sont encore proches et il y a beaucoup
de similitudes culturelles entre les divers groupes. Ces iles partagent un certain nombre de
traditions orales considérées généralement comme d'exotiques légendes ou mythes mais
bien souvent interprétées sur place comme I'histoire véritable des temps anciens, temps du
po et des ancétres divinisés, atua. Ce hiatus s'explique par la difficulté d'interprétation de
tels récits. Ceux-ci utilisent abondamment la forme allégorique (métaphore, parabole,
hyperbole, réification, personnification). C'est ainsi qu'un poisson par exemple symbolisera
parfois une fle; pécher un poisson, découvrir une Tle etc. Les narrateurs vont aussi jouer sur

les sonorités, la polysémie des mots... La forme et le fond sont ici intimement liés.

Le vecteur utilisé originellement a également son importance. L’oralité a
par essence une souplesse que ne permet pas I’écrit. Si d’une version a 1’autre la trame

demeure identique, celle-ci va pouvoir se conjuguer a I’infini selon le lieu, le narrateur et
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les circonstances d’énonciation. Contrairement aux conceptions historiques occidentales ou
dans 1’absolu la connaissance du passé¢ doit amener une meilleure compréhension du
présent, il ne s’agit pas ici tant de comprendre que de justifier et de légitimer une situation
présente. L’exemple des généalogies dont les versions sont multiples et souvent
contradictoires l'illustre parfaitement.

C’est en effet a ’ancienneté d’une chefferie que 1’on reconnait non
seulement sa légitimité politique mais que se fondent également son assise fonciere et son
prestige. En cas de changements politiques et cela arriva souvent, la nouvelle lignée au
pouvoir s’aménage a son tour la généalogie la plus ancienne, quitte a lui ajouter quelques
générations ou a emprunter ici et la des ancétres a la dynastie précédente. Dans ce dernier
cas, I’adoption a posteriori formulée généralement sur le mode allusif tant le sujet est tapu,
devient un argument bien pratique. C'est ainsi que chaque fle, chaque tribu ou chaque clan

aura sa propre version ou interprétation de tel ou tel cycle narratif.

L’intérét politique et matériel fait que les traditions se travestissent avec la
rotation des régnes. L’on péche contre 1’originalité et la vérité historique de maniére
consciente et non par le fait de la tradition orale elle-méme et de sa transmission de bouche
a ’oreille, de génération en génération qui ne reste pas trés fidéle a la source par faille de
la mémoire ou la dynamique linguistique. Il s’agit ici du passage de 1'oral a I'écrit qui va
néanmoins changer la donne. Lorsque les missionnaires, puis les administrateurs, les
anthropologues ou les ethnolinguistes recueillirent, parfois publiérent ces récits (en en

donnant rarement la version en langue), ils en modifiérent profondément la nature méme.

En fixant a jamais sur papier ce qui jusqu'alors pouvait étre reformulé
quasiment a l'infini, ils firent certes ceuvre de conservation patrimoniale en méme temps
qu'ils ne donnaient bien souvent que la version d'un narrateur donné a un moment donne.
Certains Polynésiens comprirent néanmoins I'intérét et le danger de ce nouveau mode

d'expression.

C'est ainsi que des le milieu du XIXe s, nombre d'entre eux compilérent
par écrit leur généalogie, I'histoire et I'origine de leur tribu ainsi que divers récits. Ces

écrits connus sous le nom de Puta Tumu (Livre des origines), Puta Tupuna (Livre des



ancétres), whakapapa pukapuka ou Family Books selon les archipels sont parfois toujours
jalousement conserves par les chefs de familles. D'autres encore ont disparu ou ont été
détruits. C'est ainsi que Makea Takau, ariki du vaka (tribu) de Te au o Tonga (Rarotonga),
fit brdler dans les années 1890, tous les "Family Books" de sa tribu a I'exception du sien,
afin que celui-ci devienne I'histoire officielle de la chefferie sans possibilité de remise en
cause. Des extraits, comme le montre cette source électronique :
http://fr.wikipedia.org/wiki/LittA©rature_orale_polynA©sienne, en furent du reste
publiés a sa demande dans le Journal of the Polynesian Society. Les traditions orales,
constate-t-on, jouent ici le r6le de persuasion, de conviction, de témoignage historique par
manipulation et orientation intéressée. C’est d’elles que le pouvoir, le leadership se
légitiment sans contestation. La loi de I’histoire gouverne I’exercice du pouvoir dans les

tribus et régle la problématique fonciere.

Un autre exemple qui vient de la méme source concerne les écrits de
Wiremu Te Rangikaheke, qui constituérent la source principale du recueil de récits de
George Grey (1854) intitulé Polynesian Mythology. Cet ouvrage étant devenu une
référence de la littérature orale maori, les versions qui y sont présentées sont peu a peu
devenues les récits officiels de I'ensemble des Maori de Nouvelle-Zélande, alors méme que
chaque tribu a ses propres récits, sa propre histoire et origine. L’Europe, recouvrant cette
conscience aigué de I’oralité et de la littérature orale, lui crée des institutions sérieuses de
prise en charge et d’instrumentalisation. C’est le cas, parmi tant d’autres, du Centre

Méditerranéen de Littérature Orale (CMLO.htm)’, de la Collection Etudes Océan Indien,

" «Créée en Juillet 1994, sous l'intitulé A.C.I.LE.M (Association pour la Connaissance des Imaginaires
Environnementaux Méditerranéens), le CMLO, structure associative a toujours défendu la littérature orale
dans sa dimension inter et pluridisciplinaire. En 1996, I'équipe du CMLO, composée de permanents et de
vacataires était consciente des enjeux qu'offraient la littérature orale et I'oralité aux niveaux régional, national
et international. Autour de la création d'un réseau de compétences pluridisciplinaires européen, d'une aide
aux diverses structures régionales concernées (bibliothéques, associations, festivals, établissements scolaires,
etc...) sic et d'un centre de documentation elle a progressivement construit le centre de ressources actuel.
D'expériences en expériences, d'échanges en échanges, les divers intervenants qui oeuvrent pour qu'existe
cette structure ont su élaborer une compétence spécifique qui, aujourd’hui, se trouve préte a s'ouvrir aux
diverses demandes partiellement exposées ci-dessus. Au travers d'éditions de périodiques et d'ouvrages
techniques, au travers de sa formation de base a la littérature orale qui se déroule sur trois ans, mais aussi
grace a son travail de recherche, a ses actions dans le cadre de projets européens, a son service éducatif, son
aide a la diffusion, etc...(sic). le CMLO est aujourd’hui reconnu au plan national. Installé a Ales, il
coordonne depuis 2001, un travail d'animation et de recherche sur la mémoire de I'immigration dans le bassin
alésien et propose de nombreux spectacles, conférences, formations et animations dans le Gard, la Lozére,
I'Hérault, I'Aude et les Pyrénées-Orientales.»
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de I'unité mixte Langage, Langues et Cultures de I’Afrique Noire en association avec le
CNRS, ...

Au Canada, la littérature orale en performance peut se créer au cours d'un
spectacle, ¢’est 1a un génie en fonction, elle peut étre transmise oralement de génération en
génération, comme dans le cas de nombreuses ballades écossaises et irlandaises chantées
au Canada, ou peut étre écrites expressément pour étre jouées. Depuis quelques années, sa
transmission (souvent au profit des folkloristes et des spécialistes de I'histoire orale)
montre qu'elle n'est pas morte par I’effet de I'omniprésence des livres et des médias
électroniques, mais qu'elle subsiste a leurs cétés comme une forme secondaire d'expression

orale.

En fait, dans cette contrée, la littérature orale se manifeste souvent avec
les histoires de fantdmes réactualisées autour d'un feu de camp, dans le chant de
contestation ou dans une berceuse, avec les devinettes, les virelangues, les comptines, les
histoires farfelues, les fables ou les proverbes. L'attitude des spécialistes et des gens
instruits a I'égard de cette littérature s'est formée en grande partie sur les conceptions du
mouvement romantique du XIX, s. Dans sa préface a Lyrical Ballads, William
Wordsworth (1798) soutient avoir trouvé dans le discours oral des paysans illettrés, la
source de la spontanéité, de la sincérité et de l'unité littéraires. A peu pres a la méme
époque, la montée du nationalisme, qui met l'accent sur les particularités régionales,

favorise I'étude des antiquités populaires, c'est-a-dire I'histoire et le récit de tradition orale.

Les écrivains canadiens ont fait leur cette tendance, transposant les
histoires populaires, légendes, proverbes et anecdotes dans des récits auxquels ils intégrent
parfois des personnages de conteurs comme Sam Slick de T.C. Haliburton. Ces techniques
ont été utilisées par Susanna Moodie (1852), qui raconte dans Roughing it in the bush,
I'histoire d'une vie qui se veut egalement une «duperie», récit hyperbolique de la vie
infernale au Nouveau Monde, destiné a contrer les tromperies de la compagnie des terres
qui faisait du Canada un paradis terrestre. D'autres exemples d'emprunts, tant techniques
que de légendes proprement dites (comme les chansons de voyageurs, les récits de
rencontres avec le diable, etc.) se trouvent dans la littérature écrite canadienne du XIX; s.

Leur caractere oral est accentué par l'utilisation des dialectes. A la fin du siecle, «les poétes



de la Confédération», comme on les appelle, (Mair, Roberts, Crawford, Johnson, Carman,
Lampman) retravaillent considérablement différentes sources de littérature orale telles que
les histoires de fantdmes et les légendes indiennes, alors que Saint-Denys et Alain
Grandbois, comme le montre L’Encyclopédie Grolier (Vol. 3, 1976, 1974 : 74), rompent
avec le traditionalisme local et les influences étrangeres pour donner une personnalité a la

poésie canadienne.

La vitalite de la littérature orale va de pair avec celle des traditions orales,
et passe aussi par toutes les prouesses scientifiques qui 1’objectivent. Elle se réalise par
sept modes qui sont: la reproduction fidéle, la transposition, 1’adaptation, 1a transcription,
la citation ou I’insertion, la création, le traitement scientifique et la diffusion des

connaissances sur cette littérature.

2.4. Débat définitionnel

Il est souvent mal aisé de vouloir définir toute littérature, car le champ de la
littérature, son contenu, ses techniques, ses contextes d’apparition, ses modes d’expression,
ses fonctions, ses formes, envahissent des domaines multiples. Elle est a premiére vue
I’expression artistique de I’homme et de I’univers. Elle organise, elle structure des sociétés
et les engendre. Pour rendre compte de diverses visions définitionnelles, il est fait une
option dans cette étude, de maniére éclectique, de confronter quelques définitions, d’en
dégager les pertinences différentielles et identiques, afin d’en arriver a la saisie du

syntagme « littérature orale » dans nombre de ses états.

Pour E. Belinga (1978: 7), on peut définir la littérature orale comme, d’une
part ['usage esthétique du langage articulé, d’autre part, comme [’ensemble des

connaissances et des activités qui s’y rapportent.

A sa guise, G. Canu cité par F. Titinga Pacere (1990 : 28) aborde ce vaste
domaine par les Contes Mossi actuels, il affirme que la litterature orale par définition, est

une littérature parlée et non écrite.



La confrontation de ces deux définitions, fait apparait qu’a la différence d’E.
Belinga, G. Canu n’a pas attardé son attention sur la distance entre la parole et I’écriture,
afin de voir s’il y a d’autres moyens d’expression de cette littérature. D’ou Belinga donne
une large ouverture en définissant cette littérature comme étant 1’'usage du langage non
écrit, donc qui n’est pas seulement la parole. En outre, Belinga intégre dans le champ
sémantique de la terminologie «littérature orale», toute la science relative au traitement de
cette littérature, c’est-a-dire 1’ensemble de travaux qui s’y réalisent (transcription,

traduction, analyse critique, enseignement, etc.).

E. Mircea que cite F. Titinga Pacere (1990: 108), note que la littérature
orale est la transmission de la conservation orale de la somme des traditions culturelles.
Cette vision s’apparente a celle de Kazadi Ntole qui, dans sa préface in D. Crowley (1977:
VI) affirme que les littératures orales sont l’organisation en parole de [’homme, de son
histoire, de ses croyances, de ses pratiques, disons de sa personnalité propre. Pour ces
deux, seul I’oral prime dans leurs définitions, alors qu’a lui seul, il ne suffit pas pour

I’expression totale de cette littérature.

En outre dans la vision de Kazadi Ntole, s’apercoit I’idée de pluralité¢ de la
littérature orale, sommant ainsi toute intelligence a s’y faire avec minutie. Il faut signaler
que pour R. Finnegan (1970: 2), la littérature orale peut étre définie par son mode de

performance. Elle se confie comme suit:

“Oral literature is by definition dependent on a performer who
formulates it in words on a specific occasion-there is no other way in
which it can be realised as a literary product.”

Un autre écho est celui d’A. Kam Sie de I’Université de Ouagadougou, a
travers Pacere (1990: 28). Il spécifie que la littérature orale parlée par [’essence est
[’ensemble de tout ce qui a été dit généralement de fagon esthétique, conservé et transmis
verbalement a un peuple et qui touche la sociéeté entiére dans tous ses aspects. Sans aller
outre 1’oral comme Kazadi Ntole et Pacere, néanmoins, Kam Sie se prononce sur le

contenu de cette littérature orale: elle aborde tous les aspects de la vie. Cette idée entre en



conjonction avec celle de «pluralité» évoquée plus haut par Kazadi Ntole. Cet entendement
rejoint aussi celui de Tsira Ndong Ndoutoume (1991: 35) qui ne se confie pas autrement
que ces précités immédiats en attestant qu ‘avant la colonisation, notre littérature était trés
abondante. Elle est d’ailleurs tres abondante, mais c’est une littérature traditionnelle, une
littérature orale. Je dis qu’elle est abondante et complete. Elle renferme la pédagogie, la
psychologie, la sociologie, la philosophie, la religion, la spiritualité, la métaphysique, la
politique, etc. Il n’est donc pas question de savoir si cette littérature est du folklore (folk
signifiant peuple et lore signifiant science), comme on dit, ¢ est-a-dire quelque chose qui

amuse, qui fait danser, qui fait rire. C’est une littérature profonde.

Il se dégage, aprés confrontation et superposition de ces quelques
définitions, un soubassement, un dénominateur commun fait des idées obsédantes :
tradition et oralité. Etymologiquement, le mot tradition tire son origine du latin «traditio»
de «tradere» qui signifie «remettre» et dans ce contexte «transmettre». Transcendant cet

entendement, M. Kadima Nzuji (1987: 231) soutient que:

...la tradition n’est pas que “’souvenirs collectifs’’ : elle est héritage et
projet. Elle est héritage autant qu’elle se pose comme une somme de
pratiques sociales, de codes moraux, de croyances, de normes
esthétiques [...] qu’une communauté accumule patiemment au cours de
[’histoire et considere comme étant devenu son principal cadre de pensée
et de référence.

Elle est projet, c’est-a-dire le lieu par excellence ou cette méme
communauté se pense, se projette et forge son avenir tout en s’assurant
de sa permanence, au travers des générations successives, par la mise
sur pied d’institutions sociales, culturelles, politiques ou administratives
chargées de la perpétuer.

Ce point de vue recoupe aussi les idées de P. Ngandu Nkashama (1984: 27)
qui, parlant de la littérature traditionnelle, atteste avec ferme conviction qu’elle continue

comme il est démontré plus haut au débat sur la mort ou la survie de 1’art oral:

bY

..au départ, la littérature traditionnelle continue a exister, elle est
recueillie et commentée dans un grand nombre de travaux (souvent des
recherches de type universitaire) a caractere purement descriptif, et dans
toutes les manifestations publiques auxquelles sont associées les
“masses populaires », . Elle reste donc trés vivante, et elle s’ actualise
indéfiniment, [...]. Mais ce ne sont plus les mémes récits, et ils ne sont



pas racontés sur un mode nostalgique, qui les rattacherait aux temps
anciens, méme si les formes restent identiques.

Le qualificatif «oraly, comme I’explique Pacere (1990) cité plus haut, vient
du latin «os/oris» qui veut dire «bouche» signifie dés lors ce qui se transmet par la bouche,
par la parole. Les mythes, les contes, les Iégendes, les parémies, les devinettes, les

comptines, etc., rendent compte de cette littérature dite orale au sens propre du terme.

Au-dela de cette perception, on se rend compte qu’une trés grande partie de
cette littérature et par surcroit des profondeurs de 1’ Afrique, ne reléve pas exclusivement de
cette littérature orale ci haut définie par les spécialistes, ni non plus de la littérature écrite,

fat-elle en langues africaines ou en langues étrangeres.

La parole étant prohibée dans certaines circonstances en Afrique. Cela fait
que le silence et le mouvement integrent le phénomeéne de la communication artistique. De
ce fait, le langage du tam-tam, la littérature des masques, le gestuel de la littérature des
masques, le gestuel de la littérature sacrée, de la littérature subversive ou les gestes
d’injures, de malédiction, de défi, les idéographes, et tant d’autres formes ont fait que
Pacere parle de la littérature culturelle, une dénomination aussi vaste que celle de
littérature non écrite. Cependant il n’y a pas sans doute au monde une littérature qui ne soit

le produit et la matiére consubstantielle d’une culture.

On ne le démontrerait pas a outrance, si ’on mettait en évidence le fait
qu’en dépit de 1’'usage simultané des gestes ou du langage du corps avec la parole lors du
spectacle des masques bwadi, chez les Bakwa Nkoto du district de Lusambo, au Kasai-
oriental, en R.D. Congo, chez les Soukou des Mosse, que le masque (acteur) usant du
langage ésotérique du corps, peut communiquer des messages a I’auditoire. Ces messages,
au décodage des initiés traducteurs ou des lettrés de la sous-région culturelle, apparaissent
littéraires, mais aussi philosophiques. Pacere (1990: 33), & propos nous enrichit d’un

témoignage parmi tant d’autres, tiré du langage de masque en performance et décodé:

Kmange komb-ra-wcong « Un vieil os du champ de mais

Ge kamaange ; Dort dans le champ de mais

Ti salénsaas langem koabga,  Les fourmis rouges s’associent
par centaines,



Pa yanéngye; Ne peuvent le déplacer
Ti ba — wagola, Un chien voleur vient le prendre
Dik n kul a yiri. Et ’emporte a sa demeure »

La verbalisation de ce langage du corps livre ce message que «le nombre, la
volonté, le droit ne suffisent pas toujours, la force aveugle, la bétise, peuvent avoir raison

de tout cela», dit Pacere.

L’ésotérisme de cette littérature des masques est plus qu’une limite sérieuse
a la littérature orale. C’est une littérature non écrite qui définit et révele le mouvement, car
dans certaines circonstances graves, la parole est prohibée a 1’orateur ou au traducteur lui-
méme qui accompagne le masque, seul le mouvement assure le dialogue entre I’acteur et
les spectateurs. Donc, n’étant ni orale, ni écrite, elle est, cette littérature des masques, 1’'une
des expressions littéraires la plus complexe autant que 1’est celle de la littérature
tambourinée qui, combinant des tons hauts et bas, véhicule des messages intelligibles dans
un co-univers culturel de référence donné, et souvent accessibles qu’aux seuls initiés a ce
langage codé. Dans sa these, La corde a proverbes ou le mutanga des Lega, Malasi (2003)
distingue les proverbes verbaux et non verbaux. Ces derniers, sans qu’on use du langage
articulé, véhiculent des messages par les objets symboles suspendus a la corde. Le message
parémiologique ainsi encodé, ne se déchiffre que dans 1’univers culturel de leur référence.
Les symboles jouent alors sur le psychisme de 1’auditoire comme des stimuli, des images

suggestives.

Dés lors, il faut comprendre que le syntagme «littérature orale» a des
limites, c’est en depit de celles-ci qu’il revét le statut d’un intitulé consacré englobant
’oral, et le non oral-non écrit qui le déborde. Par I’ «oral» I’on entendra alors tout message
littéraire articulé, le non oral intégre tout message culturel non articulé, alors que le non
écrit englobe tous les messages culturels et littéraires n’usant pas de 1’écriture comme les
récitations poétiques et généalogiques, la danse, le langage tambouriné, les mimiques, les
proverbes symbolises ou matérialisés, etc. La conscience de toutes ses nuances, de toutes
ses diversités, fait que cette étude aboutisse a cette synthese définitionnelle: la littérature
orale en tant que terminologie consacrée, est un ensemble de référents textuels proférés qui

peuvent parfois étre transcrits, a dominance esthétique, englobant aussi des sémiologies



paralleles dont les gestes, les mimiques, les idéographies, les éléments proxémiques, les

symboles verbaux, iconiques et toute la science de littérature qui s’y rapporte.

Sans rester a la seule condition de performance pour son existence comme
le soutient Finnegan, il est soutenu dans cette étude que la littérature orale peut exister
potentiellement, dans I’inconscient collectif d’un peuple, dans la mémoire des griots, des
auteurs ou dans les espaces de conservation modernes. La performance n’est qu’un
moment de son édition qui peut méme coincider avec sa création dans un espace ou
s’affrontent les intersubjectivités, ou Le Muntu "avec" le Diiyi, La parole et
intersubjectivité dont parle Bilolo Mubabinge (1976a) dans son Essai d’approche
structuro-herméneutique a partir des symboles parémiologiques luba et luluwa, se

réalisent actantiellement.

A ce niveau, par souci d’étre un peu plus complet, on est tenté d’énumérer
quelques genres de cette littérature, d’en présenter quelques modes d’expression, quelques

contextes d’apparition, cela d’une maniére non exhaustive mais soutenue.

2.5. Caractéristiques de la littérature orale

2.5.1. Littérarité de la littérature orale luba

Parler de la littérarité orale africaine oblige a repérer quelques détails sur
la dominance esthétique qui fonde cette littérarité. Le discours littéraire ne prend pas sur le

discours ordinaire ou apparaissent aussi les éléments esthétiques, mais a faible intensité.

Dans ce monde, la parole est en principe I’apanage de tous les hommes.
Cependant chaque personne qui parle ne débite pas de la littérature en tant qu’art. Il faut
identifier certaines particularités artistiques dans un texte oral pour qu’il rentre dans le
statut du littéraire. C’est 1a le besoin d’une dose esthétique suffisante et attestée par les
instances consacrantes de la littérature comme les pairs de 1’auteur, les critiques littéraires,

la masse consommatrice et détentrice des canons, etc.



Les langues africaines qui sont porteuses de cette littérature ont une
esthetique si riche et si complexe. Leur choix lexical s’opére dans le monde animé et
inanimé de leur univers. Elles usent, outre les artifices communs d’art, de tropes, de tons,
de quantité vocalique et méme consonantique. Le geste du corps, ’esthétique des
mouvements, des actes du corps, I’encodage symbolique, la matérialisation de la pensée...,
taxés d’artistique ou de littéraire se dégagent sensiblement de 1’ordinaire pour intégrer

P’univers sacré de la littérature.

Sous ce point, il sera parlé plus explicitement des figures interlocutoires.
Ces figures meublent esthétiquement la trame d’un discours oral. Elles emploient les
pronoms personnels et instituent un réseau de rapport entre les interlocuteurs. Elles sont de
ce fait dites des variations communicatives qui assurent une distribution de roles parmi les
interlocuteurs. Le langage est alors envisagé ici comme moyen d’agir sur le contexte
interlocutif. L’approche des tropes illocutoires en vue sera interactionniste, elle pouvait
bien se prolonger jusqu’a ce que C. Kerbrat-Orecchioni (2001) appelle la «pragmatique du
troisiéme type» dont elle est en France une figure emblématique, mais on se limitera a
I’énonciation, a la forme des messages littéraires énoncés, c’est-a-dire, a leur force ou
valeur illocutoire, composante qui donne a I’énoncé sa valeur d’acte, les deux fondant le

contenu méme de 1I’énoncé et réalisant des influences sociologiques.

A titre illustratif, ’on pourra évoquer quelques énoncés en langue luba (L31a),

source de la littérature orale sur laquelle s’appesantit cette étude.

Mais avant cela, puisse-t-on signaler que Cécile Leguy (2001: 72-73), de son
enquéte focalisée sur 1’observation des situations dans lesquelles les proverbes sont dits,

distingue trois cas de figure:

— le proverbe « se situe, comme événement de l’énonciation, au sein d’un
discours qui détermine son emission tout comme lui-méme influence le
cours de celui-ci » ;

— [’émission d’un premier proverbe en provoque une autre, de telle sorte
que « toute une collection de proverbes soit prononcée sans qu’il ne soit
plus fait référence a la situation de discours initiale qui avait motivé la
premiére émission » ;



—un proverbe peut étre motivé également par [’observation d’un fait,
d’un objet, d’une image.

Cette situation n’est pas différente de celle qui se passe en interlocution
chez les Baluba. Dans le cas de cette étude, I’on va s’appesantir sur I'énoncé
parémiologique lui-méme, compte tenu de ses particularités dans les différents contextes
d’occurrence. L’on sait que du fait que toute parémie en situation s’énonce suivant l'objet
qui justifie son acte d'énonciation, et il se réalise de ce fait un certain acte, qualifi¢ d’ «acte
illocutoire», d’ «acte de parole», d’ «acte de langage» ou le «speech act». Enoncer par

exemple cette parémie avec Mufuta (2005: 10):

Cilumbu n-kasa «La plaidoirie est un jeu de dégagement
Udi munu utwa Celui qui est en deca dégage la noix
Udi mwamwa wakidila Celui qui est au-dela 1’accueille
Wakidila ekutwa Il ’accueille et redégage

Nkasa kumona mwa kwendayé Et le jeu s’anime»

c’est représenter métaphoriquement le fait d’une alternative dans le jeu, I’alternative de la
prise de parole dans une plaidoirie quoiqu’implicitement 1’on invite a I’observation d’un

procédé juridique. Mais dire:

34
Kadilu ku cibaalabaala «Le feu est-il a la tige de mais
Twakajima Que nous I’éteignions!»

est un principe, un conseil et une explicite demande a I’allocutaire de réagir devant une
situation, de poser un acte de valeur salutaire : éteindre le feu qui a pris a une tige de mais
pour qu’il ne se propage pas, étouffer le mal dans la société des qu’il commence, afin qu’il
ne prenne pas des proportions redoutables ou dangereuses. L’on constate que 1’acte
illocutoire porte sur un objet propositionnel, prédispose psychologiquement par son
contenu propositionnel : ce qu’il conseille, ce qu’il demande, qui est que 1’allocutaire
puisse se comporter dans un sens défini. Il se dégage 1a une notion de la fonction de I’acte
du langage opéré par I’énoncé sur le locuteur et 1’allocutaire représentés tous par

I’embrayeur /tu-a-ka-jim-a/.



Les effets des actes du langage sont nombreux, ils peuvent étre psychologiques,
psychosomatiques, intellectuels, conventionnels (agissant sur 1’esprit), selon les cultures,
immédiats ou médiats. Leur modalité et I’art des structures, le choix des images et des
lexiques contribuent sensiblement a leur esthétique, a leur mécanique sociale. C’est dans

cette optique qu’ils seront examinés sous ce point.

A) L’énoncé performatif

Comme Barthes le définit, 1’énoncé performatif a pour fonction d’accomplir I’action
décrite par I’énoncé lui-méme. C’est par exemple le cas d’un chanteur luba qui stipule un
ordre a méme la scéne « mwelaaku maja » (offre lui la danse), et exécute sa figure de
danse en méme temps. De méme, lors d’une palabre, on ‘énonce la parémie ci-apres tout

en optant pour la justice:

Tuyaya ku ba mwanda «Nous jugeons selon les faits
Katweéna tuya ku bawétu Nous ne jugeons pas selon la parenté»

(Nous rendons justice en toute impartialité)

Quelques parémies du corpus de cette étude réalisent aussi cet énoncé, car elles

s’énoncent en mettant 1’acte en évidence ou en le commandant :

1
Nduka tubondo Je tisse des paniers
Nduka tubata Je tisse des vans

36
Cikuyi tumukulula musenga Cikuyi grattons-lui la poudre
Muntu wa cilema L’homme vicieux
Tumubeléla pa bantu Conseillons-le en public

B) L’énoncé perlocutoire

D’apres Austin, L’énoncé perlocutoire a pour fonction d’amener une personne
a agir d’une fagon ou d’une autre. De ce fait, il mobilise 1’auditoire destinataire, 1’envotte
avec une touchante dédicace ou interpellation. Cela arrive souvent dans un débit du chant

kasala. :



Yaku mwina-Mukendi «Viens descendant de Mukendi
Mpanga wa manangananga Le méle aux vodtes
Wa kunangamana pa kwenda Qui joute en marchant»

Par conséquent I’interpellé ému a cet assaut verbal majoré par ’art, surgit
fier, joutant, du public audiovisualisant, gagne la scéne en tout honneur, honore
I’interpellant en lui donnant de I’argent ou quelques autres valeurs. L’énoncé en soi est un
acte de langage qui traduit une demande topicalisante et descriptive de I’interpellé. La
réaction a cet acte est a prendre au compte des événements dynamiques, psychosomatiques
par les affects qui y interferent et la performance. Mais cette réponse est aussi participative

et culturelle: se manifester a I’appel et gratifier le pocte.
C) L’interpellation

L’interpellation consiste en une litanie nominale, un récit généalogique ou
une demande expresse faite a quelqu’un en 1’appelant par les attributs notoires de son
identit¢é comme les noms de force (meena a bukola). Elle peut revétir la forme d’une

sommation d’avoir a faire ou a dire quelque chose comme dans ce kasala fragmenté:

Nyawu nkubiikila Ilunga-Mbiiya? Je t’interpelle (princesse) Ilunga-Mbiiya

Kadya mashina «Mangeuse des biquettes
Kabangula mpumbwa myelé Fendeuse des boucs a la machette
Wa Nsenda Cimbaayi Descendante de Nsenda Cimbaayi
Kanyenga mwoyi Tordeur de cceur
Wa banyenganyenga mwoyi De ceux qui tordent le ceeur

bu cyamu comme le fer

Badi mvula muloka mu Kapindu  Ceux, a la pluie tombée dans la
(riviere) Kapindu

Ekubanda né lupwishi mu nsaasa  Le vent emporte la poussiére dans
la bourgade»

D) L’antiphrase
L’antiphrase consiste a dire le contraire de ce que 1’on pense, ou de présenter

consécutivement dans un acte oratoire deux énoncés qui s’opposent. En effet, elle cherche

un effet touchant, émouvant, de la parole mise en contraste ou en antithése.



C’est le cas dans cet extrait de littérature funébre ou une meére, pleurant son fils

mort, I’interpelle en ces termes:

Mukala mwena-lunsuuya «Cadet le capricieux
Ntumba wanyi Ntumba le mien

Udi anu mwenza bilenga Tu n’as que bien fait
Kwena’s mwenza bibi bwala Tu n’as pas du tout mal fait
NKkubiikila, wenda uya Je t’interpelle, tu t’en vas
Nyananyi mwina-bulunda Ami de toute amitié

Wayi kalaala’s nkayenda S’en va se coucher solitaire
Mu nzubu wa muteleela Dans la maison humide
Eyi Eyi ! Eyi ! Hélas ! Hélas ! Hélas !

Ndi mukwata mwoyi mupanga.  Mon cceur n’a plus de retenue.»

Comme on peut le constater, cet acte du langage est a la fois un acte
d’évaluation avec une polarité propositionnelle dont les sens identiques et redondants en
surfaces connotent une opposition : Tu n’as que bien fait / Tu n’as pas du tout mal fait, et
de programmation : S’en va seul se coucher / Dans la maison humide. La figure descriptive
y apparait aussi (Dans la maison humide). Ce sont ici des figures de réalisation tres
explicites qui embellissent cette littérature.

E) L’énoncé onomatopéique

Souvent, I’énoncé onomatopéique est spécifique par ses criteres formels. Dans

le co-univers culturel luba, il en existe pour interpeller une mére, n’importe laquelle:
Mwa holohololo  Mere de holohololo (d’un quelqu’un)

Cet énoncé peut aussi se substituer a un discours laconique conventionnel, a
son occurrence, le public affranchit I’onomatopée et se restitue le discours intelligible. Ce
qui marque son adhésion a la pensée débitée ou préludee :

Peteeté péte «Peteéte péte
Petu patwakashiila diyi A T’endroit de la parole (du compromis)»



F) L’énoncé homo-bisyllabique

Proche de 1’énoncé onomatopéique, 1’énoncé homobisyllabique, come acte du
langage, consiste en une duplication harmonieuse de syllabes figurant un nom, un
syntagme nominal ou un discours moyen. Il est récurrent dans la littérature chantée et
récitée luba. 1l respecte des critéres intonatifs figuratifs et combine la compositionnalité et

la non compositionnalité stylistique par I’emploi des onomatopées et des phrases logiques:

Beléelé béeleebelé «Beleéle bééleebéle
Keleéle keeleekele Kelééle kéeleekéle
Beléele beeleebele wa Cyamala  Untel de Cyamala
Baakupa peeba wapangana. Te donne-t-on, partage aussi

avec autrui.»

G) L’énoncé clanonymique

L’énoncé clanonymique interpelle un individu en déclinant I’identité collective
de son clan (ou de sa tribu) avec ses titres symboliques, glorieux ou laudatifs. Il procede en
quelque sorte de la synecdoque du général pour le particulier, de 1’ancétre patriarche de qui

tout le monde du clan (ou de la tribu) se réclame descendant pour tout le clan:

Ngooyi-mwana «Ngooyi-mwana
Citandaayi wa bana milongolongo Citandaayi a la nombreuse
progeéniture.»

(Cet énoncé formulaire identifie tout originaire du clan de Bakodilé au Kasai-Oriental)

Diishi Kamanga «Diishi Kamanga
Ntulu wa budimbwa L’euphorbe a latex»

(Identifie tout originaire du clan de Bakwa Diishi, dans le Territoire de Miabi, au Kasai-
Oriental)

H) L’énoncé topicalisant
L’énoncé topicalisant est un énoncé de repérage, il peut en situant évoquer

I’habitat, I’espace ou I'un de ses caracteres notoires pour celui qui en est originaire ou s’y

trouve:



Wa mu Nyemvu  Originaire de Nyemvu

Comme on le constate, cet énoncé identifie tout originaire du clan de
Bakwa Ndoba, espace dominé en hauteur par le mont Nyemvu, un ornement, un relief

spatial dans le Territoire de Katanda, au Kasai-Oriental.

Wa ku Tukangaayi tubidi  «Originaire de I’espace baigné par les
deux ruisseaux Tukangaayi.»

Il est identifié ci-dessus tout originaire du clan de Katénde wa Kabooke,

dans le Territoire de Miabi, au Kasai-Oriental.
I) L’énoncé événementiel

L’énoncé événementiel consiste en une interpellation spéciale de type
historique. Elle évoque un événement marquant, mettant en évidence une tribu, un clan, un

groupe social ou une famille pour interpeller un membre de cette entité:

Wa balaka mputa  «De ceux qui lécherent
Wa Muzungu8 La plaie d’un Blanc.»

Ce propos interpelle tout originaire du Clan de Beena-Kapuya, dans le

Territoire de Katanda, au Kasai-Oriental.
Mudya ngomba Mangeur des vaches.
Cet enoncé identifie certains sous-clans de Bakwanga, mais aussi le clan

de Bakwa Ndoba qui bouffa les vaches de I’autorité coloniale pour la narguer, au Kasai-

Oriental. Cet événement affecte une gloire a ces peuples et auréole leur identité.

8 Les Beena-Kapuya eurent a blesser a coups de machettes, au temps colonial, un Blanc qu’ils avaient jugé
mal intervenu dans un différend, contre leurs intéréts.

Puis rituellement, par croyance, ils léchérent son sang pour conjurer le mauvais sort par le sang versé, car le
sang humain est, chez ce peuple, sacré. Et tout étre humain est un homme d’autrui, de Dieu « muntu wa
bendé » , a respecter.



Wa badiila Cingu  « De ceux qui tuerent Cingu
Wa Yampanya Fils de Yampanya.»
Par cet événement historique, ’on interpelle tout originaire du clan de Bakwa
Ndoba, il met en évidence un exploit guerrier de ce peuple vu la grandeur et la renommeée

du héros vaincu.

J) L’énoncé symbolique (ou métaphorique)

L’énoncé symbolique interpelle le symbole pour le symbolis¢ méme en dépit d’une

analogie entre les deux. Quand c’est une métaphore, elle est souvent in absentia:

Nkashaama lwenda bufuku «Léopard qui va la nuit
Bufuku kabumuciila munjila Que la nuit ne surprend pas en route.»

Le symbolisme du léopard intégre la royauté, la bravoure, 1’¢légance
majestueuse, ainsi, a I’action, le symbolisé prend le plébiscite du 1éopard jusque dans sa

profonde conscience réalisatrice de son «moi».

Dans la pragmatique parémiologique luba d’interface, 1’énonciation
d’une parémie pose en principe la présence d’un émetteur et d’un recepteur. Cependant
cet émetteur est senti absent, neutre ou anonyme et universel, car ces parémies sont

construites au mode impersonnel. Ce cas s’illustre avec quelques parémies du corpus

telles que :
17
Lwa mulala (La mort) du rameau
Ndwa cyaji C’est celle du régime de noix
19
Ditoolo ukeéna dinungu pa kaci Plante ditoolo qui n’a pas de noeud au corps
20
Nsanga wa beena Katonkola Le chéne de beena katonkola
Mvula uloka La pluie tombe
Lupwishi lujuuka panshi La poussiere au sol se léve
21

Muntutungulu katuuku dibéji Muntutungulu qui ne perd jamais sa feuille



22
Dibéji dya mulolu Feuille de la plante mulolu
Ditubuka masoso Percée de trous

Dans des cas rares, I’émetteur et le récepteur apparaissent, ils sont
souvent pronominalisés. Ce phénonomeéne autant que la langue dans laquelle il se réalise,
celle dans laquelle sont encodées ces parémies, se rapportent pertinemment a la société

humaine, a la communauté sociale luba pour le cas d’espéce :

33
Unayila ku ntulu Tu t’amuses a 1’euphorbe
Bu ku mulemba Comme au ficus

34
Kadilu ku cibaalabaala Le feu est-il a la tige de mais
Twakajima Que nous 1’éteignions

36
Cikuyi tumukulula musenga Cikuyi grattons-lui la poudre
Muntu wa ciléma L’homme vicieux
Tumubelela pa bantu Conseillons-le en public

En effet, c’est le contexte d’interface communicationnelle, contexte
éminemment interactionnel qui offre la présence concréte des interlocuteurs en situation,
en performance. Cette donne immédiate des actants anthropologiques trahit en outre 1’age
et le sexe, les affects affichés ou devinés, 1’usage de la proxémie, 1’expression kinesique, la
régie et autres messages échappés de I’inconscient des interlocuteurs, le présupposé ou le
non dit, les éléments extralinguistiques du code culturel qui se partagent dans le face-to-
face.

Chez les Baluba, ces marqueurs verbaux sont souvent: bakulumpa
bambila né :...(Les anciens ont dit que :...), mwambila bakulumpa n¢ :...( tel ont dit les
anciens que :...), mwambamba bakulumpa né¢ :...(tel disent les anciens que :...) comme on
le reprendra dans cette suite. Ils peuvent étre placés avant ou aprés la citation
pérémiologique. Ils montrent en plus du changement du registre, de I’effectivité de la
fonction phatique jakobsonienne, le recours a une instance sociale autoritaire, celle des

ancétres qui ont di élaborer le code social par leurs expériences millénaires du monde, par



leurs cogitations. C’est ce code social coulé en parémies que découlent ’'image méme de la

société idéale comme plus d’une fois dans ce travail.

Du point de vue de I'immanence de ces parémies, de leur contenu et de
leur occurrence sociale, I’herméneutique d’une parémie peut déboucher sur le dévoilement
méme des structures sociales de la société encodeuse, sur sa hiérarchisation et sa

distribution des réles. La parémie phytonymique ci-aprés en est tres éloquente :

10
Mukaji ‘nkambelé La femme est une gousse d’arachide
Waésungula kaa pa yébé minu Que vous en choisissiez a vos doigts adaptée!

Cette parémie conseille I’interlocuteur universel pronominalisé a choisir
une femme a ses convenances. Par la norme qu’elle stipule, par sa modalité optative, par
son objectivation méme du choix du conjoint, elle se destine a une classe sociale, a une
catégorie de la société, celle de célibataires. Dans une premiere possibilité de
I’herméneutique, ces célibataires constituent alors une jeunesse virile d’age nubile ciblée,
mais ils peuvent aussi, dans une autre possibilité herméneutique, étre entendus comme des

hommes de tous les ages intéressés.

Comme on peut le constater ce message parémiologique présuppose
I’existence d’une institution sociale pour laquelle la norme vaut, donc le mariage. Il pose
par conséquent une dialectique sociale ou interagissent conseiller /conseillé. En outre, il se
dégage de cette dialectique d’interaction sociale parémiologique, I’ascendance tutélaire de
la société luba sur ses membres, 1’ascendance de I’émetteur circonstanciel de ce message
matrimonial percu comme un adulte sur le récepteur qui est une jeunesse nubile

inexpérimentée bénéficiant un encadrement.

Si cette jeunesse, par le fait d’opérer le choix d’une femme, est du sexe
masculin, celui de I’émetteur cependant reste subjectif. De ce fait, cet émetteur peut étre
indifféremment un homme ou une femme jouant le r6le du conseiller matrimonial dans la
société. Mais cette dualité, cette subjectivité du sexe de 1’émetteur de cette parémie prise
dans son statut textuel, ne peuvent étre liquidées que par la tangibilité actantielle de

I’interaction sociale.



Le choix d’une parémie, la pertinence méme de son emploi et sa
compréhension ou son interprétation, dans une interface de communication, permettent de
distinguer d’une facon ou d’une autre, le niveau d’inculturation ou le niveau intellectuel
des interlocuteurs. Une parémie que 1’on fait intervenir dans un processus de conversation
est souvent jugee et sentie comme un outsider de pouvoir exceptionnel ou de toute
puissance qui tombe bien a propos si bien choisi et employé avec pertinence. De ce fait,
cette parémie se réalise comme un énoncé citationnel mis en évidence par des marqueurs
verbaux qui renvoient a la société, a I’auteur. Cette situation sociolinguistique s’intéresse
aussi a la position méme des langues, aux dynamiques des comportements et pratiques

sociales.

La plupart de parémies de la société luba sont figuratives, analogiques. Par
des affabulations cosmiques qui integrent la biosphére dont les animaux et les plantes, les
différents phénomeénes cosmiques, refletent la société humaine en axiomatisant sa penseée,
en exprimant ses cosmologies ou idéologies, en montrant son art. Les analyses faites aux

chapitres 3 et 4 sont trés éloquentes a ce sujet.

L’irruption de la réalité sociale dans le langage parémiologique n’est pas
neutre, elle peut articler les altérités et les intéréts des groupes sociaux comme le

montrent les parémies ci-apres :

Uya ku Bakuba kudjanji kuteya T’en vas-tu chez les Bakuba ne piége pas le premier
Wamona Bakuba muteyateyabu Observe d’abord comment les Bakuba pi¢gent

Diba difwila Mutooka L’heure ou moururent le Blanc
Né muntu wa kaaji Et I’employé

En effet, cette irruption sociale articule en surface I’altérité Kuba / Luba
(sous entendue) et Mutooka / muntu wa kaaji. Ces structures lexicales expriment des
différences sociales. L’activité structuro-sémantique et hermeéneutique des paremies
desquelles elles émanent convoquent en opposition quatre aires socioculturelles opposées
deux a deux, notamment kuba / luba et Occident / Afrique. Dans Ces structures, il y a lieu
de faire lecture de I’ouverture d’un peuple a un autre, d’une culture a une autre. Dans la

premiére structure I’ouverture luba sur les Bakuba doit tenir compte de 1’ethnoscience de



ces derniers. Ce qui implique sans doute une tolérance et une approche objective,
harmonieuse et prudente des réalités socioculturelles des autres. Dans la deuxieme
structure, celle de Mutooka / muntu wa kaaji, il est évoqué un moment de 1’histoire, celui
de la rencontre de 1’Occident et de I’Afrique et un contexte du travail. La rencontre est
dans un premier temps de 1’herméneutique des traditions enrichissante, car 1’occurrence
de Mutooka dans le champ visuel des Baluba a permis sa conceptualisation et une
lexématisation identitaire, phénotypique, raciale et référentielle. Le deuxieme moment de
cette herméneutique dévoile une expérience positive, celle de mise en valeur du Blanc et
du Noir, celle du travail. L’on découvre dans cette structure Mutooka / muntu wa kaaji une
organisation socioprofessionnelle, les rouages d’un systéeme de production et de
transformation des espaces mentaux et physiques. Cependant ce systéme de production
mis en place dans cette parémie se révéle capitaliste et met en jeu les rapports des forces,
des capitaux ou des moyens, des pouvoirs et des intéréts de classes constituées ipso facto.

En effet Mutooka appartient a la classe du pouvoir dirigeant, de I’employeur ou du
patronat, et muntu wa kaaji s’identifie a la classe des dirigés, des employés ou des
ouvriers, des prolétaires. Mais au-dela de ce dévoilement structuro-sémantique et
herméneutique, le temps mis en évidence et déterminé dans cette parémie prend de
I’importance, car ¢’est un temps socio-tragique, celui ou moururent Mutooka / muntu wa
kaaji. 1l est impliqué dans cet événement comme cause ou indice. Comme cause il est une
heure, un moment de travail qui circonstancie et dénonce des tourmentes physiologiques,
des affectations psychologiques qui sapent les rapports sociaux en milieu de travail. Son
évocation parémiologique est une alerte d’une prise de conscience sécuritaire, ’appel a la
bonne gestion de cette heure qui serait celle de midi socialement et professionnellement
connotée. Comme indice, ce temps n’est qu’une qualification et une spécification de lui-

méme en temps qu’un moment de I’histoire.

La représentation parémiologique de la biosphére, de la géosphere et de la
sociosphére avec ses visions du monde, témoigne par conséquent de la facticité noétique
qui a engendré ces parémies. De cette réflexivité du corps social luba dans les parémies, se
dégage une double dette : celle du corps ou de la vie avec les intéréts vitaux et celle de la
mort ou de la limite dans laquelle la finitude empirique rejoint la finitude fondamentale,

impersonnelle. Cette finitude fondamentale est pensée et vécue comme une fatalité



inscrite dans 1’essence de I’homme et qui motive son désir de I’éternité inassouvi

exprimé par exemple dans les parémies suivantes :

15
Nsanga mweéyeména Mulopo Le chéne appuyé contre Dieu
31
Kashinguka kuna nsanga Chétif plante le chéne
Nsanga neashaala cimweénenu cyebe Le chéne te fera survivre
43
Nsanga kanyungi lupeepe Le chéne qui ne bouge pas au vent

La finitude empirique, dans le tissus parémiologique luba, est exprimée de

différentes maniéres :

29
Nnyoka ufudila Le serpent vint au bout
Wimba madimba Joua le xylophone
Né mutu Avec sa téte
Diba diikala djambilangana myanda Si le soleil pouvait étre un messager
Wadyasa mpanda kadibwedi Etaie-le (le soleil) qu’il ne se couche pas !

La prémie 29 ci-dessus exprime une finitude de soi telle I’analyse la
montrera au chapitre 4, alors que la parémie suivante présente le soleil dans la limite de
son destin, dans son bombardement, dans son événement comme un étre cosmique
autondme, une energia aristotélicienne en acte continu. Bien qu’il plane au-dessus de la
terre, bien qu’il soit témoin muet et indifférent de tant d’événements au monde diurne, il
est dépourvu de la faculté du langage articulé. Cette parémie traduit le regret de ’homme,
et dans ce regret ’homme exprime sa limite, son impuissance de recréer le monde a sa

volonté.

La parémie / Wadyasa mpanda kadibwedi / quant a elle, traduit encore
une fois de plus I’imperturbabilité de 1I’événement solaire, devant lequel I”’homme éprouve
son impuissance et son angoisse devant la fuite du temps figurée par la disparition de

I’astre.



La socialité de ces parémies, constate-t-on, en dépit de 1’expression de la
finitude, n’en exprime pas la cause, ce qui révele une autre limite de 1’homme qui
tramerait dans son inconscient, du fond duquel méme serait partie la pulsion de la
liquidation pure et simple de cette finitude, la pulsion du désir de I’éternité et de
I’omnipotence. Par ce désir, ’homme muluba cherche a transcender tout simple devenir

ou le surhomme nietzschéen, mais tout court son humanité.

Les parémies de ce peuple, en montrant sa représentation du monde, cette
derniere est ipso facto, au-dela de la mimesis qui fonde la relation au représenté qu’est le
monde, un phénoméne, un moment de réalisation du statut ontologique du représenté

catégorisé et qualifié « monde apre » :

50
Panu "mpasangana pakolé Le monde est trouvé apre
Masela né bilunde Les herbes masela et bilunda
Mbisangana bimene Y sont trouvées

Cette représentation parémiologique du « monde apre » qui est aussi une
herméneutique, est une présentation a soi et a autrui ou se lisent une auto-affection et une
relation au monde. Par cette présentation, s’opére alors une occurrence sociale par le
truchement de la structure dialogique et énonciative « je-tu » qui trahit la conscience
« moi-autrui ». Cette conscience n’est autre qu’une conscience sociale présente dans toute

la création et dans toute I’énonciation parémiologique.

A considérer ces quelques cas et procédés d’énonciation, il est évident que
la littérature orale luba réalise son art de plusieurs fagons, en recourant a I’esthétique méme
des langues africaines, et a une variété des actes de langage dont les modalités seraient
aussi plus enrichissantes. Ces ressources esthétiques langagiéres trahissent en performance
un génie qui se déploie infiniment. Seules les études spécifiques ultérieures permettraient
d’accéder a ces trésors d’art cachés dans les ages, dans les espaces et dans les péripéties de

la vie.



2.5.2. Modes d’expression de la littérature orale

Le message transmis par la littérature orale luba peut étre exprimé sous
plusieurs formes ou de plus d’une maniere. Il peut épouser les modes d’expression vocale,

idiophonique, kinésique et orale, cordophonique, aérophonique, idéographique...

A) Le mode vocal

-Récité: dans ce mode vocal, c’est le cas des genres nsumwinu (contes, parémies,
fables, devinettes), nshinga (énigmes), nsénda (ironie, satire), ména aa bukola
(noms de force ou titres de bravoure), makumbu (odes louangeuses ou titres
laudatifs).
- Chanté: c’est le cas des genres kasala (chant kasala de guerre, de deuil, de joie),
misambu (chansons, berceuses), miyenga (chansons poignantes proches de

kasala).

B) Le mode idiophonique

-Télécommuniqué et tambouriné: le mode idiophonique concerne les
instruments a percussion nsammbi (tambour biface, a deux peaux chevillées),
mudimba (tambour a fente, trapéizodale), cyondd (tamtam a fente, cylindrique,
messager), cisanji cya nzadi (la sanza), madimba (le xylophone), Ces
instruments, outre les messages codés qu’ils peuvent transmettre, ils produisent et
soutiennent le rythme. Par ce temps, la communication tambourinée faite avec ses
instruments a trouvé ses paradigmes, ses théoriciens, ses pédagogues et ses
érudits appelés les drummologues. Le concept de drummologie méme n’est qu’un
néologisme forgé a partir du radical anglo-saxon drum qui veut dire tambour et du
suffixe grec, logos qui veut dire raison, science ou étude. La drummologie est
donc la science qui étudie les instruments parleurs (tambours, balafons, harpes,
double gong, ...) qui ressortissent au vaste champ de la communication sonore
africaine. Elle étudie en particulier le langage des tambours comme forme et mode
de communication endogéne des sociétés africaines de tradition orale. Elle

s’enracine dans les sociétés a communication tambourinée dans lesquelles il est



possible de distinguer la drummophonie, ¢’est-a-dire 1’écoute et la traduction de
ce que disent les tambours d’une part et, la drummographie ou 1’étude des textes

dont les tambours sont d’autre part les  supports.

C) Le mode Kkinésique et vocal

- Dansé ou gestuel et vocal: c’est le cas de la sortie des masques, de la comédie
bikasa, du gestuel lutuku ou kalumba, de la romance au clair de lune sungula

sungula ou choisis choisis ton partenaire, nkusu yoo ou ohé perroquet, la trame
humaine en marche.

D) Le mode cordophonique

- Il s’agit, dans le mode cordophanique, de tous les messages littéraires faits avec
les instruments a cordes ou accompagnés d’eux. Ces instruments peuvent étre le

mvunku (espéce de cithare), le mvet, le banjo, la guitare, etc.

E) Le mode aérophonique

- Sous ce mode aérophonique, s’arrangent tous les messages littéraires faits
ou accompagnés des instruments a vent, entre autres cipooto le (sifflet
d’agrément scénique, de ralliement des chasseurs, d’édition des louanges),

nshiba (flites de bambous ou de roseaux), bipwidi (calesses a souffler).
F) Le mode idéographique et sculpté

- Passent par ce mode idéographique tous les objets d’art plastique dont les
motifs jouent comme des fixateurs, des meémoires physiques, suggestives des
messages littéraires, culturels. Ces motifs peuvent se trouver gravés sur les
tambours, sur les couvercles (comme ceux a proverbes), sur les cannes de
pouvoir, insérés dans les tissus, dessinés sur le corps humain, etc. Certaines
pensées parémiologiques ou ésothériques sont sculptées. Fonctionnant dans leur

univers de référence, ils peuvent transmettre les messages divers dont les titres



de noblesse, les devises, les fragments d’histoires, les emblémes de groupes

sociaux, etc.

Joseph Cornet, écrivant sur I’Art royal Kuba in Sura dji (7 mai-30 ao(t
1982 :80), rapporte de la coiffure royale, shody, Bushoong, faite d’étoffe, cauris et perles,
longue de 400mm, provenant de la capitale Mushenge, codée I.M.N.Z7066 au musée des
arts décoratifs, qu’elle est réservée au roi. La forme en visiére rappelle le temps mythique
ou les fils du Créateur, Mbwoom, se disputaient le pouvoir: la fraction qui devait
I’emportait portait pour se faire reconnaitre une houe sur la téte. Comme on le constate,
cette coiffure royale comme motif, rappelle un récit mythique a caractere sacré. Au besoin
de montrer, a ce sujet, la diversité et la pertinence des idéogrammes dans les sociétés
africaines, Maalu-Bungi souligne qu’en effet, dans I’ex-Dahomey, les devises des rois et
des hauts dignitaires étaient représentées par des motifs cousus sur une étoffe de fond uni
dite Appliquée ou Etoffe Appliquée suivant un art royal aujourd’hui disparu, comme le
montrent ces exemples: la devise du roi Dakodunu (1625-1650), le briquet ne va pas dans
[’étui, celui-ci se déchire, était illustrée par un briquet et un étui; celle du roi Ouegbadja,
mort en 1685, a savoir le poisson qui est sorti de la nasse n'y rentre pas était, quant a
elle, figurée par un poisson et une nasse. Dans ce méme pays, rapporte D. Fadairo-Kedji
(1983), singulierement chez les Fon, le proverbe se présente sous des formes non orales
qui sont, par exemple, les pas de danse, le message des tambours ou les dessins stylisés

réalisés sur des morceaux de calebasse.

Cette liste, bien que n’étant pas exhaustive, néanmoins ces quelques

modes d’expression donnent I’image de ce phénomeéne qui se rencontre un peu partout en
Afrique a quelques exceptions pres. Enfin, on n’oublie pas de souligner que tous ces
modes d’expression se valident sélectivement avec les genres liés (proverbes, devinette) et
les genres libres ou la prose orale (conte, Iégende) qui se prétent aux potentialités du
performer tout en préservant la thématique. Toutefois, cette derniére peut subir des
adaptations ou des modifications sous 1’effet de la dynamique sociale. Tout ceci dénote
une Afrique vivante et son unité possible par le biais de la composante culturelle telle que

’a affirmé le professeur congolais F. Ngoma dans d’autres exploits d’écriture.



2.5.3. Fonctions exprimées

Aucun doute ne demeure sur le fait que les genres littéraires luba
veéhiculent des messages qui, avant le divertissement de routine, assurent des fonctions
importantes dans la société. Par ailleurs il faut signaler que ces genres littéraires luba ne
correspondent pas textuellement aux genres littéraires occidentaux ou orientaux. A titre
exemplatif, chez les Baluba du « Kasaayi » dont la littérature en étude, il existe le genre
bipendu (insultes), relevant, certes, de la littérature dite subversive, provocatrice et

déprimante, mais aussi plaisante et éducative.

Comme littérature subversive, le cas le plus éloquent est celui de
Musungayi et Kazadi Mbwa wa Matumba immortalisés dans la mémoire collective par le
griot Kabongo Mbonkodi au siécle dernier. Ces deux grands chefs coutumiers,
respectivement de Bakwa Ndoba et de Beena Nshimba, liés par bulundwe ou une tres
grande amitié, s’anéantirent tragiquement sous [’effet de [’alcool et des insultes

outrageantes. Toutefois, leur amitié subsiste et relie leurs peuples.

Les insultes de plaisanterie interviennent dans cette tribu entre les grands-
parents et leurs petits enfants, entre les compagnons d’age, les meres consolatrices et les
nouveau-nés qu’on accueille. Il faut signaler aussi entre les adultes et les puinés dont on
veut redresser certains défauts de comportement en les piquant, 1’usage éducatif de

quelques insultes tolérables est permis.

Ceci dit, voici dans cette suite quelques fonctions assurées par cette littérature:

A) La fonction didactique

La fonction didactique se repére presque dans la totalité des genres, mais
surtout dans les proverbes, les contes populaires, les énigmes, les chansons, les devises, les
jeux verbaux, le kasala qui renseigne sur les hauts faits d’un peuple, sur ses généalogies, la
chronologie des régnes, etc. Par cette fonction la société forge les ames de ses membres,

perpétue sa culture et son modele social par I’ensocialisation de ses composantes.



B) La fonction laudative

Du latin «laudare» veut dire louer, cette fonction laudative apparait dans les
genres chanson, apostrophe et devise, kasala, danse, makumbu ou odes louangeuses,

meena aa bukola ou noms de force.

C) Lafonction satirique ou humoristique

Retrouvable dans les nsénda ou ironie, dans bipendu ou les insultes
(littérature subversive et pseudosubversive luba), dans les contes, dans les chansons, la

fonction satirique s’exerce en attaquant les abus sociaux chez les grands et chez les petits.

D) La fonction ludique

Les chansons, les comptines, les jeux verbaux, la danse, sont les genres au
travers desquels la fonction ludique transparait le plus souvent, car liés aux activités
ludigues des enfants. Quand bien méme divertissante, cette fonction agit utilement au plan
de la cognition, au plan physique et social. L’apprentissage de la numération, des especes
végétales et animales, des astres, des espaces terrestres, des fonctions sociales, la
nomination de I’univers, etc., par le biais de la littérature ludique, installe la notion des

valeurs chez les enfants et enrichit leur capital lexical.

Pédagogiquement, 1’acquisition des connaissances par cette voie est
assouplie et aisée, car en chantant, en récitant, en se commandant, I’enfant se réalise,
découvre et intériorise facilement les offres de son univers, fait des associations et prend
plus tard conscience de lui en s’affirmant, prend conscience de ses semblables, de son

environnement et de son peuplement, il se trouve méme enclin a I’inventivité.
E) La fonction thérapeutique
La fonction thérapeutique n’est pas la prédilection d’un seul genre, elle est

essentiellement exercée par la chanson, les formules rituelles et les incantations

expiatoires. Les contes, les berceuses, la littérature des masques concourent dans



I’exercice de cette fonction. Car, avec une berceuse on peut rétablir I’équilibre rompu d’un
enfant chagriné, bouleversé¢ qui pleure, autant qu’avec un morceau de musique, on peut

faire passer une colére, noyer un chagrin, atténuer une angoisse chez les adultes.

A propos, dans son article L art populaire bandundu, Lame Cwete, in Sura
dji (1982: 62), présente le masque ‘ 'Matemu, Holo’’ en bois, fibres végétales et perles,
hauteur 275 mm, de la localité de Kawangula, dans le Territoire de Kasongo-Lunda, au
Bandundu, comme un des masques de cet espace culturel & fonctions multiples et investis

de pouvoirs magiques: exorciser les maladies des enfants, rendre la chasse fructueuse.

F) Lafonction viatique

Par les honoraires, la fonction viatique fait vivre les performers ou les

artistes. Elle s’exerce sensiblement avec la chanson, le kasala, la danse, etc.

G) La fonction sacralisante et transcendantale

En plus de la chanson, la fonction sacralisante et transcendantale se retrouve
dans les formules de bénédiction, dans les priéres, dans les adresses rituelles au bosquet
d’initiation, dans les adresses aux ancétres, aux dieux, aux forces supérieures, a Dieu
(Nkosi, Pungu, Mungu, Mulopo, Maweja Nangila, Nzambe). Toutes les fictions et les
dictions qui vont au-dela de la sphere des hommes et des choses sont de ce fait méme

transcendantes et sacrés.

H) La fonction sécurisante

La fonction sécurisante est celle qui joue lorsque les personnes qui partagent
le méme patrimoine culturel en général et littéraire en particulier, la méme vision du
monde, se sentent relativement en sécurité les uns en présence des autres. lls partagent les
mémes valeurs et se font confiance a un certain degré en dépit de 1’universalité des conflits
sociaux, qui déchirent méme la famille restreinte, cellule de base de la société, et de

I’imprévisibilité des sentiments de ’homme.



En observant attentivement ces quelques fonctions relevées dans cette étude,
il ressort que la fonction didactique est la plus dominante. Cette situation dénote
I’aspiration de la société luba a la sagesse populaire et a la connaissance. Tous les genres
dans presque leur totalité assurent une initiation au monde et modéle le type social. La
fonction de la communication qui est immanente a la littérature est tres prépondeérante. Par
elle, la littérature communique et éclaire le destin des hommes, s’efforce de faire le
dévoilement aussi complet que possible de I’existence humaine. Par elle, la littérature et
toutes ses fonctions catalysent les prises de consciences dans les différents contextes de la
vie des hommes aux prises avec le monde, forgeant et assumant leur destin, mais subissant

leur finitude.

2.5.4. Contextes d’expression

Les contextes d’expression de la littérature sont nombreux. Ils varient selon
les états d’ames et les circonstances de la vie. C’est dans le temps et dans I’espace que se

surprend toujours la littérature.

2.5.4.1. Le contexte temporel

Parlant de la conjoncture ou du temps de production ou de reproduction
des faits littéraires, P. Mufuta Kabemba (1973: 33) distingue, relativement au contexte

temporel, deux types de littérature, I’un temporel et I’autre intemporel.

La littérature temporelle est celle qui est liée au temps et proscrite en
dehors de ce cadre. La littérature intemporelle quant a elle ne connait cependant point de
cette proscription. Ainsi, trouve P. Mufuta Kabemba, toutes les sociétés congolaises
pratiquent les contes et les épopées dans I’espace entre le coucher et le lever du soleil, donc
la nuit. Les devinettes, les énigmes et les problémes figurant bien souvent dans cet espace
n’y sont pas rigoureusement liés. Les proverbes, les priéres, les odes louangeuses, les titres

et les devises, les chansons de réjouissance et de travail... s’enrolent dans la littérature dite



intemporelle. Ces genres n’échappent pas au temps astronomique, conventionnel de nos

Sociéteés.

De ce fait, on est tenté de parler de la littérature diurne, photosophique,
en tant que sagesse qui se transmet au grand jour, et de la littérature nocturne,
noctasophique, en tant que sagesse qui se transmet la nuit. Les genres s’actualisant
indifféremment dans ces deux espaces sont dits mixtes, comme le kasala, la satire, la

devise.

Mais cet ordre n’est pas toujours rigide. La dynamique sociale, les
nouvelles conditions de vie (la radio, la tél¢, I’école moderne), les professions modernes, la
masse populaire et ses différentes mutations bousculent cet ordre et sapent la régie. Le

conte peut apparaitre le jour a 1’école, alors qu’il est traditionnellement noctasophique.

2.5.4.2. Le contexte émotionnel ou affectif

Evoqué le contexte émotionnel, c’est dire qu’un message littéraire
produit peut exprimer un état de joie ou de tristesse, par des chansons, le kasala, le
muyenga, par des plaintes, des adresses ou nsanzu aux morts, par la danse, par les gestes
rituels, etc. L’état affectif est souvent a ’origine de certaines productions littéraires, et
méme transparait dans celles-ci. La littérature exprime souvent le moi profond de son
producteur et parfois de maniere inconsciente. Les travaux de la psychanalyse inaugurée
par Freud ont montré que I’homme n’est pas seulement ce qu’il connait de lui-méme, car
I’une de ses dimensions lui échappe. Cette partie inconsciente de I’homme, pourtant,
détermine certains de ses comportements et affectent ses productions littéraires. Par la
«Psychalyse de Thierno dans I’ Aventure Ambigué de C. H. Kane» in Blachere et Sow Fall
(1977: 145), Thomas Melone montre que I’analyse de la parole est devenue un champ idéal
pour qui veut découvrir non seulement les probléemes personnels du locuteur mais les
perturbations et les tumultes de la société globale. Le contexte de la production de la
littérature dont il est question ici n’est pas seulement la situation dans laquelle se trouve

I’auteur et son auditoire, mais aussi toute sa dimension psychique.



2.5.4.3. Le contexte lié aux cycles de la vie

Des contextes liés aux cycles de la vie, le Muluba en principe, connait
trois moments importants y relatifs. Il s’agit de la naissance, du mariage et de la mort. Ces
trois moments de la vie peuvent étre considérés comme trois naissances auxquelles se

rapportent les productions et les reproductions littéraires, notamment:

A) La naissance : elle est le moment de la venue au monde, peut étre agrémentée par les

chansons, les devises, les satires, les insultes de plaisanterie, les séances instrumentales.

B) Le mariage : il est la venue dans la société des responsables. Elle peut se marquer de
chansons, proverbes, devises, kasala, danses, odes louangeuses, insultes de plaisanterie,
séances instrumentales... Ce passage d’un rang social a un autre est vu comme une
naissance symbolique, car dans certaines coutumes (citoolo par exemple), le gendre mimait
méme de téter le sein de sa belle mere pour symboliser son entrée dans le rang de ses

enfants et accepter son statut de mere au-dela de ’alliance.

C) La mort ou I’entrée dans la société de I’au-dela : elle se démarque par les chansons,
le kasala, les instruments, les devises, la danse funébre ou la danse thérapeutique du lever
du deuil, du rétablissement de 1’équilibre qui était rompu par un déces affectant. Cette

renaissance est d’ordre spirituel.

2.5.4.4. Le contexte solennel et ordinaire

25441 Le contexte solennel

Le contexte solennel est caractérisé par les événements de grande
envergure, entre autres l’investiture d’un chef, 1’arrangement des enfants spéciaux, le
mariage, I’ordination d’un prétre, I’inhumation d’un chef. Il s’y rapporte les chansons, le

kasala, les proverbes, les devises, les symboles, etc.



25.4.4.2 Le contexte ordinaire

A la différence du contexte précédent, le contexte ordinaire est celui de la
vie courante, sans événement exceptionnel. Il s’y produit une littérature relative aux

circonstances telles que:

% Dbercer un enfant

% féliciter quelqu’un

¢+ ressasser le répertoire des contes, des chansons, des chansons ludiques

% éduquer, rendre justice, légitimer un pouvoir...avec recours aux proverbes,
aux symboles, aux images.

%+ récitation des généalogies...

2.5.4.5. Le contexte intime et public

25.45.1 Le contexteintime

Le contexte intime est relatif a la littérature qui apparait dans le territoire
immédiat de 1’actant, pour lui-méme et par lui-méme. C’est le cas d’un chant nostalgique,
d’un work song, d’un instrument joué pour des fins personnels comme la sanza romantique

ou lyrique jouée en solo.

2.5.4.5.2. Le contexte public

Le contexte public concerne une littérature qui est produite ou reproduite
devant une assistance relativement nombreuse, qu’il s’agisse des circonstances festives ou
funebres, solennelles ou ordinaires. Les genres dans ce contexte sont relatifs. C’est le cas

des séances de xylophone, des chants en cheeur dans une veillée mortuaire par exemple.



2.6. Conclusion partielle

L’univers de la littérature présentée ici contribue a une notion générale
translative, avant la descente au cceur de cette étude. Il a mérité un regard critique et
objectif pour baliser les voies de cette étude, ceci dans un effort de théorisation et de prise
en charge des recherches antérieures réalisées par les ainés dans ce domaine. Cette notion a
été percue dans une vision unitaire, qui a tenté le dépassement de la vision séparatiste et de
certains préjugés en faisant coincider la littérature orale et la littérature écrite en tant
qu’expression de I’homme dans son aventure existentielle régie par la fonction poétique du

langage.

Le débat terminologique a démontré que Dl’intitulé littérature orale et la
tradition s’imbriquent 1’une dans 1’autre. Et les traditions ne sont pas pergues comme ce
qui est exclusivement dépassé, mais comme un patrimoine légué a 1’humanité, qui
s’enrichit du présent et qui entre dans les projets de devenir des hommes. Les traditions
participent dans toutes les tensions des hommes vers d’autres horizons, elles assurent leur

maintenance.

Au débat existentiel, la littérature orale n’est pas morte. Elle a une existence
plurielle, ancienne et actuelle. Elle est constamment renouvelée par le génie des peuples
qu’elle dessert. Ces modes de vitalit¢é et d’expansion sont la reproduction fidele,
I’adaptation, la citation ou I’insertion, la transcription, la transposition et la création.
Comparée a la littérature écrite qui lui est postérieure dans tous les espaces, elle partage
avec elle ses différents statuts, certains de ses caracteres comme la littérarité, la
fonctionnalité, sauf les modes d’expressions qui se différent par endroit, autant les
contextes d’apparition et les genres ou ses corps constitués. Les criteéres de sa typologie ne
sont pas les mémes partout en Afrique et dans le monde, chaque peuple a ses particularités

dont il doit tenir compte dans la typologie de sa production littéraire.

La littérature orale, a-t-on constaté, déborde le champ sémantique de son
intitulé, car elle englobe, en tant que terminologie consacrée, la littérature gestuelle,

instrumentale et tous les messages littéraires liés, a supports matériels, portés par les objets



naturels culturalisés, ouvragés ou les motifs des arts plastiques dont le sens n’est pas
contenu dans 1’épithéte « orale ». Cet examen terminologique a d0 nourrir un débat

définitionnel, en confrontant les points de vue de quelques critiques et littérateurs.

La littérature orale se réclame littérature aux dépens d’une esthétique
relativement suffisante, tissée en elle par la maniére, par le style, dans toute sa totalité en
tant que fiction, diction ou non fiction. L’homme reste au centre de cette littérature, car
c’est lui qui la produit et qui la consomme. C’est par elle que le monde est exprimé, autant
que le drame des hommes dont les Baluba aux prises avec le monde, et sa tension
transcendantale. Quelques niveaux d’organisation méme de la société luba y apparaissent,
notamment les niveaux écologique, cognitif, organismique, conscienciel et socioculturel. 11

est percu enfin que I’homme produit la littérature et la littérature produit I’homme.

Aprés ces généralités notionnelles sur la littérature orale, le chapitre
suivant va analyser les parémies du corpus suivant les prescriptions méthodologiques
signalées plus haut. Mais avant tout, il va, avant la présentation du corpus

phytoparémiologique et le tableau des informants, tenté de saisir la notion de parémie.



CHAPITRE 3. PRESENTATION ET TRAITEMENT
DES PAREMIES PHYTONYMIQUES

3.0. Note introductive

Ce chapitre, avant de procéder a la présentation et au traitement du corpus,
présentera d’abord a titre de rappel et succinctement I’option méthodologique, puis le

genre parémiologique lui méme.

Il est un fait de savoir a ce compte que I’accés aux messages que
véhiculent les parémies exige un effort d’analyse en surface et en profondeur, une analyse
objective, rationnelle, au sein d’une culture. Pour le cas d’espéce, dans ce troisieme
chapitre, cette analyse se veut structuro-sémantique. Elle recherchera 1’immanence
textuelle par 1’application du modele actantiel de Greimas. Il faut rappeler qu’on ne se
passera pas de la structure syntaxique de chaque parémie a partir de laquelle 1’on extrapole

pour arriver a une structure actantielle, comme le dit Greimas lui-méme (1968: 173):

Cette permanence de la distribution d’un petit nombre des
roles, disions-nous, ne peut pas étre fortuite : nous avons vu que le
nombre d’actants était déterminé par les conditions aprioriques de la
perception de la signification. Quant a la nature des réles distribués, il
nous a paru plus difficile de nous prononcer : il nous a semblé au moins
indispensable de corriger la formulation ternaire, boiteuse, en lui
subtituant deux catégories actantielles sous forme d’oppositions:

Sujet s objet
Destinateur vs destinataire

A partir de la, nous avons pu tenter [’extrapolation
suivante: puisque le discours «naturel» ne peut ni augmenter le nombre
des actants ni élargir la saisie syntaxique de la signification au-dela de
la phrase, il doit en étre de méme a l’intérieur de tout micro-univers; ou
plutbt le contraire: le micro-univers sémantique ne peut étre défini
comme univers, ¢ est-a-dire comme un tout de signification, que dans la
mesure ou il peut surgir a tout moment devant nous comme un spectacle
simple, comme une structure actantielle.



Donc le proceés structuro-sémantique de chaque entrée parémiologique
tachera de rendre compte des mécanismes par lesquels le sens s’accouche. Il s’évertuera
aussi de montrer comment la signifiance des parémies ou leur fait d’avoir du sens se préte
aux différents contextes d’application. Il sera mis en évidence les noyaux sémiques extraits
des parémies qui restent des invariants sémiques a caractere universel (il faut, dans cette

étude, entendre par un invariant sémique, le sens irréductible d’un énoncé parémiologique).

La dialectique du monde sensible, monde parémiologique (langue
naturelle porteuse des messages), doublé au besoin de I’herméneutique pour une
archéologie du savoir, des significations, integre de ce fait méme la diachronie et la
synchronie. L’on cherchera a voir a la limite, comment s’articulent structure et sens.
L’actualisation des messages parémiologiques sera une appropriation pour une application

critique dans 1’actualité sociale.

C’est dans ce proces structuro-semantique ainsi défini que la passion de
I’intelligence humaine s’aventure au déchiffrement de ces textes littéraires
zoophytoparémiologiques, textes dans lesquels le sens se confectionne en recourant aux
plantes et aux animaux. Ces textes témoignent de la vie, du génie qui les engendre a
travers les époques et les espaces. Ils sont le produit de la conjugaison de I’homme avec la

nature, produit d’une lecture, d’une observation cosmique.

Ce processus génétique des parémies s’accompagne de la production de
connaissance sur ce cosmos, de la modélisation du monde extralinguistique, de la
culturalisation et de la socialisation des étres par le biais des signes. Ceci, en les intégrant
dans la littérature, dans la trame des parémies, dans la communication interpersonnelle non
pas seulement comme objets percus de notre milieu ou de notre fiction, mais comme

moyens de transmission des messages sur I’homme et le monde.

Par ce Dasein écologique percu et intériorisé, puis instrumentalisé par
I’intellect du groupe social dynamique dans I’extension de son existence, le génie de la
langue naturelle, des parémies, transcende le matériel et génére ’abstrait qui est sens, avec

les traits pertinents du référent phénoménologique (plante ou tout autre étre décrit). Ce



référent peut étre fictif s’il est un produit de I’imagination ou de la croyance.

Le sens engendré dans la parémie peut étre la stipulation d’une régle de
vie ou d’un code social, des principes scientifiques (causalité, hérédité, relativité ...),
juridiques, (jugements, normes, constats, pénalités...), des orientations, des
méthodologies, des principes éthiques, des plébiscites d’une qualité ou d’une fonction,
donc des valeurs qu’approche et que décrive cette structro-sémantique et non qu’elle

postule.

Les parémies seront groupees par théme, non pas de maniére tout a fait
absolue et exclusive, mais selon qu’elles présentent une certaine affinité de fond et
partagent le méme univers sémantique ou applicatif. Ce qui permettra de dégager les
préoccupations dominantes de ce peuple et sa vision du monde.

Cela étant, le souci de schématisation fait qu’on présente la parémie a
analyser dans un tableau, sous sa transcription phonologique, avec en miroir sa traduction
francaise. Dans le cadran extréme de droite, sera donné en gras le noyau sémique de

chaque parémie, ses nuances principales seront notées et non mises en évidence.

Enfin, au terme de tout proces structuro-sémantique, de la démarche
critique et explicative qui permettra le dégagement des structures profondes de chaque
parémie, la structuration de sens conséquente, la saisie du déploiement actantiel et les
différentes interprétations, quelques constituants parémiologiques seront mis en rapport.
Ceci, aux fins d’une génération sémique autonome qui pourrait rendre compte d’une
stylisation sémantique dans ces parémies, permettant de mettre en évidence les catégories
et les sous-catégories classématiques. Ce qui facilitera davantage la saisie des ensembles
parémiologiques (contenants et contenus, hypéronyme et hyponyme). Dans cette texture
des mots, des images, des figures de style et des structures, on ne se passera pas du

contexte d’application, quoique la parémie elle-méme soit une contextualisation.

Pour cette sorte d’analyse qui mettra en rapport les constituants d’une

parémie, I’on procédera par 1’opposition pour définir les catégories classématiques, la



conjonction pour déceler les traits identiques et la disjonction afin de ressortir les écarts

pertinents.

Des lexémes mis en rapport, les sémes extraits du premier seront
présentés a droite des termes mis en rapport et en position supérieure au plan du dessus, et
ceux extraits du deuxieme seront présentés en position inférieure ou au plan du dessous,
ceci par rapport au connecteur logique placé entre les deux termes, définissant le type de

rapport intervenant et donnant le sens qui préside a I’activité:

T.9 Les connecteurs logiques

Notations
Connecteurs
Disjonction
. . Traits Vecteur Rapport  des
Conjonction ) . .. . .
. ; sémantiques d’orientation spatiale structures
Opposition Traits e L ! -
différentiels sémantiques

classématique | sémantiques

identiques Vecteur semantique

v L]V
L4 4

VS \Y; N _—

Le suffixe «ité» permettant de désigner les caractéres en francais sera
utilisé a profusion dans ce chapitre, car ce sont ces caracteres mis en rapport qui
permettront la classématisation ou la catégorisation des étres selon leur degré d’affinité
avec I’exemplaire archétypique. Ce chapitre est aussi abondant par I’importance accordée

aux analyses et a la quéte du sens.

Le plan de ce chapitre aligne alphabétiquement 9 themes, traitant
notamment des activités cognitives, de la connaissance et de la capacité, des contrats
sociaux, de la démocratie et du pouvoir public, du destin existentiel, de la notion et des
pratiques de 1’évaluation et de I’appréciation, de 1’identité physique et morale des étres, de
la quéte des intéréts, de la vitalité et de la sécurité socio-spatiale. Les parémies sont
présentées selon 1’ordre de traitement thématique et non selon leur ordre alphabétique, ce

qui permet d’avoir une numération croissante dans les tableaux. Les isotopies traitées



permettront de degager les préoccupations profondes de ce peuple.

3.1. Présentation du corpus phytonymique

Avant de présenter le corpus sur lequel se focalisera cette étude et le
tableau des informateurs, il est pertinent de donner préséance, comme signalé plus haut, au
genre parémiologique. En outre, seules les parémies qui seront objets des analyses seront
présentées sous ce point. La mise de ton et le respect de la quantité vocalique seront
respectés, mais seul le ton bas apparaitra, le ton haut, compte tenu de sa forte frequence en

ciluba, sera toujours économise.

3.1.1.Le genre parémiologique

Il est opté dans cette étude de parler indifferemment de parémie et de
proverbe. La parémiologie occidentale présente un souci de distinction entre ces deux
terminologies. Elle présente le terme parémie comme un englobant de proverbe, de
sentence, de locution proverbiale, de dicton, de maxime, de slogan, de I’adage, de précepte,

d’aphorisme, d’apophtegme, de la devise et de wellérisme.

Chez les Baluba, cette distinction n’apparait pas tout a fait, le terme
/-sumwinu/ utilisé peut désigner les proverbes, les devinettes, les dictons et méme les
contes. Un autre terme peu usité pour désigner les parémies chez ce méme peuple est
/nkindi/.

Cette situation est presque la méme que celle qui se passe en langue
«wute» au Cameroun central, le /gigan/, montre C. Ngoura (1989: 69) :

..est vraiment un petit condensé de paroles d’enseignement, ou
chaque individu peut puiser les éléments de sa formation intellectuelle et
morale, tandis que le goon peut se définir comme son illustration et sa
forme développée. Le gigan comporte toujours un caractere énigmatique
et demande de ce fait a étre interpreté et explique.



En dépit de cette situation de terminologie unique pour désigner les
proverbes, les dictons et les devinettes, c’est au stade de la performance qu’on les distingue
chez les Baluba. Les proverbes sont toujours commencés par des formulettes introductives

ou marqueurs verbaux évoqués plus haut et du genre:

Bakulumpa bambila né: Wapita badya
Kupici balumbulula
«Les vieux ont dit»: «Tu peux passer ceux qui mangent
Jamais une affaire en justice»
Bankambwa bambila né: Kabola ménu
"Nkéna nnyama waku
«Les ancétres ont dit»:  «Petit monsieur aux dents pourries

C’est le propriétaire de la béte»
Alors gue les devinettes commencent par :

Kwataaku!
«Tiens»:
Dit I’émetteur
Ngakwaci!
«J’ai tenu»

Répond le récepteur

Question de I’émetteur: Nyunguluka nyima a mutunda
«Tourne derriére la termitiére»
Réponse du récepteur: Usangana mwan’a musalayi

mwela cingoma mpila monji

né nyaya né taatu wanyi ku busalayi
«TU trouves l’enfant du militaire,

le fusil en bandouliére,

nous partons avec mon pére dans la

carriere. »



Les parémies chez les Baluba se jouent le jour et la nuit, elles sont surtout
I’apanage des bouches mires. Elles peuvent servir comme introduction a une affaire,
comme une argumentation dans un discours, comme un enseignement ou une philosophie
que I’on développe et que I’on diffuse aux membres de la société dans certaines
circonstances, mais aussi comme un document historique, comme une source de droit ou
un impératif de conduite sociale ou des constats sur le monde. Elles constituent aussi des

sujets de dissertation a 1’école moderne.

Il est vraiment difficile de définir totalement les parémies, leurs diversités

dans les différentes cultures rendent cette tache ardue. Pour M. Maloux (1960: 110):

«Le proverbe désigne une vérité morale ou de fait, exprimée en
peu de mots, ou bien une expression imagée de la philosophie pratique,
ou bien une parole mémorable, ou encore un vers ou un distique célébre
passé en proverbe»

Contrairement & M. Maloux qui n’accepte pas que le proverbe soit

réductible & une formule, NS Kabuta (1997: 69) définit le proverbe comme:

une formule qui exprime une veérite d’expérience. Il est un
résumé, un raccourci de toute une réflexion. 1l y a un consensus de la
communauté- du moins des membres les plus instruits sur son contenu,
qui ne peut étre consciemment remis en question. Il dispense ainsi de
faire de longs developpements sur un grand nombre de situations
courantes.

Cette vision est partagée dans L 'Encyclopédie Grolier (Vol. 12, 1974 : 66)
parlant des proverbes et dictons, et par beaucoup d’auteurs dont Georges Adamczewski (—
EISTI — Cours du 15 mars 2004 http://www.biblioconcept.com/textes/proverbe.htm
extraite le 26 aott 2007 17:18:35 GMT.) qui soutient qu’un proverbe:

...est une expression figée par le temps, une pensée gelée dans une
formulation bréve: lecon tirée de I'expérience, conseil de vie, précepte a
suivre ou ligne de conduite.

Chaque langue semble véhiculer ainsi sa cohorte de pensées ordinaires,
comme une sorte de mémoire embarquée, de tradition intériorisée. Autre
fagon de dire que chaque langue n’est pas seulement un assemblage
formel, une syntaxe, une phonétique ou un réseau sémantique a
géometrie variable, mais également un réservoir de pensees prétes a
[’emploi. Les proverbes nous donnent quelques éléments sur le conscient



collectif d'une communauté, sa mentalité, ses habitudes, ses besoins, son

contexte géographique. On nomme cela, depuis fort longtemps, la
sagesse populaire.

La fonctionnalité et 1’intérét scientifique des proverbes a permis plusieurs
orientations. Pour permettre de situer les différentes études entreprises dans ce domaine,

les points de vue dégagés par Richard Honech ont paru intéressants.

3.1.2. Les vues sur les proverbes d’aprés Richard P.
Honech

L’intérét attaché aux études des proverbes dans le monde est grand, R.P.

Honech (1997: 5) distingue sept principales vues de proverbes qui sont:

Personnal: The proverbs is treated from a subjective viewpoint based
purely on personnel experience and understanding.

Formal: This is a scientific approach that primarily uses the
methods and concepts of linguistics, logic, and semiotics
to define, classify and otherwise analyze proverbs.

Religious: Religious teaching and wisdom are examined in texts such
as Bibles.

Literary: Proverbs in prose and poetry are analyzed in terms of
Their literary value and what they tell us about the writer,
their times, and so forth.

Practical: The many uses of the proverb in intelligence testing,
advertising, psychotherapy, and other areas are examined.

Cultural: This is a scientific approach to the proverb that treats it as
a multifunction form of folk literature that arises from and
is embedded in sociocultural context.

Cognitive: This is scientific approach based on cognitive science that

attempts to explain how individuals use and understand
proverbs.

Les points de vue culturel, littéraire, formel, cognitif, rencontrent les

préoccupations de cette étude, en fondant les investigations sur le corpus présenté ci-apres.



3.1.3.Le corpus phytoparémiologique proprement — dit

En effet, il est retenu 50 parémies phytonymiques pour cette étude. La
traduction francaise de ces parémies reste plus proche de la traduction littérale francaise
pour conserver la structure de la pensée des encodeurs dans la langue hote. Les analyses se
fonderont sur la langue porteuse qu’est la langue luba afin d’accéder a la vision du monde

profonde de ce peuple et parvenir a une bonne formalisation conceptuelle méme de ce

langage parémiologique :

1
Nduka tubondo
Nduka tubata

2
Mvula kaalokela
Bwowa bwamena ?

3
Mayi mfuki aa mukelé

4
Nseeya wadima nkunda
Nkunda ya Nseeya

Ki kamwangeela

5
Ciibi mmona lubidi

6
Musasa wa mésu nkama

-
Cibanda-nsanga
Ukulukila ku lujilt

8
Lumanya-nnyuunyi
Upangila nngonzu wa cibota
Mwasa makuuyi

9
Bulunda ne ndunga munéne
Béana baa ndunga utapa

Je tisse des paniers
Je tisse des vans

N’eat-il plu
Germerait le champignon ?

L’eau créatrice de I’herbe mukele

Nseeya cultiva les haricots
Les haricots de Nseeya
Ce fut la cause de I’émigration

La porte qui exerce une double vue

Corbeille (a poule) aux centaines d’yeux

L’expert grimpeur des chénes
Chuta de I’aubergine

L’expert connaisseur des oiseaux
Ne reconnut pas I’inflorescence du bananier
Vétue de duvets

Allié a ndunga munene
Ses rejetons tu fauches



10
Mukaji nkambele
Wasungula kaa pa yebé minu

11
Mpala mbituuta
Anu ciikila nnyuunyi

12
Mukaji “ncydmba cibishi
Wa nzala wacidya !

13
Nkunda ya bangi
Ibobela né mata

14
Bukalenga ndiswa dya mpasu

15
Nsanga mweéyémeéna Mulopo

16
Utwa mu nsampu
Utwa mu kaleji

17
Lwa mulala
Ndwa cyaji

18
Watala mayi
Watala bukula

19
Ditoolo ukeéna dinungu pa kaci

20
Nsanga wa beena Katonkola
Mvula uloka
Lupwishi lujuuka panshi

21
Muntutungulu katuuku dibeji

22
Dibeji dya mulolu

La femme est une gousse d’arachide
Que vous en choisissiez a vos doigts adaptée !

Les visages sont des brindilles
Vaudra celle ou se posera 1’oiseau

La femme est un manioc cru
Que I’affamé en mange !

Les haricots de la collectivité
Se cuirent avec la salive

Le pouvoir est un nid de sauterelle

Le chéne appuyé contre Dieu

Tu trempes dans le plat de feuilles d’haricot
Tu trempes dans le plat de feuilles de manioc

(La mort) du rameau
C’est celle du régime de noix

Evalue ’eau
Evalue la farine

Plante ditoolo qui n’a pas de noeud au corps

Le chéne de beena katonkola
La pluie tombe
La poussiére au sol se leve

Muntutungult qui ne perd jamais sa feuille

Feuille de la plante mulolu



Ditubuka masoso Percée de trous
23

Mudyantondu

Wa munda mpungi

Ricin
A tige creuse
24

Muteeta mu cyawu cibundu
Mupala mu cyawu

Le solanum dans sa plate bande
Le cleome gynandra dans la sienne

25
Muteeta kajiminyi mu nsampu Le solanum qui ne se perd pas dans les feuilles
d’haricot

Nansha nsampu Iwesu nténta Pleines soient-elles dans la casserole

26
Mipafu ibidi
llaadikila muzewu né nzala

27
Mulemba wa kukuna mu lubanza
Ukuna mu cisuku

28 |
Bilengéle mbyasa mu nkelénde

29
‘Bukola bwa muci
Mmiji yawu

30
Kabwa kaa katénde
Kaadyakukola
Kaadyakukwama
Baadyakukadya
Dyaku dikambi

31
Kashinguka kuna nsanga

Deux safoutiers
Tinrent le chacal affamé

Le ficus a planter sur la cour
Tu plantes en brousse !

Le bonheur a cri dans les épines

La vitalité d’une plante
Ce sont ses racines

Jeune palmier

Il grandira

Il portera

On en mangera

Sa propre pate (de noix)

Chétif plante le chéne

Nsanga neashaala cimweénenu cyebe Le chéne te fera survivre

32
Umwangala umwangala
Kutuulu njilu
Wadya kapingana
Mweba mu nkolo

Tu t’émigres, tu t’émigres

Ne déracine pas les aubergines

Tu reviendrais

Dans ton ancien fief



33
Unayila ku ntulu
Bu ku mulemba

34
Kadilu ku cibaalabaala
Twaékajima

35
Dibwa dya mu cisensa
Kadikwaci

36
Cikuyi tumukulula musenga
Muntu wa cilema
Tumubeléla pa bantu

37
Cipanda wa nshindameena
Baadya nshima baamulaaba

38
Byanza bu musasa

39

Uumusha kamonya ku mupafu

Ulamika ku cilela

40
Cinkunku nsanga bilembi

41
Baacibula kaci
Bukwa nnyama bénso
Bwabawula maci

42
Kuulu kadi nngaji
Kakwena kupumba mésu

43

Nsanga kanyungi lupeepe

44
Cilowa lwabanya nteta

Tu t’amuses a I’euphorbe
Comme au ficus

Le feu est-il a la tige de mais
Que nous I’éteignions

Palmier de marais
(Qui) ne tient pas

Cikuyi grattons-lui la poudre
L’homme vicieux
Conseillons-le en public

Pieu d’appui
Mange-t-on du bidya on s’y frotte les mains

Les mains pareilles a la corbeille (a poules)

Tu détaches I’encens du safoutier
Tu I’appliques a (I’arbre) cilela

Cinkunku rassembleur des chasseurs

Casse-t-on une petite branche
Toute la gent animale
Dresse les oreilles

La-haut se trouvent les noix
Le regard n’y manque pas

Le chéne qui ne bouge pas au vent

Calebasse distributrice des semences



45

Cifumba kosesha nkuci mwadi Arbre cifumba calme la plainte de la tourterelle
Mwadi wa nkuci wakuttulambakeena La plainte de la tourterelle pourrait nous
envahir

46

Muci mwimpé Un bon arbre

"Nku bimuma byawu L’est par ses fruits
47

Udya nswa Tu manges les fourmis ailées

Utombokela kamonya Tu te révoltes contre 1‘encens
48

Cidibudibu ntumpuntumpu Cucurbita bourgeonant bourgeonant

Myanda ya kalakala Les événements du passe

Ki nya leelu

Ne sont pas d’aujourd‘hui

49

Kwa benda Chez autrui

‘Nkuulu kwa muci C’est I’en haut d’un arbre
50

Panu “mpasangana pakolé Le monde est trouvé apre

Masela né bilunde Les herbes masela et bilunda

"Mbisangana bimene Y sont trouvées



3.2. Le tableau des informateurs

T. 10.

Nom et postnom Lieu d’origine Résidence Profession Age Sexe

1. KABONGO Bena Kalambayi Kalambayi E x. Douanier 73ans | M
NTAMBWA

2. KANDOLO Tshilundu Mérode | Mbujimayi Agent MIBA 53ans | M
MAJAMBU
MAMBA

3. KANYEBA Beena Kaseki Ngandajika Brassiére 68ans | F
KABUMBU

4. KALANDA KANKENZE Kamwanga Mbuji Mayi Pr Dr (Deteminavit) | 64ans | M

5. LUFULWABU Beena Kazadi Kabeya Agent de I’Etat 58ans | M

kamwanga

6. MAMBWABO wa Bakodile Cimbayi Brassiére 72ans | F
MUSANGU Bitanda

7.. MWAMBULWISHI Bantu Tshitolo Mbujimayi Rd.Pasteur et 6lans | M
Babapu (james) Inspecteur scol.

8. MULAMBA wa Bakwa Nsumpi Bakwa Cultivateur 82ans (M
NTAMBWA Nsumpi

9. MULUMBA Beena Kanyinda Munkamba Enseignant 6lans | M
KANYINDA

10. NGALULA MWENA Beena Nkola Badibanga marchande 47ans | F
NKOLA

11.. NSEYABITANGILAYI Beena Nkongolo | Tshilenge Cultivatrice 69ans | F

12. NGOYI MUTWA Bakwa Kanda Mbujimayi Rd. Pasteur 57ans | M
LWEPU

13. TSHIMENGA Beena Kanyiki Kanyiki Eleveur 6d4ans | M
TSHIMENGA Kapangu

14. TSHIMINYI Bakwa Tshiminyi | Boya Trafiquant 62ans | M
MWANA

15. TSHIOWA WA Bakwa Ndoba Lukelenge Cultivatrice 85ans | F
KABULA

3.3. Analyse structuro-sémantique et interprétation

des parémies phytonymiques

3.3.1.Activités cognitives

Ce théme constitue une isotopie dans notre corpus, il concerne toutes les

parémies qui parlent de 1’activité mentale associative (explication, compréhension,

interprétation, mémorisation et remémorisation, jugement, raisonnement...) et qui, a la

fois, mettent en jeu I’expérience personnelle et la représentation culturelle. Il peut s ‘agir




dans ce théme, vu sous 1’angle de la communication parémiologique, du processus de la
production de sens et de connaissance, mais aussi de la relation des mots et des images,
desquels résultent ce sens, dans un contexte d’interaction sociale. Ce contexte demeure un
espace d’activités cognitives et d’expression culturelle dans ses divers aspects. L’activité
mentale peut €tre intime, mais du moment qu’elle est exprimée dans une parémie, elle
intégre le circuit de la communication et devient éminemment sociale. De ce fait, méme le
«je» émetteur dans un monologue assume a la fois son statut de destinateur et celui de

destinataire. Il n’est jamais seul dans son scénario mental de communication.

3.3.1.1. Cogitation

N° Parémie et traduction francaise Noyau sémique et nuance
Nduka tubondo Je tisse des paniers cognitivité
1
Nduka tubata Je tisse des vans Activité mentale (et
manuelle)

Proces structuro-sémantique
Cette parémie se présente comme un espace subjectif du moi, mais aussi
comme celui de Daltérit¢ du «je», parce que le premier vers débite une séquence

événementielle qui se présente comme suit:

S1=

—

P-Igga w-bondo (Je tisse des paniers)

L’actant-sujet dans cette sequence (S1) est la premiére personne de

conjugaison /n-/ dont I’objet de la quéte est la fonction artisanale de tisser en performance.




Ses adjuvants sont ses facultés mentales, I’offre de 1’espace intime biopsychique, et sa
dextérité manuelle, sans oublier le besoin ou le probléeme ayant agi comme stimulus et les
matériaux venus de I’espace extérieur, cosmique. C’est a travers ce besoin que se lit le
désir qui révéele le manque a liquider appelé dans cette structuration sémantique «objet de
la quéte». Ce manque /Tisser des paniers/ se valide dans un premier temps comme une fin
en soi, comme la métaphore de la cogitation, c’est pourquoi il est pris comme objet de la
quéte. Mais au sujet de quoi cogite-t-on ? Cette question ouvre la voie au non dit du texte.
On peut cogiter pour éclairer une situation mystérieuse, pour trouver solution a un

probleme de la vie, pour développer une connaissance.

Si /tisser /tubondo/ se comprend comme une étape intermédiaire pour une
finalité, pour un objet anonyme de la quéte, il est alors valide d’affecter au terme-objet
/tubondo/ le role de 1’adjuvant. Cet objet de la quéte devient alors ce pourquoi on réalise
I’ouvrage /tubondo/. Il y a donc 1a un besoin implicite, non avoué, non explicite, dans cet

espace du texte, mais d’existence potentielle comme un besoin intime ou social.

De ces deux validations statutaires, Il est choisi d’exploiter
successivement la premiére et la deuxiéme. La premiere : /tisser des paniers/ en tant
qu’objet de la quéte ou une fin en soi. Et la deuxiéme : objet de la quéte anonyme dont

/tisser des paniers/ en tant que pouvoir est posé comme adjuvant.

L’actant-sujet percu dans la performance de son désir ou de son besoin de
/tisser des paniers/ est un héros dans I’action qu’il méne, au propre et au figuré.
L’événement /nduka tubondo/ (je tisse des paniers), par I’occurrence du morphéme /-a-/ en
position finale du radical verbal /-luk-/ (tisser), traduit une actualité, une permanence de
’activité de « tisser » dénoncée. L’objectivation de cette activité fait concourir les facultés
mentales et manuelles, ’intelligence et la dextérité. En outre, I’existence dans le temps et
dans DI’espace du sujet, son fait d’€tre aux prises avec le monde, s’entend comme un
préalable générateur d’un stimulus sur un organisme (le corps et I’esprit du destinateur qui
est sujet, héros et destinataire). Cette existence définit les conditions d’apparition du
feedback ou de la réponse dans laquelle s’exprime le désir de /tisser des paniers/, de
cogiter. C’est le manque de cette cogitation et non du pouvoir de cogiter qui est un déja-la

qui se manifeste dans 1’énoncé, qui justifierait aussi cette quéte.



En outre, tenant compte de la deuxiéme validation, celle dont I’objet de la
quéte est anonyme ou inavoue, le référent du terme-objet /tubondd/ en tant que signe
sociomatériel fait découvrir dans son occurrence une nature, un traitement, une
construction, un entrelacement des matériaux, une structure, une forme et une dimension
qui fondent son étre, son existence ontologique et une fonction sociale motivée par un
besoin, un manque a liquider, objet de la quéte. Cette fonction sociale sous-entend un

« pouvoir faire » qui remplit le réle d’adjuvant.

Dans cette affabulation cosmique, il se lit en filigrane un esprit, une
culture, une technique, une activité qui concourent comme les adjuvants de 1’actant-sujet
qui en est détenteur et actant. Il y a donc dans cette activité de chargement ou de
structuration sémantique, en amont, une existence avec ses pouvoirs, un temps, un espace

avec ses offres, un motif, et en aval, une finalité.

C’est en amont de ce discours parémiologique que le destinateur qui est
aussi actant-sujet et destinataire dans son individualité ou dans sa corporalité sociale,
publie son existence par son /nduka tubondo/ (je tisse des paniers) qui équivaut a «Je
pense donc je suis» de Pascal Blaise. Le terme-objet /tubondo/ lui-méme trouve la dation
de son nom dans cette activité, car a I’ouvrage, les matériaux avec lesquels 1’on «tisse des
paniers» subissent entre autres traitements, celui de /ku-bond-a/ qui veut dire pincer,
courber, cintrer, rétrécir, réduire, déformer leur horizontalité pour leur donner une autre

forme en créant une base, une cavité et une profondeur, donc une concavité.

Ainsi, I’ceuvre réalisée prend le nom de son traitement rendu par le radical
verbal /-bond-/. Le préfixe substantival /tu-/ de cl.13 affecte par conséquent le theme
nominal /-bondo/ des sémes composés pluralité et diminutivité soit nombre et dimension.
Ce dernier seme, embarqué dans le signifiant /tubondo/ tire son essence du traitement
méme qu’ont subi les matériaux pour réaliser le référent avec tous ses caractéres
identitaires au monde des objets comme montré plus haut, mais intégre par le diminutif

/tu-/ le sens ‘petite dimension’.



A la lumiére de cette analyse actantielle, I’opposant se spécifie, c’est la
matiére que 1’actant-sujet doit dompter. On n’omet pas de rappeler que la présence de cette
mati¢re dans le temps et dans 1’espace a servi dans ce modéle comme adjuvant avec le
capital facultaire du sujet sollicité par le désir. 1l arrive que par le biais du variable objet de
la quéte qui est /tisser des paniers/ dans la premiere validation et objet de quéte anonyme
dans la deuxiéme validation, s’établit enfin une communication, une relation selon cette
logique actantielle greimasienne entre le destinateur et le destinataire, jouisseur du produit

de la quéte.
Le deuxiéme vers s’inscrit dans la méme isotopie que le premier. Par sa
redondance syntaxique et actantielle, il répond aux mémes mécanismes qui permettent aux

significations d’apparaitre, et qui servent en quelque sorte, comme son support du sens:

S2=

—

k _IUK Al w -lbata (Je tisse des vans)

Néanmoins cette redondance ne fige pas le sens, elle reste dynamique par
elle-méme, car elle connote la répétitivité, la multiplicité, la constance ou I’alternative de
I’événement qui se réduit a une seule actantialité, a un seul faire : «tisser...», nécessaire et
pertinent. Sans qu’il soit obligé de redéployer les mémes roles actantiels, on releve au
moins le fait que le terme-objet /tubatd/ a la méme valeur sémique que /tubondo/ en S1, a
la seule différence que sa concavité est superficielle, et son rayon plus grand que celui de
/tubondo/. Cet écart formel n’est pas sans objet dans ’interprétation et la génération

sémique de cette parémie.

Dans le co-univers culturel de référence, cette parémie est une métaphore
de I’activité mentale, de la cogitation, d’une réflexion sur une difficulté, une situation
délicate, un probléme, afin d’y trouver une issue ou une solution. La durée qui se crée entre
les deux événements discursifs S1 et S2 (temps de monologue ou de dialogue), qu’importe
une minute ou 300 ans d’intervalle inter événementiel, comme dirait Greimas (1966: 149)
qui parle des strates et durée, n’altére pas le petit nombre des categories de significations

gque comporte tout texte en permanence:



Nous avons déja eu l’occasion de souligner ce paradoxe: le fait
qu 'une manifestation de parole se trouve séparée, dans le temps, d’'une
autre manifestation de parole par un intervalle de 3 secondes ou par un
intervalle de 300 ans ne change rien a la nature diachronique de leur
relation. Ainsi tout est diachronique dans la manifestation de la
signification, sauf la signification elle-méme, conditionnée par notre
aptitude a appréhender achroniquement, comme des totalités, des
structures de signification trés simple.

De méme que pour Lévi-Strauss, les institutions des sociétés
ethnologiques ont a la fois I’événement et la structure, la diachronie et la synchronie, tous
les événements forment une structure permanente qui se rapporte simultanément au
présent, au passe, au futur. Le rituel qui est dans le méme cas, unit les morts aux vivants,
comme le souligne Julien RIES (1981-1982). Ainsi, I’achronie de cette parémie est
relative a ses significations possibles avec les dénotations, les interprétations et les

connotations.

Mais la disparition de ses figurations cosmiques ou matérielles (les
référents /tubondo/ et /tubatad/) dans le co-univers culturel de référence parait intriguant, car
elle pourrait devenir un probleéme de I’archéologie du savoir qui prend en charge 1’histoire
qui se réalise avec la vie des hommes, celle des langues, des mots, des métaphores, des
métonymies, des sens qui naissent, évoluent, mutent, émigrent, s’associent, perdent
I’audience, meurent ou survivent...A ce sujet, Stephen Ullmann (1962: 240), dans son
intéressant ouvrage Semantics An Introduction to The Sience of Meaning montre au seul

cas du mot et de son champ associatif, un trafic de sens tres intense :

The field is by definition open, and some of the associations
abound to be subjective though the more central ones will be
largely the same for most speakers. Attempts have been made
to identify some of these central association by psychological
experiments, but they can also be established by purely
linguistic methods; by collecting the most obvious synonyms,
antonyms and homonyms of a word, as well as terms similar
in sound or in sense, and those which enter into the same
habitual combinations-the same ‘consociations’, to use
Professor Sperber’s term. Many of these associations are
embodied in figurative language: metaphors, similes,
proverbs, idioms and the like.



L’on a déja plein pied dans cette situation avec la personnification des

veégétaux, la chosification et le fait méme de rendre énergétique tous les actants.

A ce seuil, il faut dire que ’on a vécu I’immanence du texte, mais aussi
I’apport extérieur du contexte d’application qui est celui d’'un homme qui cherche a

liquider une question, a résoudre un probleme, a percer un inconnu et qui cogite a propos.

Le rapport de grandeur et de forme entre le panier et le van soit le rétrécis
et I’évasé, la concavité profonde et la concavité evasée ou superficielle, montrent en image
les différents degrés de cogitation dans la vie de ce peuple. Les réflexions peuvent se faire
en profondeur sur une question ou de maniére peu profonde en s’étendant largement a
toute une suite de questions. Les grandes réflexions sous entendent alors les grandes
questions de la vie et vice versa. Il y a la toute la dimension de I’activité mentale,
philosophique, exprimée en images, de 1a se déduit la différence méme entre I’homme et

les autres créatures.

L’incursion profonde dans 1I’image symbolique de cette parémie a apporté
un surplus de significations par le recours a I’herméneutique. Cette parémie s’actualise
chaque jour dans la vie du peuple, qu’on soit seul ou en communauté, quand les besoins
existentiels tenaillent I’esprit d’un chacun et le mobilisent pour une réflexion, exercice de

connaissance pure, une valeur en soi ou pour une quéte de solution,

La mise en rapport des termes-objets d’occurrence dans ce texte donne ces

abstractions :

tubondo ~humanité, spiritualité, cogitativité, dextérité

In-l vs -opposition classématique
tubata > -veégetalité, artisanalité, fonctionnalité

tubondo [ - existentialité, matérialité
In-/ % - | -rapport de conjonctivité
< tubata -existentialité, matérialité
tubondo -humanité, vitalité, individualité, activité mentale
In-/ n < . | -rapport de disjonctivité
tubata -végétalité, avitalité, collectivité, choséité




-verticalité
-opposition sous classématique
- horizontalité

tubondd vs  tubata

- rapport de conjonctivité
-végétalité, artisanalité, fexivité, structuralité, concavité

tubondd v tubata

[ -exiguité, concavité profonde
-rapport de disjonctivité
-énormité, concavité évasée

tubonddo N tubatd

}_» [ -végétalité, artisanalité, flexivité, structuralité, concavité

Cette combinaison des éléments constitutifs a permis de dégager deux
grandes oppositions classématiques que sont 1’/humanité/ et la /végétalité/. La relation
entre ces deux classes dans la société luba qui est le co-univers culturel de référence
détermine un métier, celui de tissage. Par connotation, ce métier qui est une occupation

manuelle, s’appréhende comme une métaphore de 1’activité mentale en connotation.

Le Muluba recourt a cette parémie dans toutes les situations ou il se trouve
contraint a une réflexion, a une cogitation, a une méditation sur une question ou un

probleme difficile de la vie a résoudre.

3.3.1.2. Causalité du monde

Paré mie et traduction francaise Noyau
sémique
et nuance

NO

Mvula kaalokela N’ett-il plu Humidité
Bwowa bwamena ? Germerait le champignon ? Causalité
Fatalité

Mayi mfuki aa mukeéle  L’eau créatrice de 1’herbe mukele Humidité
Causalite
Fatalité




Proces structuro-sémantique

La parémie 2 de ce tableau est un distique dont le premier vers présente a
I’initiale 1’actant-sujet /mvula/, la pluie. Le radical verbal /-10k-/ qui veut dire pleuvoir,
associée a la finale /-il&/ morphéme formatif du passé qui devient /-ela/ par harmonie
vocalique avec la voyelle du radical /-10k-/, précédé du morpheme pré-initial de négation
/ka-/ induisant ici une nuance hypothétique vidée, fait le poids du sens phénoménal. Le
syntagme verbal /kalokela/ réalisé, introduit dans 1’entendement de [’auditoire les
possibilités sémiques telles que: neiit-il de pluie; s’il n’eiit plu ; s’il n’y eiit pas de pluie. ..
Au-dela de ces écarts phrastiques, I’invariant sémique reste [’humidité en tant que
causalité. Il parait ainsi I’engendrement du sens d’un a priori, d’une antériorité
événementielle ou existentielle.
L’occurrence antéposée de la pré-initiale /ka-/ induisant I’hypothése vidée ou nulle a son
temps charge cette construction du sens de la nécessité et de 1’indispensabilité de la pluie,

de I’humidité, en tant que cause, pouvoir et catalyseur de la germination de tous les temps:

S1=

m-vuld ka - lok- ila (N’ett-il plu)
I

La modalité ou ’aspect perfectif de cet événement introduit le lecteur dans un
contexte phénoménal météorologique ou se percoit le rapport terre/ciel, bas/haut dont la
faveur synergétique des pouvoirs a son efficience au deuxiéme vers. Les adjuvants ou les
opposants de 1’actant-sujet «pluie» n’apparaissent pas, ils sont logiquement potentiels et
partie prenante du phénomeéne ou de 1’événement lui-méme (conditions préalables
favorables ou défavorables a la manifestation du signe sensible «pluie»). L’objet de la
quéte de I’actant-sujet /mvula/ reste son propre événement au monde comme destin

cosmique.

Le deuxieme vers, se réalise dans la méme structure que le premier, a la
seule différence intonative qui réalise une question oratoire de persuasion, il véhicule une

séquence événementielle perfective:



S2=

[
»

bu —lc’)wé bu - a- mép -a ? (Le champignon germerait-il)

L’actant-sujet /bwowa/ le champignon (Mycophyta) qui a realise le
phénomeéne /-men-/ «germer», a pour adjuvants ou alliés I’actant-sujet de S1 /mvula / la
«pluie» et soi-méme en tant que vie génetiqguement programmée dans le germe, et en

instance d’éclosion, de manifestation.

On pourrait se poser la question : «qu’est-ce qui est cause et qu’est-ce qui

est effet au nom du principe dans cette trame parémiologique?»

La dialectique ou le trafic des sens en surface validerait simplement ce
rapport sans en dénoncer les pertinences et les nuances logico-sémantiques. La relation de
cause a effet qui est percue dans cette parémie comme noyau sémique est évidente, car le
phénomene météorologique /mvula/ est un facteur favorisant la germination du
champignon. A la différence d’un simple catalyseur, /mvula/ catalyse et participe a la
réaction suscitée en synergie avec le pouvoir germinatif inné en soi et conservé par le
germe du champignon. Ce pouvoir est un adjuvant de plus de I’actant-sujet /owowa/, car en

son absence, il n’y aurait pas de germination, malgré I’occurrence de la pluie.

En scrutant attentivement le non dit de ce discours parémiologique, un
autre élément indispensable et indissociable a la causalité de ’effet (germination du
champignon) est I’espace biotope. Il est réceptacle de la pluie et du germe, réalisant ainsi
les conditions propices en relation avec d’autres entités cosmiques. De ce fait, cet espace
biotope épouse le statut d’adjuvant de I’actant-sujet /bwowa/ dont 1’objet de la quéte est la

germination, fonction programmee génétiquement par la nature.

La mise en rapport de quelques éléments de cette parémie permet un

engendrement sémique de cet ordre:

-fluidité
mvula vs bwowa ’—» -opposition classématique
-végétalité



— -matérialité, affinité

mvila v bwowa [ -rapport de conjonctivité
-matérialité, affinité

—-fluidité, humidité, trophicité

mvula N bwowa —» -rapport de disjonctivité

L_-végétalité, absorptivité, germinalité

Il ressort des éléments de cette parémie mis en rapport deux entités
classématiques que sont la fluidité et la végetalité. L opposition entre ces deux classes,
celle des fluides (classe avitale) représentés par la pluie et celle des végétaux (classe vitale)
représentés par le champignon, est une opposition de deux natures ayant une forte affinité,

car pour que la vie du champignon éclose, il faut nécessairement de 1’eau.

Chez les Baluba, cette image de la nature est une métaphore qui exprime
la relation entre les parents et leurs enfants comme une relation de cause a effet. C’est de
cette relation métaphorique que 1’on déduit la hiérarchie familiale, la préséance des
parents. Cette métaphore est également transposable dans toutes les situations sociales
analogues ou la présence, I’action préalable d’un X permet & un Y de se réaliser ou de
devenir.

Ainsi, cette parémie, autant que celle qui suit, s’emploie dans tout
contexte ou 1’on fait valoir le préalable pour I’apparition d’un phénomeéne, pour 1’existence
d’un étre. Du fait notoire de 1’évidence «il n’y a pas de fumée sans feu», dans le co-univers
culturel luba, cette parémie s’emploie souvent pour faire valoir 1’existence des parents
comme un préalable pour celle des enfants. L.’image dans cette pensée symbolique s’ouvre

a un plus vaste champ d’emploi.

La parémie 3 du méme tableau thématique est un vers manifestement
elliptique. Elle présente le syntagme nominal déverbatif /mayi mfuki a mukelé/. La
déverbalisation est assurée par le radical verbal /-fuk-/ qui veut dire « créer ». La finale /-i/
du déverbatif /mfuki/ est un identificateur de 1’agent, de I’actant-sujet dont la performance
est plébiscitée par la charge semantique du radical verbal /-fuk-/. L’objet de cette création

est /mukele/, espeéce d’herbe qui pousse le long de cours d’eau (ce terme peut. aussi



signifier le sel marin). D’ou comme dans le cas précédent, 1’eau est réputée porteuse du

sens de participant causal dans cette construction de sens monoséquentielle:

S1=
—_—
m?—éyi m—IUK -1 4a mlil - kelé

(L’eau créatrice de I’herbe mukele)

De ce qui précéde, il s’établit entre 1’eau et 1’herbe /mukélé/ (Vossia
cuspidata « Roxb » Griff, Poacées) un rapport valide de cause a effet au niveau de la
surface. Mais en réalité, au fond, 1’actant-sujet eau n’est qu’un facteur indispensable
comme les autres, donc fatal, qui se conjugue avec la vie ou le pouvoir germinatif couvé
dans le germe ou dans un organe de reproduction de ce végétal qui peut étre une bouture.
Le biotope de ce végétal qui est ’espace humide, le long de cours d’eau, compte avec tous
les autres facteurs concourant dans la causalité comme adjuvants de 1’actant-sujet posé

/mayil.

A ce seuil de trafic des sens, il est valide dans le modéle actantiel
greismasien, de poser la germination comme 1’objet de la quéte dont le héros validé par
I’encodage linguistique et la syntaxe sémantique reste 1’eau qualifiée de /mfuki/
«créateury. Par extrapolation sémantique, 1’élément qui a la vie en gestation est /mukelé/,
c’est de cet élément qu’est sensé partir la quéte d’une éclosion vitale. Il n’est pas moins
logique de lui affecter le role de destinateur, d’actant-sujet et de destinataire. Cela est sans
doute valide. D¢s lors, /mayi/ ne serait qu’un adjuvant en synergie avec 1’espace biotope et

le pouvoir germinal lui-méme de /mukelé/.

Les opposants n’apparaissant pas, ils demeurent potentiels dans le
processus événementiel global. Ils peuvent étre tout ce qui pourrait empécher ou géner le
processus germinal, 1’arrivée a I’existence de tout étre potentiel ou une performance

événementielle.

La signifiance de cette parémie reste ouverte a plusieurs champs

d’emploi, avec toutes les permissions des rapports possibles des invariants sémiques avec



les nouvelles situations. Sans épuiser ces situations, 1’on ne fait que déblayer les
pistes utiles a d’autres analyses combinatoires et approfondissements d’ordre sémantique,

lexicologique, syntaxico-cognitive:

-fluidité

mayi vs  mukele —» -opposition classématique
-végétalité

—matérialité, affinité, minéralité

mayi v mukéle —» -rapport de conjonctivité
-matérialité, affinité, minéralité

—fluidité, humidité, trophicité

mayi ~ mukéle -rapport de disjonctivité

-végétalité, absorbabilité, germinalité

Ces parémies, par leur génération semique sequentielle, imposent a
I’esprit une isotopie contraignante ou domine la relation de cause a effet. L’espace
englobant, macroscopique est celui de la nature, donc 1’univers cosmique dont les éléments
sont mis en jonction pour une nécessité d’occurrence vitale. L’¢lément /eau/ est pose
principalement dans la stratégie structurelle de ces parémies comme cause de la vie
végétale. Les autres facteurs dégagés attestent une synergie des pouvoirs entre eux et avec
les actants-sujets, aux fins d’une plénitude causale. Ces facteurs en synergie sont des
adjuvants pour 1’actant-sujet posé de leur univers actantiel construit. Les deux parémies ont

une application socioculturelle par analogie tres abondante.
Le rapport chiasmatique des affinités causales et vitales domine dans les

deux parémies, il est valide et positif au plan syntagmatique et paradigmatique:

mvula \ bwowa

Facteur causal Effet (existence participative)

Catalyseur | mayi Vv mukelé | Effection

Causation

En vue paradigmatique, il se trahit une redondance sémique, car /mvula/

et /mayi/ acceptent le méme invariant sémique «humidité», de méme /bwowa/ et /mukelé/



acceptent I’invariant sémique «végeétalité».

Ils partagent respectivement les mémes identités classématiques en tant
que fluides et végétaux, et la méme affinité avec 1’humidité et leurs biotopes. Au-dela de
ce parallélisme, ces deux parémies montrent aussi une certaine hiérarchisation de 1’univers

ontologique, une distribution des roles et leur interdépendance.

Chez les Baluba, ces parémies sont employées chaque fois que 1’on veut

souligner une relation de cause a effet, des parents a leurs enfants, de Dieu a ses creatures.

Les chapitres 6 et 7 qui traiteront ultérieurement et respectivement du
symbolisme parémiologique et des aspects cognitifs apporteront plus de lumiére a ce sujet.

3.3.1.3. Causalité événementielle

NG Parémie et traduction francaise Noyau sémique
et nuance
Nseeya wadima nkunda  Nseeya cultiva les haricots Causalité
4 Nkunda ya Nseeya Les haricots de Nseeya Evénementialité
Ki kamwangééla Ce fut la cause de I’émigration Mobilite

Proces structuro-sémantique

Le premier vers de cette parémie est une affabulation pratique, une
séquence événementielle dont 1’actant-sujet est /Nseeya/. Cet anthroponyme réfere a un
étre humain de sexe féminin. L’objet de la quéte est /nkundd/ les haricots (Vigna
unguiculata, L. Malp, Fabacées) objet atteint qui, par conséquent, consacre 1’héroisme de
/Nseeya/ dans cet univers s€émantique et dans son univers social référentiel. L’événement
rapporté est perfectif, parce que du passe révolu. /Nseeya dans cette syntaxe sémantique
cumule les réles actantiels : actant-sujet, elle est aussi destinateur et destinataire avec le

groupe social de son ressort. Ses motivations pour cultiver /nkunda/ «les haricots» sous-



entendues, ses potentialités énergétiques, 1’outillage agricole, I’espace écologique propice a
cette culture, la faveur de saisons, sont ses adjuvants. Ses opposants se profilant dans S2
s’identifieraient a un non dit et & un groupe social porteur d’un désagrément. Le premier

vers de cette parémie se schématise comme sulit:

S1=

nse?ya u-a—okrn-a n-klfnda (Nseeya cultiva les haricots)-

La deuxiéme séquence événementielle de cette parémie se trouve au
troisiéme vers, elle est aussi d’aspect perfectif. Elle dénonce, par ellipse, un incident dont
I’émigration verbalisée n’est que la conséquence. Cette émigration est ausSi une
affabulation pratique procédant d’un événement historique spécifique. A ce niveau du
proces sémantique, 1’on assiste a un bouleversement, a un chaos social qui met en branle

un individu ou un groupe social.

L’émigration se décrit ici comme un divorce d’avec un espace sédentaire,
fortement socialisé et stabilisé par les structures sociales qui fixent les conditions du milieu
pour répondre aux exigences fonctionnelles ou existentielles du groupe social. Sans doute,
I’élément causal de cette crise, de cette errance, de cette angoisse de nulle part étant
/nkunda/, est en lien trophique avec le groupe social de /Nseeya/.

I y a lieu de noter que D’existence ou le conflit des existences,
I’expérience ou le drame des expériences, que les différences doivent avoir déterminé des
comportements conflictuels et méme agressifs pour la survie ou le leadership. A propos
Jacques Fromont (1979: 89) dit que « Ce sont ces effets de dominance qui font franchir le

Seuil de l’existentiel a |’expérientiel, de [’expérientiel au différentiel et a contrarioy.

Le modele actantiel Greimasien voit dans cette deuxiéme séquence
événementielle un obstacle ou un opposant de taille au processus de la quéte en S1. En
outre, il permet de lire par le radical verbal /-mwangal-/ phénomene social, une action qui
fait poser logiquement /Nseeya/ comme actant-sujet. L’objet de sa nouvelle quéte est

I’espace de paix, car 1’on émigre au besoin de se fixer quelque part. Les adjuvants



concourant dans cette nouvelle quéte sont 1’incident 1i¢é aux haricots, sa volonté et son
courage de se séparer d’avec un espace existentiel, sa faculté locomotive, la solidarité¢ de
son groupe social. L’opposant est, ici, les attaches qu’elle a avec ce premier milieu qui sont
responsables de sa douleur de séparation, de la contradiction des sentiments relatifs a ce
premier espace vital. L’aspect perfectif de cet événement souligne 1’héroisme de /Nseeya/

et de son groupe social qui lui est solidaire dans cet énoncé, mémoire collective:

S2=

, , z N
kll ka-mwgng-ll-a (Ce fut la cause de I’émigration)

Le morphéme prédicatif dans S2 joue le réle de déictique incluant le sujet
apparent. Le sujet réeel est bien le syntagme nominal /nkunda ya Nseeya/ au deuxiéme vers.
Tandis que le déverbatif /kamwangeééla/ est un «cluster» qui associe le sens du radical
verbal /-mwangal-/ émigrer, sortir d’un lieu vers un autre connu ou non, et celui de

déverbatif /kamwangeld/ qui est une nominalisation et une «cause», un «motif».

Cette parémie de type relatio-chiasmique rend le sens d’une séparation et
de sa cause, partant d’un événement historique luba, fixé dans la mémoire collective de ce
peuple comme une référence. Ses éléments mis en rapport donnent les significations ci-

apres :

-humanité
Nseeya vs nkunda -opposition classématique

-végetalité (céréalité)

vitalité, reproductivité, matérialité, périssabilité
Nseeya v nkunda —> rapport de conjonctivité
vitalité, reproductivité, matérialité, périssabilité

-humanité, affectivité, rationalité, sexualité
fécondité, mobilité

-rapport de disjonctivité

-céréalité, trophicité, immobilité, germinalité

Nseeya A nkunda >

Ce tercet parémiologique montre une interaction entre I’homme et
son espace, une interaction ou se réalise un comportement constructiviste de maintien. Ce

comportement, au-dela de I’activité agricole verbalisée, laisse voir une distance



épistémologique qui différencie I’homme de I’animal. Il traduit en fait une prise en charge
partant d’un fondement écologique, d’une conscience de soi et de son milieu. Voila trahi a
ce niveau ecologique une systématisation de la réalité sociale complexifiée au travers de
différentes organisations qui ont permis d’accéder au niveau d’un substrat matériel, base

morphologique de tout groupement social.

Deux oppositions classématiques émergent du rapport des éléments
constitutifs de cette parémie, il s’agit de I’humanité (Nseeya) et de la végétalité «nkunda.
Les deux classes sont en affinité. Des haricots I’homme tire les éléments trophiques pour
vivre. Les deux classes sont biologiques, vitales, avec la différence que la classe des
humains est animée douée d’une intelligence supérieure. En évoquant cette parémie, les
Baluba du Kasai rappellent la cause de leur émigration du Katanga vers les plaines
kasaiennes, avec ses non-dits (la perte du pouvoir par Kasonga Kumwimbu et le prétexte
que le camp adverse avait affligé sa mére Nseeya en piétinant sur ses haricots ». Les
Baluba recourent souvent a cette parémie pour se déterminer a poser infailliblement un
acte. C’est comme pour dire : «je m’engage sur I’lle et je brile mes vaisseaux» ou
« infailliblement on va en découdre avec toi aujourd’hui ou jamais ». Donc cette parémie
s’édicte souvent comme une décision d’en finir avec quelque chose, copiée dans I’histoire

tribale. Elle a la charge d’un déterminisme proche d’une fatalité.

3.3.2. Connaissance et capacité

Sous ce théme, sont regroupés les parémies du corpus qui traitent de
connaissances et de capacités absolues ou relatives. Ces états facultaires ne sont pas a
confondre avec le processus de production des connaissances. Il s’agit ici des

connaissances et des capacités potentielles ou manifestées a I’épreuve de la vie.



3.3.2.1. Connaissance et capacité absolues

N° Parémie et traduction francaise Noyau sémique
et nuance
5 Ciibi mmona lubidi La porte qui exerce une double vue Universalité
omniscienticité
Musasa wa mésu nkama Corbeille (a poule) aux centaines Duplicité
6 d’yeux (visuelle)

Proces structuro-sémantique

La parémie 5 de ce tableau, par le lexeme /ciibi/, est enrblée dans la
sphére des phytoparémies, cela du fait que dans le co-univers culturel traditionnel de
référence, le référent /ciibi/ «la porte» était souvent en bambous, en bois, en roseaux ou en
brindilles tressées. C’est-a-dire en matériaux d’origine végétale. Néanmoins la parémie
évoque /ciibi/ dans toute son extension, ce qui implique au-dela des matériaux d’origine
végeétale, tous les autres matériaux, toutes les formes, toutes les fonctions et les dimensions
de /ciibi/.

Dans ce contexte d’occurrence, 1’actant /ciibi/ est performant, il accomplit
I’action /-mon-/ «voir» qui lui est permanente et avec une valeur indicielle. Le PN /m-/
devant le radical verbal /-mon-/ génére le sens de «qui voit», sans limite dans le temps et
dans I’espace. Le syntagme numéral /lubidi/ rend le sens «de part et d’autre». La
multiplicité de I’action de voir qui s’en dégage majore le sens de voir. L’angle de vision
s’¢largit, car ’action d’une double vue qui caractérise la porte devient le fait de voir au

dedans et au dehors, au recto et au verso, voir les faits apparents et les faits cachés.

La perception étant une source de connaissance du monde
extralinguistique et introspectif, les vertus plébiscitées de /ciibi/ traduisent le sens de
I’omniscience et de la capacité absolue. Toutefois cette parémie ne s’emploie que dans le

contexte d’identification et d’¢loge de Dieu, elle dit un attribut de 1’étre supréme.



Il apparait alors une mutation de I’€tre /ciibi/ qui transcende son état
d’ouvrage artisanal et entre dans une existence paranormale en conflit sémantique avec la
premiere. Un autre sens jaillit de ce conflit sémantique entre I’inanimé (la porte ouvrage
artisanal) et I’animé (la porte dotée de la faculté de voir multiple). La mécanique
sémantique opeére ici la mutation du référent /ciibi/ en le chargeant psychologiquement,
métaphoriquement d’un attribut extranaturel de type constructiviste, qui dépasse la
tangibilité relative méme du référent /ciibi/. Ce qui donne matiére a penser en dépit de la

stabilité matérielle relative de ce référent dans I’intersubjectivité humaine.

Le déverbatif / mmona/ détermine une seule séquence événementielle :

(La porte qui exerce une double vue)

La valeur qualifiante et personnifiante de 1’actant /ciibi/ «la porte» se veut
d’une grande lisibilité. Le c6té apparent, tourné vers le monde ou la cour, par la faculté
greffée de voir, opere alors la captation des images du dehors. Par son c6té tourné vers

’intérieur, la porte capture toutes les images du dedans, du monde intérieur.

A ces images externes et internes correspondent deux univers, celui du
conscient et celui de I’inconscient, du sensible et de 1’insensible, du concret et de I’abstrait.
Dé¢s lors 1’objet de la quéte permanente de 1’actant /ciibi/ qui est valide dans ces deux
univers, est une quéte antérieure au discours parémiologique qui la verbalise. Elle s’étend a
toute I’antériorité, a tout le présent et a toute la postériorité. Par conséquent, I’actant /ciibi/
qui voit au dehors et au dedans, en amont et en aval du temps révele une nature au-dela du
commun des mortels. 1l est un étre spécial dont le décryptage métaphorique et symbolique
pourra opérer la délivrance profonde du sens de I’omniscience, car le verbe /-mon-/ «voir»
connait dans cette parémie des entrées sémantiques au propre et au figuré. Somme toute,
I’actant /ciibi/ est institué comme un héros de tous les temps, consacré par la singularité de
sa nature de voir les faits apparents et cachés. Cette nature singuliére se constitue son
adjuvant. Destinataire, la porte jouit de maniére indubitable de 1’objet de sa quéte,

I’omniscience qui se déduit de sa vue multiple. Cette omniscience ou connaissance absolue



reste 1’objet permanent et dynamique de la quéte. Il n’y a pas d’obstacle prévisible a cette
quéte, donc pas d’opposant, 1’actant-sujet étant un étre supréme dont /ciibi ‘mmona lubidi/
est une métaphore in absentia. Les validités relationnelles des constituants de cette parémie

favorisent la génération sémique ci-dessous :

[ -matérialité

ciibi vs /[-mon-/ | —» -opposition classématique
- immatérialité (faculté)

[ -actantialité

ciibi v /[-mon-/ -rapport de conjonctivité
-actantialité

-matérialité, végétalité, avitalité
ciibi N -mon-/ |—» -rapport de disjonctivité
-faculté, perceptivité, vitalité
-faculté

/-mon-/ vs lubidi > -opposition classématique
-numéralité (multiplicité)

[ -actantialité

-rapport de conjontivité
-actantialité (multiplicite)

/-mon-/ Y, lubidi

—-actantialité, vitalité, normalité
/-mon-/ A lobidi |—p -rapport de disjonctivité
-numeéralité, multiplicité, paranormalité

Les constituants de cette parémie 5 mis en rapport déterminent deux
oppositions classématiques. La premiére oppose la matérialité de la porte a I’immatérialité
de la faculté de voir, et la deuxiéme oppose la faculté de voir a la valeur abstraite du
double, du multiplicateur. La conjonction des éléments de chaque couple classématique

confectionne des métaphores par lesquelles s’appréhendent 1’extraordinaire, le paranormal.

Chez les Baluba, c’est par cette parémie que Dieu est nommé. Leur vision
de Dieu est que son regard pénétre tous les étres et couvre tous les espaces. Par la

métaphore de la porte, ce Dieu est proche d’eux, il est socialisé.

Il est nomme et décrit dans la paréemie 6 de ce tableau un objet artisanal,

d’origine végétal, d’usage domestique qu’est /musasa / «corbeille a poules». Cet objet est



pourvu de nombreuses claires-voies que le syntagme numéral /nkama/ chiffre
hyperboliqguement a des centaines. Ces claires-voies, par la mécanique de symbolisation,
par I’artifice de I’art, par analogie sont «des yeux» dans 1’énoncé de cette parémie. L’objet
du monde /musasa/ majoré dans 1'une de ses caractéristiques /claires-voies/, est une
évidence existentielle, une expression des ¢léments d’identification dans 1’espace du
déroulement de son processus existentiel. Cet espace est a la fois physique et socioculturel.
Mais il y a par cet énoncé parémiologique une représentation mentale du référent du signe
linguistique évocateur. Par I’hyperbole numérique de centaines d’yeux (claires-voies), il
s’opere une mutation sémantique, nominale. Les claires-voies deviennent des yeux par
analogie entre les deux, comme ci-haut soutenu, par métaphore. Le sens élaboré de cette
derniere (les yeux) procede du premier (les claires-voies), le transcende ou le travestit. Ce
sens nouveau dépasse 1’ordre normal et concret des choses dans le cas d’espece. La
multiplicité des yeux de /musasa/ corréle avec la multiplicité de la vue distribuée dans tous

les rayons de I’univers, a tous les horizons a la fois.

Dés lors, la perception ou la représentation mentale de /musasa/, sa
verbalisation avec la fiction de I’art parémiologique, ouvre a une existence paranormale,
animée, personnifiée par la greffe sur elle d’une faculté biologique, vitale (la vue multiple).
Cette re-création paranormale de I’étre est un symptome culturel pour I’organisme
émetteur, une expression de sa vision du monde, et un signal qui appelle un comportement
pour I’auditoire : la hiérarchisation du monde, des étres. La pluralité de claires-voies de
/musasa/ mutée métaphoriquement ou analogiquement a la pluralité des organes de vue (les
yeux), s’identifie a I’étre supréme, Dieu. Cette parémie se joue dans le contexte de dire un
attribut qui différencie I’homme de Dieu : il s’agit de I’omniscience de I’étre supréme

comme dans la parémie précédente immédiate.

La distribution actantielle est presque la méme que dans la parémie ci-
haut analysée. Il faut noter que I’actant-sujet /musasa/, par la présence de claires-voies qui
sont des yeux de par la fiction parémiologique, accomplit I’action de voir dans tous les
sens et cumule tous les rdles actantiels, & ’exception de celui de I’opposant qui n’apparait
pas. Cette action de voir dans tous les sens détermine une quéte permanente et dynamique

de tous les objets possibles de connaissance.



Le lexeme /musasa/ dont le référent reste presque constant dans son
occurrence structurale ou organique, devient dans sa mutation sémantique «multi ordinal»
si bien qu’il faille distinguer /musasal/ et /musasa2/ comme le dirait la Sémantique

Générale évoquée ci-apres dans 1’intérét de cette analyse.

La Sémantique Générale, dit H. Hormann, traduit par F. Dubois-Charlier
(1972: 286) «s'intéresse moins a ['amélioration de [’efficacité du langage qu’a
["amélioration des relations humaines. Cette discipline est d’une certaine maniere «une
science appliquée». Son but est de faire prendre conscience de la relativité et du
déterminisme linguistique, pour éviter que le langage ne prenne en charge la pensée».
Comme école de pensée, elle a été créée par Korzybsky, Polonais habitant aux Etats-Unis
dont le titre de 1’ouvrage principal est Science et santé mentale. Korzybsky avec a sa suite
Hayakawa, Johnson, Rapaport..., considérant I’interdépendance du langage et de la
pensée, soutiennent que le rapport capital est entre le langage et 1’individu pensant qui
identifie la structure du langage a la structure de la réalité. Le principe fondamental de leur
théorie est que le langage et la réalité sont dans le méme type de rapport que la carte
géographique et le terrain qu’elle représente, c’est le principe de non identité. Le langage
n’est donc pas une image de la réalité¢, au mieux ce serait une image de la structure de la

réalité. Et la carte, par conséquent, serait peut-&tre plus ou moins exacte.

Quant a Whorf, tres proche de Korzybsky, il pense que le rapport capital
est entre le langage et la pensée. Il soutient que la réalité n’est pas structurée; c’est la
langue dans laquelle cette realité est congue qui lui donne une structure. Ces deux
orientations apparemment divergentes semblent converger a la lumiére de 1’analyse
présente des parémies. La métaphorisation ou la majoration numérique des «yeux» traduit
la pensée de la situation dominante, de la grandeur, de la suprématie de Dieu, il y a la une
mise en structure du langage en rapport avec la pensée. Mais déja, le fait de nommer
/musasa/ opére une relation entre le signifiant (signe linguistique) et le référent (signe
extralinguistique, objet du monde restitué mentalement par le phanéron), il y a la une

relation indubitable entre le langage et la nature.



A son deuxiéme principe, la Sémantique Générale considere que les
représentations linguistiques sont nécessairement incomplétes par rapport a ce qu’elles
représentent. C’est le principe de 1’incomplétude, car sur une carte quelques détails du
terrain peuvent manquer. Cela est vrai, trouve-t-on, mais pas absolu ou exhaustif. La
nomination de /musasa/ n’a pas de reste sémantique de cet objet, elle est totale et

extensive. Mais pour caracteriser cet objet, le langage ne dirait pas tout.

Le troisieme principe est celui de 1’auto réflexion, car le langage est utilisé
pour parler; on porte des jugements sur des jugements, on évalue des valeurs. Ce qui ne se

passe pas autrement quand on établit le rapport «musasal» et «musasa2».

Eu égard aux parémies immédiates susanalysées, sans vouloir, ni de
Korzybsky ni de Whorf, dire qui a raison, qui ne 1’a pas, il se dégage le versus du
deuxieéme principe de cette Sémantique Générale: la «supplétude». A 1’acte normal de voir,
le langage parémiologique apporte une majoration par le syntagme numéral «lubidi» a
valeur adverbiale modifiant ainsi le radical /-mon-/ du déverbatif /mmona/. Cette
grammaire ou syntaxe du langage engendre une nouvelle pensée, apporte une nouvelle
connaissance. La mutation du signifiant entraine parfois celle du signifie. Dés lors, le
signifié ou la pensée étant une émanation de I’encodeur, une dialectique de 1’a-propos entre
les interlocuteurs, les individus, et ne pouvant se réaliser indépendamment du langage
méme neurologique, il devient quelque peu absurde de séparer la pensée de 1’individu tout
comme on ne peut séparer le langage humain lui-méme de I’individu. En outre I’encodage
et le décodage procédant, notamment de la compétence lexicale, syntaxique, du contexte et
de la performance relative du langage des individus pris dans ce jeu d’encodage et de

décodage, il est constaté que Korzybsky et Whorf se rejoignent.

La dialectique divergente de leurs opinions s’annule dans cette fiction
parémiologique ou se joue la part de liberté de structuration et restructuration du langage,
de construction, d’engendrement de sens ou de donation d’a penser qui trahit toujours la

présence de I’homme.



-végétalité
musasa vs mésu —> -opposition classématique
-organicité
-structuralité
musasa vV mésu |—p -rapport de conjonctivité
-structuralité

ﬁégétalité, avitalité, artisanalité
musasa N mésu -rapport de disjonctivité
-organicité, vitalité, perceptivité

Le rapprochement des éléments de la paremie 6, de type nominal,
/Musasa wa mésu nkama/ permet une multiplicité de sens. L’absence d’une séquence
événementielle (laquelle séquence est sous-entendue dans la faculté des yeux en tant
qu’organes de vue) empéche de contrdler tous les roles actantiels dans cette parémie. Par
ailleurs, la confrontation des constituants permet une génération sémique avec un bénéfice
d’exploitation des significations. Deux classes sont mises en évidence, «la végeétalité» et
«[’organicité». Cependant «musasa» objet avital, concret, compose avec «mésu», organe
vital, concret, et engendre un sens majoré. Ces deux parémies sont employés par les

Baluba pour une nomination ou interpellation métaphorique de Dieu.

3.3.2.2 Connaissance et capacité relatives

Parémie et traduction francaise Noyau
sémique et

N° nuance
Cibanda-nsanga L’expert grimpeur des chénes Héroicité

7| Ukulukila ku Iujilu Chuta de I’aubergine Relativité

Faillibilité

Lumanya-nnyuunyi L’expert connaisseur des oiseaux Héroicité
Upangila nngonzul wa cibota Ne reconnut pas I’inflorescence Relativité

8 du bananier Faillibilité
Mwasa makuuyi Vétue de duvets




Proces structuro-sémantique

La parémie 7 dans ce tableau est un distique, et son premier vers est un
syntagme nominal dont le premier terme /cibanda/ est un déverbatif mis en position

stratégique initiale du vers.

Il est investi du sens de I’action /-band-/ «grimper, monter». Ce
déverbatif /cibanda/ s’identifie a un actant-sujet /ci-/ générateur de 1’événement /-band-/, et
la deverbalisation elle-méme produit un sens a valeur indicielle. Le sens est magnifié,
exalté, il est appréciatif dans ce contexte d’apparition, car 1’action /-band-/ par laquelle
I’actant-sujet est performant s’applique au substantif /nsanga/ chéne (Milicia excelsa,
« Welw. » C. Berg, Moracées) grand arbre de I’espace existentiel intériorisé¢ de 1’encodeur,

défiant les grimpeurs.

Le syntagme nominal /cibanda-nsangad/ est un stimulus qui réactualise
I’image d’un héros «expert grimpeur» dont le gigantisme de ’arbre /nsangad/ a prévalu
comme obstacle ou opposant a son action, 1’objet de la quéte ayant été la victoire sur ce

/nsanga/.

On est ici en présence d’une séquence événementielle S1 stabilisée par le
mode indicatif du radical verbal /-band-/, mode duquel se déduit le sens perfectif, mais

aussi habituel, d’une vérité expérientielle dont la structure profonde est la suivante:

S1=

> (L’expert grimpeur des chénes)

ci - band- a n-sapga
| 4 |

A partir du PN cl.7 ci-/, dans cette séquence événementielle, se dépiste
I’action que subit I’objet /nsanga/ comme le montre le vecteur sémantique d’orientation et
le radical verbal /-band-/ par lequel s’assume la déverbalisation qui est une nominalisation
poétique par composition avec le substantif /nsanga/. 1l faut signaler que le PN cl.7 /ci-/ est

sémantiquement chargé positivement, car il magnifie 1’actant-sujet /ci-/ dont il est une



supérativité par sa position préfixale. Dans certains contextes, il peut €tre investi d’une

charge sémantique négative ou péjorative (par exemple /cizubuzubu/ «mauvaise maison»).

Dans le deuxiéme vers, le verbe /ukulukila/ «chuta» offre en position
initiale le PV /U-/, actant-sujet apparaissant dans 1’événement /-kuluk-ila/ diamétralement
opposé a celui de S1. Il dénote une faillibilité, une chute, un échec attesté dans un passé
parfait, référentiel et prévenant, rendu par la finale /-ila/ formatif du passé. Voici la

structure qui s’en dégage:

S2=

- (Chuta de I’aubergine)
U - kuluk-ila ka la-jilu
| 44

Le locatif cl.17 /ku/ oriente I’esprit vers 1’objet invaincu /lujilu/, qui
endosse de ce fait le role actantiel d’obstacle ou d’opposant. L’objet de la quéte n’est autre

que la victoire sur /lujilu/.

Le lexeme /IGjilu/ (Salonum gilo Raddi, Solanacées) est un stimulus, un
signe relatif a une entité matérielle percue et intériorisée par 1’auditoire. Ce dernier est
averti ou investi du prérequis cognitif du co-univers culturel de référence luba. Par son
occurrence dans ce contexte parémiologique qui lui est distinctif. Ce lexéme restitue
I’image d’un arbrisseau chétif, aux fruits comestibles appelés aubergines, d’intérét

trophique.

Cependant, dans sa surcharge sémantique, ce stimulus végétal, produit le
sens d’une épreuve qui se qualifie par état et par incidence minimisable pour un expert
grimpeur. Devant cette épreuve médiocre, I’expert grimpeur faillit, et ceci bouleversa son
statut Iégendaire de héros. Il devint antihéros. Alors il apparait dans le chef de ’actant-

sujet I’alternative d’une deixis positive et négative.



Il devient clair que cette parémie rend le sens de la faillibilité de tout
homme quel que soit sa grandeur ou son héroisme, c’est dans le contexte de relativiser la
connaissance et la capacité de I’homme qu’il s’emploie, de méme que son homologue qui
suit.

Dans la séquence événementielle S2 ci-dessus, si le premier vecteur
d’orientation indique la piste de I’événement, le second vecteur définit une orientation
spatiale, le sens de la tension d’un point vers un autre ou d’une topicalisation, et ce sens est
rendu par le locatif /ka/. Ce dernier peut, selon le verbe avec lequel il est employg,
exprimer le sens d’un mouvement vers un lieu nommé, ou d’une jonction, d’une proximité,

ou d’un contact avec un espace.

Le rapprochement des structures de nos deux vers montre qu’ils sont
quasi isomorphes. Au-dela des jonctions et des équivalences des rdles actantiels, se
dégagent des rapports antithétiques qui rendent persuasif le sens de la dynamique et de la

variété des étres.

Quelques constituants de cette parémie mis en relation enrichissent cette

compréhension par une génération sémique plurielle :

-humanité
cibanda vs nsanga -opposition classématique
-végétalité

[-vitalité, verticalité, circularité
cibanda vV nsanga —» -rapport de conjonctivité
-vitalité, verticalité, circularité

[ -humanité, mobilité, héroicité
cibanda ~ nsanga —» -rapport de disjonctivité
-végétalité, gigantosité, fixité, éprouvabilité

[ -humanité
-opposition classématique
-végétalité

[0-1 vs lujilu

[-vitalité, verticalité
-rapport de conjonctivité
-vitalité, verticalité

Jo-1 v o ljilo

-humanité, mobilité, faillibilité
[0- 1~ lujilu -rapport de disjonctivité
-végétalité, fixité, éprouvabilité



[-végétalité
nsanga vs lujilu > -opposition sous classématique
-végétalité

-végétalité, vitalité, fixité, verticalité,

nsanga v  lujilu ' -rapport de conjonctivité
-végétalité, vitalité, fixité, verticalité,
= igantosité
nsanga lujilu rapp_ort ,de disjonctivité
-chétivité

De cette mise en rapports des éléments constitutifs se dégagent deux
oppositions classématiques majeures, «humanité» et «végétalité». La classe des végétaux
symbolise la nature et met I’homme a 1’épreuve. De cet homme aux prises avec le monde,
les Baluba n’ont pas une vision de 1’héroisme absolu. Il est faillible et toujours en tension
vers autrui par sa «mobilité». Des rapports des étres, les Baluba ont une notion de
dimension, de taille, de ce qui est grand ou «gigantosité» et de ce qui est petit ou

«chétivitéx».

La parémie 8 est un tiercé dont le premier vers est un syntagme nominal
comme dans le cas de la parémie précédente immeédiate. Il comprend un déverbatif
/lumanya/ «/’expert connaisseur» et son objet de connaissance /nnyuunyi/ «les oiseaux».
Le déverbatif enrdle a I’initiale du premier vers le PN cl.11 /l4-/, investi du sens majoré,
notoire, d’expert et habituel connaisseur que rend le radical verbal /-many-/. Ce PN peut

aussi servir pour la péjoration.

L’objet de la connaissance dont il est question est /nnyuunyi/ «les
oiseaux» dont la pluralité dans la nature défie I’intelligence et la mémoire humaines. Pour
connaitre distinctivement ces oiseaux, cela implique une activité mentale, intellectuelle,
discriminante et caractérisante, une activité de dénombrement des individus et des espéces.
Ce faisant, le niveau de connaissance change, car de I’empirisme on accede au savoir
objectif mentalement capitalisé. Ainsi, I’actant-sujet /lumanya/ épouse le statut de heros.
En effet il a di triompher de 1’épreuve qu’est la pluralité des oiseaux a connaitre (quantité,

diversité des espéces, des embranchements, des catégories, des comportements, des



tailles), comprise comme obstacle et opposant potentiels a I’activité idéale de savoir, de

connaitre. A ce seuil de sémantisation, la connaissance endosse le role d’objet de la quéte.

L’actant-sujet /lumanya nnyuunyi/, par ses entrées sémantiques, est une
nominalisation poétique a valeur indicielle identitaire, distinctive, attestée et exprimee dans

cette séquence événementielle par une mise en évidence a travers la structure ci-dessous :

, . .
| A A | (L’expert connaisseur des oiseaux)

Cette séquence événementielle livre une activité sensorielle et mentale
qui consiste en une lecture du monde animal a grande lisibilité. Les facultés mentales de
I’actant-sujet intégrent la faune par le processus d’extraception qui relie le monde
extérieur au cortex. Par I’extra-sensoriel, 1’actant-sujet /lumanya/ accéde a la connaissance
supra-phénoménologique de type super constructiviste due a la socialisation, a la
culturalisation et a la vision du monde de son groupe social. Pour plus de sens et de
lumiére, certains oiseaux ont recu les noms qui les caractérisent selon qu’ils sont sauvages,
domestiques ou les deux a la fois, selon qu’ils chantent ou qu’ils se présentent, selon qu’ils

sont totémiques ou interdits.

Par la connaissance, I’actant-sujet «lumanya» dont I’adjuvant est d’abord
le capital facultaire et la disponibilité de la faune, dénonce une conscience du monde et un

aveu de se réaliser maitre de I’espace, de I’environnement, de la nature.

Le second vers de cette parémie restitue 1’actant-sujet /lumanya/ par le
biais du PV /u-/, mais dans une expérience, dans un événement contraire a celui de S1. Il
est rendu par le radical verbal /-pang-/ «ne pas connaitre, ignorer, échouer, faillir», et dans
le cas d’espéce «manquer d’identifiery: La séquence evénementielle 2 donne la structure

que voici:



S2=

(Ne reconnut pas
p-péng-jlé N-ng?nzu wé ci-bota ml]-'éés-é mﬂ-klfll:ly'

Pinflorescence du  bananie

vétue de duvets)

A la différence de la parémie 7, la parémie 8 indique que la faillite de
I’actant-sujet est due a une mutation de 1’épreuve par dénaturation de 1’espece. En effet
I’oiseau nature, objet de connaissance (objet de la quéte) est remplacé par un étre
hétéromorphique simulé /nngonzu wa cibota mwaasa makuuyi/ «/’inflorescence du
bananier (Musa sp.,Musacées) couvert de duvets». Prenant ainsi de libéralité avec la
nature ou trichant avec elle par fiction, au besoin de 1’épreuve, de 1’obstacle, le simulacre
composé décrit aux 2° et 3° vers, montre que I’épreuve est de taille, car elle connait une

augmentation, une majoration sophistiquée du motif déroutant en tant que distracteur.

Il ressort de cette épreuve un monde re-créé qui dévoile en méme temps
les indices psychiques de 1’esprit éprouvant. Le capital mental de «/’expert connaisseur» se
trouve défié et contraint a la faillite. Sa prouesse mentale ne devrait pas suffire seulement a
connaitre les oiseaux, mais aussi a identifier le simulacre, le distracteur, la pseudo nature
ou la nature dépravée des étres ou des choses. Cette parémie est alors de type «relatio-

indicielle», car elle relate un événement et donne les indices des actants.

La faillibilité¢ de I’homme face a ce défi est un indice de sa finitude qui le
soustrait a toute prétention de 1’omniscience. Sa capacit¢ mentale n’est que relative, et
comme dans la parémie 7, I’antithése dominant dans cette structure est /-many-/ vs /-
pang-/. La relation entre quelques éléments constitutifs de cette parémie rend possible cette

génération sémique:

-humanité
lumanya vs nnyuunyi —» |-opposition classématique
| -animalité

lumanya % nnyuunyi t— [ -vitalité, mobilité, perceptivité
-rapport de conjonctivité
| -vitalité, mobilité, perceptivité




-humanité, affectivité, abstractivité, héroicité
lumanya A nnyuunyi ) -rapport de disjonctivité

-animalité, diversité, volatilité, oviparité,
Eprouvabilité
-humanité
/u0-/ Vs ngonzu —> -opposition classématique
-végétalité

[ -vitalité, attractivité
u- % ngonzu —> -rapport de conjonctivité
-vitalité, attractivité

-rapport de disjonctivité
-végétalité, dépravativité, distractivité,
éprouvabilité

-humanité, affectivité, abstractivité,
ngonzu ’——»

-animalité
nnyuunyi 'S ngonzu — -opposition classématique
-végétalité
-animalité, ornithocité
-rapport de conjonctivité par inclusion
-animalité, ornithocité

nnyuunyi v makuuyit—»

—

-vitalité, intégralité, oviparité

nnyuunyi A makuuyi [ -rapport de disjonctivité
-avitalité, onctuosité, partitivité

r—animalité

makuuyi Vs  ngonzu —» -opposition classématique

-végétalité

—animalité, partitivité, naturalité
makuuyi vV ngonzu -rapport de conjonctivité
-végétalité, partitivité, naturalité

[T-animalité, onctuosité,
makuuyi A ngonzu ’_., -rapport de disjonctivité
-végetalité, floralité

Il se dégage de ce rapport des ¢léments deux couples d’oppositions
classématiques. Le premier couple engage «’humanité» et «l’animalité» ou
spécifiquement «l’ornithocité». L’homme y est toujours dans une tension vers autruli, il est
aux prises avec le monde et la pluralité de ses éléments dont les oiseaux, métaphore de tous

les objets de connaissance. La connaissance de ces oiseaux est une valeur scientifique et



socioculturelle par laquelle se produit une distinction de niveau et de classe.

Dans ce domaine de connaissances, la parémie montre que les Baluba ont
la notion de la fiction, et cette vision que I’homme peut se distinguer dans les
connaissances, mais ne peut pas tout connaitre, car il est faillible. C’est souvent dans le
contexte ou I’on constate un exces de zele chez quelqu’un, ou I’on veut obtenir la réduction
d’un prétentieux en soulignant la faillibilit¢ de ’homme, que Les Baluba recourent a ces

deux parémies.

Le deuxieme couple engage «I’animalité» et «la végétalité». Les animaux
et les plantes sont des sources trophiques, mais présentés ici comme deux domaines de
connaissances qui éprouvent I’homme dans sa conquéte du savoir.

Parémies associées au theme: 39, 48.

3.3.3. Contrats sociaux

La vie de ’homme est faite des engagements, des alliances, des pactes,
des conventions. Ces engagements peuvent étre respectés ou non. Autour d’eux s’est
constituée une problématique sociale dont I’expression parémiologique et le contenu sont

examinés sous ce théme.

3.3.3.1 L’amitié

N° Parémie et traduction francaise Noyau sémique
et nuance
Amitié
9 Bulunda ne ndunga munéne  Allié a ndunga munéne Pénalité

Bana baa ndunga utapa Ses rejetons tu fauches Partialité




Proces structuro-sémantique

Dans le monde d’aujourd’hui, les relations entre I’homme et la nature ont
abouti a la création d’une institution politique de la gestion de la nature. A ce sujet Klaus

Eder (1996: 6) declare:

The transformation of environmentalism into ecological politics
Is the central mechanism by which modern society learns to overcome the
limits of cultural model of early modernity and to develop more adequate
cultural grounds for a democratic polity beyond the confines of modern
nation state.

La parémie 9 a deux vers et aligne a I’initiale du premier un substantif de
cl.14, nommant une réalité abstraite /bulunda/. Cette derniére dénonce une disposition
affective, une relation entre deux ou plusieurs partenaires sociaux et dont l’intensité
manifeste un mode de vie, des obligations sociales et des impératifs moraux ou éthiques. Il
apparait la une sortie de soi vers autrui, un contrat social vécu sous forme d’un lien amical
entre D’interpellé anonyme universel et son partenaire social /ndunga munéne/ «gros
ndunga», un végétal personnifié. Ce dernier porte une charge sémantique qualifiante par le

biais de 1’épithéte post-posée /munene/ a valeur indicielle, distinctive et identificatoire.

L’alliance plébiscitée révele une séquence événementielle cachée par la
forme elliptique du vers qui dénonce le sens d’une amitié conclue entre deux partenaires
sociaux, I’inconnu X interpellé¢ et /ndunga munéne/. Les deux accomplissent le role de
’actant-sujet dont 1’objet de la quéte est I’amitié. Par ’aspect perfectif de cet événement,
X et/ndunga munéne/ sont sacrés héros. Le role d’adjuvant s’identifie a la volonté
réciproque de conclure ’amiti¢. Ce rdle, bien que non exprimé, est d’existence logique
rendue par la superstructure sémantique. Tandis que celui d’opposant n’est pas apparent
dans cette premiere séquence événementielle ou il reste potentiel et pensable dans la
dynamique sociale ou peut se lire les perfections et les imperfections de I’homme. La

structure profonde de cette sequence événementielle est :



S1=

X — —
bu-lunda (bu-dy-a) né n-ndunga
| AA | (Allié @ ndunga munéne)

Le vecteur indiquant le sens de 1’événement dans cette séquence S1 part
de chaque actant-sujet, les deux étant I’origine ou la piste de I’événement. De ce fait ils
sont destinateurs et destinataires. Ce sont eux qui jouissent de 1’objet de la quéte qu’est

I’amitié, laquelle en toute conséquence logique s’étend a leurs suites respectives.

Le deuxiéme vers nomme en position stratégique initiale le syntagme
nominal /bana ba ndunga «les rejetons de ndunga», la répétition du nominal /ndunga/
(Acasia mea) précédé du connectif /baa/, en tant que groupe déterminatif de /bana/
engendre le sens de filiation entre /ndunga munéne/ actant-sujet dans S1 et /bana/ dans S2.
Cette filiation définit une strate sociale, mieux une famille avec sa hiérarchisation. La
séquence événementielle S2 est tragique, négative et opposée a S1 dans ce sens que /bana/
référés a /ndunga/ ne bénéficie pas de bienfait de I’alliance plébiscitée dans S1. La
structure de cette séquence se présente comme suit, le vecteur sémantique oriente la

structure du sens partant de 1’actant-sujet:

S2=
—
bana baa n-ndunga u-tapa (Ses rejetons tu fauches)
I

Dans la séquence événementielle S2, I’actant-sujet est le PP cl.1 /u-/ qui
accomplit ’action tragique /-tapa/ «faucher». Il s’identifie a I’actant-sujet impersonnel
nomm¢é X dans S1. L’objet de la quéte dans cette S2 est la nuisance, et le désir de nuire

performé dans S2 est un adjuvant, il endosse le réle de I’opposant non apparent pour S1.



D¢s lors I’actant-sujet X dans S1 ou /u-/ dans S2, apparait dans un conflit des désirs, des
sentiments et des tensions vers autrui présenté face a une structure filiale manifestée dans
le discours, espace générique des significations. Dans le schéma ci-dessous, les fleches qui
prennent origine de I’actant-sujet /U-/ montrent ses deux tendances actantielles, dans 1’une
il conclut I’amitié avec /ndunga munéne/ «gros ndunga», dans 1’autre, il fauche /bana baa

ndunga «les rejetons de ndungax:
désir d’amitié (en S1) —®/ndunga munéne/ (parent...)

X =/u- v|s filiation
désir de nuisance (en S2)>/bana baa ndunga/ 