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ABOYOYO ABOYOYO Anne Rachel 
Université de Yaoundé I 
 
  
Dilution du sujet et fétichisation plurielle dans la poésie 

de Fernando d’Almeida 
 

Résumé 

Le long poème de Fernando d’Almeida intitulé La gloire des Dieux 
met en relief un sujet parlant (un locuteur) qui explore sa consistance à la 
poursuite d’une cohésion avec la transcendance. A sa lecture   menée à 
l’aune de la théorie sociocritique du texte et du sujet telle que formulée 
par Edmond Cros (2003), on descelle une quête d’un espace de stabilité 
du sujet par lui-même, à cause d’une rupture qui le constitue 
fondamentalement et qui apparait dans son propos. C’est pourquoi cette 
communication vise à montrer que pour d’Almeida, le poème est 
« l’unique » espace de réalisation du sujet, parce qu’il est le réceptacle 
inconditionnel de toutes les ruptures  qui le constituent. Il reste à savoir 
comment l’instabilité (la rupture ontologique et la rupture textuelle du 
sujet parlant) élabore sa propre stabilité, c’est-à-dire aussi de déterminer 
les éléments de cette instabilité, tout comme l’objectif que poursuit leur 
mise en relief. Nous montrons que d’Almeida convoque le langage de la 
totalité constitué du silence et du caractère. Ceux-ci soutiennent la 
sacralisation du poème et la sacralité de l’être (c’est-à-dire du sujet 
parlant que Edmond Cross appelle sujet culturel). Tout cela aboutit au 
résultat de la monstration du caractère discontinu du poème et du sujet 
parlant, comme révélation d’une esthétique de l’instabilité. Nos analyses 
sont adossées sur la démarche sociocritique de Cros (2003), qui stipule 
une identification du génotexte, c’est-à-dire de l’archétype langagier 
présent dans le texte (le silence dans le poème le cas échéant), qui se 
réalise dans les concrétions du phénotexte (les formes du langage à savoir 
le fragment et le blanc typographique dans notre corpus), pour aboutir à 
l’interprétation de l’idéologème (l’érection du poème au statut d’espace 
vital du sujet parlant). 

Mots-clés : silence ; sujet parlant ; rupture ; poème ; socialité. 

 

Des considérations déistes nourrissent le texte de d’Almeida (La 
Gloire des Dieux). L’auteur y campe un sujet (un locuteur) « éclaté » par 
la quête d’une cohésion avec lui-même, au risque de se poursuivre 
indéfiniment dans la quête d’une divinité définitive, et de manquer de 
consistance en apparence. Habité par plusieurs souffles1, la conscience de 

                                                           
1 Les souffles renvoient à la foule des sujets transindividuels qui structure l’intériorité du 
sujet culturel.   
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soi de ce sujet va se désintégrant à la rencontre de l’Autre et laisse 
percevoir un inconfort dont le poème rend compte par sa double 
présentation apparente et souterraine. Et pourtant une observation plus 
profonde du texte en étude permet de percevoir le déploiement d’une 
unité formelle et ontologique certaine. Le texte se construit sur un 
ensemble de ruptures qui le marquent du sceau du discontinu.  

La rupture dans le texte est un phénomène qu’entre autres Nadine 
Ly et ses pairs soulevaient déjà dans l’ouvrage intitulé Figures du 
Discontinu (2007). Ce texte examine une « poétique de la rupture », 
arguant que « l’écrivain ne se borne plus à prendre position seulement 
dans son domaine mais se mêle de la vie politique et de la fonction jouée 
par la production culturelle  dans la société. Cela veut dire que le 
discontinu se trouve aux confluents d’une conception littéraire pure (pour 
et par amour des lettres) et d’une littérature militante dont l’objectif, 
tenant sérieusement en compte la question de la réception, devient 
pragmatique. Dans la mesure où l’ensemble des textes qui constituent le 
corpus de cet ouvrage se situe en contexte d’après-guerre (1920-1960), 
et met en scène la société occidentale, Nadine Ly et alliés estiment que le 
discontinu des textes est porté par la rupture qui s’opère dans l’esprit des 
auteurs déçus par la décrépitude morale et matérielle, mais désireux de 
restauration. La rupture ici est liée à la convocation du caractère 
directement adressé du texte littéraire avec objectif de réveiller le pathos 
du récepteur, du lecteur.  

C’est aussi le legs de la rupture telle que reçu de Michel Gironde 
dans L’homme Discontinu (2016) qui suggère notre analyse. A travers une 
auto-appréciation d’un parcours personnel (autobiographique) lié à la 
constitution génétique hybride du locuteur à la fois malgache et français, 
l’auteur analyse les modalités de circulation de l’être entre divers 
espaces : génétique, culturel et géographique. Il montre l’impact de ces 
divers espaces sur le sujet qui y évolue et explique qu’une impossible 
organisation univoque de la personnalité sociale se profile en un tel sujet. 
Il parle de la permanente situation de l’être dans un « entre-deux » qui le 
rattache à toute la communauté humaine finalement, dans un mouvement 
de rupture et de reconstruction permanent. Dans les deux textes, c’est 
l’individu et son acceptation intrinsèque de lui-même dans son rapport à la 
société qui sont mis en relief, suivant un processus de remise en question 
et d’adaptation. Proche de cette rupture qui entraine un renouvellement, 
notre argumentation s’inscrit dans la rupture comme essence ontologique 
du sujet, non parce qu’elle entraine le renouvellement, mais parce qu’elle 
favorise l’émerveillement et l’expression de la totalité de l’être débarrassé 
du complexe de la non adaptation. Cela pose la rupture comme modalité 
de construction et du texte et du sujet parlant. En considérant qu’elle est 
génératrice d’instabilité, on se demande ainsi comment l’instabilité du 
sujet élabore sa propre stabilité. Cette interrogation en appelle une autre 
à deux volets : quels sont les éléments d’instabilité que le texte met en 
relief ? Quel objectif poursuit cette mise  relief ? Nous partons du postulat 
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que d’Almeida convoque le langage de la totalité dont les éléments sont le 
silence et le caractère. Ils expriment et soutiennent la sacralisation du 
poème et la sacralité de l’être, du locuteur, qu’Edmond Cros appelle sujet 
culturel. Cros postule que le sujet culturel (que nous appelons 
indifféremment locuteur ou sujet parlant) « se donne à connaitre par des 
phénomènes de conscience qui s’extériorisent » (2003 :105). Il montre 
que le matériau langagier est idéologique et propose : une identification 
du génotexte, c’est-à-dire de l’archétype langagier présent dans le texte 
(le silence dans le poème le cas échéant), qui se réalise dans les 
concrétions du phénotexte (les formes du langage à savoir le fragment et 
le blanc typographique dans notre corpus), pour aboutir à l’interprétation 
de l’idéologème (l’érection du poème au statut d’espace vital du sujet 
parlant). C’est pourquoi nous mettons en relief le silence comme indice 
matriciel de la dilution du sujet parlant, qui le positionne à cheval sur les 
usages langagiers et sociaux en vigueur ; puis les éléments d’instabilité du 
sujet, et les mécanismes de stabilisation qu’il convoque pour asseoir et 
assumer une utopie de la socialité, celle du poème espace. 

1. Le silence, indice matriciel de la dilution du sujet 

Pour appréhender la dilution du sujet dans la présente argumentation, 
nous la situons dans son lieu d’expression majeur : le silence. Considéré 
ici comme absence de la parole articulée, le silence revêt pourtant un 
visage protéiforme. Il est tantôt surgissement de la difficulté de dire, 
tantôt résonnance assourdissante postérieure au dit, tantôt bruit qui 
résonne en écho à l’intérieur du sujet rendu à son intime solitude. Il est 
ainsi l’instrument de la pensée mobile qui examine les modules de 
l’insatisfaction de soi dans le rapport à l’Autre et la possibilité de la 
stabilisation d’une perception de soi en adéquation avec l’Autre (la 
socialité) au terme d’une bataille pour l’établissement d’une subjectivité 
apaisée. C’est pourquoi dans le texte, le silence inscrit le sujet dans la 
béance et le vide du mot. 

1.1. Au-delà du mot : la béance 

Une conscience du détachement du sujet d’avec la transcendance 
s’exprime dans La Gloire des Dieux et donne à percevoir un sujet qui 
entend le silence lui dire son besoin d’une complétude supérieure : « il ne 
faut guère se laisser diluer/Dans la société théâtralisée/Mais veiller à la 
bonne santé du Moi/Qui envoie batifoler toute convention/Quand l’homme 
s’allie aux divinités/A mi-distance des prodiges quotidiens », écrit 
d’Almeida (2001 :12). Une rupture d’avec la socialité est ainsi 
programmée, au profit de la tension vers l’espace limpide, l’éthéré, la 
chimère absolu… les Dieux. Le silence qui induit une telle rupture « ne 
saurait avoir cours que dans un retranchement de l’égo de l’être […] 
activant par là même un silence en acte, donnant à se lire comme ex-
centré ou décentré du moi » (Olivier-Ammour Mayeur ; (2002 :250). Et 
lorsqu’on sait que le sujet culturel dans la conception de Cros est biface, 
c’est-à-dire constitué d’un je reflet de son ipséité et d’un moi reflet de son 
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altérité c’est-à-dire de son rapport à la socialité, on comprend que le 
tranchement de l’égo de l’être qui cherche un rapprochement d’avec le 
divin postule une réclusion volontaire et involontaire. Ce silence établit 
une hiérarchisation des sujets transindividuels en le sujet culturel (le moi 
étant fait de toutes les voies énonciatrices de la socialité), et place le 
« je » comme catégorie majeure de l’intériorité.  

Le silence permet par là une lecture de l’écartèlement du sujet entre 
les tractions du bas et du haut, que Bachelard (1974 :128) exprime de la 
façon suivante : « Tout le drame se développe en s’engageant dans un 
symbolisme du haut et du bas, du métaphoriquement haut et du 
métaphoriquement bas ». Etre dans la béance pour le sujet parlant dans 
le texte, c’est se détourner de l’abîme de l’exa de bonheur du quotidien, 
pour suivre le vide divin à l’intérieur de soi et essayer de le combler par la 
quête de l’éthéré. Jean-Pierre Vernant, essayant de définir la béance écrit 
(1999 :15) : « Qu’est-ce que la béance ? C’est vide, un vide obscur où 
rien ne peut être distingué. Espace de confusion » qui ferme l’accès à 
l’aspect divin et donc total de l’homme, tout en précédant l’accession à cet 
aspect divin par l’écoute du silence qui éloigne des tractions du bas.  

La béance est donc difficulté de dire l’ailleurs meilleur que le sujet 
perçoit dans le silence de la réclusion, ce que Heidegger appelle 
l’émerveillement devant le mystère de l’être. Elle est espace de 
délibération sur le vrai, le correct et le beau en le sujet parlant, de sorte 
que Fernando d’Almeida (2001 :53) peut dire : « Quand Les Dieux se 
tiennent/Aux abords du silence la pluie efface/Nos souvenirs et nous 
allons aux mythes vécus/Lorsque le désert répète l’absolu/A force de 
médiation vers le sacré/A force d’explosion de l’altérité ». La béance, qui 
se situe au-delà du mot, bouscule les conventions liées à l’inscription de la 
force de l’égo dans la communication articulée et à l’attachement à 
l’ambiant qui paradoxalement est le principal milieu d’évolution du sujet, 
et qui est le siège de la traction du bas. 

1.2. En deçà du mot : le vide. 

Le silence ouvre à l’univers, aux dieux (dans la perspective de notre 
argumentation) par la fêlure de la séparation qui inscrit leur besoin en 
l’individu. Mais se taire constitue une expression marquée contre la 
résonnance postérieure au dit, à l’intérieur (du psychisme) du sujet. 
Edmond Cros (2003 :106) affirme que le mot est « le matériau privilégié 
de la vie intérieur dans la mesure où […] ce matériau se prête à une 
formalisation et à une différenciation dans le milieu social ». C’est dire que 
le silence, par un effet de vide c’est-à-dire de terreur, outil dysphorique de 
poussée vers la tristesse et la déraison proche du morbide, situe le sujet 
dans un rapport tout aussi conflictuel à la parole articulée (au mot) 
puisque le mot déstabilise sa perception idéaliste de la vie, de la socialité. 

En effet le rapport à l’altérité inscrit le sujet dans une sorte de guerre dont 
l’enjeu est la stabilisation de sa personnalité. Or cette guerre menée 
contre lui-même le situe dans une délocalisation mentale. Elle porte sur 
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ses désirs, qui ne peuvent pas être formulés sans rencontrer la 
réprobation de la socialité matérialiste. Francis Affergan (1987 :54) 
affirme que « le désir est voyage, dépaysement et arrachement à un 
lieu ». Le désir du sujet étant de vivre selon les usages de la socialité, il 
rencontre une inadéquation en le sujet épris du limpide et révèle le sujet 
parlant tantôt se fuyant, tantôt prêt à s’affronter, selon des moments de 
conjonctions et des périodes de disjonctions jonchés  de déchirement et 
de méconnaissance de soi. Le silence mobilise une perception binaire du 
sujet pris entre désir d’être et impossibilité de la permanence. C’est ce 
qu’énonce d’Almeida (2001 :56) lorsqu’il écrit : « Compagnons du rire et 
de l’amertume/Nous allons au sein des réalités doubles/Rétablir l’ordre 
des cauris ». Il montre qu’euphorie et dysphorie se relaient en le sujet. 
Dans le cas du vide, la mélancolie et la déraison peuvent naitre de ce 
silence, devenant « assassin » pour un sujet inadapté à la socialité, qui 
perd de sa consistance en essayant d’écouter le moi et non le je. 

Donc, le silence, par la béance et le vide du mot est mode de 
communication dans la société du texte de d’Almeida, selon ce point 
d’Olivier-Ammour Mayeur (2002 :251) selon lequel dans les sociétés de 
silence, « celui-ci est compris comme un médium irremplaçable d’un 
savoir qui puise en lui-même sa force de transmission et qui voyage au 
plus profond, là où la parole [articulée] ne saurait atteindre, en raison de 
toutes les limites qui la façonnent ». Et le silence apparait ici comme pour 
la rendre plus expressive. Il favorise par le même biais une 
compréhension de la présence mitigée d’un sujet dans un propos 
fragmentaire qui exprime son instabilité constitutive et son besoin 
irrépressible de totalité. 

2. Des éléments d’instabilité du sujet 

Il y a dans l’écriture de d’Almeida le tracé de la trajectoire d’un sujet 
parlant qui se présente en s’absentant ou/et qui s’absente en se 
présentant. Le poème s’inscrit dans la perspective  que Jean-Pierre 
Richard  (1955 :10)   assigne à la littérature, lorsqu’il dit qu’elle est « l’un 
des lieux où se trahissent avec plus de simplicité et même de naïveté 
l’effort de conscience pour appréhender l’être » ; le poème exprime des 
ruptures à l’intérieur de l’individu par le relais de son absence et de sa 
présence dans son propos, à travers une écriture désunie, qui présente 
une formulation fragmentaire de soi et une adéquation problématique du 
sujet parlant à la socialité. 

2.1. Une formulation fragmentaire de soi.  

L’éthos préalable de l’écriture de d’Almeida le présente comme 
attaché à l’écriture puriste et élitiste, en dehors de la « créolisation » que 
C. Zabus explique dans son livre intitulé  Le Palimpseste africain. Or cette 
écriture, pour élitiste qu’elle soit, ne s’entache pas moins à sa propre 
représentation fragmentaire. Au sujet de l’écriture fragmentaire, Éric 
Hoppenot (2008 :5) affirme qu’elle « questionne le monde et l’écriture 
elle-même, (…) suspend son geste, ouvrant ainsi au dialogue, à la parole 
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plurielle, une écriture dans laquelle « tout est possible », notamment la 
restriction ou/et l’expansion, la présence et ou/ l’absence du locuteur. 
C’est pourquoi l’on retrouve dans le texte de d’Almeida, l’utilisation de la 
période à l’intérieur du vers libre, avec une monstration de réitération à 
l’intérieur d’une linéarité apparente. Cela nous emmène à analyser 
comment le texte s’approprie la période et comment le silence du texte 
exprime l’absence du locuteur à  travers le blanc typographique. 

 

2.1.1. Réappropriation de la période. 

 La période désigne en rhétorique, une phrase ancrée dans le style 
oratoire et dont l’essence est d’être bâtie sur des propositions agencées 
musicalement pour exprimer une idée force dont le sens reste suspendu, 
selon l’harmonie musicale, à la fin de sa réalisation. A. Berrendonner et 
M.-J. Reichler-Béguélin (1989) ont eu recourt à la notion de période pour 
dépasser celle de phrase ponctuée, en montrant que la ponctuation peut 
être remplacée par des unités rythmiques. Cela s’observe dans l’écriture 
fragmentaire de d’Almeida, cadencée par des groupes de souffle du 
locuteur, voguant sur des propositions subordonnées enchâssées et 
évoluant sur le principe de la déponctuation. Il écrit  (2001 ; 57-58):  

Que dit l’enfance quand le village  
 Reprend pieds dans le mysticisme ? 
 Chaque fleuve usurpe nos folies  
 Au sud des désirs inaccomplis   
 De l’autre côté de l’anxiété  
 Où la foudre défait les draps des marais 
 
 Au vieil âge de l’abîme s’en vient l’infini 
 Qui se maintient sur la crête des Dieux  
 Au voisinage du fleuve et de la forêt  
 Allant d’un pas commun s’affilier  
 Au langage liturgique qui nous fonde  
 Lorsque l’être trouve cohérence dans l’étrange 
 

La linéarité apparente est celle de l’adossement du propos sur le 
retour systématique à la ligne marquant la forme versifiée du poème. Mais 
c’est presque tout. Parce qu’à la réalité, l’extrait susmentionné, 
représentatif du mode scriptural et idéel du texte, s’étale sur un 
émiettement conséquent et une réappropriation de la période. 

C’est une écriture due à une distribution fragmentaire permanente, 
qui coupe le texte en différentes séquences de longueur quasiment égale 
(puisque le texte entier montre une sorte de fixation du locuteur sur 
l’utilisation du sixain comme élément strophique de premier plan). 
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Du point de vue de la structure du fragment (compris ici comme 
unité parcellaire du dire qui se déploie par dosage entrecoupé), cet extrait 
met côte à côte un propos à la logique sémantique alambiquée   en 
apparence et bâti tout autant en apparence sur des considérations   
temporelles distinctes. Dans ce cas où se trouve la réitération ? Au niveau 
du rythme qui se construit autour de la période. Le texte de d’Almeida 
réactualise la notion de période. Elle sape à dessein la ponctuation qui est 
son pilier canonique et s’inscrit dans le refus de la délimitation phrastique, 
en un enchainement logique d’idées qui présente un ample mouvement 
rythmique : la restriction et l’expansion se tiennent dans un équilibre 
constant. 

La réitération se situe d’abord au niveau de la systématique 
strophique en sixain, à la longueur « raisonnable » du vers. Entendons par 
raisonnable la position des vers centrés sur la page, bien 
qu’hétérométriques. Puis considérons le démembrement sur le modèle de 
la répétition de la nature strophique des extraits : il y a un retour à la 
disposition classique et antique de la période en quatre moments appelés 
membres de la période, selon la taxinomie d’Isocrate rappelée par Paul 
Clauché (1963) : protase, antapodose, apodose, clausule. La réitération 
repose sur le style logique, caractérisé par la phrase ample, jusqu’à 
l’indétermination typographique de la phrase, dans le texte de Fernando 
d’Almeida. 

Le style logique se caractérise par les principes de causalité, de 
conditionnalité ou d’opposition qui structurent les groupes syntaxiques, ici 
représentés par les membres de la période. De fait, en considérant la 
deuxième strophe de l’extrait suscité, on en classe ainsi les membres de la 
période : 

- « Au vieil âge de l’abîme s’en vient l’infini », ce vers ou mieux ce groupe 
syntaxique représente la protase, premier membre de la période, c’est 
une sorte d’introduction du propos dans le style oratoire, dont la 
caractéristique est la montée de la voix, effet sonore de la rythmique du 
souffle du locuteur. 

- « Qui se maintient sur la crête des Dieux » suit en antapodose, second 
membre de la période, renfort et prolongement sémantique de la protase. 
Ce groupe syntaxique est lié à la protase par une subordination qui 
l’annexe à elle, dépendance marquée par la même posture en hauteur de 
la voix. 

- « Au voisinage du fleuve et de la forêt (1) /Allant d’un commun accord 
s’affilier (2) /Au langage liturgique qui nous fonde (3) » se positionne en 
apodose, troisième membre de la période, relais de la voix désormais 
descendante et densification du rythme par un mouvement ternaire du 
souffle que nous avons marqué (1), (2) et (3). Membre essentiel de la 
période, c’est ce dernier qui fixe le type de relation qui lie les membres les 
uns aux autres (le cas échéant, une relation de conséquence marquant 
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l’aboutissement d’une démarche identique et éternelle du locuteur, celle 
du compagnonnage cosmique vers la connaissance et la compréhension 
du mystère et des Dieux). 

Il est important de noter aussi que d’Almeida procède à un allongement 
rythmique de l’apodose, en trois brassées de souffles puisque ses vers 
sont hétérométriques. Il opère une rupture d’avec la norme d’écriture 
classique de la période. Cela est lié à la répétition du même souffle 
rythmique par trois fois, au niveau d’un seul membre, au niveau 
incantatoire du poème livré à la convocation des éléments cosmiques 
majeures (la terre, la forêt et l’air), convoi inébranlable vers le mystère. 

En outre cette métrique hétérogène enrichie s’articule 
systématiquement autour de la figure de l’isocolie, désarticulée dans cet 
extrait et bien d’autres du texte en étude. L’isocolie consiste en un 
équilibre rythmique entre les différents membres de la période, deux par 
deux ou tous les quatre. Or, en les accordant trois contre un (protase, 
antapodose et clausule vs apodose), d’Almeida suspend le mouvement 
rythmique continu de la période, pour axer le rythme sur le pouvoir 
évocateur des mots, avec insistance sur le décompte des 
accompagnateurs cosmiques vers le mystère et les Dieux. L’autre fait 
marquant de cette désarticulation porte sur l’accumulation des vers 
contenant un membre de la période, par l’utilisation de la conglobation 
(énumération). Cela se fait à l’aide d’une dissymétrie des membres de la 
période qui devient rhopalique, c’est-à-dire qu’elle fait succéder les 
syntagmes longs (et donc non réitérés) aux syntagmes brefs (et donc 
réitérés), en une circularité intentionnelle qui annonce la clausule. 

- « Lorsque l’être trouve cohérence dans l’étrange » écrit Fernando 
d’Almeida, pour fermer la période (clausule, dernier membre), et par le 
même mouvement entamer une autre. On constate d’emblée que la 
fermeture est sémantique et non rhétorique : effet de l’écriture 
fragmentaire, le propos se suspend en un moment de réflexion, pour se 
relancer dans la fulgurance. Le choix de la forme circulaire, au détriment 
de la forme carrée, dans l’utilisation par d’Almeida de la période n’est pas 
sans motivation, au regard de la distorsion rythmique qu’il suggère et de 
la facilitation de l’enrôlement de la parole fragmentaire qui s’y moule 
aisément. Il ouvre le mot et la forme qu’il prend à la fécondation du texte 
par le silence qui modèle de nouvelles directions à la pensée et à son 
énonciation, grâce à l’impact du blanc typographique. 

2.1.2. Effet du blanc typographique. 

La période longue, qui héberge le style logique favorise l’expression 
non articulée de l’être, traduite par le blanc typographique, dont l’effet 
dans le texte en étude est l’appel de la pause et du vide, d’où cette 
incantation du poète (2001 : 32) : « Quels rêves ensablent le village / 
Près d’un sexe maculé de furoncle / Le vent parle à la saison sèche / Dans 
l’amoncellement des passions / Otage d’un pays affilié à la tourmente / 
Nous allons où vont les mots de la profondeur ». Cet extrait précédé 
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par une strophe blanche sur la page s’achève sur une clausule en gras qui 
fixe la parole entre le vide (le silence) et la pause marquée par 
l’enferment sémantique lié au gras qui indique l’essentiel du propos à  
retenir. Le fragment ainsi saisi induit une désintégration de la parole 
poétique articulée. Il inscrit dans une trajectoire temporelle de la brisure 
qui met à l’écoute et de la parole qu’il faut mettre en mots sur du papier, 
et du silence qui féconde et entoure cette parole impérieuse qui doit être 
dite entre des silences. Lorsqu’André Du Bouchet (1986 :25) dit qu’il faut 
« peser de tout son poids sur le mot le plus faible, pour qu’il éclate et livre 
son ciel » c’est aussi ce rapport intermittent entre parole et silence qu’il 
stipule. C’est à ce niveau que nous situons la présence et la consistance 
du blanc dans le poème de Fernando d’Almeida. 

 L’aménagement visuel du texte fait intervenir des caractères (les 
mots) et les intervalles de vide comme articulations créatrices de la 
pensée. Cette modulation fait surgir des divisions prismatiques de l’idée 
qui s’élance en scrutant sa validité dans le silence, « l’Autre » de la parole. 
Entre écriture, sens et gestation de la pensée, tout un ordonnancement de 
l’activité créatrice s’observe et explique la matérialisation physique de la 
mystique que poursuit La Gloire des Dieux. En s’inscrivant ainsi dans le « 
vide créateur » le blanc exprime une ouverture à la fêlure du manque, 
manque lié à l’insatisfaction vis-à-vis du mot qui n’exprime pas 
l’émerveillement de l’être devant le mystère ; insatisfaction ouverte sur le 
chaos qui structure l’intériorité du locuteur livré à la béance, cette 
conscience douloureuse de l’éloignement du lien consubstantiel avec le 
divin. C’est pourquoi la formulation fragmentaire du propos du locuteur 
parle pour son « inaptitude » à s’adapter à la socialité encline à la linéarité 
d’une conception matérialiste, d’où cette appel du poète (2001-
29): « Graniteuse parole des hauts plateaux / Il te faudra spiritualiser la 
terre natale », pour conjurer un tel minimalisme réducteur dans les 
considérations de la socialité. 

 Donc le sujet parlant apparait instable, à cause d’un propos 
apparemment décousu, qui ne respecte pas les codes d’énonciation en 
usage et utilise l’ « incongru » énonciatif, en son double caractère formel 
et sémantique. Cela se fait à l’aide du fragment qui permet l’oscillation 
entre parole articulée et silence, pour permettre une lecture de 
l’intermittence entre présence et absence du locuteur dans son propos et 
dans la chaine des usages de la socialité, un sujet en quête d’un espace 
de stabilité. La forme fragmentaire du texte renseigne sur une présence 
discontinue du sujet à lui-même et à la socialité, ce qui le fait apparaitre 
difficilement adapté à cette dernière. 

2-2. Une adéquation problématique à la socialité 

 L’émission d’une parole qui s’estompe et se relance grâce au silence 
et qui apparait fragmentaire est le symptôme d’un locuteur ou mieux d’un 
sujet culturel tout aussi fragmenté. E. Cros (2003 :115) affirme que « la 
vérité du sujet est […] occultée par les différents discours et les pratiques 
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institutionnelles qui contribuent à son effacement et à son 
évanouissement ». La parole du locuteur qui se cherche dans le fragment 
de d’Almeida réagit à n’en point douter à l’envahissement du sujet par des 
instances collectives (les voix des sujets transindividuels) qui « hurlent » 
leurs volontés en lui. Cela fait du sujet une intériorité biface que Cros 
décrit comme un « je » et un « moi », remparts de l’ipséité et de l’altérité 
en le sujet. La cohabitation de ces deux instances est soumise à un 
processus de rupture et de réinvention personnelle que le texte exprime 
ainsi (2001 :88) : 

Il s’agit bien de prendre congé des thèmes 
Galvaudés qui gardent confusément 
L’empreinte des choses égrillardes 
Il s’agit bien d’apologie du fleuve 
Dans le réseau inextricable de symboles 
Au voisinage de l’extrême et du proche 

 
Le village qui flambe aux combes 
Des passions réaffirme 
L’extrême densité des rites 
Qui nous renvoient au fondamental 
Quand s’énonce la pensée de l’être 
 
Le locuteur décrit l’enflure ronflante mais appauvrissante de la 

grégarité truffée de décentrement vis-à-vis de l’idéal ; enflure qu’il 
récuse : il faut prendre congé des agrégats des « combes », lieux 
d’enterrement des facultés de l’intelligence et de la poésie, lieux de 
frustration et de marginalisation des valeurs. « Les choses égrillardes » 
qui briment la volonté du sujet, en une socialité sans spiritualité mais 
empreinte du matérialisme à outrance, sont déclarées sujettes à 
l’abandon. 

 En fait, on perçoit dans le propos du locuteur un lieu de conflit qui 
crée une rupture, une faille entre lui et lui-même, entre son je et son moi. 
Cette faille laisse percevoir une réclusion volontaire du sujet, qui par ce 
fait dresse une barrière entre ses conceptions personnelles et les 
influences qui voisinent les siennes avec des velléités hégémoniques ; une 
barrière qui vise la négation d’une idéologie et d’une vision du monde en 
déphasage avec ses convictions intimes. Cette abrogation de l’invasion de 
la socialité a partie liée avec la nature méditative du sujet, dont la 
tendance majeure est l’élévation vers l’éthéré. La solitude du sujet 
l’entraine à l’observation lucide de la faille. 

 Par faille, nous entendons le dénivellement qui empêche 
l’adéquation entre l’application de la pensée sociale (matérialiste) et la 
volonté individuelle du sujet, du locuteur dans le poème. Elle s’aperçoit (la 
faille) sous le prisme de la limitation des facultés de l’esprit, qui crée en le 
sujet une blessure, comme une imperfection teigneuse et ignoble dont il 
faut se laver, et que le poète (2001 :153) décrit ainsi : « Toujours au plus 
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près / Du langage amarré à la rupture / Des choses blotties dans la 
redondance / Toujours au plus secret / Des êtres rivés aux malentendus», 
pour montrer l'écartèlement du sujet parlant entre le je et le moi présents 
en lui. 

 Le sujet est ainsi écartelé par un dilemme auquel il doit trouver une 
issue, et Yannick Allens (2010 :15), interrogeant le déchirement en 
l’individu le formule ainsi : « comment ne pas laisser le dehors, l’inconnu 
qui surprend, dérange, déplace les bornes »  assaillir l’individualité 
puisqu’il n’est possible de vivre seul nulle part ? Allens considère la 
« facture littéraire»  (2010 :13) c’est-à-dire l’écriture, celle du poème le 
cas échéant (et d’Almeida (2001 :155) de suggérer de : « Retrouver le 
caractère bantouisant / Du poème à chaque matité des icônes ») comme 
manière de surmonter la douleur. 

 Si la première réaction contre la faille est de se tenir dans le silence 
de la solitude, l’autre réaction est l’acceptation par le sujet de la posture 
d’un « dieu », qui emmène l’inexistant à l’existence, c’est-à-dire la mise 
en page dans le poème, d’un univers de la totalité de l’être. Non pour 
contrarier, mais pour stabiliser la complétude, pour se guérir des avatars 
de la faille. 

3. Des mécanismes de stabilisation du sujet. 

Notre argumentation présente un sujet dont les structures langagières 
et psychiques sont désaccordées. Cette construction en rupture n’est pas 
fortuite, ni incohérente ; elle poursuit la quête d’un espace d’expression 
de la totalité de l’être, et secrète par là même une saisie de sa continuité. 
Cette partie, adossée sur la monstration d’une dynamique du poème et 
d’une consécration du poème comme « unique » espace d’expression de la 
totalité du sujet (de l’être), met en exergue les éléments qui concourent à 
la visibilité de la stabilité du sujet, que secrète sa propre instabilité. 

3.1. Une dynamisation du poème. 

La lecture du texte qui fonde notre argumentation nous permet, 
nous l’avons montré, une conception dynamique du poème autour d’un 
mouvement fragmentaire qui rend audible et le caractère et le vide, c’est-
à-dire le mot et le silence. Le mot, outil certes d’exorcisme des pénombres 
de l’être est rendu plus vivant dans le poème de d’Almeida par le 
processus de transformation du vide en plein : le silence est parole, c’est 
un mode de communication que le locuteur rentabilise. 

 L’aménagement visuel du texte fait intervenir caractères et 
intervalles (blancs considérés comme vide) et ces derniers se présentent 
comme articulations créatrices de la pensée. Il va des intervalles à 
l’exergue en gras des mots, fixant l’attention de l’œil sur l’effet de sens 
préalablement envisagé par le locuteur, jusqu’à la proposition tacite de 
l’écoute de la symbolique des mots et expressions locatives comme « le 
fleuve », « la forêt », « le village », « l’arbre », etc. qui métaphorisent la 
position de la totalité de l’être dans le fluide et le solide à la fois. Le 
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poème s’installe dans une double énonciation marquée par la binarité de 
la parole (articulée et non articulée) ; le versant non articulé, c’est-à-dire 
le blanc, gagne en épaisseur conceptuelle, et fait dire à Serges Linarès 
(2007 :476)  que 

La bichromie de la page imprimée, se détournant de sa pure 
fonctionnalité et rendue à son évidence concrète, ne s’établit pas 
définitivement dans la matérialité et retire du rappel à sa frangibilité 
une certaine propension à articuler le visible et le pensable. 
L’accentuation de l’aspect palpable des signes, loin de le maintenir 
dans son élément physique, l’introduit par contagion à la dimension 
référentielle du langage. 

  De ce point de vue, la symbolique du blanc, instrument de la parole 
non verbale sur le support du poème, transforme le vide (silence) en 
plein, puisqu’elle nourrit le poème et offre à la poésie toutes les 
possibilités d’expressions, celle du je et du moi. Le poème devient le 
« Langage dépouillé de toute polarité » (d’Almeida ; 2001 :162), qui peut 
utiliser toute forme de communication. 

 En outre, le blanc participe, par son intermittence même sur le 
support du poème, à consolider l’unité et la permanence du locuteur, dont 
l’acte créateur (la création du poème) oscille entre spéculation à l’intérieur 
du sujet parlant (par le biais du monologue intérieur2)  et formalisation du 
propos, tendu vers l’univers extérieur. Il permet, par ses facultés 
sémantiques structurantes, la suture ontologique que le sujet réalise entre 
ce qui est dit et ce qui est tu, en lui. Il y a, grâce aux possibilités 
langagières du discontinu entre caractère et blanc, une dynamisation du 
poème qui le transforme donc en un espace de tous les possibles formels 
et ontologiques. 

3.2. Une consécration du poème comme espace de vie. 

En formulant l’instabilité féconde du locuteur dans le poème, 
d’Almeida établit le poème comme espace d’apaisement et donc 
d’accomplissement de l’être. Puisque le poème se pose comme réceptacle 
accueillant des fragilités de l’être qui cherche sa propre cohésion, et qu’il 
« assume consciemment une fonction ontologique [c’est-à-dire] tous 
ensemble une expérience de l’être et une réflexion sur l’être » selon la 
belle formule de Yves de Bonnefoy (1982 :8), le poème devient l’espace à 
habiter. 

La perspective de l’appréhension de l’espace ici, loin d’être 
instrumentale et concrète3 a partie liée avec l’espace comme construction 

                                                           
2 Pour Edouard Dujardin le monologue intérieur est  de l’ordre du discours sans auditeur 
et non prononcé, par lequel un personnage exprime sa pensée, la plus intime, la plus 
proche de l’inconscient, antérieurement à toute organisation logique.  
 
3 Selon la perception de l’espace par Françoise Choay. 
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sociale dynamique et surtout comme objet de critique sociale. C’est donc 
d’abord une structure mentale de perception et d’acceptation de la 
profondeur de l’être, de la célébration de sa subjectivité diverse ; et le 
sujet parlant dans le texte de d’Almeida (2001 :20) d’ordonner : « Ne te 
laisse pas prendre au piège du simple/Car les Dieux ne 
s’acheminent/Qu’aux parages où s’alerte l’étrange/Ne te laisse pas 
obnubiler/Par l’apparente simplicité d’être ». Double consécration donc : 
celle du caractère complexe de l’être (de la subjectivité) et celle du 
poème. Espace de perception du lumineux et du ténébreux de l’être et de 
sa formulation, donc espace d’exploration de la profondeur de l’être. Et la 
profondeur ici n’est pas un phénomène. Elle est une réalité pré-
quantitative, elle n’organise ni n’évalue, elle n’est que « la simple 
ouverture de la perception à un fantôme de chose » (Merleau-Ponty ; 
1945 :308). La perception de soi que suggère l’espace du poème est celle 
du locuteur qui regarde les choses à partir de leur lieu4, tout en tenant 
compte de la singularité qui peut jaillir de ces choses à tout moment, à 
partir de la profondeur incommensurable qui les structure 
consubstantiellement. 

C’est ensuite une structure langagière qui fétichise l’instable et 
l’indéfini langagier. C’est pourquoi le texte de d’Almeida se présente truffé 
des expressions locatives de la (l’im)mobilité indéfinie, dont nous pouvons 
présenter quelques exemples : « nous habitons l’au-delà de l’instant » ; 
« tout est dans l’absurde » ; « au cœur de l’absolu » ; « des choses 
greffées sur l’envoutement », etc. Ce sont là des structures spatiales 
d’évolution d’une subjectivité complexe et à la fois, des lieux de 
surgissement et d’inscription du poème qui consacrent sa sacralisation et 
sa sacralité. 

Cet aspect sacré récuse la centration de l’être autour de la 
légitimation d’une humanité superficielle et donc bassement animale et 
matérialiste, qui ampute l’être de sa complétude. C’est ce que montre le 
sujet parlant dans le texte lorsqu’il affirme (2001 :20) : « Quand les 
poètes regagnent le merveilleux [qu’ils ne devraient en principe pas 
quitter] /Une parole de la totalité se construit/ A l’affût des choses 
greffées sur l’envoutement ». Envoutement de la profondeur bien sûr, que 
le mot restitue avec passion et exigence « délirielle » pour dire comme 
d’Almeida lui-même. 

Au total le sujet instable, écartelé même si l’on veut, s’exprime dans 
le texte de d’Almeida par un tracé langagier fragmentaire. Celui-ci institue 
une réappropriation de la période (qui est une structure phrastique 
classique stable) en la déstructurant, pour montrer le caractère 
plurilinéaire du sujet parlant, pris entre parole articulée et/ou non 
articulée. Cet entre-deux de la perception du locuteur exprime sa prise 
avec une socialité superficielle et corolairement vide d’une spiritualité 

                                                           
4 Merleau-Ponty affirme que les choses sont chacune en son lieu, pour parler du lieu 
comme profondeur. 
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promotrice de la construction de la totalité de l’être, qui s’organise entre 
singularité et complexité féconde. Le résultat de la lecture du texte de 
d’Almeida aboutit à la consécration du poème espace : espace euphorique 
d’auto perception du sujet parlant, espace de critique d’une socialité sans 
symbole et sans spiritualité, espace d’assomption du langage de 
l’entièreté… espace de la totalité, de la complétude de l’être. En élevant la 
totalité comme valeur suprême, le texte sacre, ou mieux fétichise la 
complexité de l’être et la complexité du poème, donc de la poésie, 
suggérant qu’elle (la poésie) est une attitude et une manière d’être et de 
sentir à partir de la profondeur. Elle est le lieu d’expansion du discontinu 
qui participe de l’expression, de la conception et de l’élaboration d’une 
esthétique de l’instabilité. 
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Résumé  

La présente étude traite la question des sens dans la représentation 
des lieux dans l’œuvre poétique de Philippe Jaccottet. Un parcours des 
trois recueils du poète nous permet de mettre en évidence la fécondité 
des éléments sensoriels dans la description des lieux qui deviennent tour à 
tour visuels, olfactifs, auditifs et tactiles.  Les sens distants et les sens 
intimes présents dans les textes du poète participent à l’identification et à 
la caractérisation des lieux. Non seulement ils tracent la géographie 
mentale de l’observateur, mais aussi ouvrent l’espace des lieux pour une 
meilleure prise de conscience. L’objectif d’un tel travail est de montrer, à 
partir de la polysensorialité en tant que méthodologie multifocalisée et 
géocentrée de la géocritique, que les sens apportent une dynamique 
polysémique de la représentation du pré, verger, combe et forêt. Ainsi, la 
singularité sensorielle poétique des lieux facilite leur lisibilité et pose le 
texte comme un objet à la croisée du réel et de la fiction. 

Mots clés : lieux, poésie, polysensorialité et géocritique 

 

Introduction 

 Philippe Jaccottet (1925-2021) est reconnu comme une figure 
majeure de la poésie française contemporaine. On entre dans ces recueils 
de poésie non par la porte de la psychologie, mais par celle de la nature 
où les paysages ouvrent une voie pour la visite de ses différents lieux. Les 
lieux sont, certainement, compte tenu de leur place dans les textes, au 
premier plan de l’écriture. Les études sur l’écriture du poète suscitent 
encore et toujours l’intérêt : les critiques se réunissent autour des 
colloques, comme celui qui fut organisé à Montpellier5 ou encore celui qui 
a eu lieu à Grenoble6. Son écriture est souvent abordée sur d’autres 
aspects. Omer Massoumou (2013) parle des formes hermétiques qui 
caractérisent les textes du poète, Michèle Finck et Patrick Werly (2018) 
pensent que l’expérience poétique de Philippe Jaccottet permet de 
mesurer la dimension de l’altérité dont l’un des traits distinctifs est d’être 

                                                           
5 Le colloque « Philippe Jaccottet. La mémoire et la faille » a eu lieu à Montpellier le 3 et 
4 mai 2001 à l’Université Paul-Valéry, Montpellier III. Textes réunis et publiés par Renée 
Ventresque, Montpellier, Éd. Presse Universitaire de la Méditerranéen, 2002.  
6 « Présence de Jaccottet ». Colloque tenu à Grenoble le 4 et 5 mars 2004 à l’Université 
Stendhal- Grenoble 3. Texte réunis et publiés en 2007 par Pierre Jourde, Catherine 
Langle, Dominique Massonnaud, Éd. Kimé, Paris. 
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fondamentalement dialogique et Michèle Monte (2002) propose des 
analyses sur les faits de langue et de style. De ces études, aucun des 
spécialistes du poète n’a prêté une attention sur ce qui fonde l’essence de 
sa création poétique. 

  Au regard de ses réflexions, nous abordons un angle qui n’a pas été 
touché dans la poésie du poète. Il s’agit de la manifestation des sens dans 
la représentation des lieux. Sans se situer dans une démarche globale, 
nous nous contenterons de délimiter notre réflexion aux trois recueils7, 
Promenade sous les arbres, À travers un verger suivi de Les Cormorans et 
de Beauregard et Paysages avec figures absentes. Deux questions fondent 
notre réflexion : quelles sont les catégories sensorielles qui caractérisent 
les textes de Philippe Jaccottet ? Quelle représentation est faite des lieux à 
partir d’elles ? Nous partons du postulat selon lequel les sens se 
catégorisent en deux aspects et apportent une dynamique polysémique à 
la représentation des lieux. Au plan théorique, nous auscultons les lieux à 
l’aune de la polysensorialité, une méthodologie multifocalisée et 
géocentrée de la géocritique8. Ce choix est justifié par les données du 
corpus et répond aussi bien aux préoccupations que soulèvent les textes 
de Philippe Jaccottet par rapport à d’autres approches qui s’inscrivent 
autour du grand mouvement postmoderne « spatial turn »9. Elle nous 
permet de catégoriser les sens et de montrer leur pertinence dans la 
lecture des lieux chez Jaccottet. Nous allons aussi avoir recours à d’autres 
approches comme la sociologie de David Le Breton pour des questions de 
manifestation du corps et l’écopoétique de Pierre Schoentjes pour nourrir 
une réflexion sur une méthodologie et les sources à exploiter. L’objectif de 
la présente réflexion est d’établir un parallélisme entre ce que Bertrand 
Westphal affirme et les textes de poésie de Philippe Jaccottet pour 
examiner la consistance référentielle des lieux. Notre regard est celui d’un 
gériticien puisqu’il nous « appartient de jeter un regard neuf, de prêter 
une oreille et d’être à l’écoute des vibrations sensorielles des lieux » 

                                                           
7 J’adopte les abréviations suivantes : PA pour La promenade sous les arbres, ATV pour À 
travers un verger et PFA pour Paysages avec figures absentes. 
8 La géocritique est une approche multifocalisée et géocentrée mis en orbite par le 
chercheur et critique littéraire français Bertrand Westphal. Dans son livre La géocritique. 
Réel, espace, fiction, 2007, il met en place les outils théoriques et méthodologiques. Elle 
est géocentrée dans la mesure où elle « place le lieu au centre des débats », p.124. 
Multifocalisée parce qu’il est question de voir la représentation d’un seul lieu dans les 
livres littéraires. 
9 Cette expression est le propre d’Edward Soja. Elle signifie une attention renouvelée 
dans les sciences humaines et sociales au concept de l’espace et aux phénomènes 
d’ordre spatial. Pour Soja, ce terme sert à définir la manière dont l’intelligibilité des 
sociétés postmodernes suppose la reconnaissance de leur condition spatiale et s’inscrit 
dans une rupture avec dimension aspatiale de la pensée moderne. On peut reconnaitre, 
en sciences humaines et sociales du XXe siècle, une multiplicité de tentatives de mettre la 
question spatiale au centre de la création littéraire. Il s’agit de pensée avec l’espace et 
elle (la spatialité) devient un champs d’étude, voire un objet, des théories en sciences 
humaines plusieurs approches s’inscrivent dans cette logique : écocritique, géopoétique, 
géocritique, imagologie et géographie littéraire, pour ne citer que celles-là. 
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Westphal (2007 : 133). La réflexion sera menée suivant deux axes 
principaux. Le premier porte sur les catégories de sens pour montrer la 
singularité de chaque sens dans la représentation des lieux. Le second 
examine les données statistiques des sens dans les textes du poète. 

1. Les catégories sensorielles dans la représentation des 
lieux jaccottiens 

Dans son livre théorique, Bertrand Westphal évoque les catégories de 
sens en rappelant cet aspect : 

L’odorat, le toucher et le goût seraient des sens intimes, corporels, 
passifs, tandis que la vue et l’ouïe seraient des sens distants, 
cérébraux – quoi qu’il faille s’abstenir de généraliser. En tout état de 
cause, l’ensemble de sens véhiculent la perception en ce qu’ils 
reçoivent de l’information (sensation kinesthésique et biochimique) et 
l’élaborent par l’intermédiaire d’un procès mental (identification, 
association) » Op.cit. (2007 : 142). 

Dans la logique du critique, les sens sont catégorisables en deux 
variétés. Les uns sont distants et les autres cérébraux. Si l’ouïe et la vue 
nous permettent de percevoir à distance les qualités spécifiques d’un lieu, 
par contre, l’odorat, le toucher et le goût demandent un contact beaucoup 
plus proche c’est-à-dire physique avec le stimulus. Nous allons vérifier ce 
fait dans les trois recueils de poésie cités supra. Avant de mener une 
étude détaillée, nous proposons une analyse sur la participation de tous 
les sens pour représenter un lieu. Dans l’écriture du poète, nous assistons 
peu à peu, par un mouvement rotatif, à l’exploration des sens. Par leur 
taille, les lieux se donnent au moyen de quatre sens. Ce qui témoigne de 
la fréquence des fragments de ce type : 

C’est sous le toit ajouré des arbres, à peine est-on entré dans cet 
abri, où le soleil ne brûle plus, dans la maison qui n’est jamais 
fermée, et il y a une fraîcheur, un parfum inséparable l’un à l’autre. 
Le ciel descend dans les feuilles. Sous les pins, l’ombre est sans 
épaisseur. C’est le camp des oiseaux. Leur envol parait brusque, 
accompagné souvent des criailleries : ensuite, au contraire, même 
volant vite, ils semblent calmes, entre les troncs. Leur envol s’efface 
à mesure. C’est comme si l’on marchait dans sa propre maison ». 
Jaccottet (1870 : 37). 

Soudain, alors qu’on marchait distraitement, paisiblement, en amicale 
compagnie, dans la combe déserte (qui n’est peuplée que des 
rousseaux et d’herbe), sous le haut ciel en train de s’argenter, cette 
légère rumeur de flèches très haut dans l’air vous fait dresser la tête, 
interdits. Et moins soudainement, l’on aperçoit à l’endroit du bruit 
comme un très rapide nuage, non, une chose trop prompte pour être 
un nuage, et qui à tout moment passe du noir et gris, du mat au 
brillant, change de forme, se désagrège, s’efface… Jaccottet (1984 : 
97). 
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Cette nuit vers trois heures du matin, je me suis levé brusquement 
parce qu’une clarté assez vive avait atteint mon lit ; c’était une fois 
de plus la lune, mais un simple croissant parmi les constellations 
différentes à cause de l’heure ; il faisait froid, il me semblait n’avoir 
jamais vu Orion si clair, si proche, le silence était absolu, au point 
que je n’entendis pas un bruit, ni de vent, ni d’oiseau, ni de voiture 
pendant peut-être une demi-heure. L’effroi me prit, et toutes sortes 
de pensées se bousculèrent en moi. Jaccottet (1957 : 118). 

Dans ces fragments poétiques, les lieux (sous l’arbre, combe, pré) 
sont perceptibles et représentés à partir de l’organe photo-récepteur. 
Outre l’œil, d’autres sens participent à leur définition. Il n’est pas qu’à 
voir, il est à vivre. À vivre par tous les sens et non seulement à 
contempler. D’un endroit à un autre ou encore dans le même endroit, le 
poète change rapidement et automatiquement le moteur de lecture. Ainsi, 
la vue ouvre l’espace afin de comprendre ses différentes figurations au 
moment où l’ouïe analyse les mouvements sonores du lieu. De plus, 
l’olfactif crée une intimité profonde et le tactile maintient le contact avec 
l’espace du lieu. Pour sa part, David Le Breton parle de la manifestation 
du corps sur l’environnement qui active nos différents sens. Il écrit : « Ne 
serait-ce que par l’activité perceptive que l’homme déploie à chaque 
instant et qui lui permet de voir, d’entendre, de goûter, de sentir, de 
toucher… et donc de poser des significations précises sur le monde qui 
l’environne », Le Breton (2000 : 2). 

À chaque instant, nous décodons sensoriellement les lieux en le 
transformant en informations visuelles, auditives, olfactives, tactiles. Par 
la corporéité, Philippe Jaccottet fait de ces lieux la mesure de son 
expérience. Il les transforme en tissu cohérent, disponible à son action et 
perméable à sa compréhension. 

On peut en effet dresser le synoptique du foisonnement sensoriel de 
ces lieux : 

La vue : « dans la maison qui n’est jamais fermée (…) Le ciel descend 
dans les feuilles. Sous les pins, l’ombre est sans épaisseur », « l’on 
aperçoit à l’endroit (…) un très rapide nuage, non, une chose trop prompte 
pour être un nuage, et qui à tout moment passe du noir et gris, du mat au 
brillant, change de forme, se désagrège, s’efface… ». 

L’ouïe : « C’est le camp des oiseaux. Leur envol parait brusque, 
accompagné souvent des criailleries : ensuite, au contraire, même volant 
vite, ils semblent calmes, entre les troncs », « du bruit », « le silence était 
absolu, au point que je n’entendis pas un bruit, ni de vent, ni d’oiseau, ni 
de voiture pendant peut-être une demi-heure ». 

Le tactile : « où le soleil ne brûle plus (…) il y a une fraîcheur », « qu’on 
marchait distraitement, paisiblement, en amicale compagnie, dans la 
combe déserte », « il faisait froid ». 

L’olfactif : « parfums inséparables l’un de l’autre ». 
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Réduire la saisie du lieu à la perception, c’est le raboter. Tous les 
sens participent et empiètent les uns sur les autres, à travers une 
multitude de manifestations superposées et axées à un seul et même lieu. 
De cette synoptique, Philippe Jaccottet dévoile le lieu pour y déceler le 
secret, le mystère de la transparence. Françoise Simille explique la notion 
de transparence dans la poésie de Philippe Jaccottet comme une 
expression qui « offre au monde sans réserve, sans détour, elle révèle le 
caché » Simille (2010 : 51), ce qui se dissimule derrière le visible.  

Nous allons, dans les pages suivantes, suivre la démarche de Bertrand 
Westphal pour interroger les lieux du point de vue sensoriel. La réflexion 
emprunte deux directions. Primo, nous étudions les sens distants pour 
appréhender la qualité de représentation des lieux. Secundo, nous prêtons 
l’attention sur les sens intimes pour comprendre ce que le poète apprécie, 
de manière directe, dans les lieux qu’il représente. Cette étude sur la 
polysensorialité sera examinée en coupe synchronique. 

1.1. Les sens distants ou cérébraux dans la représentation des 
lieux 

Dans l’écriture poétique de Philippe Jaccottet, les sens cérébraux 
sont ceux qui facilitent la confrontation du poète à l’univers représenté. En 
d’autres mots, ce sont des sens qui permettent simplement de décrire les 
lieux sans manifester un contact physique. Il s’agit ici des deux sens qui 
entraînent la délimitation des lieux : la vue et l’auditif. Ces sens, bien que 
distants, sont les premiers vecteurs du contact de l’homme à l’espace 
décrit.  

1.1.1. La vue et le lieu 

 « Notre œil trouve dans le monde sa raison d’être, et notre esprit 
s’éclaire en se mesurant avec lui ». Cette boutade de Philippe Jaccottet 
mentionnée dans La Promenade sous les arbres montre bien l’importance 
accorder au sens de la vue pour représenter ce qui avoisine. « Il est plus 
courant de décrire ce que l’on voit que ce que l’on touche, sent ou entend 
» Westphal (2007 : 143). C’est par cet organe qu’on découvre les lieux et 
qu’on délimite l’espace de la réflexion.  

Nous allons, pour être plus précis dans nos différentes 
démonstrations, approfondir ce point de vue en examinant les différentes 
catégories du sens de la vue. Il faut noter que plusieurs occurrences se 
réfèrent à ce sens dans les trois livres. À travers l’analyse d’une série 
d’occurrences, nous aboutissons à montrer leur apport, leur singularité et 
leur pertinence dans la représentation des lieux qui peuplent les textes du 
poète. Parce que certaines occurrences se préoccupent de représenter la 
même réalité. 

1.1.1.1. Avancer pour disloquer le lieu : la vue de près 
La vue de près ouvre l’espace du lieu et permet de construire 

l’espace de la réception du langage poétique. Elle permet de ressortir 
l’image réelle du lieu telle qu’elle se trouve et rend d’autant plus visible les 
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choses. De fait, marcher d’un endroit à un autre n’implique pas seulement 
l’acte du mouvement, mais il revient plutôt aux yeux d’exprimer 
l’attachement à l’objet. Autrement dit, c’est par les yeux que l’observateur 
se place devant le lieu ; c’est par eux aussi que le sujet s’exprime, qu’il 
met en relation lieu et langage. Pour cela, les lieux visuels de notre corpus 
sont des endroits colorés auxquels la subjectivité confère une teinte 
dominance ; ils se « mettent en couleur pour être remarqués, ils repèrent, 
ils guident, [leur] fonction est de diriger, d’orienter » Piveteau (2016 : 
153). « Le pré, le verger, la forêt et la combe » se caractérisent par une 
variation chromatique. Cette vue montre les valeurs descriptives et 
symboliques que prennent le bleu, le blanc, le rouge, le vert, le rose et 
bien d’autres. Ces fragments poétiques sont illustratifs : 

Il n’y a pas encore d’oliviers, mais des collines rocheuses d’une 
certaine roche, sur lesquelles pousse en abondance le chêne-vert, 
arbre maigre, presque noir, pas du tout frémissant, arbre avare et 
vieux, protecteur de la truffe ; puis, des genévriers hérissés, le thym 
noueux, des genêts à ballais ; plutôt arbuste qu’arbres, et toujours ce 
qu’il y a de plus sec, de plus tordu, ne donnant aucune ombre, aucun 
murmure. Jaccottet (1957 : 41). 

Ces choses, herbes et fleurs, ces coloris, cette foule, entr’aperçu par 
hasard, en passant, au milieu d’un plus vaste et vague ensemble, / 
Herbes et coquelicots croisant mes pas, ma vie, / pré de mai dans 
mes yeux, fleurs dans un regard, rencontrant une pensée, / éclats 
rouges, ou jaunes, ou bleus, se mêlant à des rêveries, / herbes, 
coquelicots, terre, bleuets, et ces pas entres des milliers de pas, ce 
jour entre des milliers de jours. Jaccottet (1970 : 85). 

Peu à peu j’entrevois une vérité : les couleurs, dans ce bosquet, ne 
sont ni l’enveloppe, ni la parure des choses, elles en émanent ainsi 
qu’un rayonnement, elles sont une façon plus lente de brûler, de 
passer, de changer. Elles montrent du centre ; elles sourdes 
inépuisablement du fond. Ces troncs charbonneux, ouverts de lichens 
bleuâtres, on croirait qu’ils diffusent une lumière. Op.cit. (1970 : 44-
45). 

À travers l’heureux brouillage des amandiers, il n’est plus tout à fait 
sûr que ce soit la lumière que je vois s’épanouir, mais un vieux visage 
angoissé qu’il m’arrive de surprendre sous le mien, dans le miroir, 
avec étonnement. Derrière les arbres, dans ce gris confus, profitant 
des failles qui se creusent dans un paysage imprécis et brouillé, c’est 
peu à peu plein d’ombres qui cherchent leur chemin, quand elles en 
ont encore la force, le désir. Philippe Jaccottet (1984 : 20). 

Ici, c’est la vue qui participe à la représentation « du pré, des 
collines, du verger et de la combe ». « Ces choses, ces coloris » traduisent 
une vérité de l’espace. Elles sont, à cet effet, le canal par lequel le lieu 
s’ouvre. L’usage des verbes et des noms qui se réfèrent à ce sens étaie 
son importance. Ces mots guident facilement notre esprit permettant de 
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former mentalement l’image du lieu. Pour les verbes, nous avons comme 
référence : « voir, vu, entrevois, entr’aperçu » et pour les noms : « yeux, 
lumière, ouverts, regard ». La multiplicité des couleurs rend le lieu 
instable.  L’œil devient comme une caméra qui tourne de gauche vers la 
droite, du haut vers bas. Si le poète reconnaît une instabilité du langage 
poétique, c’est vers le visible qu’il se lance. Par expression « descendre en 
même temps en moi », Philippe Jaccottet semble, à cette occasion, 
dresser sa propre voix poétique. À cet effet, il n’a pas que la prétention de 
ressusciter les lieux, d’en faire surgir les strates, la luminosité changeante 
ou l’immobilité dans la mouvance du jour déclinant. « Les collines 
rocheuses » se distinguent par la couleur « vert » des chênes encore 
vieux et par le « noir » qui manque de force. Ce noir est perceptible dans 
des endroits où les arbres forment une « ombre » pour solliciter un 
passage aux invisibles. Le « vert » se différencie des autres parce qu’il est 
plus proche de la nature que les autres, couleur champêtre, féminine, 
profonde. En ce lieu, « on voit alors les yeux saturés de la lumière du 
monde sur lesquels rapidement les paupières se baissent pour ne plus 
laisser filtrer qu’un désir de tendresse » op.cit. (1984 : 73). Par ailleurs, 
l’espace des collines semble pauvre car tout ce qui y vit présente des 
signes du vieillissement : « arbre avare et vieux, protecteur de la truffe ; 
puis, des genévriers hérissés ». A priori, le pouvoir de la vue est de capter 
les derniers moments des éléments d’un lieu avant qu’ils n’alternent. Dans 
le « pré » et de ses couleurs vives, ce sens déchire l’espace, le fragmente 
en micro-lieu pour établir des distinctions de couleur, « rouge, jaune et 
bleu », qui forment son état d’être. La vue explique la vie plurielle du « 
pré » car chaque fleur célèbre la force tranquille, même si on se trouve 
dans le « comme si ». La rencontre nait de la surprise puisque l’espace se 
donne à voir et non à sentir. Cette vie végétale emporte la pensée, active 
la rêverie du poète qui, sans hésiter, le glorifient par l’usage de 
l’hyperbole : « cette foule, plus vaste et vague ensemble ». Le « bosquet 
» et le « verger » se différent tour à tour par des couleurs : « bleu » pour 
le bosquet et « gris » des amandiers pour le verger. Cette deuxième fraie 
un passage pour les Inconnus, les Fantômes qui peuplent aussi ce lieu. 
Ainsi, par la vue de près, il arrive au poète de narrer, avec le plus 
d’authenticité possible, son propre parcours poétique. 

Mais je ne veux pas dresser le cadastre de ces contrées, ni rédiger 
leurs annales : le plus souvent, ces entreprises les dénaturent, sous 
prétexte d’en fixer les contours, d’en embrasser la totalité, d’en saisir 
l’essence, on le prive du mouvement et de la vie ; oubliant de faire 
une place à ce qui, en elles se dérobe, nous les laissons tout entière 
échapper. Jaccottet (1970 : 10). 

Cette dynamique de réflexion définit la poétique du poète. Il s’agit 
pour lui d’explorer une autre forme de réalité du monde. Le poète 
s’intéresse à cet effet au fugitif. Le fugitif ici introduit un lien métonymique 
entre l’objet et son mouvement. La perception des choses fuyantes 
devient ainsi possible parce que la chose en tant que telle est 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

25 
 

insaisissable. Omer Massoumou explique cette dynamique en ces termes : 
« Philippe Jaccottet refuse la description des paysages parce qu’il ne 
dresse pas « le cadastre de ces contrées ». Il tente plutôt de les 
appréhender dans leur dynamisme. Il s’intéresse au fugitif des choses 
pour mieux isoler leur essence ». Massoumou (2007 : 119). 

Le travail du poète est de se laisser transformer par l’œil capable de 
tout regarder, de tout observer et de tout saisir. Le lecteur de la poésie de 
Jaccottet doit constamment adopter la posture de lecteur-regardeur, pour 
saisir la réalité évoquée. Cependant, ce regard révèle également le côté 
central, essentiel de la vie. Il est d’ailleurs conscient du pouvoir révélateur 
du regard, celui-ci dépassant largement les limites du langage. 
Cependant, le regard importe d’abord, lié à la poésie, un « regard lisible » 
dit Jean Tortel dans un numéro de la revue Cahiers du Sud consacré à 
Jaccottet. 

Les lieux qui passent par l’épreuve terrible de ce sens finissent de 
dévoiler leur tréfonds, le mystère qu’ils cachent : les couleurs du verger 
dressent un chemin pour les invisibles, les couleurs du bosquet indiquent 
le centre où tout se transforme, les couleurs du pré sont analogues à 
l’existence humaine. Par ailleurs, c’est par elle aussi le poète a pu 
percevoir, dans ces centrées, « l’expression d’une ordonnance », « 
l’harmonie » qui s’y trouve.  

Une figure se crée dans ces lieux, expression d’une ordonnance. On 
cesse, enfin, d’être désorienté. Sans pouvoir l’expliquer entièrement 
ou le prouver, on éprouve une impression semblable à celle que 
donnent les grandes architectures ; il y a de nouveau communication, 
équilibre entre la gauche et la droite, la périphérie et le centre, le 
haut et le bas. […] Une harmonie se laisse percevoir. Alors, on n’a 
plus envie de quitter cet endroit, de faire le moindre mouvement ; on 
est contraint, ou plutôt porté au recueillement. Jaccottet (1970 : 128-
129) 

Quand l’œil saisi, il devient statique par peur de perdre l’élément 
regardé. C’est comme une caméra qui immortalise chaque instant et 
enregistre les images dans la mémoire. Il se fait sensible à tout 
mouvement. Ce que le poète perçoit dans ces « lieux », c’est une « figure 
», l’« expression d’une ordonnance » où « une harmonie se laisse 
percevoir », expression de communication entre deux mondes (visible et 
invisible). Quoi qu’il en soit, le verbe de perception « percevoir » témoigne 
bien que les lieux dans la poésie jaccottienne, ne sont pas donnés à lire, 
mais à voir. Ce qui nous permet de souligner que les textes du poète 
ressemblent à des tableaux de peinture. 

Par ailleurs, trois taxinomies variantes caractérisent cette vue dans notre 
corpus ; ce que nous appelons : les variétés de la vue de près. 

1.1.1.1.1. Les variétés de la vue de près 
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 Le sens de la vue n’est pas seulement celui qui distingue la diversité 
chromatique ou encore dévoile le tréfonds des lieux, mais celui aussi 
capable de créer des dimensions à la perception du lieu. On relève, dans 
notre corpus, trois variétés et chacune d’elles se caractérise par une 
fonction particulière : la première vue, la deuxième vue et la dernière vue.  

La première vue est celle qui met en valeur les liens affectifs du lieu. 
La toiture créée par les arbres est l’endroit où cette force vitale se 
manifeste. Ce lieu nous ouvre amplement la porte du monde. En effet, ces 
arbres, sans qu’on le sache, ne sont pas des simples objets qui colorent 
l’espace du lieu. Ils sont dotés d’une vie, ce ne sont pas des bois mais des 
êtres vivants qu’il faut approcher avec tendresse et délicatesse. Voici 
comment le poète poétise, avec sensiblerie, cette manifestation :  

Ces arbres étaient nus, nous égare déjà vers des souvenirs ou des 
rêves qui ne sont pas de saison ; ces arbres sont beaux, mais d’une 
beauté d’arbres. Ce que nous voyons d’eux, simplement, c’est le bois, 
encore sans feuilles ; sentez-vous ce seul mot déjà, loin de nous 
égarer, nous aide à pénétrer dans l’intimité de ce moment ? Quand 
nous considérons ces troncs nus et ces branches, ou plutôt quand ils 
ne sautent aux yeux, tout à coup, avec brusquerie et la fraîcheur de 
ce qu’un coup de projecteur illumine et révèle, c’est du bois que nous 
voyons ; et sans que nous le sachions clairement, je crois qu’au fond 
de nous est touchée notre relation intime avec une matière 
essentielle à notre vie et presque constamment présente en elle. 
Jaccottet (1957 : 84). 

Ce que le poète explique ici est l’humanisme que les arbres 
renferment. Leur présence en ce lieu renoue une relation forte. De la 
première vue qui corrobore l’intimité de l’arbre en ce lieu calme qui 
touche, au fond de nous, « notre relation intime avec la matière 
essentielle à notre vie », l’espace n’est pas seulement celui d’intimité. 
Par ailleurs, les choses vues par l’œil stimulent également le 
souvenir. On parle alors de la deuxième vue. 

La deuxième est nostalgique. Elle est ainsi le sens qui stimule les 
souvenirs. Elle permet de revisiter les lieux de mémoire, de revoir certains 
cont ours visités préalablement. C’est une vue qui constate la « Couleur 
des soirs d’hiver : comme si l’on marchait de nouveau dans les jardins 
d’orangers de Cordoue » Jaccottet (1970 : 71). Elle rend d’autant plus 
dynamique la mémoire dans le « jardin d’oranger ». L’adjectif « nouveau 
» simplifie presque la montée de souvenir puisque qu’on se trouve dans le 
« comme si ». En plus, l’usage du substantif « hiver » ponctue la poésie 
de la perception et explique une réalité nostalgique. Il « met l’âge dans les 
souvenirs, il renvoie à un long passé » Bachelard (1961 : 67).  

Elle est ce qui, brusquement, nous fait comprendre, dans la forêt, 
l’importance d’un arbre dans la vie d’un être humain. Une réflexion 
environnementale. Voici ce qu’il note à ce sujet : 
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Sans que nous le sachions encore une fois, ce sont plusieurs états de 
bois qui apparaissent en nous dans le mémoire créant par leur 
diversité un espace et un temps profond : ce peut-être le tas de bois 
bûché devant la maison, c’est-à-dire l’hiver, le froid et le chaud, le 
bonheur menacé et préservé. Op.cit. (1957 : 84). 

Les informations révélées par les arbres tracent la géographie 
mentale de l’observateur. Les arbres sont des choses qui accompagnent 
notre vie sur terre. Ils sont aussi ceux qui nous protègent. En voyant les 
arbres, en ce lieu, l’esprit se retrouve dans un autre espace-temps. Cela 
fait penser aux bois de la maison qui nous protègent de la fraîcheur 
hivernale. En effet, Cette réflexion sur les arbres touche à celle des 
écologistes. Il s’agit de voir ou d’examiner l’importance et/ou les vertus 
des éléments de la nature pour la survie de l’espèce humaine sur terre. De 
ce fait, cette poésie environnementale accentue la relation entre 
littérature et écologie, ce qui renvoie directement à l’écopoétique10 que 
Pierre Schoentjes présence comme « une étude des composantes 
littéraires et esthétique de la représentation de la nature dans les textes 
littéraires ». Schoentjes (2015 : 40). C’est une approche qui étudie 
l’écriture de la nature dans les textes sans manifester un quelconque 
engagement. Par expression « que l’effacement soit ma façon de 
resplendir », suppose l’effacement total du sujet pour laisser la parole aux 
lieux. Ils deviennent donc une écriture. Parler du « pré » ou de « verger » 
suppose écrire « le pré » ou « le verger ». C’est ce que nous appelons par 
démarche écopoétique. 

 Enfin, la troisième et la dernière vue est celle qui décèle le 
symbolique de l’arbre. De cette vue, c’est l’image de la barque qui 
apparait, peut-être, parce qu’elle est aussi faite entièrement de bois. 
Cette barque redimensionne la représentation de la forêt et crée un 
passage au surnaturel. Elle est ici pour établir un pont entre la vie et la 
mort.  

Les meubles dans la chambre éclairée par les heures du jour ; des 
jouets même, très anciens, une barque peut-être ; l’épaisseur d’un 
tel mot est inépuisable ; mais nous n’en sentons maintenant que 
l’épaisseur, et non pas les couches diverses dont je viens d’imaginer 
quelques-unes ; nous ne sommes donc pas dispersés, mais nous 

                                                           
10 Dans son étymologie, « écopoétique » renvoie évidemment d'abord au grec poiein, à 
un faire littéraire qu'interroge toute poétique. Le mot partage en outre une racine avec « 
écologie », construit sur oikos, qui désignait la maison mais dans un sens qui englobe 
tant la demeure et les terres que les membres de la famille. Si pour le scientifique, 
l'écologie est l'étude de l'interaction entre les organismes et l'environnement, pour le 
grand public, le terme réfère à une attitude qui prend en considération l'interconnexion 
de tous les êtres vivants et se montre soucieuse de la manière dont nous habitons la 
terre. Cette responsabilité de l'homme envers l'environnement se traduit par des prises 
de position éthiques et politiques dont l'éventail est large et varie de manière importante 
d'un pays à l'autre. (Pierre Schoentjes, Ce qui a lieu. Essai écopoétique, introduction, 
pages 13). 
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avons le sentiment d’avoir posé le pied sur de profondes assises. 
Jaccottet (1984 : 84) 

Une observation attentive de la simple figuration de l’arbre, dans la 
forêt, montre qu’elle est dotée d’une sémantique particulière. La toute 
dernière vue a su percevoir cette « épaisseur » que l’objet crée, une 
image propre à la rêverie. S’il ramène la mémoire en tout ce qu’il 
engendre, il est aussi celui qui transporte l’âme des mortels vers au-delà. 
Le fait d’être dans la forêt et de voir tout ce qui est nécessaire à la vie, 
c’est entrer dans un endroit où une profondeur se dessine, où chaque 
élément ouvre les portes pour voir une sorte de vérité qui nous rapproche 
du centre. Faire référence à la « barque », c’est également penser à la 
disparition des parents du poète. Dans la mythologie égyptienne, la « 
barque » est un objet qui consistait à transporter l’âme des morts vers un 
autre monde et préservait la communication entre les deux univers. Au 
soir de la vie, la chaleur des bois nous console et nous transporte petit à 
petit vers l’au-delà. 

  En réalité, la vue de près est le sens qui suscite ex cathedra la 
parole. Le travail de la vue est de capter avec plus d’authenticité possible, 
le fugitif. Donc, la description du lieu devient symbolique par les valeurs 
dichotomiques qu’entretiennent ce qui est vu puisqu’il s’agit de percevoir 
une présence dans l’ombre. Dotée d’un pouvoir hors norme, la vue, dans 
l’idée d’exploration des lieux, est ce qui perçoit l’invisible qui se dissimule 
dans l’ombre ; cette perception rend d’autant plus dynamique l’esprit, qui 
erre dans des rêveries permettant soit d’accéder à un autre monde, soit 
d’atteindre une dimension qui facilite la communication avec les disparus : 
« Dans la tranquillité du jour je vous regard, / Vous qui vous éloigner 
toujours plus ». Si « nous ne le voyons pas très longtemps », c’est parce 
que la vérité est moins saisissante. Elle apparait en courte durée et 
s’efface instantanément. Alors, le travail de l’œil consiste à intercepter 
l’instant où les choses brillent pour garder ce qui scintille et qui va 
s’éteindre. En toute vérité, la vue se communique avec la mémoire 
(générateur de parole).  

Les lieux dans notre corpus n’ont pas de frontière. D’un lieu, par acte 
visuel, on se retrouve dans un autre. Il s’agit de franchir le seuil, de 
représenter ce qui se trouve là-bas. Cette volonté de voir plus loin appelle 
à une certaine voyance qui n'est rien d'autre, pour Michel Deguy, qu'une 
manière de forcer l'ouverture du monde pour redécouvrir le chemin d'une 
ontologie fidèle au visible. 

1.1.1.2. Reculer pour prolonger le lieu : la vue de loin 

La vue de loin est un moyen qui facilite le voyage de l’œil d’un lieu à 
un autre. Contrairement à celle de près qui concourt à la description nette 
du lieu, celle de loin projette la pensée et fait appel à quelques activités 
imaginaires du lieu représenté. Dans notre corpus, elle a pour fonction de 
briser les frontières entre les lieux. La première observation est accordée 
à « la forêt », un lieu botanique où la lumière ouvre ses portes, aide à 
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prendre pied sur un autre lieu : « au-dessus de quoi l’espace s’est fait 
d’autant plus vaste, d’autant plus ouvert, pour qu’y passent plus librement 
les brillants véhicules du jour, lavés des allusions et des fautes de la 
couleur » Jaccottet (1970 : 14). C’est pour dire que la forêt est traversée 
par des « brillants véhicules du jour » qui occasionnent sa cassure. En 
suivant le mouvement de la lumière en cet instant, la vue franchie petit à 
petit la frontière qui sépare l’ici et là-bas. Car, « ces ouvertures proposées 
au regard intérieur apparaissent ainsi convergentes, tels les rayons d’une 
sphère » op.cit. (1970 : 31). La vue de loin qui ouvre un passage vers un 
mystère faisant du « regard intérieur » de l’observateur comme moteur 
d’analyse.  

S’ouvrir ne signifie pas abandonner le déjà acquis, mais prolonger la 
réflexion vers un autre point en vue de produire une image globale. 
Philippe Jaccottet a intitulé l’un de ses textes poétiques Beauregard11, mot 
complexe qu’on peut disséquer en deux parties : beau et regard. Ce 
regard apparait beau parce qu’il y a la manifestation de plusieurs 
mystères, un endroit où une harmonie entre ciel et terre se dessine, où la 
dernière lumière du jour ouvre une brèche facilitant l’entrée en scène de 
l’obscurité. Ce sont, à cet effet, des moments magnifiques, fragiles et 
fugaces où le mystère de la transparence est à la portée de tous. Ce sont 
autant de biens précieux pour qui sait les contempler. Voici comment ces 
instants sont décrits : 

Encore une chose vue par hasard, à la fin d’un voyage d’hiver […] à 
ce moment d’avant la nuit, de transition, où il y a du vert sombre 
(toujours chargé de sens à mes yeux), du rose et du jaune comme 
d’un feu et dans le village, les premières lampes derrière les 
carreaux. Un relais entre le jour et la nuit. Mais à cela s’ajoutaient ici 
deux éléments particuliers : d’abord, une grande carrière creusée 
dans le flanc de la colline ; et c’était la carrière qui s’allumait ; 
ensuite, la situation même de ce village à l’entrée d’un défilé, dans 
une région où les collines, les montagnes s’élèvent de plus en plus 
haut les unes derrière les autres comme une succession de décor. 
Jaccottet (1984 : 67) 

La vue de loin naît de la surprise. Ce qui immobilise l’œil, ce qui le 
maintient en ce lieu, si étrange, sont ces lumières chromatiques perçues 
de loin, couleurs qui marquent « un relais entre le jour et la nuit ». Ainsi 
deux mondes se lient l’un à l’autre, se relaient mutuellement. En ce 
moment de « transition », le feu produit par ces couleurs de fleur, bien 
que moins puissant, signale à petit vent la chute du jour et l’arrivée 
progressive des rayons d’ombre puisque « qu’on a vu s’y allumer les 
premières lampes » du soir. En plus, le deuxième signe de passage que 

                                                           
11 Texte apparu pour la première fois en 1981 dans les éditions Maeght avec gravure de 
Zao Wou-Ki où le poète explique la beauté d’une vue lors de son passage d’un voyage en 
Hollande. Beauregard est une commune française située dans le département de la 
Dordogne. 
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l’appareil de la vue perçoit est cette étincelante lumière produite par les 
rochers qui s’enflammait « c’était un feu posé contre le rocher comme une 
première floraison de pêcher en mars » qui ne dure qu’un instant. La 
lumière de la « carrière » joue un double rôle. Non seulement elle est ce 
qui signale le passage du jour à la nuit parce que son apparition révèle 
que le village s’assombrit petit à petit, mais elle est ce qui maintient aussi 
quelques rayons de lumière dans un lieu où tout sera bientôt voué à 
l’obscurité. Par ailleurs, les hautes montagnes perchées dans les alentours 
du village établissent une communication avec le ciel. Ces montagnes « 
ont bâti un mur, et il y a une porte dans ce mur » op.cit. (1984 : 69). 
Elles rayonnent et la voie créée par elles est invisible. À bien y regarder, 
ces montagnes dressent une barrière qui protège le village. Cependant, il 
s’agit précisément et étymologiquement d’une vie que l’on a d’un lieu 
magnifiquement nommé, Beauregard, ainsi que sur un paysage où l’on se 
tient, à la fin du jour, et les yeux, de loin, boivent silencieusement tous les 
mouvements qui se produisent, le cœur s’étonne, la pensée s’éveille. 

 Au-delà de la dimension mystique et métaphysique conférée à la 
vue de loin, elle est aussi celle, loin de l’imagination, qui s’appuie sur le 
trivial. En effet, elle est ce qui attire l’observateur.  Cette attirance se 
manifeste par l’identification des quelques éléments étincelants qui 
habillent l’autre centrée. Il s’agit particulièrement de cette lumière de 
l’eau qui scintille dans les « prés », qui appelle l’œil pour une meilleure 
compréhension. 

C’est l’eau qui saisit la lumière, la brise, la prodigue dans un rire 
attirant, comme si nous allions trouver là une demeure pleine 
d’enfants ou de très jeunes filles. Mais c’est encore bien autre chose 
quand on s’approche. Un champ déshérité nous sépare de son lit 
incertain ; là-bas, de grand roseaux, de paisibles bouquets de 
peupliers noir s’élève de la vase, et entre les îlots de galets, les 
racines des arbres emportés, coulent plusieurs divisions d’une eau 
rapide, limpide, étale cependant, qu’on voit enfin, lorsqu’on la suit 
des yeux, filer en scintillant, troupeau glacé, vers le couchant gris et 
rose. Jaccottet (1957 : 74) 

Ce que saisit l’œil n’est autre que « la lumière » qui brise l’espace des 
prés. La vue de loin est ici caractérisée par les adverbes comme « là et là-
bas ». Ils ont pour fonction d’évoquer ce qui se trouve de l’autre côté. 
Nous avons aussi des verbes comme « s’approche et suit » qui étayent 
bien cette vue. Ce qu’il voit, c’est un « bouquet de peuplier noir qui 
s’élève de la vase » à côté d’une rivière dont « les racines des arbres 
coulent plusieurs divisions d’une eau rapide, limpide ». Nous remarquons 
que les lieux ne se renferment pas, ils ouvrent une voie vers un autre. 
C’est en effet la vue qui traverse ce pont pour conquérir les éléments 
extérieurs. Ainsi, se forme des figures spatiales telle la métaphore « 
comme si nous allions trouver là une demeure pleine d’enfants ou de très 
jeunes filles » ou encore la comparaison. La « demeure pleine d’enfants » 
n’est autre qu’un lieu habité par des jeunes fleurs ou jeune arbre. Par 
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ailleurs, les éléments vus de loin se dotent également d’une parole. C’est 
un langage silencieux qui ne se traduit que par toutes les choses qui 
forment son état d’être. 

Mais ce soir-là, une vue plus déchirante et plus secrète encore 
m’attendait quand, la rue ayant tourné vers l’horizon opposé, le 
levant, j’aperçus au-dessus des murs et des toits, entre les rares 
arbres, la montagne basse éclairée par le soir, juste veinée de très 
peu de neige à la cime. Je sais encore moins comment elle me parla. 
Ce qu’elle dit ». Jaccottet (1970 : 19). 

En s’appuyant sur la démarche de Bertrand Westphal, on comprend 
que le désir de la vue est de remplir l’horizon. C’est comme si les choses 
se trouvant de l’autre côté des montagnes cachent un mystère. Il nous 
revient de reconnaitre que l’horizon est caractérisé par une mobilité 
constante ; il crée une ligne imaginaire. Pour le critique, « l’horizon n’est 
pas fixe.  Ligne imaginaire qui se déplace au gré du point de vue de 
l’observateur.  C’est que, comme le souligne Collot, il est dans son 
essence fabuleux : l’horizon fait ressortir la disposition poétique du [lieu] 
» Westphal (2011 : 99). L’appel est assuré par « la montagne basse 
éclairée par le soir, juste veinée de très peu de neige à la cime ». À bien y 
regarder, c’est cette couche blanche de neige perchée sur la cime 
montagneuse qui appelle l’œil, qui lui dit qu’il y a des choses qui vont 
bientôt passer et qu’il faut comprendre : « Au-delà, tout n’est plus 
qu’ombre de collines, de bourgades, flottant dans une vapeur très 
blanche, et de la dernière tour sans cloches, le vent, quand il s’accroit, 
m’apporte les confuses nouvelles de la distance » op.cit. (1970 : 112). En 
plus, la mobilité visuelle, caractérisée par l’adverbe « au-delà », rend 
assez complexe la dynamique de la saisie du lieu. Le regard du poète n’est 
pas fixe, il passe d’un lieu à un autre. Il nous renvoie vers le « panorama 
horizontal » ; car il pivote de la gauche vers la droite ou de la droite vers 
la gauche, pour mieux saisir le lieu, pense Philippe Cammaert. Ainsi, la 
distance qui existe entre l’œil et l’objet regardé brouille la compréhension 
réceptive de ce qui est visible. Des lieux visuels on passe à la 
transgressivité visuelle. À cet effet, la transgression n’est plus seulement 
le propre des lieux, mais aussi le monopole des yeux. « Par conséquent, la 
transgression est neutralisée : elle n’est plus forcément affectée d’un 
coefficient négatif, mais correspond à un simple acte de franchissement 
visuel » Westphal (2004 : 6). Par elle, le poète ne voit pas que le lieu qui 
se présente devant lui mais également celui qui se trouve ailleurs, de 
l’autre côté. Son pouvoir de s’imaginer ailleurs. 

Ce tableau montre le nombre d’occurrences totales et celles utilisées 
pour le sens de la vue dans les recueils du poète.  

Recueils  
Occurrences   
totales 

Occurrences  
utilisées Pourcentages 

PFA 80 09 49,38% 

PA 43 07 29,54% 
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ATV 39 05 24,07% 

Total  162 21 100,00% 
 

Ce tableau montre que PFA est le recueil où la représentation des 
lieux est beaucoup plus centrée sur la vue. Si la vue est privilégiée, c’est 
parce qu’il est question de voir un paysage composé de plusieurs lieux, à 
la différence des autres recueils où la vue se focalise sur un seul endroit : 
verger pour ATV et forêt pour PA. Par contre, les autres recueils sont de 
livre de promenade qui interpellent la rêverie. Sur des calculs statistiques, 
nous nous sommes servis des occurrences totales de chaque sens car le 
nombre nous semble important. 

  En réalité, ces différents passages prouvent que la vue, qu’elle soit 
de loin ou de près, occupe une place considérable dans le processus de 
représentation des lieux. Un lieu n’est pas donné qu’à voir afin de sortir 
les multiples images, mais aussi un endroit qui attire l’oreille.  

1.1.2. Le lieu et l’auditif 

Au détriment des autres sens, l’auditif est aussi celui par lequel un 

lieu s’ouvre au monde, attire l’attention de tout passeur sensible. Il y a, 

dans la poésie de Philippe Jaccottet, des lieux sonores, ceux qui se 

caractérisent par des modulations musicales. Dans « la forêt », dans « le 

pré » ou encore dans « la combe », c’est l’écoute qui guide, qui facilite la 

description, car l’ouïe est le « Meilleur interprète de la musique qui me 

guidait, pareille à des chants du loriot » Jaccottet (1957 : 123). Les sons 

présents dans ces lieux sont complexes et donnent lieu de façon 

instantanée à des images auditives.   

David Le Breton observe que, « la promenade invente l’exotisme 
familier, [qu’] elle dépayse le regard en le rendant sensible aux variations 
de détails » Le Breton (2000 : 63). Pour établir un parallélisme avec les 
lieux de notre corpus, on pourrait dire ici que c’est l’écoute qui dépayse le 
regard, que c’est l’oreille qui, littéralement, donne à voir le lieu, à le 
rapprocher. À cet effet, l’oreille humaine se révèle comme un instrument 
extrêmement précis puisqu’elle est capable de discerner les catégories des 
sons présents dans les lieux jaccottiens. Elle a pour fonction de 
transformer des sons en signaux nerveux qui sont décodés par le cerveau. 
Alors, les bruits d’eau de la pluie qui tombe ou de la rivière qui coule dans 
des prés, d’oiseaux invisibles perchés sur des arbres, d’herbes en 
mouvement dans des collines et de la neige qui tombe sur les toits des 
maisons ou sur les cimes montagneuses, des crapauds qui chantent 
guident l’écriture et facilitent leur représentation. Sophie Donnadieu met 
en place trois étapes d’analyse d’éléments sonores : réception, 
identification et interprétation. Il écrit :  

La première étape correspond à la traduction sensorielle du signal 
acoustique au niveau du système auditif périphérique pour ensuite 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

33 
 

arriver au niveau du système auditif central. La deuxième étape est 
relative aux processus de groupement acoustique [qui] interviennent 
afin de relier les informations provenant du même objet sonore et 
séparer les informations provenant de deux sources sonores 
différentes. Lors de la troisième étape, des processus de calcul des 
attributs perceptifs permettraient la construction d’une représentation 
perceptive de l’objet sonore. Donnadieu et al. (2015 : 67) 

Notre interprétation des expressions auditives emprunte un 
cheminement ordonné. L’étude commence sur l’analyse des bruits d’eau 
puis sur les bruits d’oiseaux. Elle chute sur les bruits d’herbes et des 
neiges tout en considérant l’auditif comme moyen d’ouverture à une autre 
dimension.  

1.1.2.1. Les bruits d’eau 
Les lieux sont aussi descriptifs à partir des bruits d’eau qui s’y 

produisent. Dans l’ultime mouvement de notre recherche, nous nous 
sommes rendu compte que ces bruits sont des paradigmes essentiels qui 
permettent d’identifier un lieu et le décrire. Dans les extraits suivants, on 
découvre que les bruits d’eau sont ceux qui réactivent la qualité de vie de 
« la forêt » et du « pré » ; ils orientent l’oreille vers un point précis. 

Alors, tout à coup, sans qu’on s’y attende, on a entendu ces gouttes 
se multiplier, on ne sait plus à présent si on les a vues aussi ou s’il a 
suffi de les entendre pour s’imaginer les avoir vues, cristallines, 
froides et gaies, minuscules, nombreuses, limpides, hors de la 
mousse qui est sombre et tendre. Jaccottet (1970 : 3) 

L’ombre et le froid l’envelopperaient et il serait amené à presser le 
pas, peut-être aurait-il peur de se perdre, à moins que le bruit d’une 
rivière en contrebas ne lui servît d’autre guide plus visible, plus fidèle. 
Jaccottet (1984 : 70). 

Et rien que d’avoir entendu ces voix auxquelles je ne m’attendais 
plus, ainsi liées aux arbres et au ciel en même temps, ainsi placées 
entre moi et le monde, à l’intérieur d’une journée, ces voix qui se 
trouvaient être sans doute l’expression la plus naturelle d’une joie 
d’être. Jaccottet (1970 : 78). 

Ici, ce sont les oreilles qui donnent à voir les lieux et à les 
représenter. Par les expressions « on a entendu ces gouttes se multiplier 
», « le bruit d’une rivière » et « avoir entendu ces voix », les lieux sont 
décrits à partir des diversités sonores produites. Alors, ce sont les oreilles 
qui jouent le rôle du photo-récepteur. Elles prêtent attention et traduisent 
une autre dimension à l’identification, à la définition et à la description de 
tous les mouvements. Ces bruits, quoique « l’expression la plus naturelle 
», sont ceux qui facilitent l’existence des lieux. Le « le toit ajouré d’arbres 
» par la multiplication des gouttes d’eau qui tombent, « on dirait des 
paroles d’un autre monde et qu’on aurait à peine le droit d’écouter » 
op.cit. (1970 : 38) ; par le fait même que ces sons donnent à voir le lieu, 
une communication entre le Bas et le Haut s’établit, « parole du ciel à la 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

34 
 

terre ». Le « pré » par des sons de l’eau de la rivière qui heurte les pierres 
et « la roche sur laquelle elle glisse est jaune, ensoleillée ; aussi douce 
que la pomme qui a cueilli cette grappe d’eau » op.cit. (1970 : 113). Ils 
invitent, guident et nourrissent l’espoir d’avoir trouvé ici une demeure 
vitale. La rivière est une source nécessaire pour l’existence terrestre. Le 
fait de l’avoir identifiée par ces différents bruits, on se rend compte qu’elle 
« tisse un voile de vie » Jaccottet (1957 : 15). Tout ce qui existe, dans le 
pré, dépend d’elle. Par ailleurs, les bruits d’eau de la rivière se 
différencient des autres par sa faible intensité ; de ce que Sophie 
Donnadieu, Édouard Gentaz et Christian Marendaz qualifient par « 
infrason », la faible intensité : « le murmure de l’eau / qui accompagne un 
instant le chemin » op.cit. (1957 : 131). Le mot « murmure » ayant une 
existence précaire caractérise un faible bruit. Mais, le bruit ne se limite 
pas en murmure, il varie aussi en intensité, ils peuvent être accentués. 
Ainsi, la présence des « crapauds » qui chantent à tue-tête est un attribut 
auditif essentiel : « les crapauds toujours invisibles faisaient s’élever un 
fossé profond, envahi de roseaux, des voix elles-mêmes, malgré leur 
force, comme argentées, lunaires. Ce fut un moment heureux, mais la 
rime avec la joie n’était pas légitime pour autant » op.cit. (1957 : 121). 

Ce bruit qui augmente en volume, qui attire l’attention, nécessite une 
présence, source du son. Il s’agit ici des « crapauds » qu’on ne voit pas 
mais qui chantent, qui donnent un sens. Du fin fond de son « fossé », au 
bord de la rivière, la force de sa voix traduit un instant de bonheur à 
l’écoute. Écouter, c’est ainsi mettre un lieu à l’épreuve où « mille cris, 
mille globes d’eau sonore, et un seul monde, un seul foyer » ne viennent 
pas à bout de sa détermination, à voir toujours davantage plus loin, à voir 
au-delà du visible. Les bruits d’eau ne sont pas les seuls facteurs 
définissables de l’auditif dans notre corpus, nous enregistrons aussi les 
bruits d’oiseaux. 

1.1.2.2. Les bruits des oiseaux 
Les bruits d’oiseaux sont ceux qui justifient une présence dans les 

arbres et accompagnent l’écriture de la forêt. En effet, il s’agit des sons 
d’oiseaux visibles et/ou invisibles qui, ipso facto, guident la 
représentation. Ils permettent de prendre connaissance de l’existence des 
choses. Les lieux comme le « forêt », « la colline », « le pré », « la combe 
», « le ciel » et « le jardin » sont des endroits où cette force auditive 
s’exprime.  

À une certaine heure, même les motos ont été absorbées par les 
lointains, pour se déplacer encore, pour agir encore, il n’y a plus que 
des oiseaux de nuit à peine visible, chevêche au vol absolument 
silencieux et régulier, simple passage d’une chose noire dans le noir ; 
et le bruit régulier des grillons, comme de quelqu’un qui perce avec 
obstination un trou. Jaccottet (1957 : 65). 

Plutôt qu’un nuage, des nuages – car il en a presque tout de suite 
plusieurs, infatigables dans leur course bruissante – on dirait des 
fumée ; c’est à présent au-dessus des collines boisées tout un feu 
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d’artifice de fumées qui tracent des boucles dans le ciel, les ouvrent, 
les ferment, les resserrent, les dénouent, les emmêlent, qui explosent 
en grandes ombelles de suie, se perdent au plus haut du ciel en 
traînées, en cendre ; ou au contraire descendent presque à ras des 
crêtes, plus bas même, et alors on pense à de grands filets à mailles 
serrées jetés par des pêcheurs sur les chênes, rapidement retirés, 
vides et remontés. Jaccottet (1984 : 97-98). 

Les expressions comme « bruit régulier de grillons, vol absolument 
silencieux et leur course bruissante » sont des éléments qui participent à 
la description de l’espace du lieu. Ces oiseaux que le poète qualifie de « 
grillons », « à peine visible » traversent en pleine lune, l’espace de la 
nature. Ce « simple passage » signale l’absence du jour, d’où l’expression 
« oiseaux de nuit. Les cris qu’ils produisent à leur passage, est 
comparable à une personne « qui perce avec obstination un trou ». Par 
ailleurs, les oreilles, qui donnent les moyens nécessaires à la description 
de ce mouvement, se laissent guider par ce passage sonore, qui 
l’orientent « au-dessus des collines » où les sons s’installent. Par leur 
nombre, leur envole se rapproche à des nuages qui se déplacent, qui « 
tracent, ouvrent, ferment, resserrent, dénuent ». Ces battements d’ailes 
rapides ressemblent à des flèches traversant un ciel, créant un chemin 
pour l’appel du lointain :  

Troupes vraiment électrisées par leur rassemblement, par leur seul 
nombre qui paraît chaque minute dénombrable ; et maintenant le 
bruit de flèches s’intensifie – ou c’est comme le vent quand il souffle 
dans les roseaux secs avec violence, cela vient de très loin, vous 
traverse, vous communique sa fièvre sans qu’on ait presque le temps 
de rien comprendre. Jaccottet (1984 : 98).  

La figure spatiale, la comparaison, conduit par l’outil comparatif « 
comme », renforce ce mouvement rapide. Ce qui explique le résultat d’un 
spectacle de passage d’un élément auditif dans un lieu en vue de profiter 
du bonheur qu’il offre lorsqu’on prête l’oreille. 

 Les sons d’oiseaux qui raisonnent dans les lieux sont interpellateurs 
; ce sont ceux qui signalent à l’obscurité la finalité de son triste voyage 
terrestre et demandent à la lumière du jour de redéfinir l’endroit. Ils ont 
une fonction rotative : ils jouent le rôle de carrefour, un rond-point afin 
d’indiquer un autre chemin. Ainsi, il s’agit des oiseaux invisibles qui 
chantent faiblement dans un coin de l’espace du pré ; invisibles parce que 
l’ombre qui fait tapis ne permet pas de les voir, plutôt les entendre 
seulement. 

Le chant des alouettes au sommet de la Lance, à la fin de la nuit du 
solstice d’été : […] ces fusées comme pour appeler le jour dont je ne 
devais voir que le reflet blafard peindre, très lentement, vaguement, 
les rochers. Jaccottet (1970 : 43). 
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Je ne les distinguais pas, bien qu’elles eussent jailli des herbes toutes 
proches, j’entendais seulement qu’elles s’élevaient de plus en plus 
haut, comme si elles gravissaient les degrés noirs de la nuit. 
Magnificat anima mea » (op.cit.). 

Elles avaient jailli, toutes ensembles ou presque, nombreuses, 
absolument invisibles, des hauteurs herbes brassées par le vent, sous 
le fouet glacé du vent, comme fusées sonores ; ou plutôt, m’a-t-il 
semblé tandis que j’écoutais, tenant à peine debout dans le vent : 
comme si elles s’affirmaient à soulever toujours plus haut, avec des 
cris de joie […] parce que la nuit était encore totale. Op.cit. (1970 : 
43-44). 

En s’appuyant sur la méthodologie de polysensorialité de la 
géocritique, on comprend que les « alouettes » invisibles qui chantent 
dans l’espace du pré sont porteurs de sens. Leurs chants annoncent 
l’arrivée de la lumière. La métaphore spatiale, « fusées » explique bien la 
puissante de ces cris d’oiseaux perçant ainsi l’oreille. En m’appuyant 
également sur les propos de Julian Kristeva, on se rend compte que « 
toute métaphore qu’on prend pudiquement pour une mise en image d’un 
terme banalisé ou abstrait, est en fait grosse d’une telle métamorphose où 
le sujet ne se stabilise qu’en s’identifiant à un objet entendu » Kristeva 
(1983 : 415). Ici, ce sont les expressions comme « chant d’alouettes, 
j’entendais seulement, fusées sonores, j’écoutais, cris de joie » qui 
justifient la participation de l’auditif dans la justification d’une présence.  
S’ils(cris) ne se distinguent pas par leur timbre, ils varient au moins en 
intensité puisque ces sons des alouettes « s’élevaient de plus en plus 
haut, comme si [ils] gravissaient le degré noir de la nuit » comme pour 
insister pour que la lumière jaillisse. En résumé, ces extraits expliquent le 
passage de la nuit au jour car « c’était un chant frénétique, et qu’on aurait 
cru chanté pour appeler le jour qui tardait à venir colorer les rochers 
blêmes ». On assiste ici à une certaine communication entre deux réalités 
opposées – Jour et Nuit, Lumière et Obscurité – parce que les éléments de 
la nuit interpellent ceux de la journée pour une alternance. En outre, ce 
chant, quoique simple, a pour principale but de faire luire le clair « comme 
si l’huile de la lumière brûl[e] doucement ou la voix [vient] prédire à la 
nuit » Jaccottet (1957 : 31) de céder le passage d’autant plus que la 
rossignole des oiseaux qui se cachent derrière les herbes monte, et 
comme un vent de mars aux bois vieillis porte leur force. Ces oiseaux qui 
chantent délivrent un secret ; on ne les voit pas, on les écoute juste, dans 
la nuit. Le secret est relatif au changement temporel ou existentiel : jour-
nuit, vie-mort.  

Recueils  Occurrences Pourcentages 

PFA 07 43,75% 

PA 06 37,50% 

ATV 03 18,75% 

Total  16 100,00% 
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Ce tableau place PFA en tête de la liste en ce qui concerne la 
représentation des lieux par voie auditive. Les autres recueils de poésie en 
ont fait usage partiellement.  

De cette lecture des sens distants, nous avons été amené à 
comprendre qu’ils participent à la description des éléments des lieux du 
point de vue sonore puisqu’il s’agit tout simplement de voir ou d’écouter 
pour expliquer la vie plurielle partagée par les lieux rustiques. Dans la 
suite de notre démonstration, l’attention sera maintenant focalisée sur les 
sens intimes afin d’examiner la manifestation du nez et du toucher dans le 
processus de représentations d’un endroit de la nature.   

1.2. Les sens intimes ou corporels dans la représentation des lieux 

À la différence des sens distants, les sens intimes établissent des 
contacts directs avec l’objet représenté. De ces sens, il est question de 
décrire les lieux en empruntant d’autres voix, d’autres manières de les 
approcher. En effet, nous focalisons notre intérêt sur l’olfactif et le tactile. 
Dans notre corpus, nous avons retrouvé, d’une part, des lieux qui se 
décrivent par le nez pour juger sa qualité de vie et d’autre part ceux qui 
trouvent leur sens lorsque l’un de ses éléments du corps cajole ou 
lorsqu’ils produisent des sensations agréables à la peau. Ainsi, l’étude que 
nous sommes censée mener sur les sens intimes débutera par l’olfactif et 
chutera sur le tactile. 

1.2.1. Les lieux et l’olfactif 

Dans son texte théorique, Bertrand Westphal évoquait le sens 
olfactif en rappelant cet aspect : « le paysage olfactif attire non plus l’œil 
mais le nez du lecteur » (2007 : 144). Nous suivons la logique de cette 
formule pour lire les lieux jaccottiens. L’odorat ou encore l’olfactif est le 
sens par lequel est identifié les différents types d’odeurs présentes dans 
un endroit. En effet, en fermant les yeux, on se laisse envahir par les 
odeurs ; l’identification se fait par le nez qui est le vecteur par excellence 
de la communication olfactive.  De même, nous pouvons également 
utiliser cette formule de Philippe Sollers dans Passion fixe : « si le coup 
d’œil est souvent trompeur, le coup de nez ne l’est pas »12. On comprend 
dès lors qu’il ne s’agit plus de voir ou encore de tendre l’oreille, mais de 
mettre à la disposition du monde les deux narines en vue de représenter 
les lieux à partir des odeurs et les parfums qui éveillent la curiosité non 
seulement par leur abondance, mais aussi par leur variété. On retrouve, 
dans notre corpus, deux variétés d’odeur classées en fonction de leurs 
origines : origine végétale et origine minérale. 

1.2.1.1. Les odeurs végétales 
Depuis la parution de Le Parfum, histoire d’un meurtrier13, l’écrivain 

allemand Patrick Süskind explique, à travers le personnage de Jean-

                                                           
12 www.citationsdumonde.com/accueil.asp 

13 Patrick Süskind, Le parfum, l’histoire d’un meurtrier, Paris, fayard, 1986. 
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Baptiste Grenouille, l’importance des odeurs dans le mécanisme de 
compréhension de tout ce qui nous entoure. Par son écriture, on 
comprend bien que l’âme d’un lieu est son odeur. Les odeurs végétales 
forment l’âme des lieux jaccottiens. Elles attirent tout ce qui respire afin 
de mettre en valeur l’espace.  Nous retrouvons cette exploration olfactive 
dans la représentation du « pré » et de la « colline ». Nous avons 
remarqué que les odeurs végétales proviennent des fleurs, des feuilles des 
arbres, des herbes qui enveloppent ce lieu. Ces parfums, loin d’être 
figuratifs, tracent les limites de la vue et de l’ouïe, le nez se rend 
disponible pour décrire l’espace du lieu. Les odeurs végétales, qui 
constituent l’un des parfums les plus dominants dans notre corpus, 
guident, orientent, et transmettent une valeur symbolique à l’objet. Le « 
pré » nous laisse voir la nature dans son enveloppe odorante et facilite la 
mise en avant du nez pour la compréhension et la saisie des éléments. 
Ces fleurs livrent son parfum et chuchotent une confidence ; et les 
parfums puissants des belles fleurs que le nez goûte se placent sous le 
signe de l’attirance, de l’intimité voire de l’amour et ainsi fait du lieu un 
endroit idyllique. Il (on parle du pré) valorise son odeur et exalte même 
leur parfum.  

Si les fleurs n’étaient que belles sous nos yeux, elles séduisaient 
encore ; mais quelquefois leur parfum entraîne, comme une heureuse 
condition de l’existence, comme un appel subit, un retour à la vie plus 
intime. Soit que j’aie cherché ces émanations invisibles, soit surtout 
qu’elles offrent, qu’elles surprennent, je les reçois comme une 
expression forte, mais précaire, d’une pensée dont le monde matériel 
renferme et voile le secret […] Tâches utiles du jour, parfums envolés 
de la nuit. Jaccottet (1970 : 123-104) 

Le syntagme « parfums » permet de saisir les éléments du « pré » 
que les autres sens ne peuvent décrire. Ils activent l’odorat et aident à 
entrer en communication avec l’espace du lieu. On comprend, par ces 
passages, que les « fleurs » de ce lieu véhiculent une odeur invisible qui 
donne un sens à son existence, qui met en lumière sa beauté. Elles 
établissent des contacts directs entre les Êtres, elles créent un univers 
idylle, elles participent à l’appréciation de tout ce qui nous entoure. Mais, 
ces odeurs des fleurs apparaissent naturelles, séduisantes parce qu’elles 
entrainent, « comme une heureuse condition de l’existence, comme un 
appel subit, un retour à la vie plus intime ». Elles expriment le bonheur 
d’habiter le lieu. Elles livrent un secret ; invisible qu’il soit, elles traduisent 
une « expression forte » qui ouvre une porte à la sortie du jour. Si les 
parfums des fleurs du pré chuchotent une confidence et donnent à décrire 
le lieu du point de vue olfactif, ceux des feuilles des arbres valorisent et 
redonnent vie à ces arbres aussi vieux. 

Il n’y a pas d’oliviers, mais des collines rocheuses d’une certaine 
roche, sur lesquelles pousse en abondance le chêne-vert, arbres 
maigre, presque noir, pas du tout frémissant, arbre avare et vieux, 
protecteur de la truffe ; puis, des genévriers hérissés, le thym 
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noueux, des genêts à balais ; plutôt arbustes qu’arbres, et toujours 
ce qu’il y a de plus sec, de plus tordu, ne donnant aucune ombre, 
aucun murmure, mais d’intenses parfums. Jaccottet (1957 : 40). 

Les expressions comme « truffe », « thym » permettent de voir le 
lieu sous sa forme odorante ; elles transmettent des « intenses parfums ». 
Les adjectifs qualificatifs « vert-maigre-noir-frémissant-avare-vieux-sec » 
expliquent l’état d’être de ces arbres qui, à première vue, n’attirent pas 
l’attention parce qu’ils sont pauvres. Par ailleurs, leurs odeurs aromatisées 
les mettent en valeur. Elles tissent une confidence, peut-être celle de voir 
petit à petit le jour s’éloigner dont l’aurevoir est exprimé par ces intenses 
parfums puisqu’ « il y avait un lien des feuilles avec la nuit » Jaccottet 
(1970 : 17). Si les parfums des arbres se trouvant dans la colline 
valorisent un espace simple, les herbes qui la composent aromatisent 
également l’endroit : « le vent très faible faisait s’élever jusqu’au mur 
éblouissant de la maison l’odeur de l’herbe coupée » op.cit. (1970 : 61). 

Outre les linéaments des odeurs végétales qui séduisent la 
représentation des lieux dans les textes poétiques de Philippe Jaccottet, 
celles minérales occupent aussi une place de choix. 

1.2.1.2. Les odeurs minérales 
Dans notre corpus d’étude, les odeurs minérales proviennent de la 

terre, des roches qui la composent. Quand l’eau la pénètre, elle la déchire 
profondément que ce travail de profondeur, ce contact brusque avec les 
éléments de la terre participe à la production de certaines odeurs pour 
parfumer l’espace. Ainsi, le mélange d’eau avec les résidus de la terre 
produit un parfum charbonné. Cet extrait met en valeur cette catégorie 
d’odeur : 

Sous ces pierres s’élabore lentement une espèce de charbon 
parfumé, ou de noires éponges contractées aux pores pleins de terre, 
que les chiens flairent, exhument, précisément en cette saison froide 
avec laquelle s’accorde leur noirceur minière : petites boules de 
charbon qui se consument peu à peu, non en chaleur, amis en 
parfum, un parfum presque écœurant à force d’intensité, comme 
montant d’un autre monde. Op.cit. (1970 : 15). 

Le syntagme « charbon parfumé » et « parfum » permettent la 
description du lieu en valorisant l’organe olfactif. La métaphore in absentia 
« aux pores pleins de terre » suffit pour se rendre compte que la terre a 
subi une ouverture perceptible de laquelle sortent ces odeurs. Cette 
qualité olfactive créée une connexion entre le Bas et le Haut ; car cette 
odeur invisible qui monte provient de très loin, des pays des morts. Ce 
sont donc des « petites boules de charbon qui se consument peu à peu, 
non en chaleur, amis en parfum, un parfum presque écœurant à force 
d’intensité, comme montant d’un autre monde ». Dans ce sens, la 
perception des lieux dans la poésie du poète résulte d’un stimulus très 
rapide, presque instantané, qui prend en compte plusieurs motifs, en 
l’occurrence l’intensité et la qualité des odeurs.  



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

40 
 

Recueils  Occurrences Pourcentages 

PFA 04 80,00% 

PA 01 20,00% 

ATV 00 0,00% 

Total  05 100,00% 
 

L’exploration des lieux par l’olfactif est mieux représentée dans PFA 
que dans les autres recueils de poésie. La singularité de l’écriture des lieux 
passe plus dans ce recueil. Cela se témoigne par la fréquence des données 
présentes dans le tableau ci-dessus.  

Les lieux, s’ils ne sont pas détectés par le système olfactif, sont aussi 
perçus par le système tactile. 

1.2.2. Les lieux et le tactile 

Il y a des lieux tactiles, ou kinesthésiques. Celui de la fraîcheur de 
l’air nous mordillant le visage, celui de la caresse du soleil, ou encore celui 
de la plus ou moins grande fermeté du sol sous nos pas. L’œuvre poétique 
de Philippe Jaccottet fait aussi référence à ce sens. Du toucher va découler 
des lieux tactiles. Le tactile personnifie l’espace du lieu et rend d’autant 
plus simple la saisie des choses. Dans La Promenade sous les arbres, à 
travers le grand-lieu Grignan, pour s’emparer de ce qui nous entoure, il 
est question de serrer les pas, de se tenir debout, de sentir le poids des 
rochers sous nos pieds afin de limiter l’espace du lieu. Sans le tactile, il 
est impossible de happer Grignan dans ses multiples facettes. Voici ce que 
dit le texte : 

Je marche d’un pas exalté sur la roche, sur les hauteurs, entouré de 
beaucoup d’air, l’œil bondissant de pente en pente jusqu’aux brumes 
les plus fines, jusqu’où les montagnes se résorbent en souffles ; ou je 
m’attarde, je m’enfonce dans les vallons, à travers les jardins, 
considérant avec étonnement comme les saules blancs ruissellent de 
toute leur chevelure ; et une fois de plus le soir tombe. Jaccottet 
(1957 : 42). 

Les expressions comme « je marche d’un pas exalté » et « entouré 
de beaucoup d’air » sont celles qui mettent en avant l’exploration du lieu 
par le biais du tactile. La manifestation du corps est un critère nécessaire 
à la compréhension de l’espace. Le tactile ici est considéré comme le 
stimulus parce qu’il symbolise l’entrée en la matière descriptive. 
Autrement dit, il ne participe pas à la description du lieu, mais à la 
découverte de Grignan14 qui occasionne sa représentation. Ainsi, cette 

                                                           
14 Grignan est la capitale de l’écriture de Philippe Jaccottet. Dans un entretien qu’il 
accorde à Mathilde Vischer, il dit : « Je crois que mes livres répondent à cela d’une 
manière assez frappante en ce qui concerne Grignan. Ce lieu a été de manière inattendue 
la source de beaucoup de livres, ou plutôt, car c’est ce qui importe, la source de 
l’expérience qui a nourri ces livres et qui a été tout à fait déterminante. Ce lieu-là est 
donc évidemment le lieu avant tous les autres. 
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marche sur la roche permet de prendre de la hauteur pour mieux identifier 
les éléments composant Grignan. Le contact invisible est symbolisé par la 
fraîcheur du soir. C’est ce que nous constatons dans ces fragments 
poétiques : 

Cette nuit, vers les trois heures du matin, je me suis levé 
brusquement parce qu’une clarté assez vive avait atteint le lit ; c’était 
une fois de plus la lune, mais simple croissant parmi des 
constellations différentes à cause de l’heure ; il faisait froid. Op.cit. 
(1957 : 118). 

Or, rien ne s’éloigne, rien ne voyage. C’est une étendue qui chauffe 
et qui éclaire encore après que la nuit est tombée. On a envie de 
tendre les mains au-dessus du champ pour se chauffer. Jaccottet 
(1970 : 48) 

Qui me désaltère de cette eau ? / J’entre et je bois / Ce ne peut être 
qu’un dieu qui m’invite à cette porte de paille / Je m’agenouille dans 
l’herbe pleine d’air / Si je me couchais maintenant dans la terre, je 
volerais. » / « Au moment où le soir approche dans le jardin d’été / 
laissant apparaitre la lune / je cueille une grappe de raisin sombre:/ 
elle rafraîchit mes doigts. Op.cit. (1970 : 125). 

Dans ces brides poétiques, les éléments qui manifestent la saisie du 
lieu par le moyen du tactile ne sont autres que les expressions suivantes : 
« étendue qui chauffe – je m’agenouille – je cueille une grappe de raisin – 
elle rafraîchit mes doigts ». Ce qui a provoqué le réveil du poète est la 
fraîcheur de la nuit, une fraîcheur qui réactive la rêverie de l’observateur. 
Comme nous l’avons signifié un peu plus haut, le tactile ne participe pas à 
la description du lieu, mais stimule sa représentation. C’est comme un 
réveil. En effet, la présence de ce « vent glacé qui fouette » la peau se 
considère comme un appel lointain car « il me semblait n’avoir jamais vu 
l’Orion si clair, si proche, le silence était absolu, au point que je n’entendis 
pas un bruit, ni vent, ni d’oiseau, ni de voiture pendant peut-être une 
demi-heure. L’effroi me prit, et toutes sortes de pensées se bousculèrent 
en moi » Jaccottet (1957 : 118). À bien y regarder, la fraîcheur qui couvre 
l’espace de la chambre provient de la rivière qui coule à côté puisqu’il 
s’agit d’une « fraîcheur de l’eau. Sommeil parcouru de frisson. Dépliement 
continuel. Dépliement de fraîcheur » Jaccottet (1970 : 68).  Par ailleurs, la 
chaleur que l’étendue dégage la nuit est ce qui retient l’observateur en 
vue de se réchauffer en cette saison hivernale. Le fait de manifester le 
corps pour entrer en s’imaginant que c’est un « dieu » qui invite dans ce 
lieu, de toucher, de sentir la douceur et la fraîcheur d’un objet du lieu sur 
sa main sont des preuves nécessaires que le tactile aide aussi à bien 
comprendre un endroit de la nature. Derrière la manifestation tactile, c’est 
une force invisible qui s’affirme, des signes qui interpellent pour la prise 
de conscience de ce qui se dissimule derrière le visible ; l’expression qui 
fonde la poésie du poète. 
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Recueils  Occurrences Pourcentages 

PFA 04 50,00% 

PA 04 50,00% 

ATV 00 0,00% 

Total  08 100,00% 
 

L’exploration des lieux par le tactile semble neutre malgré qu’il 
occupe la troisième place par rapport aux autres sens. En termes 
d’occurrences, nous observons le même nombre dans les deux recueils de 
poésie. 

2. Statistiques polysensorielles synthèse des lieux dans la poésie 
de Philippe Jaccottet 

Nous avons analysé la représentation des lieux suivant l’optique 
polysensorielle dans un corpus formé de trois recueils de poésie. De ce 
corpus, nous nous sommes rendu compte que certains sens sont 
privilégiés au détriment des autres. Pour mieux appréhender cette 
différence, il est intéressant de dresser un tableau statistique pour voir 
réellement quels sont les sens les plus importants dans le processus 
d’exploration des lieux jaccottiens. Aussi, le tableau suivant donne une 
idée sur le nombre d’occurrences de chaque sens ainsi que les 
pourcentages dans l’ensemble des textes de Jaccottet.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 Tableau de 
synthèse de l’implication sensorielle dans la représentation des lieux 

Sur 191 occurrences, les sens cérébraux prédominent avec un 
pourcentage de 93,02% pour un total de 178 données. Ils emboîtent le 
pas sur les sens intimes qui n’occupent que 6,81% pour un total de 13 
occurrences. Il importe maintenant de précéder à un commentaire sur la 
fréquence de l’implication de chaque sens dans le processus de 
représentation des lieux. En effet, le sens de la vue, dans la 
représentation des lieux, est beaucoup plus privilégié par rapport aux 

Sens  Occurrences Pourcentages  

La vue 162 84,82% 

L'auditif 16 8,38% 

L'olfactif 5 2,62% 

Le tactile 8 4,19% 

Total  191 100,00% 
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autres. Parce qu’il est plus simple et facile de représenter ce qu’on voit 
que ce qu’on écoute, sent et touche. Ce sens occupe ainsi un pourcentage 
de 83,82% avec 162 occurrences. En second rang l’auditif avec un 
pourcentage de 8,38% pour 16 occurrences. Les sens intimes sont 
rarement utilisés. Le tactile est présenté avec 4,19% contre 2,62% de 
l’olfactif car il est complexe de décrire ce qu’on sent et ce qu’on touche 
puisque ces sensations n’arrivent pas à tout moment. De cette synthèse, il 
importe de signifier que les sens cérébraux sont les plus importants et 
plus les utilisés dans la représentation des lieux jaccottiens comme le rend 
la lisibilité des pourcentages de notre analyse. Il apparait ainsi 
manifestement que pour transmettre la qualité de vie plurielle des lieux, 
l’appel aux sens intimes est aussi nécessaire.  

Conclusion  

La représentation des lieux dans les recueils de poésie de Philippe 
Jaccottet est aussi une question des sens. La polysensorialité, en tant 
qu’un aspect méthodologique multifocalisé et géocentré de la géocritique, 
permet de reconnaitre que les lieux sont à la fois visuels, auditifs, olfactifs 
et tactiles. En effet, cette méthodologie apporte une dynamique 
polysémique de leur représentation. Les analyses que nous avons menées 
sur la singularité de chaque sens prouvent d’ailleurs qu’ils facilitent la 
lisibilité des lieux et permettent de poser le texte comme un objet à la 
croisée du réel et de la fiction. Le sens visuel occupe une place dominante 
et permet de représenter un lieu sur ses images visibles qui, aussi, créent 
une ouverture à une représentation imaginaire. De la vue, nous avons 
retenu deux catégories : la vue de près qui s’appuie sur les variations 
chromatiques pour ressortir les images réelles des lieux et la vue de loin 
qui fait appel à quelques activités imaginaires de la représentation des 
lieux. Par la prise en compte du sens de l’ouïe, l’analyse aboutit à un autre 
aspect de la description. L’auditif est le sens qui s’appuie sur les bruits 
d’oiseaux, d’eaux et des crapauds, et surtout, il met en valeur une 
dimension temporelle considérable. Il établit des liens entre le visible et 
les signes. L’olfactif chuchote une confidence et facilite la représentation à 
partir des odeurs qui se classent en deux variétés : les odeurs végétales 
qui proviennent des fleurs du pré tissent un secret, ce qui passe inaperçu 
pour d’autres sens. Les odeurs minérales participent à la représentation 
de la terre. La perception des lieux résulte d’un stimulus très rapide, 
presque instantané, qui prend en compte plusieurs motifs, en l’occurrence 
l’intensité et la qualité des odeurs. Enfin, le tactile maintient le contact 
avec la nature pour une meilleure compréhension. Ce sens ne participe 
pas à la description des lieux, mais occasionne sa représentation. Derrière 
le tactile, c’est une force invisible qui s’affirme, des signes qui interpellent 
pour la prise de conscience de ce qui se dissimule derrière le visible. Les 
réduire, c’est les raboter. Tous les sens participent et empiètent les uns 
sur les autres, à travers une multitude de manifestations superposées et 
axées à un seul et même lieu. À la place de « je pense donc je suis », 
nous disons « je sens donc je suis ». Notre réflexion démontre bien que « 
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la représentation des lieux transite par l’ensemble de sens : la vue que 
notre société de l’image ne cesse de privilégier, mais aussi le toucher, 
l’ouïe, l’odorat ». Westphal (2019 : 46). 
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L’aventure du risque et le risque de l’aventure : une 
lecture croisée du Pauvre Christ de Bomba de Mongo Beti 

et d’Une Vie de boy de Ferdinand Oyono 
 

Résumé 

Cet article se propose d’aborder la problématique du risque dans le roman 

francophone de l’ère coloniale en explorant Le Pauvre Christ de Bomba de 

Mongo Beti et Une Vie de boy de Ferdinand Oyono. La posture du scripteur 

dans son acte d’écriture iconoclaste par rapport aux réalités se couple à 

celle des personnages pris dans l’étau des codes langagiers pour dérouler 

un climat d’incertitudes et de violences. La dualité du risque se lit dans 

leurs productions transphrastiques à travers le discours littéraire 

(Maingueneau) qui dévoile des actes de l’incommunication. La 

modalisation des discours, la spécificité des narrateurs et les interactions 

verbales structurent une écriture de l’échec communicationnel. La prise en 

compte des données socio-culturelles surgit comme un appel à la 

valorisation des réalités typiquement africaines. Une réalité évidente 

s’inscrit dans l’atemporalité : l’écrivain est un citoyen qui assume son 

engagement pour les causes sociétales, en dépit des nombreux écueils qui 

jalonnent l’aventure scripturaire. 

Mots-clés : aventure, risque, scénographie, écriture, communication, 

échec. 

 

 

Introduction 

La période coloniale inscrit les textes littéraires dans un contexte 

traversé par des contradictions résultant de la cohabitation difficile entre 

des cultures juxtaposées. La légitimation de l’écriture de cette époque se 

lit sous le prisme des revendications relatives à l’essence des Noirs. Un 

paternalisme de mauvais aloi a installé les Blancs dans une assurance qui 

leur a mis des œillères et bouché les oreilles. Cette situation devient 

inexorablement conflictuelle, par cette fissure plus ou moins visible entre 

les diverses strates sociales, en dépit des apparences souvent 

trompeuses. Dans ce contexte, le risque, perçu comme un danger 

éventuel auquel peut s’exposer toute personne, devient polymorphe. 

L’écrivain de cette sphère a choisi l’affrontement avec la puissance 
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coloniale en dénonçant les malheurs des colonisés et les travers des 

Blancs. Son aventure scripturaire et son engagement militant peuvent 

constituer des germes de risques et lui causer des ennuis amissibles. 

Comme l’affirme Maingueneau,  « celui qui énonce à l’intérieur d’un 

discours constituant ne peut se placer ni à l’extérieur ni à l’intérieur de la 

société : il est voué à nourrir son œuvre du caractère radicalement 

problématique de sa propre appartenance à cette société. » (2004 : 52). 

L’écrivain est celui qui occupe dans le champ littéraire et de la société, 

une situation intenable, paradoxale. Constamment en négociation entre 

un lieu et un non-lieu, sans localisation, il connait la détresse de la 

paratopie. De la même manière, l’aventure dans laquelle les personnages 

se trouvent embarqués peut aussi devenir source de conflits et 

d’incompréhensions. C’est cette double posture qui sera observée dans Le 

Pauvre Christ de Bomba de Mongo Beti  et Une Vie de boy de Ferdinand 

Oyono. L’intérêt du choix de ces auteurs repose sur leur impact 

relativement à l’époque coloniale dans le champ littéraire camerounais et 

africain. Ainsi, nous avons trouvé opportun de formuler la problématique 

suivante : quelles situations langagières révèlent-elles dans leurs 

productions une atmosphère de risque pour les personnages ? Ne 

parvenons-nous pas inexorablement à une situation d’incommunication ? 

Ce risque ne serait-il pas finalement celui du colonisateur qui verrait 

s’effondrer lamentablement toute l’architecture de sa domination 

idéologique ? L’écrivain, de par sa situation paratopique, lui-même ne 

court-il pas un grand risque social en s’attaquant aux fondements de la 

colonisation ? La  présente réflexion se propose, en nous fixant sur le 

discours littéraire, d’observer la scénographie convoquée dans nos deux 

romans.  

Les discours constituants dont le littéraire est l’un des principaux types, 

ont en charge une fonction identique en société, celle 

d’archéidon : « L’archéidon associe le travail de fondation dans et par le 

discours, la détermination d’un lieu associé à un corpus d’énonciateurs 

consacrés et une élaboration de la mémoire. » (Maingueneau & Cossuta, 

1995 : 112). Le discours littéraire donne du sens à la collectivité et est le 

garant de tous les autres discours qui circulent au sein de celle-ci. La 

constitution autonome de ce discours conditionne son caractère 

hétéroconstituant car il ne peut cautionner les autres discours qu’en 

légitimant lui-même l’espace de sa propre énonciation. C’est pourquoi, le 

discours littéraire est « pris dans une relation conflictuelle avec les autres 

discours et mobilise des communautés discursives qui gèrent l’inscription 

de ses énoncés dans une mémoire » (Maingueneau, 2009 : 32). Ainsi, il 

est relevé que le discours, organisation transphrastique, est soumis à des 

règles de structuration en vigueur dans un groupe social déterminé 

portant sur le plan du texte, la forme de l’énoncé, les codes langagiers… 

C’est dans cette optique que nous examinerons les relations entre le 
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locuteur et les destinateurs discursifs afin de relever les caractérisants de 

leur éthos dans une topographie et une chronographie à la spécificité 

évidente. Ensuite, nous verrons comment les interactions verbales et les 

procédés langagiers convoqués ici participent de cette césure entre les 

deux pôles. Nous pourrons donc déduire que l’écriture se structure autour 

des métarécits, facteurs de l’incompréhension et de l’incertitude. 

 

1. Une scénographie spécifique 

Mongo Beti et Ferdinand Oyono ont construit leurs scènes énonciatives 

autour de la scène générique15. Chacun d’eux a choisi de structurer 

l’énoncé par un genre de discours déterminé. C’est pourquoi la modalité 

discursive va participer de la caractérisation de leurs poétiques 

respectives. 

Chez l’auteur du Le Pauvre Christ de Bomba, les événements sont 

perçus à travers le regard de Denis qui ne dispose pas de support écrit. 

C’est l’œil d’un narrateur intradiégétique qui voit et rapporte tout, à ses 

risques et périls, dans une narration au premier degré. Chez Ferdinand 

Oyono, les événements sont vécus à travers le regard de Toundi, par le 

biais d’un  cahier exploité par le narrateur. Ce relais établit la distance 

entre le narrateur extradiétique et les faits narrés. C’est le journal intime 

d’un narrateur-acteur qui consigne tout dans ses écrits et rapporte tout ce 

qu’il voit, à ses risques et périls. Dans les deux cas, ce sont des 

personnages qui perçoivent les évènements au premier degré : deux 

adolescents dont le comportement peut les prédisposer à la survenue de 

risques multiformes. Comment observer cette scénographie que 

fournissent les genres de discours, étant entendu que chaque genre 

exploite spécifiquement le rôle de partenaires de l’énonciation, l’espace et 

le temps, un mode de circulation du discours, une visée ?  Maingueneau y 

apporte une réponse en affirmant que la scénographie légitime le texte 

qui, en retour, doit la légitimer. Aussi, poursuit-il que cette visée nous 

permet de distinguer trois instances qui recouvrent « le locuteur et les 

destinataires discursifs, la chronographie et la topographie. » (1987 : 28). 

L’éthos du narrateur se construit autour de la corrélation locuteur / 

allocutaire et trahit les postures annonciatrices du narrateur car un texte 

est « généralement rapporté à quelqu’un, à une origine énonciatrice, à 

une voix qui atteste de ce qui est dit. [Et] l’éthos peut être tenu pour la 

raison manière dont la scénographie gère son rapport à cette voix «  

(Moura : 134).  

1.1. Le locuteur 

                                                           
15 Scène d’énonciation 
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L’incipit du Le Pauvre Christ de Bomba inscrit le Je au centre du 

discours : « Je pense qu’il n’y a pas de blasphème… » (p.11). La relation 

du thème et du prédicat instaure une relation discursive axée sur 

l’approximation, sur l’incertitude. « Et moi qui ne suis à Bomba que depuis 

deux ans.. » (p.15-16). L’auto-qualification négative du narrateur est axée 

sur la topologie et sur la temporalité. Avec Une Vie de boy, nous sommes 

dans le procédé de l’auto-désignation : « Je m’appelle Toundi Ondoua », 

déclare le narrateur. Ensuite, on évolue vers l’auto-qualification par ses 

attitudes attributives : « Je suis le fils de Toundi et de Zama » (p.16).  Le 

narrateur s’inscrit dans un travail de construction de l’image de soi qui 

rassemble des traits individuels et collectifs en une seule entité. 

Protagoniste de l’histoire, le narrateur intradiégétique promène son regard 

dans les arcanes de la société, nous faisant découvrir des réalités 

interlopes des allocutaires.  

Le narrateur de Mongo Beti va dévoiler des vérités pas du tout 

plaisantes, dans la même veine que les « cahiers » de Toundi, sources de 

la narration chez Ferdinand Oyono, qui vont aussi révéler des réalités 

inattendues. Ils se sont, tous deux, exposés à des risques. 

1.2. Les destinateurs discursifs 

Le narrateur nous plonge dans l’univers des Blancs et dans celui des 

Noirs. Son exploration visuelle nous amène à découvrir des composantes 

sociologiques de ces milieux avec leurs vérités horripilantes.  

1.2.1. L’univers des Blancs 

Chez les Blancs, les Religieux sont représentés par les curés. Dans Le 

Pauvre Christ de Bomba, le Révérend Père Drumont apparaît « coléreux, 

têtu, sourd à toutes les remarques qu’on ose formuler devant lui » (p.19) 

tandis que son vicaire, Père Le Guen, se caractérise par « la jeunesse et 

l’inexpérience ». Malgré la fougue qu’on lui connait au niveau du travail 

(p.29-30), le RPS n’a pas échappé au nom d’adresse dont l’ont affublé les 

non-chrétiens, dans sa dimension perverse et satirique : « Le Malin » 

(p.31). Dans Une Vie de boy, c’est la même dualité qui est observée. Le 

Père Gilbert est un homme blanc « aux cheveux semblables à la barbe du 

maïs, habillé d’une robe de femme » dont la caractérisation intrinsèque 

révèle un sadisme éculé doublé d’un cynisme inhumain car il jette des 

morceaux de sucre à une bande de Noirs qui bagarrent et déclenchent des 

conflits inter-familiaux (pp.16-17)).  Est-ce la raison pour laquelle il périra 

écrasé par les branches de fromager appelé « le broyeur des 

Blancs » (p.26) ? Et dire que l’on l’appelle « Le Martyr » : (p.81-82). 

L’autre Religieux, le Père Vandermayer respire la méchanceté et 

l’indécence. « Quand tu as baisé, as-tu honte devant Dieu ? » (p.25), 

demande-t-il à tout fidèle soupçonné d’inconduite sexuelle, dans une 

expression qu’il refuse de châtier. Le lexème « baisé » relève de l’indécent 
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et de l’impudique, pour un homme de son rang. C’est un risque que court 

l’écrivain que de dévoiler ces pans des personnes censées représenter 

Dieu parmi les hommes. Ensuite, nous avons l’Administration coloniale. 

Dans LLE Pauvre Christ de Bomba, son porte-parole, M. Vidal, s’auto-

désigne « blanc-bec » (p.58). Fasciné par la beauté majestueuse de la 

nature, en mal d’exotisme, il ne comprend rien aux réalités locales. Avec 

Ferdinand Oyono, nous découvrons une série d’administrateurs dont les 

noms d’adresse sont révélateurs de leurs caractérisations respectives. Le 

commandant Robert, c’est « Zeuil-de-panthère » (p.40), une « souche 

d’acajou » (p.35) ; le Commissaire de Police, « Gosier-d’Oiseau » dont le 

cou animalier le rapproche de cette espèce par les sévices qu’il inflige aux 

Nègres (p.161 ; 177) ; le Régisseur de Prison, M. Moreau, « l’Eléphant 

blanc ». (p.91-95) dont la carrure physique ne laisse personne indifférent. 

Ces divers noms d’adresse à connotation péjorative que l’on retrouve chez 

Mongo Beti et chez Ferdinanad Oyono plantent le décor d’un univers à 

risques multiples pour les Nègres.  

1.2.2. L’univers des Noirs 

L’espace des Nègres, c’est un autre tableau, tout aussi pittoresque. 

Chez Mongo Beti, le narrateur éprouve de l’appréhension pour ce 

personnage non-stratifié, le prêtre Noir qui est attendu à Ekokot,  « Je le 

plains d’avance celui-là » (p.102). Le second qu’il évoque, l’abbé Jean 

Bita, il pense qu’il pourrait faire l’affaire vu ses états de service dans 

d’autres contrées. (p.103-104). Ensuite, viennent les catéchistes à qui 

l’intermédiation entre les Religieux Blancs et les Nègres ne procure 

certainement pas une situation enviable. Dans LE Pauvre Christ de 

Bomba, on voit ces pauvres gens coincés entre les réalités du terroir et les 

exigences du christianisme. A Mombet, le catéchiste subit les foudres du 

RPS parce que des chrétiens deviennent polygames (p.24-25) ; en ce qui 

concerne Timbo, le catéchiste relaie une opinion des Noirs : « Ils disent 

qu’un prêtre, ce n’est pas meilleur qu’un marchand grec ou tout autre 

colon » (p.38-39). Par contre, à Bitié, un catéchiste lui explique que 

beaucoup suivent l’église pour la forme. (p.71). Quant à Ekokot, le 

catéchiste déplore la misère noire de ses collègues (p.118). Chez les Zibi, 

un catéchiste est en colère contre les siens pour denier de culte non payé. 

(p.163), tout en reprenant l’opinion des villageois : « Ils disent qu’il n’y a 

pas de différence entre un commerçant grec et un prêtre, même pareil au 

RPS. » (p.164). A Akamba, les populations arrêtent leurs danses 

traditionnelles à la vue du RPS et les reprennent après son passage. Pour 

le catéchiste, c’est par peur qu’ils le font et non par conviction. (p.185). 

Dans le village Teba, on pressent les agissements impudiques de Raphaël, 

le catéchiste de la sixa. (p.198). Enfin, le scandale de la sixa vient 

éclabousser tous ces gens qui y encadraient les futures mariées. (p.328). 

Dans Une Vie de boy, les catéchistes vivent entre le marteau et l’enclume. 
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Martin, le chef des catéchistes subit les fougues du Père Vandermayer en 

recevant gratuitement un coup de pied (p.28). Les catéchistes sont de 

véritables cerbères dans l’église car ils « guettaient le moindre coup 

d’œil ». (p.54). Séquestré sur les ordres de M. Moreau, le narrateur reçoit 

la visite du catéchiste Obebe dont la caractérisation extrinsèque est 

éloquente : « Petit vieillard fatigant ». Et ce dernier lui parle de la Passion 

du Christ et du pardon. (p.175). Enfin, vient la classe de chefs 

traditionnels. Chez Ferdinand Oyono, deux figures emblématiques de cette 

catégorie émergent en opposition. D’un côté, Akoma dont le nom 

d’adresse « Roi de bagues » (p.55) reflète la fatuité du personnage ; de 

l’autre, Memguemé, un patriarche à la simplicité et à la modestie avérées. 

(p.56). Chez Mongo Beti, l’odyssée du RPS qui l’amène à sillonner divers 

villages le place en face de personnages aux destins singuliers. Le chef de 

Timbo a choisi de s’absenter pour ne pas subir le courroux du curé. La 

raison, il est devenu polygame. (p.51). Le souverain d’Evindi est furieux 

contre le RPS parce qu’il n’apprécie pas les danses traditionnelles. (p.97). 

Le chef d’Ekokot est heureux d’accueillir généreusement le curé tout en lui 

affirmant qu’il est polygame et fier de l’être. (p.113). Le chef de Kouma 

est généreux car il a offert beaucoup de présents au RPS. (p.234). Ainsi, 

la diversité des personnages qui évoluent dans la scénographie de nos 

auteurs déroule des attitudes bizarres qui ne sont pas aptes à créer un 

climat de sérénité. 

A l’évidence, ces Noirs courent le risque de l’aliénation au contact des 

valeurs étrangères représentées ici par la religion chrétienne. De même, 

les liens séculaires qui unissaient les populations risquent d’être 

désarticulés par les nombreuses frictions et incompréhensions observées 

çà et là.  

L’écrivain qui présente ces Blancs dans leurs côtés cour et jardin, ne 

court-il pas de risque sur l’échiquier de la production littéraire ? De même, 

en explorant l’univers intime des Noirs, est-il sûr de s’attirer la sympathie 

de ses congénères ? 

1.3. La topographie 

La scénographie de nos auteurs se déploie dans une topologie 

particulière. Le récit s’inscrit dans un espace déterminé : « Description de 

paysages et de contrées, essentiellement du point de vue physique, mais 

aussi tous les usages qui y ont éventuellement cours. » (Aquien, Molinié : 

378). L’exploration physique de l’environnement du sujet permet de 

laisser venir le monde à soi, de le sentir, de le humer, de l’intégrer à soi. 

Le principe de base demeure le foyer de perception, que celle-ci soit 

visuelle, olfactive, tactile, auditive  ou même gustative. Ainsi, les lieux 

constituent un vecteur très significatif des enjeux romanesques comme le 

souligne Jean Pierre Goldenstein : « l’action romanesque  est très 
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régulièrement située. Chaque roman comporte une topographie spécifique 

qui lui donne sa tonalité propre. Le romancier choisit de situer son action 

et ses personnages dans un espace réel, ou à l’image de la 

réalité. (1989 : 89). 

Dans LLE Pauvre Christ de Bomba, la forêt demeure le point central de 

cette localisation, lieu par excellence de la scénographie du texte. Elle 

constitue ce que Samuel Kripke appelle un « désignateur rigide », le pôle 

à partir duquel la perception se construit.  Le lexème « forêt » est 

révélateur de toutes formes d’agressivité : « On se serait cru dans une 

forêt assaillie par une armée de bûcherons frénétiques. » (p.13), déclare 

le narrateur qui décrit l’attitude des chrétiens dans l’église de Bomba, 

attendant le message du R.P.S. L’impatience des fidèles est similaire à 

celle des bûcherons qui ont hâte d’en découdre avec les arbres de la forêt. 

« Devinez ce que m’a rappelé la forêt ? La mer ! Oui, exactement la 

mer !... », s’exclame le Père Le Guen, le vicaire de la paroisse, devant le 

Révérend Père Supérieur Drumont. (pp.16-17). Pour lui, c’est un décor 

rageur, brumeux, effrayant et sauvage où on voit des « cases accrochées 

à la forêt dans laquelle rôdent des fauves. » (p.17). Par ailleurs, les 

frayeurs éprouvées sont aussi dues à cette luxuriance remarquable : « Et 

cette forêt, mon Dieu : cette forêt qui n’en finit pas, avec ses chimpanzés 

qui braillent à rendre fou, ses hiboux qui hululent même en plein jour, les 

rivières qu’il faut traverser sur des passerelles douteuses, les clairières 

succédant à la nuit des buissons…oh : là là, je ne m’y habituerai jamais. » 

(p.56), comme le constate le narrateur. La faune de cette forêt se résume 

dans cet énoncé à la présence des chimpanzés et des hiboux, animaux à 

la réputation hostile. Si les premiers sont à redouter pour leurs 

agissements inattendus et leurs grimaces hilarantes, les seconds sont les 

vecteurs de la désolation et du malheur. On n’oubliera pas de relever les 

multiples risques auxquels l’on s’expose en tentant de franchir ces cours 

d’eau. On comprend que la scénographie déroule un espace d’hostilité vis-

à-vis de l’homme. D’ailleurs, le RPS a failli perdre la vie au cours de la 

traversée d’un fleuve en forêt, ayant embarqué dans une pirogue pilotée 

par un passeur dans des conditions météorologiques défavorables. 

(p.124).  

Puis, on découvre la forêt comme facteur de générosité car ses 

essences adoucissent le vécu quotidien des villageois : « Leurs cases sont 

spacieuses et construites avec beaucoup, de soin, à cause de la proximité 

de la forêt dont ils tirent les matériaux. «  (p.33). Ensuite, c’est l’espace 

du ressourcement et du silence : « Aussitôt, un silence frais comme une 

eau de forêt a inondé l’église. » (p.13). Cette atmosphère est donc propice 

à la manifestation des mystères. Le vicaire de la paroisse se veut d’ailleurs 

très explicite : « La forêt, ce n’est pas seulement des arbres qui se 

tiennent côte à côte. Elle a une personnalité propre, la forêt, indépendante 
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de celles des arbres pris un à un » (p.18). Cette idée est confortée par les 

assurances du narrateur sur la présence prégnante de la forêt : « Pendant 

quinze jours, ce sera la forêt. A perte de vue, rien que la forêt, rien que 

les arbres. » ; « La forêt,  rien qu’elle ; le long de chaque jour, au bout de 

quatre jours, la forêt ». (p.23) avant de s’attarder sur son caractère 

mystérieux : « Je contemplais la forêt et j’écoutais ses bruits 

mystérieux. » (p.26). Dans la même veine, il va s’interroger sur les 

raisons du charme vespéral du village Bitié : « Est-ce à la lumière douce 

et sombre qui flottait mystérieusement sur la forêt, sur les plantations de 

cacaoyers et sur les cases ? » (p.79). 

Enfin, l’administrateur, M. Vidal, européen en mal d’exotisme, a une 

autre idée de la forêt : « Admirez-moi cette forêt majestueuse, immobile, 

inexpugnable, inépuisable. » (p.58). Son émerveillement l’amène à 

contempler « ce grouillement de sauvageries, cet univers antédiluvien » 

(p.58-59) que le narrateur oppose à la froideur de la Provence en France : 

« A en croire le RPS, la Provence est entièrement dépourvue de forêts ; la 

vue y porte à plus de cinq kilomètres à la ronde et la campagne est 

parsemée d’églises en pierre et de hauts clochers. » (p.83).  Enfin, l’image 

de la mer est récurrente dans l’écriture de Mongo Beti. « Devinez ce que 

m’a rappelé la forêt ? La mer : Oui, exactement la mer :… Oh, pas la 

Méditerranée, bien sûr : Mais une vraie mer, brumeuse, bouillonnante, 

rageuse, effrayante, sauvage… » (p.16-17).  

Cette attitude vérifie le principe de la polysensorialité de Westphal qui 

énonce qu’il est « impossible de s’interroger sur le paysage sans tenir 

compte du vécu, de l’expérience sensorielle, des émotions, bref de sa 

dimension phénoménologique, même si l’on s’adresse au paysage écrit 

uniquement », dit Bouvet (2007 : 16). Les sens sont sollicités par 

l’olfactif, l’auditif, le tactile, le visuel. 

L’auteur de Chemin d’Europe construit sa scénographie autour du 

bucolique. Les faits narrés se déroulent à Dangan, une bourgade rurale, 

loin de l’agitation urbaine. La forêt n’est pas présentée sous son aspect 

vorace et mystérieux mais plutôt comme un lieu de sécurité. « Tous les 

Noirs avaient gagné la forêt. » (p.40), lorsque Gosier-d’Oiseau est 

descendu pour la rafle dans le quartier nègre, une nuit. Tout comme chez 

Mongo Beti, la mer est évoquée comme image du lointain : « Là-bas…vers 

la mer… répondit Kalisia en tendant le bras vers l’ouest, du côté de la 

mer. ». (p.143). Comme on peut le constater, le paysage sylvestre et 

l’univers marin sont porteurs de significations que la temporalité va 

contribuer à expliciter davantage.  

Alors que la forêt apparait pour les Noirs comme une source de 

générosité et un lieu de refuge dans Une Vie de boy, elle constitue pour 
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les Blancs, dans LE Pauvre Christ de Bomba, à la fois, un mystère similaire 

à la mer et un danger permanent. 

1.4. La chronographie 

Le récit s’inscrit dans une temporalité précise. Nous sommes en face 

d’une situation macrostructurale de second niveau, un lieu du discours 

« qui s’attache à la présentation du temps. […] On représente une 

situation ancrée d’une époque ancienne, précisément ou imprécisément 

datée. » (Aquien, Molinié, 1999 : 91). Chez nos deux auteurs, le récit, à 

travers certains indices, permet de situer les faits narrés dans la période 

coloniale. 

Le Pauvre Christ de Bomba, dès l’incipit, structure la temporalité du 

récit. L’histoire commence un dimanche, le premier jour du mois de 

février. Le dernier chiffre de l’année a disparu, mais les premiers (193…) 

situent les faits dans la période coloniale. (p.11). Les faits vont 

s’enchainer tout au long du parcours qui dévoile diverses contrées 

pendant trois semaines. L’action commencée le dimanche, premier jour de 

février, s’achève un autre dimanche, le 23. La datation précise figure le 

drame classique qui se joue, l’action continuant sa route vers le 

dénouement. Nous sommes en face d’une temporalité tragique et trois 

interprétations peuvent être esquissées. L’action a duré un jour car 

commencée le dimanche pour s’achever le même jour ; l’action a duré une 

semaine, de dimanche à dimanche ; l’action a duré trois semaines, 

comme on l’a dit plus haut. Dans tous les cas, le temps mental est plus 

prégnant que le temps réel. C’est la course vers l’échec de la mission 

d’évangélisation. Quelle que soit la durée de cette entreprise, c’est 

l’échec matérialisé par le départ du RPS : « Voilà, c’est fini ! Il est 

réellement parti ; je ne le reverrai plus jamais. » (p.338) « Jamais on ne 

le reverra plus le RPS à Bomba, cette mission qu’il a fondée, sa 

mission ! » (p.338). « Voilà trois semaines que le RPS est parti ! Trois 

semaines… jour pour jour » nous dit le narrateur dans l’épilogue. (p. 346). 

  Dans Une Vie de boy, le narrateur nous situe temporellement par 

deux indices précis. D’abord, c’est le mois d’août qui ouvre le premier des 

deux cahiers qui constituent le journal de Toundi. (p.15). Ensuite, une 

précision est apportée sur la deuxième nuit passée dans les geôles du 

camp de gardes (p.173). Toutefois, les faits peuvent se lire 

historiquement à partir de certaines indications. La spatialisation de 

Dangan montre une ségrégation évidente avec deux entités distinctes, le 

monde des Blancs qui se la coulent douce au « Cercle européen » (p.41) 

et le « quartier indigène » où les Nègres subissent les rudesses des Blancs 

(p.37). Les Noirs subissent stoïquement les sévices que leur infligent les 

autorités coloniales (p.114) et leurs suppôts indigènes comme le chef de 

garde dont le nom d’adresse Mendim Me Tit constitue tout un programme 
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dans sa traduction française « Eau de Viande ». D’ailleurs, son 

physique « d’homme-hippopotame » apparait d’une éloquence évidente 

pour tout contrevenant. (p.163). Le fromager appelé le « Broyeur des 

Blancs » (p.182) situe les faits dans la période coloniale tout comme 

l’expression « après la Première Guerre Mondiale » (p.180). La présence 

du Commandant blanc figure l’administrateur des colonies. Dans leur 

conversation, les Blancs se plaignent du monde qui risque de changer. 

Après avoir évoqué le « péril jaune », ils ont maintenant peur du « péril 

noir » (p.83). La chronographie de nos deux romans nous place les récits 

dans le contexte de la colonisation. 

Les personnages discursifs traversent des situations difficiles qui les 

exposent à des dangers, ainsi que leurs supposées victimes. Le temps de 

la tragédie classique que l’on observe dans LLE PAUVRE CHRIST DE 

BOMBA induit à la matérialisation d’une aventure d’évangélisation risquée 

et vouée à l’échec. La période coloniale, avec tout ce qu’elle suppose 

d’exactions et d’actes de dépersonnalisation ne se présente pas sous de 

meilleurs auspices pour les Noirs, dans Une Vie de boy. Naturellement, le 

scripteur qui décrit ces réalités court le risque de s’attaquer à une 

fourmilière comme nous le verrons dans les échanges verbaux. 

2. Les interactions verbales 

Le cadre participatif amène les rôles interactionnels à structurer la co-

élaboration des actions accomplies ou envisagées avec un degré de 

certitude ou d’incertitude. Le principe d‘altérité énonce que le moi ne se 

définit que par rapport à un non-moi qui est différent, qui est Autre. C’est 

pourquoi, selon ce principe, comme le disent Charaudeau et Maingueneau,  

l’acte de langage est défini comme « un acte d’échange entre deux 

partenaires qui sont en l’occurrence le sujet communiquant (Je) et le sujet 

interprétant (Tu). » (2002 : 32-33). Le contrat de communication 

s’inscrivant comme la condition sine qua non pour que les partenaires d’un 

acte de langage se comprennent et puissent interagir en co-construisant 

le sens, il convient de se demander si l’échange entre les actants dans LLE 

PAUVRE CHRIST DE BOMBA et Une Vie de boy produit les résultats 

escomptés, du moment que le discours littéraire doit être appréhendé 

comme « un ensemble de genres de discours hiérarchisés. » 

(Maingueneau, 2009 : 32). 

Le discours rapporté traite des divers modes de représentation dans le 

discours de paroles attribuées à des instances autres que le locuteur. C’est 

pourquoi, nous allons observer à travers quelques occurrences comment 

l’incompréhension s’instaure entre les divers interactants. 

[1]  -  Ah : te voilà, toi : Un jour, tu verras. Tu brûleras en enfer : tu 
me diras si c’est drôle. 
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      L’autre lui a répondu : 

- Malheureusement, fada, ce n’est pas tout à fait certain que je 
brûlerai en enfer. Et puis, qui sait… (35). 

       [2]  A cette question que lui a posée le R.P.S. : 

- Que pensent les gens en général, que disent-ils de la religion ? 

L’homme a répondu, après avoir hésité longtemps : 

- Mon Père, ils disent qu’un prêtre, ce n’est pas meilleur qu’un 

marchand grec ou tout autre colon. Ils disent que ce qui vous 

préoccupe tous, c’est l’argent, un point c’est tout : vous n’êtes 

pas sincères, vous leur cachez des choses, vous ne leur 

enseignez rien. (38-39). 

         [3] Par exemple, le R.P.S. a posé cette question au catéchiste 

local : 

- A ton avis, pourquoi les gens se détournent-ils ainsi de la 

religion ? A ton avis, pourquoi y étaient-ils venus en masse au 

début ? 

Le catéchiste a répondu : 

- Mon Père, autrefois nous étions pauvres ; or, le royaume du 

Ciel n’appartient-il pas aux pauvres ? rien d’étonnant si, alors, 

les nôtres se sont convertis à la religion de Dieu. mais 

aujourd’hui, penses-y toi-même, Père, ils viennent d’acquérir 

des quantités incroyables d’argent  en vendant leur cacao aux 

Grecs ; ils sont riches. Or, n’est-il pas plus facile au 

dromadaire de passer à travers le trou d’une aiguille qu’à un 

riche d’aller au ciel ?... (53-54). 

         [4] Le R.P.S. aussi paraissait détendu. Il a dit au chef : 

- Alors, chef, quand te convertis-tu ? 

Le chef est resté longtemps pensif, puis il a répliqué : 

- Oh : Père, euh… Eh bien : ma foi, quand j’aurai beaucoup 

d’enfants : 

- Tiens : a fait le R.P.S. 

- Mais oui, Père, tu sais bien quoi ; ma femme, hein ? ma toute 

première, celle que j’ai épousée à l’église… là, tu vois laquelle 

c’est ? bon : eh bien, elle est stérile : Oui, Père, stérile. Alors, 

tu comprends, moi, forcément, j’ai pris d’autres femmes pour 

faire des enfants. (113). 

Dans l’exemple [1], la posture des énonciateurs laisse voir une 

situation concrète d’incompréhension. L’homme est furieux que le curé 

soit entré dans sa maison, à son insu, pour échanger avec son épouse. 

L’interpellation par le pronom d’adresse « Ah ! te voilà, toi »  introduit un 
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discours de défi auquel l’allocutaire va répondre avec véhémence. 

L’adverbe « Malheureusement »  marque la rupture qui ouvre la voie à 

une autre perception. Il s’inscrit de ce fait dans une logique qui n’est pas 

celle de l’homme qu’il appelle « fada », expression localisée du vocable 

« father » (terme d’adresse désignant le prêtre dans la langue populaire). 

Ce nom d’adresse, en plus de sa valeur déictique, joue sur le relationnel, 

établissant ainsi entre les interlocuteurs un lien socio-affectif. La forme 

négative de ses propos adossée à l’adjectif qualificatif « certain » vise à 

briser l’assurance dont se prévalait le Blanc. Le lexème « enfer » ne 

saurait par conséquent recouvrir la même portée sémantique pour les 

deux pôles interactionnels. Les points de suspension terminatifs de la 

réplique du Noir induisent à une incertitude totale. Il y a donc un grand 

risque pour le curé de se diriger vers un cul-de-sac.   

L’énoncé [2] fixe deux interactants : le curé et le catéchiste de 

Timbo. La réponse de ce dernier au prêtre sur la perception que les 

chrétiens ont du concept « religion » est abasourdissante. Le catéchiste 

construit un parallèle entre le pôle A (le prêtre) et le pôle B (le marchand 

grec et le colon). Le nom d’adresse « Mon Père » introduit une déclaration 

négative par le comparatif relatif « N’est pas meilleur qu’un marchand 

grec ou tout autre colon ». L’exemplarité de la similitude s’actualise par 

leur point d’intersection « l’argent », ce que confirme l’expression 

conclusive lapidaire « un point c’est tout ». Le locuteur module son degré 

d’adhésion en attribuant la responsabilité à quelqu’un d’autre : « ils disent 

que ». Le discours est pris en charge car il est rapporté à une instance qui 

à la fin se pose comme source des repérages personnels. Ainsi, l’attitude 

qu’adopte le locuteur à l’égard de ce qu’il dit de son interlocuteur relève 

du processus de modalisation. 

C’est la même dynamique qui se lit dans l’exemple [3] car le 

catéchiste local révèle au curé des réalités qui le rendent perplexe. A la 

question du Religieux qui voudrait comprendre l’attitude des Chrétiens par 

rapport à la religion, le catéchiste construit deux temporalités. Le 

Royaume des Cieux appartient aux Pauvres et il est logique que les Noirs 

qui étaient pauvres à ce moment adhèrent à cette doctrine. Mais, 

maintenant, ces Noirs se sont enrichis grâce à des activités génératrices 

de revenus, notamment la vente de cacao aux Grecs. Par conséquent, il 

ne leur est plus possible de croire au « Royaume des Cieux ». Avec un 

brin d’ironie, le catéchiste parodie la parabole du chameau et de 

l’aiguille dans une interrogation feinte : « Or, n’est-il pas plus facile au 

dromadaire de passer à travers le trou d’une aiguille qu’à un riche d’aller 

au ciel ?... » (pp.53-54). L’incompréhension est en marche car un 

dialogue de sourds se construit. 

La conversation entre le curé et ce chef traditionnel dans l’exemple 

[4] marque une fois de plus cette mésentente fondamentale entre le 
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prêtre et les indigènes. Celui-ci est surpris par la condition que pose ce 

souverain pour se convertir à la foi chrétienne. L’adjectif qualificatif 

« stérile » qui caractérise son épouse l’amène inéluctablement à d’autres 

femmes. Après le nombre d’enfants jugé suffisant qu’il aura atteint, il 

pourra penser à sa conversion. Mais, cette affirmation qui se traduit par le 

lexème « oui » se module par l’adverbe « peut-être » et les points de 

suspension. Le degré d‘incertitude se trouve, de ce fait, consolidé. 

A partir de ces quatre occurrences, nous constatons que la mission 

évangélisatrice du R.P.S. ne sera pas un long fleuve tranquille. Les 

interactants figurent une atmosphère conflictuelle pleine 

d’incompréhensions et de risques. Qu’en sera-t-il du texte de Ferdinand 

Oyono ? 

[5] Le père Vandermayer ouvrit la grille en jurant puis empoigna 

Martin par la veste. 

-  Le Père… mon Père… est mort… bégayait Martin, dans… dans… 

Le père Vandermayer ne le laissa pas finir. Il lui décocha un coup de 

pied en lui indiquant du doigt la piste qui conduit au quartier de tous ceux 

qui travaillent à la Mission. 

- Va te saouler ailleurs ! Va te saouler ailleurs chez toi, 

imbécile ! fulminait le père Vandermayer en le poussant par le 

dos. (28).  

   [6]  Après m’avoir longuement observé, mon nouveau maitre me 

demanda à brûle-pourpoint si j’étais un voleur. 

- Non, commandant, répondis-je. 

- Pourquoi n’es-tu pas un voleur ? 

- parce que je ne veux pas aller en enfer. 

[…] 

- Où as-tu appris ça ? 

- Je suis chrétien, mon commandant, répondis-je en exhibant 

fièrement la médaille de saint-Christophe que je porte à mon 

cou. 

- Alors, tu n’es pas un voleur parce que tu ne veux pas aller en 

enfer ? 

- Oui, mon commandant. 

- Comment est-ce l’enfer ? 

- Ben, c’est les flammes, les serpents et Satan avec ses cornes… 

(33). 

                 [7] Plus tard, quand il revint la douche, il me demanda si 

j’avais bien dormi. 
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- Oui, mon commandant, répondis-je. 

- Vraiment ? fit le commandant, répétai-je. 

- Tu mens ! dit-il. 

- Je ne mens pas, mon commandant. 

- Et la rafle d’hier ? (41). 

                   [8] Soyons sérieux, reprit-elle. Tu sais que la sagesse 

recommande à chacun de garder sa place… Tu es boy, mon mari est 

commandant…Personne n’y peut rien Tu es chrétien, n’est-ce pas ? 

- Oui, Madame, chrétien comme çà… 

- Comment chrétien comme çà ? 

- Chrétien pas grand-chose, madame. Chrétien parce que le 

prêtre m’a versé l’eau sur la tête en me donnant un nom de 

Blanc… 

- Mais, c’est incroyable, ce que tu me racontes là ! Le 

commandant m’avait pourtant dit que tu étais un très 

croyant ? 

- Il faut bien croire comme ça aux histoires de Blancs… 

- Çà alors ! (88). 

L’exemple [5] montre avec force le degré d’incompréhension entre les 

deux interactants. Le chef des catéchistes, Martin, a de la peine à retenir 

ses émotions en raison du décès tragique du curé, le père Gilbert. Le 

caractère lacunaire des expressions marquées par les points de 

suspension et les groupes prépositionnels inachevés « dans…» figure un 

violent trouble émotionnel. Bizarrement, en face d’un être contrit apparait 

un monstre dont la brutalité se lit à travers les verbes « empoigna », 

« décocha » qui précèdent une injonction déshumanisante  « Va te 

saouler » reprise anaphoriquement et adossée à une apostrophe 

dégradante « imbécile ». La réponse brutale du Religieux face à la 

compassion du Nègre présage d’une situation conflictuelle bien risquée. 

Dans l’énoncé [6], la même incompréhension se lit dans l’échange du 

commandant avec son domestique. Le Blanc ne comprend pas pourquoi ce 

nègre n’est pas un voleur. Nous découvrons cette idéologie coloniale qui 

consiste à néantiser le Noir en l’affublant des tares qui lui seraient 

congénitales. L’adjectif qualificatif « sidéré » qui caractérise l’éthos du 

Blanc montre que l’échange a connu un échec. La perception sémique des 

lexèmes « chrétien » et « enfer » est relative. Le Nègre s’évertue à 

s’identifier comme un connaisseur de ses notions, raison pour laquelle il 

exhibe fièrement « la médaille de saint Christophe ». Il décrit l’enfer avec 

ses « flammes », ses « serpents et Satan avec ses cornes ». En face, le 

Blanc se sent perdu. Il marque son étonnement devant l’attachement du 

Noir à valoriser des notions qui lui semblent bien brumeuses.  
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L’énoncé [7] s’inscrit dans le sillage du précédent. Le commandant 

passe à la vérification de la deuxième tare : le mensonge. Se référant à la 

rafle effectuée par les services de sécurité dans le quartier indigène, le 

Blanc déduit que son boy n’a pas bien dormi. Ainsi, il est persuadé que ce 

dernier ment quand il déclare qu’il a bien dormi. Les échanges sont 

laconiques, accentués par un exclamatif  « Tu mens ! » et deux 

interrogatifs « Vraiment ? », « Et la rafle d’hier ? ». C’est encore une autre 

occasion d’incompréhension car le sommeil du Noir n’a en rien été 

perturbé par cette incursion barbare chez eux. Mais, comment le faire 

comprendre à un homme aux préjugés défavorables enracinés dans la 

moelle épinière ?  

Enfin, dans l’énoncé [8], c’est l’irruption sur scène de l’épouse du 

commandant. Celle-ci met les choses au clair : « Tu es boy, mon mari est 

commandant. » Cette précision a le mérite de clarifier les statuts sociaux. 

Cette exclusion déclarée fixe les prérogatives des uns et des autres. C’est 

cela du « sérieux ». Ensuite, la même incompréhension revient par la 

divergence observée sur la notion de « chrétien ». L’on note une évolution 

dans les convictions du domestique. Ce n’est plus le même enthousiasme 

dans la foi, ce qui déconcerte cette dame. « Chrétien comme ça », lui 

balance Toundi qui s’auto-désigne. C’est un formalisme qui se lit dans le 

rite du prêtre qui  lui « a versé l’eau sur la tête » en lui « donnant un nom de 

Blanc ». La dame est atterrée d’entendre ces propos de la bouche d’un 

« chrétien » pourtant certifié par son époux « Ça alors ? ».   

Les interactions verbales constituent un des procédés de l’aperception 

de l’altérité. D’ailleurs comme le dit Kerbrat-Orecchioni, « tout au long du 

déroulement d’un échange communicatif quelconque, les participants […] 

exercent les uns sur les autres un réseau d’influences mutuelles.» (1990 : 

17).  On comprend ainsi la raison du caractère conflictuel des relations 

entre les personnages. Cette situation d’inconfort conversationnel ne 

présage pas d’un climat de sérénité surtout pour le Noir, en position 

sociale de faiblesse. Les Blancs vivent dans des stéréotypes et des 

conventions qui comportent une charge polémique du fait de son 

condensé idéologique. 

 

3. Les procédés langagiers 

Il s’agit d’observer  les formes, les régularités symboliques et 

stylistiques par lesquelles le corpus se donne à voir un contexte 

d’énonciation. A ce titre, nous observerons quelques figures qui sont 

traduisibles du risque dans lequel évoluent les personnages. 

3.1. La comparaison 
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Figure d’analogie, elle établit un rapprochement entre deux pôles, l’un 

servant de base et l’autre de correspondant, quelquefois autour d’une 

idée, grâce à un modalisateur. Et comme le dit Ngalasso Mwatha, son 

originalité « réside, pour une large part dans le choix du référent virtuel 

(comparant) qui, frappe d’autant plus qu’il est inattendu. » (3001 : 49). 

Jean Cohen se veut plus précis : « Une hiérarchie s’établit entre les 

termes de comparaison. Le comparant joue le rôle d’archétype tandis que 

le comparé joue celui d’ectype. » (168 : 49). Est-ce que les extraits 

suivants vous vérifier ces diverses assertions ? 

[9] Le bruit de sa démarche se répand comme un feu de brousse et 

les autres s’arrangent pour être absents à son arrivée ». (32). 

[10] Mon père, si je vous comprends, évangéliser les Noirs, ça sera 

comme de vouloir imposer à une vieille gargoulette la forme d’une 

amphore ? (60). 

[11] Des gars comme Sanga Boto sont dangereux. (117). 

[12]Tu sais, je suis comme le Christ qui n’avait qu’un rôle : 

pardonner. » (223). 

Dans Le Pauvre Christ de Bomba, nous pouvons observer des 

occurrences où la comparaison met en relation des termes porteurs de 

situations à risques. L’exemple [9]  (1) déroule l’atmosphère de défiance 

qui règne entre un catéchiste et les hommes de sa chapelle. En effet, 

devant le délabrement avancé de leur lieu de culte, ce dernier a sollicité le 

concours des hommes pour sa réhabilitation. « Le bruit de sa démarche » 

(terme comparé) est assimilé à « un feu de brousse » (terme comparant). 

Le rôle d’ectype joué par le terme comparé entraine à la surgence de 

l’archétype : « le feu de brousse ». La présence du catéchiste constitue un 

grave risque pour ces hommes qu’il faut fuir comme un feu de brousse. La 

comparaison de l’énoncé [10] construite sur la modalité interrogative 

permet à M. Vidal, un administrateur colonial d’établir un rapprochement 

entre l’action évangélisatrice et la transformation d’une vieille gargoulette 

en un précieux vase, « une amphore ». L’écrivain s’expose à la furie de 

l’idéologie coloniale en dévoilant les failles qui s’y trouvent. De la même 

manière, le curé va ressentir de la peine à s’imaginer que son action est 

contrariée par un autre Blanc. Le féticheur marabout Sanga Boto apparait 

dans l’exemple [11] sous la figure du danger. Le rapprochement effectué 

entre lui et ceux de son espèce a pour dénominateur commun l’adjectif 

qualificatif « dangereux ». Enfin, l’énoncé [12] révèle le visage auquel 

s’assimile le R.P.S. Son auto-désignation l’identifie au Christ autour de 

l’idée du pardon. Ce dernier qui est en colère contre les chrétiens saura-t-

il vraiment pardonner ? L’enfant de chœur, le jeune Denis, sera-t-il 

vraiment pardonné de ses fautes ? On relève que les divers termes 

comparants sont des archétypes : un feu de brousse, imposer à une vieille 
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gargoulette la forme d’une amphore, Sanga Boto, le Christ. Ce sont des 

phénomènes impressionnants, des faits extraordinaires ou des icônes. 

[13] Je me tortillais comme un ver nu au soleil. (18). 

[14] Sa femme sentait, comme lui, le poisson avarié. (19). 

[15] La femme du docteur parut aussi plate qu’une pâte violemment 

lancée contre un mur. (76) 

[16] Les grosses jambes de Mme Gosier-D’oiseau étaient 

empaquetées dans son pantalon comme du manioc dans une feuille 

de bananier. (76). 

Dans Une Vie de boy, les occurrences comparatives décrivent un 

contexte de souffrance ou de raillerie, situation qui placent les 

personnages dans un environnement d’incertitude et de risque. L’énoncé 

[13] décrit le supplice de Toundi qui est fouetté par son père, le réduisant 

à se comporter comme un ver sous le soleil. Ses tortillements de douleur 

sont assimilés aux mouvements ondulatoires de ce ver. L’exemple 

[14] caractérise extrinsèquement un couple (son oncle et son épouse). La 

similitude s’instaure au niveau de la senteur répugnante du poisson 

pourri. On comprend que se rapprocher de ce genre de personne induit à 

un malaise existentiel. Les exemples [15] et [16] s’articulent autour de la 

caractérisation extrinsèque de deux Blanches. Ici, la première, « la femme 

du docteur » présente un physique d’une platitude dégoûtante, on dirait 

une « pâte » écrasée sur un mur. Là, la seconde, c’est « Mme Gosier-

d’Oiseau », dont le physique ne constitue pas un élément d’attraction, en 

raison de « ses grosses jambes » identiques à « du manioc dans une 

feuille de bananier. » La relation qui se construit entre les ectypes : Je, sa 

femme, la femme du docteur, les grosses jambes de Mme Gosier-D’oiseau et les 

archétypes : un ver nu, lui, une pâte violemment lancée contre un mur, du 

manioc dans une feuille de bananier induit à un discours risqué de la part du 

narrateur. Celui-ci vit dans un environnement qui lui est hostile.  

Ces occurrences traduisent un climat d’incertitude où le personnage ne 

se sent pas en sécurité parce que confronté à des personnages qui ne lui 

inspirent pas confiance et dont la répugnance est établie. 

3.2. La métaphore 

Cette autre figure d‘analogie se construit sur l’identité avérée entre 

deux termes, en l’absence de tout modalisateur. In praesentia ou in 

absentia, la métaphore relève de l’hypostase lexicale qui est « mode de 

transposition implicite où la catégorie de l’emprunt, en l’absence de tout 

transpositeur, n’est marquée que par l’entourage symptomatique » 

(Bally : 141).  C. Fromilhague et A. Sancier trouvent que la métaphore 

repose sur une rupture d’isotopie. Ainsi, « l’association de sens spécifiques 

en principe incompatibles abolit les catégorisations et impose une 

recatégorisation, une redistribution subjective où se manifeste une vision 
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permanente personnelle et imaginaire du monde », affirment-ils. (1991 : 

141). Dans la conception interactive, cette figure consiste à faire interagir 

dans un énoncé deux champs sémantiques dont l’un est le foyer et l’autre, 

le cadre. 

[17] Puis, aussitôt, il s’enferme dans un silence orageux. (25) 

[18] Et sur le mur de celle-ci étaient appuyées de longues branches 

de palme indolentes, en signe de fête. (47). 

[19] De temps en temps, une femme faisait entendre un long cri de 

sirène. (93). 

[20] Frères, laissez-moi le tuer, je vous supplie ; laissez-moi vous 

débarrasser de cette peste de prêtre, de ce malheur de Blanc. (95). 

L’énoncé [17] résume la métaphore dans l’adjectif qualificatif 

« orageux » dont la juxtaposition oxymorique avec le lexème « silence » 

construit une impossible cohabitation. Le foyer renvoie au narrateur 

associé à l’orage, le cadre,  par son caractère calme. L’éthos du prêtre est 

assimilé à la fougue contenue de l’orage. Le R.P.S. bout d’impatience et il 

peut exploser de colère à tout moment comme un ciel qui peut se lâcher 

et déverser sa bave sur les humains .L’exemple suivant se construit dans 

la même dynamique. La construction adjectivale de la métaphore 

« branches…indolentes » induit à la perception d’un espace de léthargie 

humaine. C’est la révélation d’un univers hostile marqué par la 

nonchalance dans l’appropriation de la foi. La métaphore substantivale de 

l’exemple [19] selon la construction syntaxique (N + Dét +N) montre la 

vitalité de la culture nègre qui bat en brèche l’aboulie constatée chez les 

indigènes face à la religion des Blancs. La stridulation de cette danseuse 

nègre « cri de sirène » actualise le dynamisme d’une culture menacée par 

les attaques du curé. C’est pourquoi l’énoncé [20] déroule le caractère 

répugnant du Religieux : « merde de prêtre » dans une construction 

identique à l’énoncé précédent. Le substantif employé en 

complémentation d’un autre substantif figure une identification du 

foyer « merde» et du cadre « prêtre ».  

[21] Il avait la magie du fouet. (17). 

[22] Tous ces individus piaillaient autour des Blancs. (29) 

[23] Je ne suis pas la tornade, Je suis la chose qui obéit. (35)  

[24] Mme Salvain avait caché ses mollets de coq dans un pantalon 

de toile qui faisait encore plus ressortir son gros derrière. (52). 

Dans Une Vie de boy, Ferdinand Oyono ne va pas déroger à cette 

écriture qui dévoile les risques encourus par le jeune Toundi ou les Noirs 

dans leur ensemble. L’exemple [21] déroule la menace qui pèse sur lui à 

travers la métaphore substantivale : « magie du fouet ». Le caractère 

surnaturel observé ici ne concerne pas seulement l’objet, mais se poursuit 

sur son utilisateur. Le fouet produit des effets prodigieux et confère à son 
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détenteur un pouvoir extraordinaire qui fait courir des risques de forte 

amplitude au jeune garçon. La métaphore verbale de l’énoncé 

[22] « piaillaient » actualise l’animalisation de ces Nègres  qui veulent 

ostentatoirement afficher leur tristesse  et manifester leur compassion à la 

grande famille des chrétiens, surtout les Blancs, à l’occasion du décès 

tragique du Révérend Père Gilbert. Leur inutile branle-bas frénétique les 

assimile à des poules qui s’agitent dans la basse-cour. Dans l’exemple 

[23], la métaphore attributive joue sur la juxtaposition : protase négative 

« je ne suis pas la tornade » et apodose affirmative « je suis la chose ». 

La dénégation actualise le refus d’une affirmation d’une identité 

dynamique et libre de ses mouvements car l’environnement a réduit l’être 

à la chosification, à l’inanité. Sa néantisation a réussi à tuer son humanité 

qui s’est estompée, le ravalant au rang d’un objet qui obéit. Le jeune Noir 

se sent impuissant face à la machine coloniale qui écrase tout sur son 

passage. La métaphore substantivale « mollets de coq » de l’énoncé 

[24] actualise une caractérisation extrinsèque de dédain et de raillerie. 

Cette animalisation constitue une revanche pour le Nègre par rapport à 

toutes les frustrations subies et endurées. Le manque d’attrait de cette 

dame révélé au grand jour constitue aussi un risque pour l’écrivain qui ose 

tourner en dérision tout ce qui est blanc et supposé comme tel 

magnifique. 

3.3. L’ironie 

Figure de la complexité, elle révèle deux facettes de la pensée : la 

visible et l’invisible, dans une perspective comique ou satirique. C’est 

ce que nous dit Ph. Lejeune, cité par J.J. Robrieux.  

Un énoncé ironique est un énoncé par lequel on dit autre chose 

que ce que l’on pense en faisant comprendre autre chose que 

ce que l’on dit. Il fonctionne comme subversion du discours de 

l’autre ; on emprunte à la littérarité de ses énoncés, mais en 

introduisant un décalage de contexte, de style, ou de ton qui les 

rend virtuellement absurdes, odieux, ridicules, et qui exprime 

implicitement le désaccord de l’énonciateur. » (2000 : 83-84). 

Examinons les extraits suivants afin de déterminer la subversion qui 

amène à déduire un discours qui tourne des valeurs en dérision. 

[25]  Eh bien, quoi ? C’est normal, non ? Qu’est-ce que tu veux que 

ça leur foute, vos histoires de confesse, de communion, et de… je ne 

sais plus quoi, hein ? Je te le demande, qu’est-ce que tu veux que 

ça leur foute ? Ils sont occupés d’autre chose, mon petit père. (36). 

[26] D’abord, dit-il, le gens ne comprennent évidemment pas ce que 

c‘est qu’un bon pasteur : ici, il n’y a de pasteur. […]. Ensuite, le 

gens, ici, aiment bien éprouver de la pitié pour un étranger, mais, ils 

supportent mal qu’on les prenne en pitié. (47). 
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[27] L’homme est mort comme le R.P.S. lui donnait l’absolution. 

Quel bonheur ! Cet homme de qui l’idée de confession était bien 

loin, qui serait mort sans sacrement, dot l’âme se serait présente 

devant Dieu dans le pire état, si le R.P.S. ne s’était trouvé présent 

au moment de l’accident, le voilà rangé désormais parmi les élus ! 

Mais, une telle chance, à combien d’autres sera-t-elle donnée ? Et 

l’arbre avait choisi de s’enfoncer juste au-dessous de son ventre. 

(49). 

[28] Allons donc ! fait-il, ce n’est pas du tout cela, voyons ! Moi, je 

vais te dire de quoi il retourne exactement, Père. Eh bien, voilà. Les 

premiers d’entre nous qui ont accouru à la religion, à votre religion, 

y sont venus comme à … une révélation, c’est ça, à une révélation, 

une école où ils acquerraient la révélation de votre secret, le secret 

de votre force, la force de vos avions, de vos chemins de fer, est-ce 

que je sais, moi… le secret de votre mystère, quoi ! Au lieu de cela, 

vous vous êtes mis à leur parler de Dieu, de l’âme, de la vie 

éternelle, etc. (54). 

L’exemple [25] actualise la dérision autour des concepts-clés du 

christianisme que sont la « confesse » et la « communion ». La 

désacralisation se détermine par l’énoncé « je ne sais plus quoi », 

construit sur la négation et la proforme pronominale « quoi ». La syntaxe 

marquée par la modalité interrogative dans des énoncés laconiques et les 

points de suspension s’adjoint au lexique familier « Eh bien, quoi ? » et 

« hein ? »  pour créer une atmosphère de défiance que le groupe 

adjectival « autre chose » actualise. La minimisation du curé se lit dans 

l’expression familière « mon petit père ». Dans l’exemple [26] qui est un 

discours qui rapporte les paroles de Zacharie, le cuisinier principal du 

R.P.S., met au grand jour la divergence sur la portée sémantique du 

lexème « pasteur ». Pour les Noirs, le pasteur s’occupe d’un cheptel et sa 

valeur sociale dépend de la taille de ce dernier. Conséquemment, ils 

n’aiment pas qu’on les prenne en pitié en leur promettant du virtuel. Cette 

incompréhension fondamentale constituera certainement un obstacle dans 

la communication entre le curé et les ouailles. L’écriture sarcastique de 

Mongo Beti se lit dans l’énoncé [27] car le R.P.S. est heureux d’avoir 

sauvé une âme vouée à la perdition. Un homme broyé par un arbre n’a 

pas eu le temps de se confesser avant de mourir. Mais, il a eu le 

« bonheur » de recevoir l’absolution par le curé et le voilà « rangé » parmi 

les « élus », même si l’arbre s’est enfoncé au-dessous de son ventre. Le 

connecteur adversatif « Mais » fixe l’ironie situationnelle.  Dans l’exemple 

[28], l’argumentaire du locuteur se construit autour de la réduplication des 

substantifs : religion (2), révélation (2), secret (3), force(2) et la concaténation 

des lexèmes Dieu, âme et vie éternelle. L’opposition qui se lit dans cette 

construction est celle de la dérision. Les Noirs se seraient attendus à connaitre le 

secret et la force pour transformer matériellement leur environnement. Mais, il 
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leur est servi la religion qui se structure autour de la révélation, de  Dieu, de 

l’âme et de la vie éternelle. 

[29] Son œil devint mauvais comme d’habitude lorsqu’il se préparait 

à « m’apprendre à vivre ». (22). 

[30] On a enterré mon bienfaiteur dans le coin du cimetière réservé 

aux Blancs. (31) 

[31] Au cours de sa rafle d’hier soir, Gosier-d’Oiseau n’a eu 

personne. Il a mangé des bananes… (40). 

[32] Visite d’Obebé le catéchiste. Petit vieillard fatigant qu’il faut 

supporter avec beaucoup de courage. M’a fait un long commentaire 

sur la Passion de Notre-Seigneur. Il doit me prendre pour un 

nouveau Christ. Il me conseille le pardon, me parle de la 

récompense et des bienfaits de Dieu, du ciel comme si je devais m’y 

rendre dans quelques jours. 

N’empêche que le coquin souffre encore de sa blennorragie d’avant-

guerre et qu’il a partagé notre maigre repas. (175-176). 

La reprise entre guillemets de l’expression « apprendre à vivre » de 

l’énoncé [29] relève de l’ironie citationnelle car le narrateur rapporte 

fidèlement les paroles de son père, celles qui précédaient le supplice qu’il 

devait subir. Rien à voir avec la vie à apprendre. Cette ironie caustique se 

lit aussi dans l’exemple [30] car les Blancs qui prêchent l’égalité ont trouvé 

le moyen de créer la ségrégation, même au cimetière, avec un espace 

« réservé » aux cadavres de leurs concitoyens. L’exemple [31] présente la 

même ironie sous un autre angle. Le Commissaire de police, Gosier-

d’Oiseau est tourné en dérision car sa rafle nocturne a été infructueuse. Il 

n’a pu attraper aucun être humain, échec retentissant matérialisé par le 

pronom indéfini « personne », ne se contentant que d’une « banane ». 

Enfin, la raillerie du narrateur s’actualise dans ses rapports avec le vieux 

catéchiste Obébé dans l’exemple [32]. Deux phrases nominales à la siccité 

avérée commencent l’énoncé. Ensuite, viennent la troisième  et la 

dernière avec leur syntaxe elliptique du sujet. Cette ablation du sujet 

« Il » confirme cette volonté d’effacement de cet interlocuteur dans son 

champ existentiel d’autant qu’il lui tient un discours inopérant par rapport 

à sa séquestration : « Passion de Notre Seigneur », « Christ », « Dieu », 

« ciel ». Il enfonce le clou en insinuant que ce « coquin » affamé qui a 

partagé son « maigre repas » gagnerait à aller soigner sa « blennorragie » 

avant de venir lui débiter ces inepties. Le résultat de cette modalité 

discursive actualise la distanciation par rapport à la doxa ambiante, le 

colon religieux ou civil et ses suppôts locaux : véritable discrédit sur leur 

vocation évangélique et civilisatrice. 

 

Conclusion 
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Au terme de notre réflexion, nous avons observé que la 

scénographie convoquée par nos deux écrivains nous a déroulé des 

comportements atypiques que les interactions verbales ont permis de 

relever. Notre postulat de départ était de montrer que les narrateurs et 

les personnages de Le Pauvre Christ de Bomba et de Une Vie de boy 

s’étaient engagés dans le chemin dangereux du risque. Les narrateurs ont 

déterminé le cadre de leurs histoires respectives. Celui de Mongo Beti 

s’illustre par l’auto-désignation tandis que le locuteur chez Ferdinand 

Oyono relève de l’approximation. La topographie est forestière chez le 

premier et rurale, bucolique pour le second. La colonisation contribue à 

dépersonnaliser les Nègres, en les déracinant de leurs cultures, en créant 

des  incompréhensions et des conflits inutiles entre les populations. 

L’aventure évangélisatrice et civilisatrice que l’on observe dans les deux 

romans a plutôt créé des situations conflictogènes et est forcément vouée 

à l’échec. Ecrivains engagés de la période coloniale, Mongo Beti et 

Ferdinand Oyono ont affiché la bravoure de leur plume en vue de la 

libération des Noirs. Leur posture est identique car ils se sont attaqués à 

la fourmilière coloniale. Nous avons ainsi observé que les interactions 

verbales ont généré de l’incommunication entre les actants. Qu’ils 

appartiennent à la classe des Blancs ou à celle des Noirs, les destinateurs 

discursifs figurent de manière exemplaire cette incompréhension 

occasionnant des situations conflictuelles. L’idéologie coloniale convoque 

des valeurs reposant sur des préjugés à coller comme des étiquettes aux 

Noirs. En refusant d’admettre que les réalités du terroir africain comptent, 

les colons se sont enfermés dans la tour d‘ivoire de l’auto-glorification. 

Conséquemment ces facteurs ne pouvaient devenir que conflictogènes. 

Les procédés langagiers, à travers certaines figures de rhétorique, ont 

montré la situation indélicate vécue par les actants. Ainsi, les codes 

langagiers connaissent ainsi le phénomène de l’hypersémantisation et de 

l’hyposémantisation. « Les énoncés relevant du discours littéraire 

s’épanouissent à la fois dans la clôture de leur organisation interne et 

dans la possibilité de se réinscrire dans d’autres énoncés, appartenant ou 

non à ce type de discours. (Lorent, 2020 : 5). 

  Le Pauvre Christ de Bomba et Une Vie de boy déroulent donc des 

situations graves de risques. Dans sa situation paratopique, « l’écrivain 

tourne en dérision ces colonisateurs et ces missionnaires qui prétendent 

sauver la race noire de la barbarie et  des ténèbres du 

paganisme » (Omgba, 2007 : 155). Le scripteur s’est exposé à la furie des 

colons ; des personnages (Noirs et Blancs) ont connu des épisodes 

dangereux dans leurs aventures respectives. La dualité du risque est 

concrètement perceptible : l’aventure du risque (celle de l’écrivain)  côtoie 

le risque de l’aventure (celui des personnages). L’incommunication s’est 

lue dans la perception sémantique des lexèmes qui ont connu des 

variations et des transformations. 
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Des tensions interculturelles franco-allemandes au 
relativisme (inter)culturel européen dans L’Amour là-bas 

en Allemagne de Catherine Paysan 
 
Résumé  
Le présent article s’interroge sur le relativisme (inter)culturel en contexte 
de tension européenne dans le roman L’Amour là-bas en Allemagne 
(2006) de Catherine Paysan. Ce roman met en scène la rencontre d’une 
Française, Annie Roulette et d’un prisonnier de guerre allemand Ewald 
Rostein au lendemain de la Seconde Guerre Mondiale. Les deux projettent 
de vivre ensemble en dépit de l’état convalescent de la France lié au 
conflit franco-allemand.  Les tensions qui s’instituent entre leurs deux 
pays et les disparités culturelles qui les caractérisent, compliquent la 
réalisation de leur projet de vivre ensemble amoureusement. Ils 
aboutissent finalement à une rupture. L’analyse des regards mutuels 
antagonistes de leurs familles respectives tel que nous rend la trame 
narrative du livre permet de lever un questionnement sur la préoccupation 
essentielle de Catherine Paysan dans son roman qui oscille entre le récit 
des tensions de deux nationalités associées aux disparités culturelles 
d’une part, et d’autre part, le souci pour l’auteure d’élaborer dans son 
texte un processus thérapeutique  contre ces tensions à travers le 
relativisme (inter)culturel. L’association de la sémiologie du personnage 
de Philippe Hamon, considérée dans la perspective imagologique de Daniel 
Henri Pageaux, permet de rendre compte de la démarche originale de 
l´auteure qui transite par les rapports entre deux nations en contexte de 
tension pour prôner le relativisme (inter)culturel dans son œuvre.  

Mots-clés : relativisme (inter)culturel, imagologie, disparités culturelles, 
regards mutuels, sémiologie.    

 

Introduction 

Les rapports qui s’établissent entre différentes nations du monde et 
européennes en particulier sont le plus souvent régis par des conflits 
historiques. C’est le cas du conflit franco-allemand qui a perduré depuis le 
moyen-âge en Europe jusqu´avant la création de l´Union Européenne (cf. 
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Krzysztof Pomian 1990 ; Chantal Edet-Ghomari 1998 ; Jean-Louis 
Quermonne 2005). Elle n´avait jamais trouvé de résolution, puisqu´elle a 
occasionné beaucoup de guerres en Europe (guerres napoléoniennes, 
guerres franco-allemandes de 1914-1918, de 1938-1945 et de 1970). Les 
œuvres littéraires à l’instar de L’Amour là-bas en Allemagne (2006) de 
Catherine Paysan proposent une résolution d’un tel conflit européen. Dans 
son roman, cette auteure réussit à mettre en scène l´impact des tensions 
historiques européennes entre la France et l’Allemagne sous le Troisième 
Reich à travers ses personnages. Elle portraitise les influences de ce 
conflit européen à travers des relations entre personnes d´origines 
différentes, mais appelées à vivre un grand amour ensemble. La question 
principale est celle de savoir comment l’auteure Catherine Paysan tente de 
résoudre ce conflit à travers son roman. On peut préalablement avouer 
que l´auteure ne compte pas s´engager dans une résolution dominante et 
guerrière ou simplement par la force et les armes comme le prétendait les 
Nazis, ou encore par la politique. Elle procède par la satire romanesque et 
les propositions interculturelles, notamment le relativisme (inter)culturel, 
dans le but d´éradiquer définitivement ce conflit européen de manière 
paisible. Étant d´ailleurs perçue comme romancière de la multiculturalité 
et de l’interculturalité (Riemenschneider 2012:161-193), Catherine Paysan 
fait émailler dans son texte des rapports entre une Française, Annie 
Roulette et un prisonnier de guerre allemand, en captivité en France, 
Ewald Rostein. C’est dans un contexte16 de tension lié au conflit européen 
qu’Annie Roulette fait la rencontre d’Ewald Rostein. Les deux envisagent 
une vie de couple qui échoue malheureusement sur une séparation assez 
douloureuse pour Annie. Cette désunion est née du fait de la différence 
culturelle comme l´affirme le critique Riemenschneider. Pour ce dernier, le 
choc interculturel constitue plutôt la cause la plus profonde de la rupture 
entre Annie et Rostein : « Nous découvrons une totale incompatibilité des 
mentalités entre Annie d’une part, la famille d’Ewald d’autre part […]. En 
dernière analyse, le clivage résulte de la confrontation de deux cultures à 
travers leurs porteurs, qui est à la base de la déchirure du futur couple » 
(2012:161-193).  De même, Geneviève Cimaz-Martineau (2012 :195-
209) va dans le même sens lorsqu’elle affirme au sujet de cette rupture 
que : « Le rejet semble être moins dû à la nationalité d’Annie qu’à 
l’intuition de ces deux femmes que la jeune Française n’est pas du tout 
faite pour le rôle de bonne maîtresse de maison catholique qu’elles 
entendent voir jouer à l’épouse d’Ewald ». Nous jugeons opportun de nous 
interroger sur la singularité de l’esprit relativiste qui a prévalu chez cette 
auteure à travers la démarche qu’elle préconise dans son livre. À cet effet, 
l’objectif de ce travail consiste à déceler à travers la prévalence du 

                                                           
16 Un projet de vie amoureuse s´élabore entre les deux personnages de cultures 
différentes, qui se rencontrent à un moment crucial de l’après-guerre en Europe (1945) 
où, le conflit franco-allemand, en est encore très saillant. L’évolution interculturelle des 
deux tourtereaux enracine le livre de Catherine Paysan dans l’optique des incidences des 
rapports conflictuels franco-allemand sur les relations interpersonnelles. 
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relativisme (inter)culturel17 de l’auteure, son intention thérapeutique dans 
la gestion des rapports entre les différences, et son souci pour une 
intégration européenne, comme le défend aussi bien Leiße Olaf, quand il 
parle de « europäische Integration [L´intégration européenne] » (Leiße 
2009:25). Pour y parvenir, le présent travail s’articule autour des 
questionnements suivants : 1. De quelle nature se présentent les tensions 
européennes entre la France et l’Allemagne dans ce roman ? En d’autres 
termes, les regards portés l´Un sur l’Autre et vis-versa sont-ils les 
mêmes ? 2. En quoi ces regards révèlent-ils le relativisme 
(inter)culturel dans ce texte ? 3. Quelles conditions faut-il remplir, selon 
l´auteure, pour rendre possible ce relativisme (inter)culturel, afin que la 
résolution dudit conflit soit possible ? Cette recherche peut être concluante 
à travers l’analyse sémiologique du personnage de Philippe Hamon18. À 
partir du moment où les rapports entre les personnages du roman 
s’instituent entre deux groupes culturellement opposés, leur analyse 
relève d’un ressort imagologique qui permet de déterminer la qualité des 
regards des uns sur les autres personnages selon la terminologie de 
Daniel Henri-pageaux19. Notre étude porte sur trois moments essentiels : 
Tout d’abord, nous identifierons et analyserons les formes et 
manifestations des tensions européennes ou franco-allemandes dans 
l´œuvre. Ensuite, nous mettrons en évidence les différentes prescriptions 
idéologiques de l´auteure en vue de désamorcer ces conflits grâce au 
relativisme (inter)culturel prescrit. Enfin, nous montrerons les autres 
conditions à remplir pour avoir accès à ce relativisme (inter)culturel tel 
que proposées par l´auteure.  

 

1. Rapports des tensions européennes entre la France et 
l´Allemagne  

Dans le roman L´Amour là-bas en Allemagne, les relations qui se 
déploient entre les personnages sont influencées par les tensions relatives 
au conflit franco-allemand. Il est question dans cette première partie, de 

                                                           
17 Le relativisme interculturel traduit l’inexistence d’une norme morale universelle qui fait 
fi de tout jugement sur la culture de l’Autre. Car, le bien et le mal ne varient qu’en 
fonction des cultures et « personne n’a le droit de juger les coutumes d’une autre société 
» (www.gotquestions.org, 11.03. 2021 [en ligne]). Selon Bennett Milton, le relativisme 
interculturel (« ethno-relativisme ») est une phase de la méthode du training 
interculturel et précisément du développement de la sensibilité interculturelle. (Bennett 
1993:21-71). Le relativisme culturel passe donc inéluctablement par la tolérance, 
l’acceptation l´adaptation et l´intégration selon Bennett. 
18 Elle est une approche à travers laquelle nous décrypterons les interactions entre 
personnages à partir des actions qu’ils posent et des réactions qu’ils adoptent face aux 
expériences afin de mieux comprendre le message de l’auteure. Parlant du personnage, 
Philippe Hamon affirme qu’: « En tant que morphème discontinu, le personnage est une 
unité de signification, et nous supposons que ce signifié est accessible à l’analyse et à la 
description. […] un personnage est donc le support de conservations et de 
transformations du récit » (Hamon Philippe 1977:115-180). 
19 L’imagologie littéraire désigne l’étude des représentations de l’étranger dans la 
littérature (Moura Jean-Marc 1998:1).   
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montrer l’incidence de ce phénomène historique20 sur le destin des deux 
personnages centraux de ce livre, Annie Roulette et Ewald Rostein. À ce 
sujet, les intrigues, telles qu’elles se présentent dans la trame narrative 
du roman, font observer les répercussions de ce conflit sur l’itinéraire des 
personnages aussi bien dans le milieu français qu’allemand.  

 
1.1. Des tensions et adversité franco-allemandes en France 

La toute première rencontre dans une forêt française entre Annie et 
Rostein, soldat allemand en Guerre en France, s’effectue en un moment 
où l’intérêt d’une Française pour un Allemand ne passe pas inaperçu. Car 
Annie affirme au sujet de cette rencontre : « Je me souviens comme si 
c’était hier et je l’avais vu surgir dans son uniforme délavé. […] J’avais 
non seulement violemment freiné, mais mis pied à terre au lieu de 
continuer ma route » (p. 20)21. Malgré cet intérêt d´Annie pour 
l´Allemand, elle hésite un instant, comme si elle faisait face à un bourreau 
qu’il faut absolument fuir, conformément au regard négatif que portent 
ses compatriotes sur l’Allemand. Ceci traduit une sorte de tension entre 
les représentants de ces deux nations, puisque la méfiance qu’Annie 
éprouve subitement et sa volonté d´ignorer l´Allemand en continuant sa 
route traduit une hostilité à l’égard de cet étranger et illustre en même 
temps, les rapports conflictuels qui existent entre leurs deux nations. Le 
regard qu’Annie pose sur l´Allemand Rostein traduit une attitude de 
Phobie qui, selon Pierre Brunel, se définit comme une situation, où « la 
culture étrangère est vue comme inférieure et négative par rapport à la 
culture d’origine » (P. Brunel 1989:135).  

                                                           
20 Il faut rappeler sur le plan historique que les guerres napoléoniennes on créé des 
tensions entre la Prusse et la France. Ces tensions se poursuivent jusqu´à l´éclatement 
de la guerre de 1970 entre les deux cultures européennes. La victoire allemande sur la 
France est considérée par les Français comme une honte et humiliation historique, qui 
nourrit en eux un esprit revanchard dans l´esprit collectif français : « Frankreich hatte 
diese Niederlage und zugleich den Verlust eines Teils seines Territoriums als große 
Schmach und Demütigung empfunden, die bis heute die französische Geschichte bzw. die 
kollektiven 
Erinnerungen prägen. Diese Demütigung war für Frankreich ein Grund nach Rache zu 
rufen und Hass gegenüber seinem Nachbarn zu schüren » (Mbah J. Bernard 2018:37). 
Par ailleurs, les tensions coloniales au Maroc qui se soldent par la perte de quelques 
colonies françaises, notamment le bec du canard du Cameroun et le Togo, au profit de 
l´Allemagne, nourrissent davantage les tensions entre les deux pays (Müller Helmut 
1996:208). Du côté de l´Allemagne, les Français sont considérés comme l´ennemi juré 
qui a voulu empêcher la création de l´unité allemande et d´un État souverain allemand, 
comme l´affirme Mbah J. Bernard « Für Deutschland war Frankreich der Gegner, der vor 
1871 die deutsche Vereinigung und die Bildung der deutschen Nation verhindern wollte » 
(Ibid). Ces tensions franco-allemandes ou germano-françaises rentreront dans l´histoire 
par le déclenchement des deux Guerres (1914 et 1939), qui peuvent être perçues, pas 
comme des guerres mondiales, mais des guerres nationalistes européennes « 
europäische nationalistische Kriege » (Ibid. :41).   
21 Dans la suite de ce travail, le roman L´Amour là-bas en Allemagne (2006) ne sera plus 
référencé dans son intégralité, plutôt simplement par la page ou des pages 
correspondantes entre les parenthèses. 
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L´adversité a toujours été au rendez-vous des relations franco-
allemandes, aussi bien en France qu´en Allemagne. Elle est entretenue 
contre les Allemands dans le texte de Catherine à travers l´attitude du 
père d´Annie pour qui, c´est de la folie pour une Française de s´engager 
dans une telle union avec un Allemand, ou alors de se rapprocher du 
territoire allemand : « Ça ne va pas, avait-il scandé. […] Je ne signe pas.» 
(p.52). Le père d´Annie est ainsi furieux d´apprendre qu´elle voudrait se 
rendre en Allemagne, tout d´abord pour des raisons professionnelles et 
ensuite pour un éventuel rapprochement de Rostein. Il s´oppose 
formellement à cette entreprise d´Annie dans un violent courroux, au 
point de refuser de signer l’autorisation parentale qui permet à sa fille, 
encore mineure, de traverser les frontières entre la France (son pays 
d’origine) et l´Allemagne (terre hostile). Ce courroux atteint son 
paroxysme par la gifle subite qu´il donne à Annie, signe d’une extrême 
colère : « Ça ne va pas, avait-il scandé. Nom de Dieu, Rostein et toi, vous 
rêvez debout. Vous êtes complètement fous, Moi non, je ne signe pas » 
(p.52). Ce même sentiment de courroux    est partagé par la mère 
d´Annie, puisqu’elle découvre ce projet. Les réactions de Marthe Roulette 
sont détonantes et sarcastiques à travers une hargne contenue dans son 
esprit contre les Allemands : « Elle tonnait, Marthe ! Son ton de maîtresse 
d´école, de mère investie de pouvoirs de l´autorité parentale […] elle 
voulait la bagarre » (p. 29). Elle ne s´arrête pas seulement à sa 
détonation et à sa volonté de déclencher une bagarre, mais, aussi, elle 
veut détruire, dans l’esprit de sa fille, l’hydre de ce projet qu’elle juge 
scandaleux pour la société française. En ce sens, Marthe n’hésite pas à 
rassurer sa fille des difficultés qui vont se dresser sur leur chemin. Elle 
affirme : « Te voilà amoureuse d’un prisonnier allemand et comme tu sais, 
à l’heure qu’il est, même si la guerre est finie, c’est plutôt mal porté » (p. 
37). Puis, elle ajoute plus loin : « […] car, si tu veux m’en croire, vous 
allez avoir du pain sur la planche » (p. 38). De ces propos, il ressort une 
vision dramatique de ce projet d’union susceptible d’être menacé par les 
répercussions liées à ce conflit. Il est donc clair que, pour les parents, vu 
l´arrière-fond de guerre entre la France et l´Allemagne à cette époque-là, 
une Française ne devrait pas s’aventurer dans les bras d’un Allemand ou 
se rendre en Allemagne. Les personnages de Catherine posent un regard 
négatif sur les Allemands, et ceci est la matérialisation d´une situation de 
tension et d´adversité historique réelle. Malgré ces tensions et adversités, 
la jeune fille finira par se rendre en Allemagne. Les mêmes schémas des 
tensions et d’adversités ne s’y reproduiraient-ils pas ?  
 
1.2. Des tensions et adversités européennes (franco-allemandes) 
en Allemagne 

Au constat, la famille d’Annie n’est pas la seule à être influencée par 
le conflit franco-allemand, puisqu´à son arrivée en Allemagne, cette 
dernière en est également victime dans ses rapports avec les étrangers. 
Les regards vis-à-vis d´elles sont plutôt condescendants, négatifs, 
phobiques. Annie constate que les Français ne sont pas bien vus en 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

74 
 

Allemagne et ce constat se fait dans la rue, les restaurants, en salle de 
cours de langue Française et dans la famille de Rostein.  

Dans la rue, ce constat se vit à travers l’attitude hostile des 
Allemands à l’endroit d’Annie pour qui, les salutations sont à peine 
répondues par les Allemands : « Nom de Dieu. […] À peine avait-on 
desserré les dents pour y répondre à mon bonjour » (p. 68). Annie est 
donc perçue comme une étrangère qui ne mérite pas une conversation 
avec les Allemands, car elle fait partie des ennemis de la mère patrie 
allemande. D´ailleurs, les étudiants Français ne doivent pas accéder aux 
endroits de luxe ou de qualité dans des restaurants allemands. L´espace 
qui leur est réservé est délabré et non souhaitable, qualifié par Annie de 
« restauration misérable » (p.68), qui, surtout représente le contraire 
d´« une restauration riche dans une somptueuse salle à manger » (p. 68). 
La tension et l´adversité sont traduites par un mauvais traitement, une 
injustice discriminatoire vis-à-vis des Français en Allemagne.  

Entant que Française, Annie est sollicitée pour enseigner quelques 
heures de langue française aux étudiants allemands. L’atmosphère qui 
règne entre Annie et ceux-ci fait transparaitre une tension manifeste dans 
leurs rapports. Elle est considérée comme une intruse lors de sa 
confrontation avec les étudiants dont la plupart auraient fait la guerre et 
ne sont pas disposés à la recevoir comme enseignante appartenant à la 
nation française : « Des gaillards plus ou moins disposés à supporter, sans 
broncher ou presque, ma présence d’intruse, de pédagogue de raccroc, 
parachutée au milieu d’eux pour les initier aux bienfaits de la culture 
française dont la plupart aimeraient sans doute me jeter à la figure qu´ils 
n´ont que faire […] » (p.75). Ainsi, il existe une discorde entre Annie et 
ses étudiants allemands, due aux tensions et adversités historiques.  

Annie prend rapidement conscience de sa difficulté d’intégration dans 
ce milieu négativement influencé par l’occupation française et se rend très 
vite à l’évidence dès qu’elle franchit le seuil de la porte de Gerda Furkunst 
(la maîtresse de la famille d´accueil). Elle affirme : « […] devant cette 
sacrée porte à laquelle j’allais devoir sonner pour qu’on m’ouvre, exiger 
l’hospitalité des gens qui, s’ils avaient pu, m’auraient envoyée au diable » 
(p. 59). Malgré cette image négative qu´elle se faisait déjà, Annie prend 
courage et frappe à la porte de Gerda Furkunst qui lui ouvre en posant sur 
elle un regard procédurier et toisant : « elle me jaugea, plantée devant 
elle avec ma valise en similicuir et une vieille serviette d’étudiante 
impécunieuse » (p. 70). L´Allemande la reçoit mal, surtout avec une 
attitude d´ostracisme des Allemands à l´égard des Français, ce qui amène 
Annie à lire immédiatement en cette Allemande, la présence d’un esprit 
d´adversité et de tension.  

Lorsqu´elle effectue une visite chez les Rostein, la mauvaise 
réception que lui offre la mère de ce dernier traduit sa réticence à un 
éventuel projet amoureux et permet d´observer l´effet du conflit sur leurs 
rapports. Les propos d´Annie ci-dessous qui dénudent les pensées de 
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cette femme permettent de comprendre que celles-ci ne militent pas en sa 
faveur. La narratrice affirme que: « […] durant les deux jours où je vivrais 
sous son toit le regard soupçonneux qu´on réserve à une graine 
d’aventurière, une Française par-dessus le marché, visiblement décidée à 
mettre le grappin sur le second de ses fils, réduit pour l´heure à la 
captivité en France et déstabilisé au point de se croire amoureux d´elle » 
(p. 169). D´office, les pensées de la mère de Rostein placent Annie dans 
une position d´échec de par son appartenance au groupe des occupants 
de son pays. La mère de Rostein trouve qu´il y a impossibilité d´amour 
entre son fils et Annie, représentants métonymiques de leurs deux pays 
respectifs. Par conséquent, le projet amoureux entre les deux n´est 
qu´une utopie. Le verdict que prononce Rostein à Villigen marque la 
séparation entre les deux : « Annie, tu es la fille la plus extraordinaire, la 
meilleure, que j´aie jamais rencontrée. Je te dois la vérité. Tu as déplu à 
ma famille. À ma mère et à ma sœur surtout. Elles t´ont trouvée trop 
Française, trop indépendante d´esprit, de caractère, et pas assez pieuse » 
(p. 177). À travers l´évolution des personnages, on se rend à l´évidence 
que, à cause de la différence culturelle, les tensions et adversités ont 
toujours été à la base des relations européennes et surtout franco-
allemandes, comme l´affirme Mbah en ces termes : 

Es hatte Auseinandersetzungen zwischen Frankreich und Deutschland 
gegeben, die so lange andauerten, dass die deutsch-französischen 
Beziehungen insbesondere seit dem letzten Drittel des 19. Jh. 
dadurch beeinträchtigt waren. Tatsächlich waren die Niederschlagung 
der französischen Truppen und die Annexion Elsass-Lothringens durch 
die deutschen Truppen zwischen 1870 und 1871 der Hintergrund 
dafür, dass die Auseinandersetzungen zwischen den beiden 
europäischen Nationen auf die Spitze getrieben wurden (Mbah J.B. 
2018:37)22.  

Enfin, la guerre franco-allemande, suivie de l’occupation allemande par la 
France à son tour, qui étoffe la diégèse de ce roman, crée une atmosphère 
de tensions entre les deux peuples. Cependant, il se pose désormais une 
adéquate stratégie pour la résolution de ce conflit interculturel. En ce 
sens, l´auteure nous propose d´adopter le relativisme (inter)culturel qui 
sera l´angle saillant de la suite de ce travail.     

2. Processus de relativisme (inter)culturel : Pour un 
désamorçage des conflits ? 

Selon les recherches faites par Bennett Milton, le relativisme culturel 
ou l´Ethno-relativisme, est un paradigme constitué de « l´acceptation » 
                                                           
22 [Il y avait eu autant de conflits pérennes entre la France et l´Allemagne que, depuis le 
dernier tiers du 19e siècle, les relations franco-allemandes en particulier se sont 
considérablement détériorées. En fait, la défaite des troupes française et l´annexion de 
l´Alsace et la Loraine par les troupes allemandes entre 1870 et 1871 étaient à la base du 
fait que, les conflits entre les deux nations étaient à leur comble] (Mbah Jean Bernard 
2018:37). 
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ou (tolérance), de « l´adaptation » et de « l´intégration » (Bennett 1993 
:21-71 ; 2004 :62-77). Par ailleurs, la démarche vers le relativisme 
(inter)culturel est également le bâtiment d´un dialogue et d´une 
prédisposition à l´esprit de la compétence interculturelle. Cette démarche 
est observable chez l´auteure Catherine Paysan à partir des attitudes de 
la tolérance et du dialogue interculturel observés tout au long du récit. Il 
s’impose dès lors un examen minutieux de la trame narrative en vue d’y 
déceler la manifestation de ce phénomène de relativisme (inter)culturel.  

2.1. De l’acceptation (tolérance) de l’Autre au dialogue 
interculturel 

En dépit de l’atmosphère conflictuelle liée à l’histoire européenne des 
deux pays, il apparait que l’évolution de certains personnages du roman 
fait preuve d’une acceptation ou tolérance (inter)culturelle, prélude au 
relativisme interculturel. Lorsqu´Annie fait la première rencontre de 
Rostein, il se passe un combat dans son esprit qui se solde par sa décision 
de s´arrêter : « […] j´avais non seulement violemment freiné, mais mis 
pied à terre au lieu de continuer ma route » (p. 20). Malgré la tension 
historique, réelle et présente dans l´esprit des Français à cette époque-là, 
qui provoquait chez Annie Roulette une hésitation de s´arrêter, celle-ci 
transcende son hésitation ainsi que cet esprit revanchard, adopte plutôt 
une attitude d´ouverture vers l´étranger allemand grâce au phénomène 
de l´acceptation ou de tolérance. Cette nouvelle attitude permet à Annie 
de s´arrêter et d´échanger avec Rostein, le soldat étranger en France. 
Elle ne se laisse pas finalement absorber par cette perception négative, 
défiant ainsi l´influence de son milieu sur sa décision, car elle accepte et 
tolère l´étranger. On peut donc parler de la « philie » qui traduit une 
situation où la culture de l´Autre est valorisée et considérée comme 
l´occasion d´un véritable « échange culturel » (Brunel 1989:152) qui crée 
une complémentarité entre la culture d´origine et étrangère. 

Le processus d´acceptation mutuelle se révèle davantage dans le 
roman à travers un échange linguistique à différents codes lors de la 
première rencontre d´Annie et Rostein. Remarquons qu´à cette rencontre, 
le bonjour s´effectue dans la langue française par Rostein l´Allemand et 
Annie la Française répond en allemand : « Pourquoi lui en français, moi, 
en allemand, nous nous étions souhaité le bonjour […] et qu´immobilisés 
face à face, nous étions l´un et l’autre en train de prendre conscience » 
(p.20).  Cette prise de conscience permet d´accepter l´Autre en dépit des 
données extra culturelles telle que l´histoire de conflit entre leurs deux 
nations préexistantes qui ne visent qu’à distancier le Même de l´Autre.  
Cette première phase montre le désir de faire connaître sa culture à 
l´Autre et dénote ipso facto le souci de coopération exprimé par les deux 
parties. 

C´est également dans la même visée que s´inscrit l´initiative 
d´Annie lorsqu´elle se culpabilise au sujet de son prétexte d’aller rendre 
visite à Nadia, son amie juive, pourtant elle rendait plutôt visite à 
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l’Allemand Rostein, considéré dans le roman comme « l´ennemi d´hier » 
(p. 31). Même si cette ouverture doit se répandre dans l’imaginaire social 
comme une traitrise, et l´amener elle-même à penser, qu´elle est « […] 
la fille perdue, la traître à la patrie… » (p. 27), elle ne s´empêchera pas 
de contrarier sa mère dans les propos suivants : « […] personne au 
monde, ne nous empêcherait, Rostein et moi, de prendre, avec l´Histoire, 
la revanche de ceux qui s’aiment, l´histoire des hommes, hideuse, 
criminelle, frappée de folie meurtrière inguérissable » (p. 29). De ces 
propos de défiance, il ressort la promotion des rapports pacifiques que 
véhicule l’auteure à travers le personnage d’Annie, en dépit des rapports 
historiques entre les deux cultures différentes.   

Ce phénomène de tolérance ou d´acceptation est perçu comme une 
démarche interculturelle qui se manifeste par le changement d´attitude de 
Marthe Roulette, puisqu´elle comprend Annie et trouve ainsi un alibi à la 
faisabilité du projet de sa fille : « Il paraît que l’Amour n’a pas de 
frontières » (p. 37). Les frontières dont Marthe parle, sont celles qui 
existent aussi bien sur le plan géographique que culturelle entre les deux 
nations. Par conséquent, elle accepte que la relation de sa fille avec 
Rostein soit une réalité et que sa fille s´ouvre à la culture rosteiniènne. En 
dépit de la colère et de la réalité à laquelle Marthe fait face, son attitude 
dévoile néanmoins un esprit prédisposé à tolérer l’Autre. Tout d’abord 
l´entente qu’elle entreprend avec sa fille au sujet des rencontres 
prochaines avec Rostein fait preuve d’un esprit de tolérance et 
d´acceptation sur le plan interculturel. S’adressant à Annie, elle affirme : 
« Nous vous proposons un marché. Les rendez-vous clandestins dans la 
forêt cessent. En contrepartie, chaque fois que ce sera possible, vous vous 
verrez à la maison. Vous aurez l’après-midi libre. Nous vous laisserons le 
temps pour que vous puissiez le passer ensemble et même nous nous 
abstiendrons d’être toujours sur votre dos » (p. 38). C´est une marque de 
tolérance et d´acceptation de la différence culturelle et donc, du 
relativisme (inter)culturel. 

Par ailleurs, la métamorphose du père d’Annie, personnage 
transformé, d’un état d’extrême courroux à une tolérance subite, le 
conduit finalement à signer le document autorisant le départ d’Annie en 
Allemagne. Pourtant il avait toujours exprimé sa désapprobation au sujet 
d´un tel projet. Ce fait traduit une position qui s’inscrit désormais dans 
l’optique d’un regard positif posé sur l’autre culture et participe de 
l’initiative auctoriale, de créer un esprit relativiste chez ses personnages. 

  
2.2. Une adaptation à l´autre culture pour une diplomatie 
interculturelle  

Le phénomène d´adaptation vise à relativiser l´existence de l´autre 
culture. Il se manifeste l’empathie (le rapprochement avec l’autre) et le 
pluralisme ou la culture de la diplomatie (cf. Bennett 1993). L´empathie 
est un fait avéré chez les personnages de Catherine Paysan au vu de leur 
volonté de s´ouvrir à la différence culturelle comme nous l´avons vu dans 
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les paragraphes précédents. Ce qui rend le phénomène de diplomatie 
interculturelle perceptible dans le récit de Catherine est l’initiative 
qu’Annie prend dans le but de faire connaître à sa camarade Nadia (une 
Juive) ses sentiments pour le soldat allemand Rostein, le chasseur de 
juifs. 

De même, c’est cet esprit de diplomatie culturelle qui conduit Annie à 
prendre la peine de traduire un billet d´excuse venant de Rostein en 
langue française pour Nadia, où il demande pardon pour toutes les 
injustices infligées aux populations juives d’Europe. Cette volonté de 
traduire en langue française la lettre de Rostein est déjà une volonté 
diplomatique pour Annie à désamorcer les conflits et pour l´Allemand 
Rostein à exprimer le pardon pour la paix entre les Allemands et les Juifs. 
Tous les deux personnages amoureux se sont engagés dans la tolérance, 
la diplomatie et le pardon de l´Autre.  

Bien plus, la diplomatie se manifeste dans le roman à travers 
l´attitude de la mère d´Annie, qui, consciente de l´état grave de colère 
dans lequel l´information de l´idylle Rostein-Annie allait plonger son 
époux, procède par une douce stratégie pour le mettre au courant de ce 
qui se passe : « J´ai retourné le problème dans tous les sens avant de 
mettre ton père au courant. Je te préviens qu’il a eu du mal à ne pas 
monter sur ses grands chevaux, à se retenir de foncer dans ta chambre en 
pleine nuit pour te demander des comptes » (p.37).  Cette initiative prise 
par la mère d´Annie et qui consiste à jouer à l´intermédiaire entre son 
mari et sa fille pour le voyage de cette dernière pour l´Allemagne est une 
forme de négociation ou de diplomatie, puisqu´elle vise à apaiser le 
courroux de son époux au sujet du départ de leur fille vers une culture 
étrangère. 

Catherine Paysan incarne ici les valeurs d´une auteure engagée pour 
la tolérance. Elle s’affirme être une intermédiaire-diplomate à travers les 
personnages d´Annie et de sa mère d´une part, et pour le personnage de 
Rostein d´autre part, par qui elle incarne un havre de paix, un esprit de 
pardon et de tolérance entre les Juifs et les soldats allemands. Elle 
rétablit, à cet effet, un pont culturel brisé entre la France et l´Allemagne 
depuis l´histoire des relations entre les deux pays. Ainsi, elle offre la 
possibilité d’une réconciliation, mieux, un effacement des frontières 
territoriales, psychiques et culturelles entre les deux cultures européennes 
dans le but de créer dans son imaginaire une intégration interculturelle 
des deux peuples.  
  

3. L´intégration dans la culture étrangère pour un 
dialogue interculturel 

L´intégration dans la culture étrangère est perceptible chez Annie 
Roulette par sa volonté d´aller vers la famille de Rostein afin de la 
connaître davantage et vis-versa. Cette volonté de s´intégrer vaut à Annie 
le courage de s´engager dans la famille de Rostein en se promettant de 
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réussir son intégration culturelle et son acceptation dans ce milieu 
étranger. La narratrice affirme à cet effet : « […] à eux, j’allais devoir me 
faire puisque j’aimais Rostein. Comme j’allais devoir me faire à 
Hildegrade, sa mère » (p.169). Cette prédisposition d’esprit à la tolérance 
lui procure la force de s’intégrer dans la culture allemande, d’en apprendre 
les valeurs. 

De son côté, Rostein développe la volonté de rendre visite à la famille 
d´Annie le dimanche. Il s’adresse à cette dernière en Allemand et en 
Français et dialogue23 avec les parents d´Annie afin d’établir avec la 
famille française, une atmosphère conviviale à travers cette alternance 
codique : « Merveilleux ce qui nous arrive, m’avait-il jeté en allemand, 
après avoir d’abord salué Auguste et Marthe, articulé lentement en 
Français […] » (p.29).  Il importe de préciser qu’il s’adresse aux parents 
d’Annie en langue française. Il essaye de se faire accepter dans cette 
famille étrangère. Ceci est une volonté chez le personnage de Rostein 
d´accepter, de s´adapter, surtout de se faire accepter et de s´intégrer la 
culture étrangère. Par ailleurs, l´acceptation, l´adaptation, l´intégration 
conduisent sur le plan culturel à la compétence interculturelle, perçue par 
le chercheur Porcher comme une ouverture à l´altérité (1999:226). Cette 
ouverture à l´altérité qui conduit à la compétence interculturelle est 
faisable selon Schönhuth à travers des rencontres et des prises de 
contacts concluants et surtout par l´entente et les échanges. Car il affirme 
que la compétence interculturelle se définit comme « Die Fähigkeit in der 
interkulturellen Begegnung angemessen Kontakt aufzunehmen, die 
Rahmenbedingungen für eine für beide Seiten befriedigende 
Verständigung auszuhandeln und sich mit dem Betreffenden effektiv 
auszutauschen (2005:102)24.  

En outre, Rostein accepte d´approfondir ses connaissances tant bien 
culinaires que linguistiques à travers les provisions françaises et le 
dictionnaire bilingue français-allemand offert par Annie dans le but de 
s´intégrer dans la culture française. Annie affirme qu’elle lui apportait 
également : « ce vieux lexique franco-allemand que j’ai traîné avec moi 
depuis la sixième jusqu’au bachot pour qu’il se mette un peu au français » 
(p.25). De ce qui découle, on admet que l’acceptation de l’Autre via le 
processus d’intégration culturelle est une stratégie de l’auteure pour 
parvenir au relativisme (inter)culturel en dépit des tensions historiques 
préexistantes entre les deux nations. 

                                                           
23 Nous pouvons conclure avec H. Pohl que pendant le dialogue on peut non seulement 
comprendre et respecter l´autre culture, mais il peut également nous permettre de nous 
ouvrir et avoir une autre sensibilité, ou avoir la possibilité d´apprendre de la culture 
étrangère : « [Im Dialog wird] nicht nur eine andere Kultur besser verstehen und 
respektieren [können], sondern sie bringen uns auch eine neue Offenheit und 
Sensibilität, bewusst von einer anderen Kultur zu lernen» (2003:3).  
24 [L´aptitude d´enregistrer des contacts appropriés dans des rencontres interculturelles, 
qui dans un contexte d´entente cordiale entre les deux cultures, conduisent aux 
échanges entre les cultures.] (Schönhuth 2005:102) 
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De ce fait, en questionnant davantage la préoccupation de l´auteure 
sur les rapports de différences tout au long du roman, on perçoit des 
attitudes favorables au relativisme (inter)culturel, un parcours qui prend 
en compte la tolérance, l´acceptation de l´Autre et le dialogue culturel, 
signes favorables à l´esprit relativiste.  

En définitive, c´est dans l´intention d´atténuer les tensions, les 
rapports belliqueux et du rétablissement de la paix entre les deux 
nationalités (France et l´Allemagne) que Catherine Paysan crée dans son 
livre des situations d’acceptation et de tolérance de l´Autre, d´adaptation 
et d´intégration mutuelle à la culture étrangère. Cette attitude s´illustre à 
travers les transformations progressives des personnages en personnages 
compétents sur le plan interculturel, car ils sont tolérants, acceptent et 
s´adaptent à la culture étrangère et tous ces qualificatifs leur permettent 
de s´intégrer dans cette culture étrangère.  

Dans le même ordre d’idée Scheitza définit l’intégration comme une 
sorte de compétence interculturelle ou alors comme une orientation vers 
l´interculturalité : « Integration wird als signifikante interkulturelle 
Kompetenz oder Interkulturalitätsorientierung [gesehen] » (2017:7). Ceci 
étant, la métamorphose des personnages de Catherine leur permet 
d´acquérir le relativisme (inter)culturel ainsi que la compétence 
interculturelle perçue par Lüsebrink comme étant « Das Vermögen mit 
fremden Kulturen und mit ihren Angehörigen in adäquater, ihren 
Wertesystemen und Kommunikationsstilen angemessener Weise zu 
handeln, mit ihnen zu kommunizieren und sie zu verstehen » (2016:8), 
c´est dire, l´aptitude d´agir et d´interagir de façon adéquate, de 
communiquer avec les cultures étrangères, leurs systèmes de valeur et 
avec leurs façons de parler. 

Pour l´auteure, il ne suffit pas simplement d´accepter, de tolérer et 
de s´adapter, mais de s´intégrer dans la culture étrangère en mettant en 
pratique des thérapies interculturelles qu´elle propose conséquemment 
dans le but d’éviter des tensions culturelles et de réussir la restauration de 
la paix et l´entente entre les peuples à travers le relativisme culturel.  

 

4. Autres thérapies pour accéder au relativisme 
(inter)culturel entre les européens  

Selon Bennett Milton, le relativisme culturel ou l´Ethno-relativisme 
est constitué de « l´acceptation » ou (tolérance), de « l´adaptation » et 
de « l´intégration » (Bennett 1993 :21-71 ; 2004 :62-77). Au-delàs de 
ces étapes, il existe d´autres paradigmes qui peuvent compléter le 
relativisme (inter)culturel miltonien. Ces nouveaux paradigmes servent 
également à bâtir le dialogue interculturel et à renforcer la compétence 
interculturelle.  

3.1. L´osmoses interculturelles pour les échanges identitaires   
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 L´osmose interculturelle est l´ensemble des mouvements, 
transmissions et réceptions ou encore des échanges entre cultures en 
coaction. Ces mouvements constituent l´une des prescriptions 
thérapeutiques de Catherine à travers son personnage Annie, qui, après 
avoir appris la langue allemande en France, s´engage à transmettre elle 
aussi sa culture à travers l´enseignement de la langue française et les 
valeurs de sa culture en Allemagne en dépit des mauvais rapports entre 
ses étudiants et elle-même. S´il faut le rappeler, l´enseignement d´une 
langue (porte d´entrée dans une culture) étrangère se fonde également 
sur la communication ; or, dans toute communication, le code (langue) 
véhicule la culture. C´est pour ainsi dire qu´on ne communique que la 
culture comme Edward T. Hall l´affirme : « culture is communication and 
communication is culture » (Hall 1959:184).  Autrement dit, la réception 
par l´apprentissage de la culture allemande et la transmission de sa 
propre culture par l´enseignement du Français, sont d´une part le pilier 
des échanges interculturels, et d´autre part, s´affirment dans ces 
échanges en valorisant et en véhiculant sa propre identité. Ce fait 
participe à éviter l´acculturation d´une personne engagée dans le 
processus d´apprentissage d´a culture étrangère comme c´est le cas chez 
le personnage d´Annie.    
 
 
3.2 Le rejet des préjugés et stéréotypes 

Les préjugés et les stéréotypes sont des facteurs défavorables au 
relativisme (inter)culturel. En examinant de près les réactions des 
personnages à l´égard des influences des rapports historiques entre la 
France et l´Allemagne, on se rend à l´évidence que l´auteure use de son 
texte pour nous faire comprendre son positionnement face au conflit 
franco-allemand. Après la rencontre d´Annie et de Rostein dans la forêt 
d´Aulaines, la Française doute à un moment de l´amour de l´Allemand, 
puisqu´elle développe des préjugés et stéréotypes à l´égard des 
Allemands qui occasionnent un frein dans leur relation : « Peut-être étais-
je assez bête par-dessus le marché pour m´imaginer qu´il tenait à moi 
alors que ce n´était que la mangeaille dont je le régalais en catimini qui 
l´intéressait » (p.28). Ce propos est en rapport avec des préjugés et 
stéréotypes conflictuels circulant entre les deux pays européens, qui 
amènent Annie à penser qu´un amour avec Rostein ne serait qu´une 
perte de temps, puisque ce dernier est avant tout l´un des soldats 
allemands, envahisseurs et ennemis de la France, et en situation de 
guerre, ne serait qu´intéressé par une aide de sa part (le repas qu´elle lui 
apportait). Lorsqu´on s´en tient à l´atmosphère de tension entre les deux 
pays, il est évident que les regards entre ces deux camps ne soient régis 
que des méfiances mutuelles qui dressent l’un contre l’autre. Le 
stéréotype d´Annie ne favorise guère le relativisme, vu les attitudes 
qu´elle adopte, notamment la réserve, la méfiance et la pensée négative 
vis-à-vis de Rostein. 
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Par ailleurs, le silence ou le calme qui traduisent le regard positif du 
père de Rostein sur Annie ne gardent pas la même interprétation dans 
l´esprit de cette dernière. Pour elle, ce regard s’accompagne d’une 
méfiance assez réservée qui lui fait comparer sa relation avec Rostein à 
l’épreuve « d´un amour à haut risque, d’un de ces attachements 
déraisonnables […] » (p.171).  La méfiance du père de Rostein est 
caractérisée par une charge stéréotypée qui découle des conflits franco-
allemands, car le père est étonné de voir son fils s´engager avec une 
femme venant du pays ennemi. Cette méfiance développée par le père de 
Rostein permet à Annie de comprendre que sa relation avec l´Allemand 
Rostein est richement jonchée d’obstacles susceptibles de compliquer leur 
projet. Heureusement, le père de Rostein prend l’initiative de reconnaître 
devant Annie le bon traitement attribué à son fils en France : « […] sur 
mon père et ma mère qu´il m’avait prié de remercier en son nom d’avoir 
traité son fils avec charité, accueilli le dimanche à leur table ; sur ce qu’il 
appelait notre amitié » (p.171). Cette reconnaissance du père de Rostein 
montre qu’en dépit de sa méfiance, il exprime néanmoins la volonté 
d´accepter des valeurs de la culture étrangère, qui sont à plus d´un titre 
du relativisme (inter)culturel. À travers cette attitude du père de Rostein, 
on comprend que l’auteure dévoile davantage l´image de celui-ci vis-à-vis 
des Français. Son exemple permet de déconstruire les préjugés et les 
stéréotypes négatifs vis-à-vis des Français : cet Allemand perçoit la 
famille française accueillante, hospitalière et charitable.  

À travers les attitudes des personnages, l´auteure démontre 
l´influence négative des préjugés et stéréotypes sur les interactions 
culturelles et l´image construite par une culture sur l´autre. Ils 
soustraient et augmentent chez l´une des cultures en contact interculturel 
des qualités valorisantes. En effet, ils modifient les regards portés sur 
l´une ou l´autre culture. Catherine pense que les préjugés et les 
stéréotypes entre la France et l´Allemagne sont des blocus à 
l´épanouissement d´une entente interculturelle des deux pays. Si elle 
construit un univers familial où elle met en scène le changement 
d´attitude d´Annie et de ses parents, c´est justement parce qu´elle 
propose une thérapie aux hommes et aux Européens en particulier, qui 
consiste à faire taire et tomber les préjugés ou de stéréotypes vis-à-vis 
des uns comme des autres. C’est pour la même volonté de satiriser les 
préjugés et les stéréotypes que l’auteure crée une réconciliation mendiée 
par Rostein après sa séparation d´avec Annie : « Il était revenu ici non 
seulement pour fêter la réconciliation franco-allemande, mais pour me 
proposer, puisque je n’étais pas mariée et si j’avais le cœur libre, de 
renouer entre nous le fil rompu. Enfin, si je voulais, bien sûr, si je pouvais 
l’aimer encore » (pp.338-339). Cette initiative vise à montrer sa prise de 
position dans le combat contre ces préjugés et stéréotypes afin de 
promouvoir l´entente entre les différences culturelles et la fructification du 
relativisme (inter)culturel.  
 
3.3 L’ouverture à la culture étrangère et l´esprit du pardon 
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Le relativisme (inter)culturel ne peut se réaliser avec succès dans 
l’expression d’une attitude de peur de l’Autre. L´expression de la peur 
dans le roman est l´appréhension de l’Autre chargée de catégorisations et 
idées négatives, puisque l´attirance qu´éprouve Annie par la langue 
allemande se justifie par son désir de comprendre exactement les propos 
d´Hitler à la radio, afin de savoir le mode de penser et la mentalité nazi. 
Vaincre la peur de s´ouvrir à la culture étrangère permet à Annie de 
comprendre non seulement le système politique de l´Allemagne pendant 
le IIIe Reich, mais également les modes de perception des Allemands et 
du Nazi envers eux-mêmes et contre les autres peuples européens.   

Par ailleurs, la satire de la peur de l’Autre est également illustrée 
dans le texte à travers l’épreuve du second voyage d’Annie en Allemagne. 
En dépit de la peur atroce qu’elle ressent, Annie s’y engage néanmoins. 
Cette détermination est une invite à aller toujours au-devant de ce qui 
nous fait peur : « Tout à coup, ce retour en Allemagne me fait peur, 
comme si cette fois, le pire m’y attendait » (p.119). Vaincre la peur a 
permis à Annie de rencontrer les parents de Rostein, de connaitre leurs 
différentes perceptions vis-à-vis d´elle et de la France et de s´affirmer 
culturellement par l´enseignement du français aux étudiants allemands. 
Vaincre sa peur a permis à Annie de s´ouvrir, de découvrir la pensée des 
Allemands et de transmettre sa propre culture à l´étranger. La peur de 
l´Autre constitue un frein au relativisme (inter)culturel, à l´ouverture, à la 
connaissance, à la compréhension de l´Autre et à sa culture. 

La romancière développe dans l´idée de promouvoir la paix et de 
l´amour entre les peuples ennemis européens. Elle s´appuie 
principalement sur son personnage Rostein pour expliciter son projet. En 
effet, il est un soldat allemand envoyé en France pendant la IIe Guerre 
Mondiale, qui s´engage à rédiger une lettre d´excuse destinée à Nadia, 
une Juive française, dans le but de demander pardon pour les préjudices 
causés par son peuple aux populations juives : « Fallait-il ajouter qu’il lui 
avait fait remettre par mon intermédiaire un court billet que je lui avais 
traduit où il demandait pardon pour les crimes commis par son pays à 
l´encontre des populations juives d´Europe » (p.30). Cet acte est mis au 
compte de la résolution des problèmes entre peuples historiquement et 
culturellement déchirés par la guerre, les préjugés, les stéréotypes, le 
nihilisme et la minimisation. Dès lors, on comprend que le roman milite 
pour l´entente des différences entre les peuples à travers le relativisme 
(inter)culturel. 

Conclusion  

S´interroger sur le relativisme culturel envisagé par Catherine Paysan 
revient à explorer la nature des rapports entre le Moi et l’Autre tels que 
présentés dans la trame narrative. Pour atteindre notre objectif, la 
sémiologie du personnage de Philippe Hamon dans une perspective 
imagologique selon la terminologie de Daniel Henri-Pageaux a été 
convoquée. Du reste, les tensions constatées aussi bien du côté de la 
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France que de l´Allemagne, constituent un souci de la part de l’auteure 
qui envisage restaurer les dissensions entre les deux nationalités 
européennes en conflit avant et pendant le IIIe Reich. Cette entreprise 
vise à rendre compte des attitudes de relativisme interculturel 
déchiffrables à partir des signes de tolérance, d’acceptation, d´adaptation 
et d´intégration à l’Autre. À cet effet, il se révèle l’intention pour cette 
romancière de réconcilier les peuples par l’amour et le relativisme 
interculturel. Il s’agit de soumettre ses personnages à l’épreuve des 
rapports de différences dans un contexte ou prévalent les tensions 
européennes. Cet esprit relativiste préconisé par le roman  L’Amour là-bas 
en Allemagne permet désormais de considérer l´amour non plus 
seulement comme un pont culturel, mais également comme la promotion 
d’un relativisme interculturel à travers des attitudes de tolérance, 
d’acceptation et de dialogue interculturel qui s’affirment comme des 
stratégies utilisées en vue de parvenir au relativisme (inter)culturel. Pour 
réussir à la fonte des barrières morales et culturelles, il faut s´engager 
contre les préjugés, les stéréotypes et la peur de l´Autre, puis militer pour 
les échanges ainsi que l´esprit du pardon interculturel. Publier ce livre en 
2006, c´est inviter les pays européens et surtout la France et l´Allemagne 
à appliquer ce relativisme interculturel, afin de préserver la paix dans 
l´UE. Cependant, mettre en pratique le relativisme interculturel suffirait 
pour aborder la culture étrangère si cette dernière reste opaque et 
résistante au contact interculturel. 
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Abstract 

Over the years, the place and identity of women within the public sphere 
continue to raise arguments in some post-colonial societies. In Salman 
Rushdie’s Shame, set in Pakistan, governing the public sphere remains 
polemical due to inhibitive socio-cultural, religious and political norms. 
Using the postcolonial theory and feminism, this paper examines these 
norms in order to contest and reassert the place of women within the 
Pakistani public sphere. While assessing the degree of successes that 
Rushdie’s women bring to their societies, the paper interrogates the 
reasons for their initial exclusion. By examining the state’s position and 
response to the plight of women, the paper hypothesises that Shame 
becomes a lens through which we can read Rushdie’s satire on the 
different levels of chauvinistic interplay between the state and 
fundamentalists who deliberately dehumanise women. The paper 
concludes that female activism within the state and the society, changes 
the socio-political landscape to usher social equality and gender cohesion. 
A new dispensation that guarantees solutions to women’s marital and 
reproductive rights, childhood betrothal, the all-covering veils (purdah), 
honour killings and freedom of worship. 
 
Key Words: state, society, postcolonial, public sphere, fundamentalism, 
gender 
 
 

Introduction  

The word “Islam” which means submission is misinterpreted and 
misused by many in different societies. The interpretation of “submission” 
is used negatively by fundamentalists and misogynists in post-
independence Pakistan in Rushdie’s Shame. The public sphere remains a 
contested space for women and gender role specificities. This is criticized 
by Rushdie who draws from Islam to show how Pakistani women 
significantly possess and use divine powers to create a link between the 
historical and the sacred. His recourse to religion is an appeal for men to 
understand that Islam instructs gender equity because the disrespect for 
women exposes a shameful society as he says “wherever I turn, there is 
something of which to be ashamed of. But shame is like everything else; 
live with it for long enough and it becomes part of the furniture” (1983: 
21). 
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By focusing on the plight of Pakistani women in the public sphere, 
Rushdie identifies himself as a post-colonial feminist because he wants to 
reverse the fundamentalist notion of “submission” which underlies the 
Arabic meaning for Islam. The existence of Hindus and Muslims in 
Pakistan make women’s experiences there different from those in other 
countries. Many fundamentalist groups within these religions segregate 
and tyrannize women in their daily interactions in the domestic and public 
spheres. Rushdie’s Shame therefore discusses the taboos on women who 
try to articulate themselves thereby satirizing existing fundamentalist 
norms through authorial intrusion as Rushdie confesses in Shame that:  

I had thought, before I began, that what I had on my hands was an 
almost excessively masculine tale, a saga of sexual rivalry, 
ambition, power, patronage, betrayal, death, revenge. But women 
seem to have taken over, they marched in from the peripheries of 
the story to demand the inclusion of their own tragedies, histories 
and comedies, obliging me to couch my narrative in all manner of 
sinuous complexities, to see my ‘male’ plot refracted, so to speak, 
through the prisms of its reverse and ‘female’ side. (1983: 180-81) 

Shame is a satire on the corrupt political institutions in Pakistan and the 
oppressive forces on women seen through the different forms of violence 
committed on women like physical, sexual, emotional and psychological. 
With such social problems, there is need for liberal male writers to join 
women and women’s organizations to address and combat the aspects of 
culture that inhibit equal representation and opportunities for women. 
Rushdie’s satire on these institutions authenticates Frantz Fanon’s 
suggestions about the role of a writer in society. According to Fanon, the 
writer addresses his own people in a literature whose themes reflect their 
daily experiences. In a broader sense, John McLeod in Beginning 
Postcolonialism sheds light on the point of convergence between the 
postcolonial theory and feminism when he posits: 

In talking of ‘the struggle for change’, we can understand that 
feminist reading practices are involved in the contestation of 
patriarchal authority. The term ‘patriarchy’ refers to those systems – 
political, material and imaginative – which invest power in men and 
marginalize women. Like colonialism, patriarchy manifests itself in 
both concrete ways (such as disqualifying women a vote) and at the 
level of imagination […]. So, feminism and postcolonialism share the 
mutual goal of challenging forms of oppression. (2000: 173-4)  

From this background, our reading of Rushdie as a feminist is instructed 
by the fact that he addresses the plight of women, thereby moulding their 
consciousness to the fact that the fight for women’s freedom and 
feminism is no longer an issue for women alone.  

To consider Rushdie a post-colonial feminist, it is important to define 
who a feminist is. In “The Cultural Designation of Feminism: Theory and 
Praxis,” Nandini Sahu defines a “feminist” rhetorically as someone:  
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Who recognizes herself, and is recognized by others as a feminist, 
as the one who has the awareness and knowledge of women’s 
oppression, and has a recognition for women’s differences and 
commonalities. Some feminists argue for a classification that is 
future oriented – that a feminist must have a notion of social 
change. (2009: 2)  

  
Another definition of a “feminist” is given by Sarah Gamble in The 
Routledge Companion to Feminism and Post-Feminism who thinks that a 
feminist is one who holds the view that women are less valued than men 
in societies that categorize men and women into different cultural or 
economic spheres. A feminist also “insists that these inequalities are not 
fixed or determined, but women themselves can change the social, 
economic and political order through collective action” (2001: 230-31). 
This study therefore adds that Rushdie’s Shame is a satire on social 
injustice and which works in favour of the oppressed in Pakistan and in 
other former colonies. 
 

1. Governing the Public Sphere and State Formations  

The public sphere which is supposed to be an avenue for social cohesion 
between men and women tends to be a theatre for segregation and 
torture for Pakistani women in Shame. The state and the constitution 
which have as role to protect and guarantee the safety of her citizens has 
been diluted by fundamentalist beliefs that relegate the female to the 
“other.” This is evident in the “Sharia laws” passed in Pakistan by General 
Raza Hyder whom Rushdie represents symbolically as General Zia-ul-Haq 
in Pakistani history. Ironically, Hyder announces that “God and socialism 
are incompatible, so that the doctrine of Islamic Socialism on which the 
Popular Front has based its appeal is the worst kind of blasphemy 
imaginable” (1983: 248). That is why the fate of women in Pakistan 
during wars is culturally tolerated: they become tools used to demoralise 
their warrior husbands by their adversaries.  

According to Rushdie, Indian soldiers engage in a systematic rape of 
Pakistani women because the “Zina Ordinances” under “Sharia” law which 
the government of Pakistan under Raza Hyder adopts. President Hyder 
who is Rushdie’s metaphoric representation of Pakistan’s former president, 
General Zia-ul-Haq, in Shame is the first to introduce “Sharia” law in the 
country in 1979 since independence. These laws oppress women in the 
socio-cultural, religious and political spheres of Rushdie’s fictional Pakistan 
seen in cases where: 

 
Unveiled women walking the streets; it demanded firm measures 
and an iron hand. It is a matter of record that in those days 
religious students started carrying guns and occasionally taking pot-
shots at insufficiently devout professors; that men would spit at 
women in the street if they went about their business with their 
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midriffs showing; and that a person could be strangled for smoking 
a cigarette during the month of fasting.” (1983: 263)  

 
Apart from the fact that fundamentalist Islamists interpret “Sharia” laws 
to justify the subversion of the moral institutions in place, allusion to the 
disappearing girls is significant because the parents abandon them at 
temples, sell as sex slaves to other parts of the region or kill for 
unorthodox reasons. As a post-colonial feminist, Rushdie satirises the 
harshness of this “moral code” and calls for its ban because the 
subcontinent is fast evolving beyond the confines of cultural exclusivity. 
Similarly, the female undergoes physical and psychological torture when 
she is caught up in a rape situation. Fundamentalists use “Sharia” in 
Pakistan to socially exclude raped victims as Brendon Nicholls in “Reading 
Pakistan in Salman Rushdie’s Shame” highlights: 
  

The legal interpretation of rape within the second and third of the 
ordinances, the ‘Zina Ordinance, means that the raped victim’s 
testimony may amount to prima facie evidence of her indulgence in 
illicit fornication, as might any pregnancy resulting from the rape, 
while the perpetrator’s denial, or even the complete failure to mount 
a legal defence, might mean that he avoids incrimination altogether. 
Compounding the difficulty in prosecuting the rapist are 
discrepancies in the weighing of evidence. Women’s testimonies 
carry only half the weight of a man’s. Furthermore, the eyewitness 
evidence of four Muslim males is required to be implemented. This 
punishment is the stoning to death of married Muslims, or the 
meting out of a hundred lashes in public for unmarried Muslims and 
non-Muslims. (2007: 117)      

According to the “Zina Ordinances,” women remain victims of rape and 
sexual harassment because on no occasion will the court of law find four 
male Muslims ready to testify against another male. Furthermore, Nicholls 
says circumstantial evidence is not allowed to be part of the testimony, 
and medical examinations including DNA tests to ascertain culpability are 
refused by the clerics in religious courts. Consequently, if such rape 
results to pregnancy, the girl and her unborn child is disowned or exiled 
by her family for bringing shame and dishonour to her family and society. 
Ironically, traditional Muslim men refuse to marry raped or deflowered 
girls on grounds that although The Koran has specifically assigned 
punishment for adultery, it is silent about the crime of rape.  

Meanwhile in Shame, the abduction of girls for ransom is another 
form of violence against the female especially as Rushdie cites the case of 
a Pakistani oil baron whose daughter is abducted by a terrorist group in 
return for ransom. When the girl is finally released back into her society, 
she becomes a marked woman who cannot get married since no one 
wants to be part of her dishonour. Her exclusion from social interaction is 
because fundamentalist Islamic laws in Pakistan forbid a man from 
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marrying such a woman since there are possibilities that she is raped by 
her abductors. Many of such women end up committing suicide as the 
only way out. As such, Rushdie therefore questions why fundamentalist 
Muslim use “purdah” to limit their wives given that free movement makes 
them liberal and gives them the possibility to question religious 
orthodoxies.   

 Such fundamentalist ideology is equally carried across to the West 
as Pakistani parents forbid their girl children from dating or marrying non-
Pakistanis. To them, it is dishonour and ironical because despite such 
parents’ knowledge through education, globalisation and enlightenment, 
they adhere to such fundamentalist practices. It’s the case of a Pakistani 
parent in London who suspects a sexual relationship between his 
daughter, Anahita, and a white boy and murders her in cold blood. His 
reason is that not only is it a taboo to fornicate, she does it with an infidel, 
meaning that: 
 

She had brought such dishonour upon her family that only her blood 
could wash away the stain. The tragedy was intensified by the 
father’s enormous and obvious love for his butchered child, and by 
the beleaguered reluctance of his friends and relatives (all Asians, to 
use the confusing term of these trying days) to condemn his actions. 
(1983: 117)  

The murdered girl’s father is rash in decision-making on the grounds that 
he wants to preserve the honour of his family. It is ironical that despite all 
proofs that no intercourse occurs, the Pakistani Muslim community in 
London still lends him their full support. This support shows that the 
honour of the family is still in place. The murdered girl, like many other 
girl children thus becomes a victim of the wrath of a tradition that does 
not rationalise, especially in investigating an apparent cultural practice.  

 In Shame, the narrator tells us that there are times when racial 
segregation is so enforced that one race gets the other beaten or killed 
when they cross territories. The case of Anna Mohammad who is beaten 
by white boys in one of London’s busy subways only recalls Rushdie’s 
experiences in England about the difficulties his Asian sister’s face when 
they move over to London. He metaphorically likens these women to 
“ghosts” because they have no voice and place, and even the authorities 
do not listen to stories of their violations and harassment because of racial 
segregation. He contends that: 
 

These ghosts like Anna inhabit a country that is entirely unghostly: 
no special ‘Peccavistan,’ but proper London. I’ll mention two: a girl 
set upon in a late-night underground train by a group of teenage 
boys is the first. The girl Asian again, the boys predictably white. 
Afterwards, remembering her beating, she feels not angry but 
ashamed; she does not want to talk about what happened, she 
makes no official complaint. (1983: 119)  
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If the young Anna Mohammad is ashamed of what happens to her, it is 
because she knows justice cannot be meted on the culprits. Many people 
least expected Rushdie would satirise the way the British police treated 
immigrants especially after the support he got from the authorities when 
the “fatwa” was declared on him in 1989. But as a crusader for social 
justice, he stops at nothing to also advocate for the place of the Asian 
woman in Britain. This perspective is further confirmed in Bodies That 
Matter: On the Discursive Limits of ‘Sex’ by Judith Butler who points out 
that liberal ideas have also perpetuated a dualism based on a mind/body 
split. Indeed, it was the meanings ascribed to the bodies of women and 
people of colour that were, and in some societies still are, used to justify 
their exclusion from education and other human rights. Such practices 
often appeal to the idea of women as equal in worth but naturally different 
in their biological and social roles. 
 Rushdie further satirises the traffic of girls and the sale of human 
body parts. In Shame, he contends that the business of disappearing girl 
children had been going on in the country’s shanty towns and slums for 
many years with several theories about these disappearances. Popular 
opinion holds that the girl children are abducted to the golf to provide 
cheap labour or to be exploited by Arab Princelings in worse, unnameable 
ways, “Some people maintained that the parents were the culprits that 
they were doing away with the unwanted members of their outsized 
families” (1983: 227). According to Rushdie, the mystery has never been 
solved, no arrests made, no slave-trade conspiracies unearthed. As such, 
“it became a fact of life: children simply vanished, in broad daylight, into 
the air. Poof! Then they found the headless bodies” (ibid). By satirising 
this barbarism committed on innocent girls, Rushdie conforms to the 
views of the New Historicist, Lois Tyson in Critical Theory Today: A User-
Friendly Guide that “the literary text shaped and was shaped by the 
discourses circulating in the culture in which it was produced” (1999: 
292). 
 Educationally, in the Pakistani public sphere, the education of the 
girl child to higher levels is inhibited on the grounds that educated women 
do not make good house wives since they have developed brains and can 
object to the decisions of their husbands. Fear of the possibility of having 
educated but unmarried girls push parents to restrict the movements and 
education given to their girls as is the case of the three Shakil sisters – 
Chunni, Munnee and Bunny. In Shame, they are kept inside the 
labyrinthine mansion in “Nishapur” until their father’s dying day and until 
they reach maturity. The narrator says they are virtually uneducated and 
imprisoned in the Zenana wing where they amuse each other by inventing 
private languages and fantasising about what a man can look like when 
undressed. Bilquis Hyder’s discussion of the disadvantages of female 
education with her husband who is President. In her opinion: 
 

A woman does not have to be a brain box. In many opinions, brains 
are a positive disadvantage to a woman in marriage. She likes to go 
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to the kitchen and help the khansama with his work. At the bazaar, 
she can tell good vegetables from bad. You yourself have praised 
her chutneys. She can tell when the servants have not polished the 
furniture properly. (1983: 168)     

 
Ironically, Bilquis who is the first lady believes that an educated woman has 
brains which are not necessary for the smooth running of her marital home. 
This explains why she will probably have a job and will not be able to 
effectively handle her marital obligations, and equally reveals that Bilquis 
supports the oppression of women by patriarchy. It can thus be argued that 
the continuous practice of “Sharia” in Muslim societies is partly because 
some elderly women still think it can best control their young girls against 
sexual promiscuity in modern societies. This is their excuse for the fact that 
educated women cannot make good housewives, whereas the evidence in 
this era of globalisation proves otherwise.  
 From a feminist approach therefore, the house becomes a metaphor 
for the imprisonment of women in the medieval form of Islam which 
Rushdie satirises in his writing. The house is also a metaphor for Pakistan, 
a country that is noted for its harsh laws against women. According to 
Ahmad Aijaz in “Rushdie’s Shame: Postmodernism, Migrancy and 
Representation of Women,” the sense that Pakistan is a cage is already 
there, in the opening episodes of Shame where the Shakil sisters, the 
three mothers of the peripheral hero, Omar Khayyam, are “cloistered 
twice over: first by their father, the patriarch of the macabre mansion, 
with whose death the book begins, and then by themselves, after their 
one hedonistic night in which their son is conceived” (1991: 1465). 
Arguably, it is for this reason that Spivak’s crusade to liberate the 
subaltern from the shackles of patriarchal conditioning and social stigma 
was not listened to as John McLeod quotes her in Beginning 
Postcolonialism when he says: 
 

It is not so much that subaltern women did not speak, but rather 
that others did not know how to listen, how to enter into a 
transaction between speaker and listener. The subaltern cannot 
speak because their words cannot be properly interpreted. Hence, 
the silence of the female as a subaltern is the result of interpretation 
and not a failure of articulation. (2000: 195)  

 
The absence of many well-educated women who could advocate feminism 
weakened the movement and revealed the awareness that feminism 
needed to adopt a more robust approach like an interdisciplinary or 
eclectic exploration of women’s empowerment. Given the complicated 
nature of religious fundamentalism, this approach would possibly come 
from courageous male writers and personalities whose ideas transcend 
misogyny and bring out innovative approaches that revisit subaltern 
silence by suggesting possible means through which men can listen to 
women and understand the forms of violence committed against them 
publicly. 
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In the same light, Mustafa Kirca in “Postmodernist Historical Novels: 
Jeanette Winterson’s and Salman Rushdie’s Novels as Historiographic 
Metafictions” suggests why women’s achievements are hardly represented 
in the works of male writers. Kirca continues that:   

 
When history is analysed from the feminist point of view, it is clear 
that historical records are the narratives of “great men” and the 
wars they fought or lands they conquered, which, of course, 
indicates that men have always kept the centre in historical 
narratives. Women are either absent in the accounts of the past or 
always represented from a male point of view in the monolithic 
discourse of history that does not allow their difference. Therefore, 
feminisms see history as an oppressive, phallocentric grand 
narrative which should be deconstructed. (2009: 26) 

 
Just like Kirca, Suparna Bhaskaran highlights in Made in India: 
Decolonisations, Queer Sexualities, Trans/National Projects that women in 
the public spheres were categorised along with “lower castes as subjects 
of social reforms and welfare, instead of being recognized as autonomous 
agents of change” (2004: 34). The emphasis was on recreating new space 
in pre-existing feminine roles of caring. Moreover, caring was examined 
from a sexual perspective since women do not have sexual freedom, 
despite their protests against homosexual identities like “Hijra”, “Danga”, 
“Double Decker”, “Panthi” and “Kothi” among different communities in the 
subcontinent. Part of Rushdie’s uniqueness is his ability to satirise the 
different perspectives from which these sexual identities create problems 
for women especially in the public sphere. 
 

2. The Sphere In-Between: Power, Status and Exclusion  

The harshness of patriarchal tradition is further expressed in the domestic 
sphere. Rushdie’s Shame satirises the traumatising experiences of 
Pakistan women in the hands of their husbands and in-laws. In Pakistan, a 
marriage is considered successful when the couple bears male children. To 
these traditionalists, the plight of the girl child begins the moment she is 
born. It is believed that girl children are harbingers of bad luck and men 
feel angry and disappointed the moment their wives give birth to girl 
children. Preference for a male child, especially to people of the upper 
class is partly based on knowledge that a leader or a rich man without a 
son is considered a weakling. It is the situation with President Raza Hyder 
in Shame. His disappointment is heightened when his wife gives birth to a 
girl child to the point that he confronts the doctor in charge. He is misled 
into believing that as head of state, he must have a male child, but his 
doctor is certain that the “matter of sex is beyond dispute” (1983: 89). 
The thought of a female child comes to Hyder like a bombshell, though he 
argues with the midwife that “mistakes are often made” (ibid). As a leader 
who introduces and upholds “Sharia” laws in the political and religious life 
of Pakistan, Hyder feels disappointed when his child named Sufiya Zinobia 
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also turns out to be an imbecile. He spends the rest of his life taking out 
his anger on his wife, Bilquis, for not giving him a son to the point that 
they separate homes. Furthermore, Sufiya spends the rest of her life 
locked up in a secluded room in the presidency until Hyder attempts to kill 
her by lethal injection in order to preserve the dignity and honour of his 
family. The treatment given to Sufiya is symbolic of atrocities men commit 
on their girl children in order to justify religious and social conveniences.  

 Ironically, some women join their husbands in promoting such 
patriarchal constructs that reject handicapped or girl children. This is the 
case of Bilquis Hyder, the wife of the president and the supposed mother 
of the nation. She who is supposed to protect such girl children tends to 
maltreat her own Sufiya Zinobia because she is mentally retarded. She 
calls her daughter a ‘shame’ to her family and treats her like mud in the 
presence of friends and relatives as she says: 

Well then: Sufiya the moron blushed. Her mother said to the 
assembled relatives, ‘she does it to get attention. O, you don’t know 
what it’s like, the mess and anguish, and for what? For no reward. 
For air. Thank God for my Good News.’ But goof or no goof, Sufiya 
Zinobia – by blushing furiously each time her mother looked 
sidelong at her father – revealed to watching family eyes that 
something was piling up between those two. (1983: 125) 

 
The mother’s hatred for the sick daughter is so intense that she openly 
tells everyone that she prefers Good News, the normal daughter to the 
sick Sufiya. Bilquis discriminates between her own children and accepts 
that Hyder secludes her. They agree to kill her in order to protect the 
honour of their family. Their pride leads to their downfall because the 
decision to kill her only enrages the beast that resides in her which ends 
with their escape from the presidency and eventual deaths. If Rushdie 
empowers the mad Sufiya to root all evil from the country, it is a message 
to people who discriminate between children because they cannot live up 
to their expectations. As a mother and First Lady, we expect Bilquis to 
accept the mad Sufiya as an example to many other families that murder 
children to protect their honour as Noor Akbar Khalil and Mashood Ahmed 
Sheikh in “Political Manipulation in Human Rights Violations: A Case of 
Honour Killings in Baluchistan, Pakistan” highlight that “honour” killing 
was once an unusual custom but has more recently evolved into a 
common practice in “which men kill sisters, daughters, or other female 
family members to avenge a ‘shame’ or ‘dishonour’ she is accused of 
bringing upon her family or tribe” (2010: 36). Through this incident, 
Rushdie satirises the “honour” and “shame” phenomenon that exists in 
Pakistan and possibly why he titles the novel that handles this 
fundamentalist construct as Shame. 

 Furthermore, the nexus of power within the domestic sphere is seen 
in cases where if women try to object the decisions of their husbands, 
they are physically restrained and seriously beaten. Ironically, wife 
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beating is a common phenomenon in Rushdie’s fictional Pakistan to the 
extent that the definition of a good man in society depends on whether he 
beats his wife or not. In Shame, Bariamma is happy when she learns that 
as a young Major in the army, Raza Hyder has never beaten Bilquis, a 
situation which makes the wife to be:  

Admired, grudgingly, because the family had a high opinion of Raza, 
the women admitted that he was a good man who did not beat his 
wife. This definition of goodness alarmed Bilquis, to whom it had 
never occurred that she might be beaten, and she raised the subject 
with Rani. ‘Oh yes,’ her cousin-in-law replied, ‘how they all hit! 
Tharaap! Tharaap! Sometimes it does your heart good to watch. But 
one must also watch out. A good man can go bad, like meat, if you 
do not keep him cool. (1983: 73) 

   
Even though men beat their wives in these societies; many women have 
internalised this culture and are comfortable with it rather than fighting 
against it. Women are thus partly responsible for some of the violence 
committed on them and it becomes clear that this “giving in” also results 
from their inability to receive basic education. Secondly, many women 
simply accept the idea that they deserve to be beaten because The Koran 
clearly stipulates that: 
 

Men have authority over women because Allah has made the one 
superior to the other, and because they spend their wealth to 
maintain them. Good women are obedient. They guard their unseen 
parts because Allah has guarded them. As for those from whom you 
fear disobedience, admonish them and send them to beds apart and 
beat them. Allah is high, supreme. (4:34) 

 
This is the harshness of “Sharia” on women which fundamentalists tend to 
implement in Pakistan. For the men who cannot beat their wives, it is 
becoming a common practice in the Pakistani society that husbands douse 
their wives with acid to permanently deform or disfigure them. As such, 
women who object to domestic oppression are doused with acid and in 
many cases, since they cannot endure the psychological trauma that goes 
with their deformities, many commit suicide. On the other hand, the 
perpetrators of such actions most often go free due to police corruption. 

 As an Islamic country, sexual violence is manifested in the domestic 
sphere in respect of fundamentalist Islam which sanctions the position of 
the woman during the sexual act by divine laws under the “Hadith.” The 
“Hadith” are collections of works of Mohammad and the first Muslims 
which are not included in The Koran. These collections are used as a 
supplement to The Koran, to help interpret Islam in certain communities. 
The actual collection of what is today known as “Hadith” became a 
systematic science about two centuries after the death of Mohammad. Ali 
Kecia in Marriage and Slavery in Early Islam examines how pre-modern 
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Muslim legal writings presented a model of spousal relationships in which 
parental relations were peripheral and children were secondary. He 
continues that: 
 

A wife’s main duties to her husband were to obey him and be 
sexually available. In exchange, he fed, clothed, and housed her... 
In fact, their central notion about marriage was that the marriage 
contract granted a husband, in exchange for payment of dower, a 
form of authority or dominion over his wife’s sexual (and usually 
reproductive) capacity. (2009: 6) 

 
With this stigmatised position, Kecia believes slaves and women are 
overlapping categories of legally inferior persons constructed against one 
another and in relation to one another –  sometimes identified, sometimes 
distinguished. Slavery was frequently analogised to marriage: both were 
forms of control or dominion exercised by one person over another. The 
contracting of marriage was parallel to the purchase of a slave, and 
divorce parallel to freeing a slave. Marriage and slavery intersected at the 
institution of concubinage, which legitimised sex between a man and his 
own female slave and made any resultant progeny free and legitimate. 

Given that Pakistan is an Islamic country, it is important to note that 
Islam as a religion shows respect and compassion to the woman especially 
in the domestic sphere. But in many societies, sects within the religion 
collude with patriarchal traditions to use certain fundamentalist aspects of 
the religion to justify their domination and maltreatment of women. Those 
who adhere to a confrontational view of “Sharia” tend to ascribe many 
undesirable practices to it and the religion, overlooking custom and 
culture. Fundamentalist Islamic societies believe “Sharia” is God’s law, but 
they differ as to what exactly it entails. Anitta Kynsilehto in Islamic 
Feminism: Current Perspectives argue that scholars challenging 
patriarchal readings of The Koran and the “Hadiths” demonstrate that it is 
not the texts themselves, but rather their “interpretations that allow for 
patriarchal traditions to persist. The Koran contains principles of gender 
equality and wider issues of social justice thus laying grounds for 
challenging patriarchal traditions” (2008: 4). This accounts for why 
modernists, traditionalists and fundamentalists all hold different views of 
“Sharia,” and why different countries and cultures have varying 
interpretations of “Sharia” as well.  

Moreover, physical violence on women can be seen when they get 
married as it is expected of them to bear many children even at the 
expense of their health. In Shame, the pride of a man depends on the 
number of children he has, and especially males. This practice is satirised 
by Rushdie through Talvar Ulhaq, the famous police chief who gets 
married to the president’s daughter. The narrator tells us that due to his 
many children, he puffs up with pride while Naveed Hyder (his wife) on 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

97 
 

her part disintegrates under the awesome chaos of their numbers until 
President Hyder advises:  

‘Fourteen kids with the same birthday,’ he told the couple as sternly 
as he could manage, ‘what do you think you’re up to? Haven’t you 
heard of the population problem? You should take, perhaps, certain 
steps [...]. So Hyder felt ashamed and shut his mouth, and in the 
fifth year Good News’ womb released six more new lives, three 
males, three females, because Talvar Ulhaq in the pride of his 
manhood had chosen to ignore Hyder’s remark about too-many-
grandsons; and in the year of Iskander Harappa’s fall the number 
rose to twenty-seven children in all, and by that time everyone had 
lost count of how-many-boys-how-many-girls. (1983: 218)  
 

Naveed Hyder depreciates physically and psychologically due to the 
children and resorts to suicide in order to end this expectation. It is 
ironical that Hyder who implements “Sharia” in Rushdie’s Pakistan is 
alarmed by the rate at which his son-in-law tortures his daughter through 
childbearing, especially as the law prohibits the use of condoms and other 
contraceptives to prevent pregnancy. The death of his daughter through 
suicide and the later transformation of Sufiya into a beast signal the 
beginning of President Hyder’s downfall. Naveed’s successive children is a 
metaphor for the high rate of corruption that ruins the Pakistani economy 
during the six years of Hyder’s reign which Rushdie only compares with 
Naveed Hyder’s fecundity.  
 From another perspective, the dress which Hyder encourages 
women to wear is part of “purdah” which the men use as a means of 
oppressing women. “Purdah” is originally a Persian word that means “veil” 
or “curtain” and therefore refers to veiling and separation, sometimes to 
the values about the proper behaviour of women inside and outside the 
household. M.S. Joy in “The Veil as a Metaphor for Repression in Salman 
Rushdie’s Shame” points out that the term has positive as well as negative 
connotations. In a positive sense, it means a curtain or a veil to maintain, 
“privacy and purity from prying eyes. In a negative sense, it is a form of 
social restraint through which the individuality of the woman is erased by 
making her anonymous behind a veil and free interaction with the 
opposite sex is prevented” (2006: 12). Joy adds that ‘purdah’ laws seclude 
women from men and from the sphere of public duties. Marnia Lazreg in 
Questioning the Veil: Open Letters to Muslim Women examines the effects 
of the continuous use of the veil on its wearer and highlights that: 
 

The veiled women I grew up with, including my mother, frequently 
complained about the heat trapped in their full white veils. The 
women wearing black veils, socks, and gloves suffer even more, as 
the black colour absorbs the heat of the sun instead of reflecting it. 
The Afghan burqa, which covers the face with its gridlike woven 
pane, and the niqab, which leaves only a slit for the eyes, are 
equally inconvenient in hot weather, in addition to being difficult to 
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manage: the long dress usually bunches up against and between the 
legs, preventing a woman from taking long steps or running. (2009: 
104) 

 
The veil perpetuates and symbolises the culture of gender inequality 
through symbolic interaction and by the same token, instils in a woman an 
inchoate sense of her insignificance as a social being. To Lazreg, when a 
working woman willingly takes up a hijab, she is telling her male 
colleagues “I respect your deep-seated desire to see me covered” (ibid). 
She is also expressing her agreement that she is inferior to the men even 
though she may be more competent or more skilled. Since the world of 
work is organized on the principles of merit and competence, not gender, 
the hijab has the symbolic effect of diminishing the importance of formal 
equality in the workplace, especially in Pakistan.  
 Through Shame, Rushdie insists that the personal – the sphere of 
private life – is a site of political struggle. His writing becomes a radical 
moment as he puts much of his energy into fighting for women’s 
autonomy in the areas of sexuality and procreation. He sees the control of 
sexuality and procreation as fundamental to women’s oppression and 
focuses on the economic aspects of the problems. That is why I argue that 
as a feminist, Rushdie condemns men’s use of biology to define and justify 
women’s inequality as natural. Here, he uses biology to instead define a 
field of competing discourses to the meaning of womanhood. These 
discourses structure institutional practices and redefine the status of 
Pakistani women vis-à-vis men. In doing so, his female characters 
produce and reproduce power relations that, from a feminist perspective 
contradict patriarchal hegemony.  
 

3. Female Activism, Ascendancy and Social Order  

The struggle to equal rights and opportunities is one that has been going 
on for years in Pakistan. As noted in Shame, many cultural practices 
continue to inhibit women from articulating themselves and asserting their 
place in society which feminists criticize. The advent of emancipation and 
globalisation has exposed women to education and other opportunities 
where they can meet the husbands of their choices, without waiting for 
their parents to arrange marriages to unknown or at times old husbands. 
Along these lines, this study argues that Rushdie encourages 
metamorphosis in women who compete with men in different domains in 
life. This view conforms with bell hooks’ interrogative preoccupation in 
Feminist Theory: From Margin to Centre that feminists ought to work to 
end all forms of oppression. To accomplish this goal, it is necessary to 
combat domination because feminism should be considered a: 

Liberation struggle must exist apart from and as a part of the larger 
struggle to eradicate domination in all its forms. We must 
understand that patriarchal domination shares an ideological 
foundation with racism and other forms of group oppression, and 
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that there is no hope that it can be eradicated while these systems 
remain intact. (1984: 22) 

 
From our reading of Rushdie, we can therefore argue that the defining 
characteristic that distinguishes Rushdie’s struggle to liberate women in 
Pakistan is his concern with sexism and why we think women and men 
must share a common understanding of what feminism is, so as to make 
it a powerful mass-based political movement. As such, hook’s ideas tie 
with Rushdie’s writing given that he comes from a region where racial, 
religious and caste segregation dominates. At this juncture, it is important 
to highlight that in the context of this study, the postcolonial theory and 
feminism move together to counteract all forms of oppression and 
subjugation especially when examined from the perspective of Bill 
Ashcroft et al. in The Empire Writes Back: Theory and Practice in Post-
Colonial Literatures as they posit: 
 

The history and concerns of feminist theory have strong parallels 
with post-colonial theory. Feminist and post-colonial discourses both 
seek to reinstate the marginalised in the face of the dominant, and 
early feminist theory, like early nationalist post-colonial criticism, 
sought to invert the structures of domination... (1989: 175) 

 
The case of Pakistan is peculiar because the country has several religions 
and caste groups that segregate each other. Ironically, amongst these 
different groups, women retain a doubly stigmatised position. 
 To assert the place of women, Rushdie depicts in Shame how 
women work relentlessly in the nation-building exercise in Pakistan. The 
predecessors of Iskander Harappa refuse to give women positions of 
authority in government which is why during Harappa’s campaigns, he 
criticizes such exclusion and makes the fight against the marginalisation of 
the woman folk one of his major concerns. To realise his promise, after his 
ascension to power as Prime Minister, Harappa empowers his daughter, 
Arjumand Harappa, who is a seasoned lawyer to handle the problem of 
tax evasion as a step towards his commitment to fulfil his promise to 
empower women and also ensure social cohesion. The narrator tells us 
that she becomes active in the green revolution and throw “Zamindars out 
of their palaces, opened dungeons, led raids on homes of film stars and 
slit their mattresses with a long two-edged knife, laughed as the black 
money poured out from between the pocketed springs” (1983: 191). For 
those she takes to court, she prosecutes the enemies of the state with a 
scrupulous ferocity that gives her the nickname “virgin iron pants” by her 
enemies. The nickname “iron pants” is a metaphor for her courage and 
ability to transcend the gender role which patriarchy imposes on women in 
Rushdie’s Pakistan.  
 Furthermore, Rushdie negotiates racial barriers in Pakistan through 
female characters who accept to have whites as co-wives. In Shame, he 
depicts the kind nature of Pakistani women who are indifferent about their 
men marrying white women when they go to work overseas. The fact that 
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they return home with white women who are accepted by their Pakistani 
wives to integrate their cultural system is indicative of racial harmony. The 
accommodating nature of Rushdie’s Pakistani women is seen when the 
narrator tells us that:  
 

In those days, many of the villagers had gone west to work for a 
while, and those who returned had brought with them white women 
for whom the prospect of life in a village as number-two wives 
seemed to hold an inexhaustibly erotic appeal. The number-one 
wives treated these white girls as dolls or pets and those husbands 
who failed to bring home a guddi, a white doll, were soundly berated 
by their women. The village of the white dolls had become famous in 
the region. Villagers came from miles around to watch the girls in 
their neat, clean white giggling and squealing as they leapt for 
shuttlecocks and displayed their frilly panties. The number-one 
wives cheered for their number-twos, taking pride in their victories 
as in the successes of children, offering them consolation in defeat. 
(1983: 158) 

 
Rushdie’s women in Shame understood that in order to build a peaceful 
and cohesive society, they need to accept white women as their sisters, 
regardless of the errors committed in the past by slavery and colonialism. 
Given that Islam is a religion which preaches polygamy, Rushdie’s women 
encourage their husbands to marry across racial barriers in an attempt to 
end racial segregation and promote cultural globalisation. Rushdie’s desire 
for Pakistani women to come together in order to educate white women 
can be complemented with Trinh T. Minh-ha’s discussions in “Writing 
Postcoloniality and Feminism” that:  
 

Women of today are still being called upon to stretch across the gap 
of male ignorance, and to educate men as to our existence and our 
needs. […]. Now we hear that it is the task of the black and Third 
World woman to educate white women in the face of tremendous 
resistance, as to our existence, our differences, our relative roles in 
our joint survival. (qtd in Post-colonial Studies Reader, 2006: 247-
48)  

 
Rushdie’s female characters are tolerant and ready to educate Western 
women about bridging the stereotypical dichotomy of one race dominating 
the other as a new form of civilisation emanating from the East. 
 Arguably, the fact that in Pakistan, Muslim men are allowed to 
marry as many as four wives without the women objecting is an aspect of 
religion that this paper which Rushdie rebels against through Sufiya 
Zinobia who makes love to four men at the same time. She beheads 
immediately after sex to exercise her strength, an action that surprises 
everyone. They are found in a rubbish dump near a slum. It seems that 
the four of them died more or less simultaneously. “The heads were never 
found.”  He says four husbands come and go and then her hands reach for 
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the first boy’s neck. The others stand still and wait their turn. And heads 
“hurled high sinking into the scattered clouds, nobody saw them fall. She 
rises, goes home. And sleeps; the Beast subsides” (1983: 228-32).  
 The fact that Sufiya Zinobia kills the four men is a metaphor for her 
anger and hatred for patriarchy which gives men the right to handle 
women like objects and commodities that can be disposed of at will. 
Through her actions, the impending attack on the President and her 
husband, Omar Shakil, make them run away from the presidency. Their 
flight from the presidency is humorous in that they dress in women’s 
garments in order to avoid recognition from the angry crowd outside and 
police control along the road. Examining the strength of Sufiya and how 
her actions invert the laws of Islam which are sacred, Abdulrazak Gurnah 
in the “Introduction” to The Cambridge Companion to Salman Rushdie 
says: 
 

She tempts four nameless men to have sex with her, inverting the 
right of Muslim men to take four wives, and then she pulls their 
heads off [...]. Her humiliation at the hands of men who should have 
loved her, her father, Raza Hyder, and her husband, Omar Khayyam 
Shakil, have turned her into a beast. Rushdie celebrates Sufiya’s 
violence as liberation, or makes Omar Khayyam Shakil ponder along 
these lines, but the real force behind this figuration of women is not 
so much to suggest a route to fulfilment, but to issue a warning to 
the rulers of Pakistan. Out of the encounter of shame and 
shamelessness, will come violence. (2007: 5)  
 

Gurnah is of the opinion that Rushdie uses Sufiya to reveal how she 
stands up against patriarchy and exploitations of all forms in the hands of 
men. Rushdie’s approach to liberate women resulted to religious and 
political problems in Pakistan in 1983 which only ended with the banning 
of the book by the regime in place. They did not appreciate the 
perspectives from which Rushdie captured women’s empowerment, 
arguing that his actions were attempts to instigate women towards a 
rebellion, but all of these died down when his publishers took the 
government to court.  
 To further celebrate the importance of women, Rushdie discusses 
how the downfall of the Hyder regime in Shame is precipitated by the 
beast that resides in Sufiya Zinobia. Given that mad children and 
imbeciles are abandoned or killed by their families in order to preserve 
their honour, Rushdie empowers the rejected daughter to become the 
saviour, not only of her family, but the entire nation. The failure of the 
numerous hunting expeditions to kill the mysterious beast reveals her 
mystical prowess which results to the deaths of many of her hunters. 
News of its killings frightens the president and his collaborators out of the 
presidential palace and its strange calmness after the president’s escape is 
described as follows:  
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She did not attack the empty palace. She was not caught, nor killed, 
nor seen again in that part of the country. It was as if her hunger 
had been satisfied; or as though she had never been more than a 
rumour, a chimaera, the collective fantasy of a stifled people, a 
dream born of their rage; or even as if sensing a change in the 
order of the world, she had retreated and was prepared to wait a 
little longer, in that fifteenth century, for her time. (1983: 279)    

 
If the mysterious beast remains silent after the departure of President 
Hyder, it is because its mission is accomplished. We can thus conclude 
that Rushdie uses the portrait of the beast as an irony to buttress the fact 
that the mad Sufiya becomes an important member to her family and the 
nation. Lastly, he wants to subvert the idea of “honour killing” as Noah M. 
Landow contends in “The Bizarre and the Miraculous in Rushdie’s Fiction” 
that Rushdie gives here, incidentally a good reason for not writing Shame 
as a realistic fiction. However, the surreal world of the novel blurs 
ironically into ours in consideration of the fact that Shame was indeed 
“banned, dumped in the rubbish bin and burned. So he has demonstrated, 
yet again, his proficiency at distorting reality until it becomes fantasy, and 
in this case also distorted fantasy until it becomes reality” (2001: 3).  

Moreover, women in Shame are responsible for toppling the 
dictatorial regime of President Raza Hyder. The overnight escape of Hyder 
from the presidential palace and his eventual death comes as a result of 
angry women out for revenge. The desire for revenge pushes the three 
mothers – Chhunni, Munnee and Bunny to cast a spell that makes their 
son, Shakil, to lure Hyder into taking refuge in their home. Let it be 
recalled that the president is running away from the ghost of his mad 
daughter, Sufiya Zinobia. Ironically, the fleeing president dresses in a 
woman’s clothing to avoid recognition as the narrator contends:  

Bilquis Hyder says, ‘put these on’. Shakil seizes, rushes into his 
womanly disguise; Bilquis pulls the black fabric over her husband’s 
head. ‘Your son became a daughter,’ she tells him, ‘so now you 
must change shape also’ […]. The President is passive, allows 
himself to be led. Black-veiled fugitives mingle with escaping 
servants in the darkened corridors of the house. How Raza fell; in 
chaos; in women’s clothing; in black. (1983: 278) 

 
So the escaping president who disguises as a woman with his closest 
friend and wife board a bus for the outskirts. The moron daughter who 
transforms as a beast has succeeded to oust a dictatorial regime and 
destiny conveys them to the home of Shakil’s three mothers whose 
revenge is sweet. It is the spell of the three mothers that bring the fleeing 
president to seek refuge in their house in Nishapur where they butcher 
him. When Hyder and his wife are entangled in their trap, the three 
women kill them and vanish mysteriously from the face of the earth, 
never to be seen again, not in Nishapur, or anywhere on earth. They 
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desert their home, but keep their vows of retreat, crumbling, into powder 
under the rays of the sun, or growing wings and flying off into the 
impossible mountains of the west. The narrator says women are 
formidable as the three Shakil sisters never do less than they intend. The 
three Shakil sisters fantasised avenging the death of their son for over 
twenty years. These scenes reveal Rushdie’s effective use of suspense and 
makes him a complicated story teller who allows his readers to determine 
whatever interpretation they feel convenient. Mystical experiences are 
often seen to follow events which can be described as prerequisites or 
methods. Such events are often dramatic or tragic, and they help to shape 
a mystic’s life, thereby revealing that Rushdie’s characters in Shame 
indulge in mystical practices as a consequence of some befallen tragedies, 
and also as a means to satisfy deep-seated aspiration. 

As earlier mentioned, in Shame Arjumand is named the “virgin iron 
pants” because of her courage and physical strength. The government of 
General Hyder arrests her and Haroun after the death of Iskander 
Harappa because they are a potential threat to Hyder’s leadership. That is 
why after the death of General Hyder, they are released and asked to 
form a new government of national unity. The task of rebuilding Pakistan 
is not an easy one as Hyder instituted policies and Islamic laws (Sharia) 
that divided and plunged citizens into hardship and misery. Relations 
between the different castes seemed very confrontational and Pakistani 
citizens saw no hope for the future. Harappa is a metaphor for Benazir 
Bhutto who had the difficult task of rebuilding the nation. Rushdie in an 
article “In God We Trust” in Imaginary Homelands: Essays and Criticism 
1981-1991 contends: 

The Benazir Bhutto government has inherited a derelict state – a 
militarised, gangster-infested theocracy. Ms Bhutto must construct, 
at high speed and in unfavourable circumstances, nothing less than 
the institutions and processes of a modern nation-state. That is; 
history must be excavated from beneath the rubble of dogmatism 
and tyranny. Her best hope for success may lie in the realisation of 
all Pakistan’s citizens, Sindhis as well as Pathans, Punjabis as well as 
Balochis ... And if enlightened self-interest does guide Pakistanis to 
back away from that precipice, then the first constructive step will 
have been taken towards the making of a state with real reason for 
being – let us say, a post-Islamic Pakistan. (1992: 387)  

 
Over the next decade, she alternates power with Nawaz Sharif to prove 
that women’s empowerment depends on the collective solidarity in the 
public sphere as well as individual assertiveness in the private. She makes 
sure women’s organisations and social movements in general have 
important roles to play and are able to raise questions about forms of 
injustice that are taken for granted to such an extent as to appear natural. 
According to the narrator in Shame, during Arjumand Harappa’s regime in 
Pakistan, the health sector which has always been a problem to women 
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and especially expecting mothers is improved upon. She encourages 
women’s groups to sensitise more women in rural areas on health issues 
as she was doing before ascending to the helm of the nation. It can be 
concluded that in post-independence Pakistan, the reign of Benazir Bhutto 
is fictionalised in Shame as Arjumand Harappa. With the death of General 
Zia-ul-Haq (fictionalised  as General Raza Hyder) in a plane crash in 1988, 
Benazir Bhutto, daughter of former Prime Minister Zulfikar Ali Bhutto (also 
painted as Iskander Harappa) was elected as the first female Prime 
Minister of Pakistan. Pakistanis were tired of successive and brutal military 
regimes and her coming to power was received with euphoria because she 
was seen as a blessing to Pakistan. Rushdie’s portrait of Arjumand in 
Shame continues in the footsteps of Benazir Bhutto as she brings several 
social changes.  
   

Conclusion  

This paper has argued that Rushdie puts women in control of their 
bodies and emotions, reproductive capacity and sexuality within a 
discourse of individual rights. Contemporary feminism, like its historical 
antecedents, tends to bridge the public-private divide in which issues 
related to sexuality and reproduction are viewed as private questions of 
individual choice. In Shame, Rushdie gives due attention to other forms of 
power from the perspective of class, race, girl child discrimination and 
marriage as they affect choices and reveal potential effectiveness in 
bringing about social change. For example, having children and a career 
are seen as basic feminist rights. Fundamental changes in the structures 
of working life, the sexual division of labour and provisions for domestic 
and child-care responsibilities would be necessary to enable all women to 
have children and do acceptable paid work. 

In Pakistan, women can only achieve these rights if they are given a 
place in mainstream education because challenges to the feminist 
discourse of educated free choice have come from a range of alternative 
feminist perspectives. Consequently, Rushdie subverts the broader 
strategy of male control of women’s bodies. Sexuality and reproduction 
are precisely those areas that Rushdie tends to place beyond politics in 
the realm of the private and the personal. In the Pakistan, we can argue 
that Rushdie introduces a secular feminism that seeks to eliminate 
discrimination against women and oppose the dowry system and 
subsequent “dowry deaths.” That’s why feminism becomes an issue 
discussed in postcolonial societies which helps as an intellectual form of 
commitment and a political movement that seeks to situate within 
particular histories and peoples the fight for justice for women, the end of 
sexism and an implementation of equal opportunities and rights for 
women at all levels of human interaction. The case of Pakistan is peculiar 
to this study in that there are different forms of patriarchies. In 
conclusion, Rushdie’s satire on patriarchy contributes to recognise 
difference as it struggles to redefine its meaning so as to attend to the 
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macro politics of global economic and political systems and processes. In 
this respect, the future of feminism in Pakistan will depend on its ability to 
identify and develop new definitions of power and new patterns of relating 
across all forms of differences which our reading of Rushdie as a post-
colonial feminist introduces. To this study therefore, feminism’s crusade to 
liberate women requires bold persons, be them writers or not, but who are 
not afraid of the socio-cultural and political institutions that subjugate 
women to stand for the woman’s cause in societies in this region.   
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Résumé  

Toute société impose à l’individu ses règles et ses normes, c’est-à-
dire les manières de faire et de penser, les idéaux, les pratiques, les 
croyances et les rituels conformes à son milieu de vie et à ses groupes 
d’appartenance. Pendant la colonisation, les Européens ont transporté 
leurs valeurs et leurs cultures dans le reste du monde, imposant des 
modes de pensée, d’action, de relation et amenant ainsi l’Africain à 
tourner le dos à sa culture. Les mouvements féministes sont venus 
encourager la femme dans son émancipation. Cette dernière revendique 
désormais sa liberté vis-à-vis de ses us et coutumes qu’elle juge 
rétrogrades et serviles. Beaucoup de femmes africaines modernes, pour 
fuir l’exigence de la tradition, migrent vers l’Europe où elles espèrent 
mener une vie émancipée. Mais le contact avec l’Europe ne leur offre 
qu’altérité qui soumet leur identité culturelle à la rude épreuve de 
l’acculturation. Elles comprennent enfin que pour être soi-même, pour 
s’épanouir, il faut s’enraciner dans sa culture et que l’Europe n’est pas le 
paradis rêvé. Cet article pose le problème de féminisme et identité 
culturelle avec pour objectif de voir si l’émancipation de la femme 
africaine moderne est possible dans le mépris de ses traditions et de ses 
us et coutumes. L’approche méthodologique adaptée à cette analyse est la 
gynocritique qui inclut dans sa démarche l’étude des conditions 
historiques, sociales et culturelles qui ont pu déterminer la structure du 
texte féminin.  
 

Mots clés : Femmes - traditions – émancipation – immigration – identité 
culturelle   
 

 

Introduction 

Au cours des deux dernières décennies, la littérature africaine 
francophone a changé complètement de profil par rapport aux siècles 
précédents. En effet, depuis l’avènement du féminisme, l´image 
traditionnelle de la femme africaine commence à se modifier. À partir des 
années 1970, le continent noir connaît une éclosion de femmes écrivains 
sous la plume desquelles on peut lire différents sujets dépeignant non 
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seulement la condition de la femme, mais aussi la description des 
différents bouleversements sociaux d´après les Indépendances. Au 
nombre de ces femmes écrivains, nous pouvons citer Ken Bugul (Le 
baobab fou), Calixte Beyala (Seul le diable le savait), Aminata Sow Fall 
(Le Jujubier du patriarche), Werewere Liking (L´amour-cent-vies). Dans 
les œuvres de ces écrivaines, la femme n’accepte plus la place qui lui est 
réservée dans la société aux côtés de l’homme, comme en témoigne cette 
interrogation de Beyala, (2000 : 34) : « Mais pourquoi dans le partage des 
rôles les femmes doivent-elles garder le foyer, cuisiner, allumer les 
lampes, repriser tout en surveillant les devoirs des enfants jusqu’à ce que 
mort s’ensuive ? Je me pose la question. » Il est question pour ces 
écrivaines de bouleverser l’ordre comme le pense Mariama Bâ « C'est à 
nous, femmes, dit-elle, de prendre notre destin en mains pour bouleverser 
l’ordre établi à notre détriment et de ne point le subir. Nous devons user 
comme les hommes de cette arme, pacifique certes, mais sûre, qu’est 
1'écriture.»25 Leurs œuvres deviennent ainsi des outils de transformation 
de la situation de la femme dans la société. Odile Cazenave (2003, 7-8) 
découvre ainsi que la littérature africaine de la diaspora se démarque 
clairement de celle du continent qui s’attache au socio-réalisme et à 
l’engagement. Dans cette littérature de la diaspora, le regard de l’écrivain 
change de direction. Il n’est plus tourné vers l’Afrique, mais vers soi-
même : « Or les années 80 ont vu apparaître une nouvelle génération 
d’écrivains africains vivant en France. Contrairement à leurs 
prédécesseurs, ils offrent un regard de nature et de portée différente. 
C’est un regard non plus tourné vers l’Afrique, mais plutôt sur soi. » Dans 
ce sillage, apparaît Annette Ntignoi Fopa (2017) qui, face aux mutations 
majeures nées du phénomène de la mondialisation et ayant engendré des 
crises multiformes, pose le problème de l’identité culturelle et de 
l’émancipation de la femme. La présente contribution vise à s’interroger si 
la violation des droits culturels de sa communauté, le mépris des 
exigences de ses us et coutumes ne sont-ils pas la source d’une crise de 
l’identité culturelle de l’Africain ? si l’émancipation de la femme est-elle 
possible en dehors des contraintes de sa tradition ? si l’immigration est-
elle pour la femme la solution idoine pour faire face aux exigences de la 
tradition ? Ces questions s’inscrivant dans le champ du féminisme, nous 
nous proposons de convoquer l’approche gynocritique qui interroge 
l’expérience et l’idéologie féminine, pour les examiner sous l’éclairage d’un 
roman de la migritude : Roméo et Binéta26 de la camerounaise Annette 
Ntignoi Fopa.   
 

1. Du sentiment de mal-être dans l’«ici » 
 

Les sociétés traditionnelles se basent sur des lois établies depuis 
leur création par leurs pères fondateurs (ancêtres) et qui constituent une 

                                                           
25 Mariama Ba, « La fonction politique des littératures africaines écrites», Écriture 
africaine dans le monde, n° 3, 1981, p. 6-7. 
26 Dans la suite du travail, cette œuvre sera désignée par l’abréviation (RB). 
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alliance entre ces ancêtres et les hommes. La coutume est la 
matérialisation de cette alliance. Dès lors, la vie sociale dans une société 
dépend de l’exécution par les hommes des obligations nées de leurs 
alliances avec leurs ancêtres ou avec d’autres hommes, de l’application 
qui est faite des règles sociales ou naturelles. Ces traditions diffèrent 
d’une société à une autre, y compris dans un même pays. Cette mise au 
point sur le fondement de la tradition nous permet d’appréhender cette 
notion, d’abord en rapport avec le temps, ensuite par rapport à la morale 
ou au mode de vie. En rapport au temps, la tradition désigne ce qui est de 
l’ordre du passé, par opposition au présent. Il s’agit de tout ce qui 
appartient à une époque révolue. Envisagée par rapport à la morale, la 
tradition renvoie à un ensemble de normes et de prescriptions destinées à 
la codification des attitudes et des comportements des individus dans une 
société donnée. Ainsi, la tradition désigne une pratique ou un savoir hérité 
du passé, répété de génération en génération. Elle semble cependant 
développer à l’égard de la modernité une relation antinomique. Car la 
modernité apparaît du point de vue temporel s’opposer au passé pour 
s’identifier au présent ou à l’actuel. De plus, lorsqu’elle est envisagée du 
point de vue moral, elle s’opposerait à l’échelle de valeurs traditionnelles, 
généralement taxées d’obscurantisme. C’est pour cela qu’on note un 
certain conflit entre la tradition et le modernisme. La première accusée 
d’obscurantisme et d’infamie, tandis que la deuxième affirme l’autorité de 
la raison qui consacre le règne de la liberté et de la tolérance. La femme 
moderne, mue par son éducation qui lui donne les armes de la raison, se 
veut libre de ses choix. A l’instar de l’homme et à contraintes égales, elle 
veut prendre des décisions qu’elle estime lui convenir. Elle ne se sent plus 
à l’aise dans une société où priment les valeurs traditionnelles. Annette 
Ntignoi Fopa illustre fort bien dans son roman de notre corpus quelques 
pratiques de la tradition qui constituent la cause du mal-être de son 
héroïne, habitée par l’esprit d’émancipation. Il s’agit de l’ordre patriarcal, 
de la polygamie, du mariage arrangé, des rites de veuvage et du lévirat.  
Nous nous proposons de les parcourir pour mieux les appréhender.     

L’ordre patriarcal est une forme d’organisation sociale dans 
laquelle l’homme détient le rôle dominant au sein de la famille, par 
rapport à la femme. Ce système consacre l’homme comme le chef de 
famille. Il a l’autorité sur sa femme et ses enfants. De ce fait, le patriarcat 
se présente comme un obstacle à l’approche genre qui prône l’égalité des 
sexes. Le ton de Bissilliat (1994 : 305) est plutôt pessimiste. Pour elle, « 
le fait est universel et ne souffre d’aucune exception (…) Le système 
patrilinéaire qui accorde le pouvoir aux hommes existe partout et nous 
savons, enfin, que le matriarcat, les systèmes matrilinéaires qui 
donneraient le pouvoir aux femmes, n’ont jamais existé. » On comprend 
qu’aucune société n’a jusqu’ici fondé ses bases sur le matriarcat où les 
femmes seraient détentrices du pouvoir. C’est cette forme de société que 
décrit Annette Ntignoi Fopa : « Dès que l’on franchit la concession, 
l’autorité du chef des lieux gronde, même en son absence. Les coépouses, 
véritables amazones, organisent leur vie autour de ce dernier. » (RB, 9) 
L’homme ne partage son pouvoir avec personne et l’organisation de la vie 
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dans la maison dépend de son bon vouloir. Il est le responsable de tout 
dans la maison. Cette situation est aussi un code légal de la vie dans un 
foyer. C’est la raison pour laquelle, pendant la célébration du mariage 
entre Binéta et Mamadou, l’officier d’état civil déclare solennellement : « Il 
y a un seul chef dans une famille, le mari. Et croyez-moi, s’il rentre un 
jour, le repas n’est pas chaud et le lit non dressé, c’est une faute grave 
qu’il pourra sanctionner. Une vraie femme est celle qui n’a pour seule 
ambition que le bonheur de son mari. » (RB : 56) Il s’agit d’un contexte 
culturel « où on attend des femmes soumission, respect et surtout qu’elles 
aient pour seule ambition le bonheur de leur mari. » (RB, 19). Femme 
instruite et mariée à Mamadou, un produit de l’école moderne mais qui est 
fortement ancrée dans la tradition, Binéta ne peut qu’entendre sa raison 
et sa liberté crier dans sa chair.   

La polygamie (polygynie) désigne le mariage d'un homme avec 
plusieurs femmes. Cette pratique ancienne est admise dans bon nombre 
de pays d’Afrique où elle se maintient grâce à la législation, à la religion 
islamique ou grâce aux coutumes traditionnelles. Elle a une origine 
à la fois culturelle, sociale et économique. Au fait, sur le plan social, 
certains dignitaires ou chefs coutumiers épousent plusieurs femmes dans 
le souci d’affirmer leur autorité, leur pouvoir ou leur puissance. Il arrive 
également que l’homme épouse une seconde femme pour punir la 
première qui se montre acariâtre, peu respectueuse et fait des scènes de 
ménages fréquents. Mais il faut remarquer que dans le foyer polygamique, 
la femme « est le pilier central de la famille, sa fonction sociale est 
reproductrice, avec tous ses paramètres. Dans la concession, chacune vit 
sous son toit avec sa progéniture pour laquelle elle veille à l’éducation et 
au respect de la tradition. » (RB : 10) La polygamie était une solution 
pour le bien-être des femmes et des enfants dans la mesure où lorsque la 
mort frappait le chef de famille, laissant seuls femme et enfants, celle-ci 
étant systématiquement prise en charge par le frère, ou par tout autre 
homme proche de la famille, marié ou pas.  La polygamie représentait 
alors le début d’une garantie de sécurité pour la famille du défunt. Elle 
était aussi une solution à la stérilité de la femme. En effet, 
traditionnellement, en Afrique, l’accouchement est le but de tout mariage, 
car celui-ci est une occasion de contribuer, par le biais de la procréation, à 
la survie du lignage et de la société en général. Le mariage et la 
procréation sont ainsi étroitement liés et inséparables. Voilà pourquoi dans 
les sociétés africaines, l’infertilité est un fait dramatique et une femme 
sans enfant se trouve très souvent marginalisée et méprisée. Si la femme 
était stérile, le mari devait à tout prix épouser une seconde femme afin 
d’avoir des enfants.  Sur le plan de l’organisation économique, la 
polygamie était une solution pour la main d’œuvre dès lors que le système 
économique familial était généralement basé sur une agriculture vivrière 
de subsistance. Elle est plus fréquente au sein des populations où les 
femmes sont fortement impliquées dans les activités économiques 
(Lesthaeghe et al. : 1989) et où leur contribution à la production et à la 
reproduction est reconnue et valorisée. Annette Ntignoi Fopa parle du « 
vaste champ de café, plus loin de la concession qu’elles(les femmes) 
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entretiennent et récoltent. » (RB : 9) Victime de l’invasion chrétienne de 
la monogamie ou adepte du modernisme avec ses courants féministes, 
son héroïne rebute la polygamie : « Moi je ne vivrai jamais avec un 
homme polygame maman, quoi que tu dises. » (RB : 27) Cette position de 
Binéta est caractéristique des féministes qui pensent que l’amour dans un 
mariage ne peut se vivre qu’à deux. C’est pourquoi les femmes modernes 
ne croient qu’au mariage monogamique dans lequel elles rêvent de 
développer un modèle d’épanouissement affectif où les partenaires sont 
sur un pied d’égalité. 

Le mariage arrangé : il arrive que deux familles arrangent le 
mariage de leurs enfants et les mettent devant des situations accomplies. 
Le mariage arrangé est donc un mariage dans lequel les futurs mariés 
sont choisis par leur entourage sur la base des enquêtes menées sur la 
moralité de la fille et de sa famille. Ceci se passe quand les deux familles 
se connaissent bien et qu’elles sont censées connaître ce qui est bien pour 
leurs enfants. La conception du mariage comme l’union d’un homme et 
d’une femme en vue de fonder une famille est beaucoup plus occidentale, 
car la société traditionnelle africaine étant communautaire et non 
individualiste (comme la société occidentale), le mariage y est vu comme 
l’union de deux familles : la famille de l’homme et celle de la femme. Ainsi 
le mariage en Afrique n’engage pas seulement un homme et une femme, 
mais deux familles et toute une communauté. C’est pour cette raison que 
chaque famille doit avoir un droit de regard sur le choix du partenaire de 
vie de sa progéniture. L’héroïne d’Annette Ntignoi Fopa a vécu cette 
situation : Binéta bien qu’ayant un jour parlé de mariage avec un certain 
Mamadou son camarade d’université, a découvert un matin que le 
mariage avait déjà été arrangé par leurs deux familles, à son insu comme 
le révèle cette description :  

Les chants des noces se répandent dans l’assistance pour célébrer 
cette alliance. Binéta ne sait plus quel comportement adopter 
pendant ce temps, tout ce beau monde emporté par le rythme 
endiablé des chants, se souciant très peu de son état d’âme. Sa tête 
tourne, elle ne connaît pas grand-chose de son fiancé encore moins 
de sa future belle-famille et personne dans l’assistance ne prend 
conscience de ce qu’il s’agit de son destin qui se joue autour d’une 
gorgée de boisson. (RB : 24)  

On doit cependant relever que le mariage arrangé est différent du mariage 
forcé où l’une des deux personnes ou les deux personnes concernées n’ont 
pas valablement donné leur consentement.  

Le rite de veuvage : la mort d’un mari soumet sa femme à la 
pratique traditionnelle du rite de veuvage, un ensemble de pratiques 
infligées à la veuve pendant le deuil de son mari. Certes les hommes 
subissent aussi ces rites, mais les pratiques réservées aux femmes sont 
plus rudes, plus contraignantes. Ils se font raser la tête, s’abstiennent de 
rapports sexuels pour quelques jours. Ils sont même encouragés à se 
remarier au plus vite. Tandis que les veuves, quel que soit le contenu du 
rite de veuvage, se doivent de le suivre à la lettre comme l’exige la 
coutume. Pendant ces rites, la femme doit se soumettre à certaines 
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privations et contraintes. Par exemple la réclusion pendant plusieurs mois 
sans changer de vêtements et sans hygiène personnelle, le rasage de la 
tête et du pubis, l’obligation de s’asseoir sur le sol nu pendant plusieurs 
jours, etc.  L’argument avancé pour convaincre la femme de s’exécuter 
est qu’elle doit donner la preuve de son innocence quant à la mort de son 
mari. En effet, les femmes sont toujours soupçonnées d’être à l’origine de 
la mort de leurs époux, peut-être parce que c’est sur elles que repose la 
vie dans le foyer :  

Lorsqu’un homme marié meurt, le premier suspect de sa mort est son 
épouse. La veuve subit alors des persécutions après la mort de son 
conjoint. Les rites ancestraux pour démontrer l’innocence de celle-ci 
sont des pratiques dégradantes afin de déculpabiliser cette dernière, 
comme si la mort s’était trompée de personne et devait, au lieu de 
prendre le mari sur lequel reposait toute la communauté, emporter 
cette épouse qui ne sert absolument à rien. (RB : 35-36)  
On évoque également le désir, par ces rites, de purifier la femme et 

de l’aider à se réorganiser après le décès de son conjoint. Sur ce plan, ce 
rite s’avère nécessaire pour rompre le lien qui avait été tissé et scellé 
pendant les fiançailles afin qu’elle puisse se lancer dans une nouvelle vie.  

Le lévirat, la pratique culturelle selon laquelle un des frères du 
défunt époux est appelé à épouser la veuve pour la maintenir dans la 
famille et veiller sur les orphelins. Les traditions africaines considèrent le 
mariage comme l’union de deux familles contrairement à la définition 
légale du mariage qui est celui de l’union de deux personnes. Ainsi, la 
femme mariée appartient à sa belle-famille en raison de la participation de 
cette belle-famille à sa dot27 En effet, « la coutume prévoit que la veuve 
reste dans la famille au regard de l’alliance scellée lors des échanges de 
boisson pendant les fiançailles. Donc pas question qu’elle change qu’elle 
fasse une nouvelle vie hors de la famille. » (RB : 36) Cette pratique se 
fonde sur le fait culturel que la femme fait partie de l’héritage laissé par le 
mari. L’épanouissement de la femme est ainsi circonscrit dans le cercle de 
la famille. Annette Ntignoi Fopa (RB : 35) en donne un exemple avec le 
cas de « tante Berthe, (est) une veuve qui a épousé en secondes noces le 
frère de son mari comme le veut la coutume. »  Cette pratique, bien qu’en 
forte régression dans les sociétés africaines, les féministes pensent qu’elle 
est une autre forme de mariage forcé. Elles estiment que la femme subit 
une véritable atteinte à son intégrité physique et morale parce qu’obligée 

                                                           
27 La dot est une vieille tradition africaine qui est encore pratiquée aujourd’hui et comme 
c'était le cas il y a des siècles. […] La dot est un procédé de négociation complexe et très 
formel entre les deux familles pour parvenir à une entente mutuelle sur le prix que le 
fiancé aura à verser pour pouvoir épouser la fiancée. Cela peut se voir comme un achat 
vente, mais cette coutume n'a rien à voir en principe avec une transaction commerciale. 
Ce qui rend la dot si importante pour le mariage en Afrique est qu’elle est basée sur un 
procédé qui relie les deux familles. Le respect mutuel et la dignité sont présents tout le 
long du procédé, et l’amour entre l’homme et la femme est élargi pour y inclure la famille 
proche et large. Mais, comme pour toutes les coutumes traditionnelles, elle est exposée 
aux abus et aux distorsions (Cf. http://mariage.missnianga.com/Organiser-et-Preparer-
votre-Mariage/Etiquettes-et-Traditions/Mariage-traditionnel-en-Afrique-ladot.html) 
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d’avoir des rapports sexuels avec son nouveau mari. Le beau-frère qu’elle 
épouse a déjà une ou des femmes. Elle tombe donc en situation de 
polygamie. Un tel mariage enfreint gravement au principe de « libre 
consentement » du mariage. 

Voilà évoqués dans le roman de Ntignoi Fopa quelques pratiques de la 
tradition qui, pour la femme moderne, sont des obstacles à son 
épanouissement. « Nous sommes allées à l’école, c’est pour faire des 
meilleurs choix de vie, nous n’avons plus le droit de nous sacrifier pour les 
autres et faire ce qui est bon pour tout le reste de la communauté. Nous 
avons aussi droit au bonheur. » (RB : 84). Mues par l’esprit féministe et 
l’esprit de liberté acquis à l’école, les femmes modernes estiment qu’elles 
sont marginalisées, qu’elles sont sujettes à des violences qui les 
avilissent. La violence dont elles parlent ici ne se limite pas aux coups et 
blessures, elle comprend aussi les pratiques traditionnelles qui entravent 
ou empêchent l’exercice de leurs droits et libertés. La tradition selon les 
théories féministes porte atteinte à la dignité et à la valeur de la femme ; 
et pour ces raisons, elles pensent que cette tradition doit être combattue 
et éliminée. Elles militent pour que toute pratique traditionnelle, 
coutumière ou moderne qui viole les droits de la femme soit interdite et 
éliminée à l’instar de la polygamie qui selon elles est une pratique barbare 
et rétrograde. Elles soutiennent qu’un homme n’a droit qu’à une seule 
femme comme l’exprime ici Calixthe Beyala (1990 : 276) : « Il faudra 
absolument interdire la polygamie, un homme aussi intelligent soit-il, ne 
devrait pas avoir plusieurs femmes. À mon avis, une c’est déjà trop ! Il 
faut réclamer la pilule. Ensuite l’avortement libre. Ne plus être 
boursoufflées d’enfants. Ce n’est pas aux hommes de nous faire un 
enfant. Notre corps nous appartient. Tout ça, c’est terminé… » 

Pour elles, la polygamie participe à la construction de rapports 
sociaux inégalitaires entre les sexes et au maintien d’une distance 
relationnelle au sein du couple. Elles considèrent la polygamie comme un 
instrument de subordination des femmes et d’expression de la domination 
masculine. Pour les coépouses, la vie se traduit en concurrence pour le 
contrôle de l’affection du mari. C’est dans ce sens qu’Awa (2014 : p.18) 
pose la question suivante : « Quelle nuit peut passer une coépouse 
lorsqu’elle entend les gémissements et les soupirs de son mari couché 
avec l’une de ses rivales à quelques mètres de sa propre chambre ? » 
Cette question dénote les inquiétudes des coépouses dans une union 
polygamique. Dans la polygamie, pensent les féministes, les femmes sont 
considérées comme « la marchandise dont il faut s’accaparer sans pour 
autant se demander si cette marchandise-là qu’il faut acheter (pot au 
passe) est douée de raison, de sentiments et d’émotions » (Awa, 2014 : 
p.18). Awa écrit également ce qui suit : « la douleur des femmes ! Elles 
souffrent parce qu’elles sont considérées comme des sous-êtres, du bétail, 
à qui l’on ne demande que d’être toujours prêtes pour coucher et 
accoucher » Awa (2014 : p.16). Djaïli Amadou Amal (2021), parle de 
l’aspect discriminatoire de la polygamie en ces termes : « La polygamie, la 
plupart du temps, c'est une décision unilatérale de l'homme, c'est-à-dire 
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que c'est l'homme qui décide de prendre une autre femme sans demander 
l'avis de la première épouse, sans demander l'accord. A ce moment-là, 
évidemment, c'est de la discrimination. C'est une entrave à sa liberté, 
c'est une entrave à ses choix de vie. Cela est clair. » 

Pour Kesteloot, L. (2001 : 284) il y a peu de place pour les 
sentiments dans un mariage arrangé. Elle voit ce type de mariage comme 
« un contrat social entre familles, où le seul cadet à qui on demande son 
avis est le garçon. La fille est priée d’obéir. Si elle refuse, maudite ou 
souvent on la force, il faut respecter l’ordre établi. » Puisque la fille n’a 
pas le choix de rester célibataire, elle ne peut pas choisir son mari.  

 
Désormais, la femme moderne veut une société où elle va créer ses 

propres valeurs. Elle ne veut plus être soumise à l’obéissance d’un ordre 
ou d’une autorité autre que sa raison qui lui formule les principes de son 
action. De plus, par la remise en question radicale des fondements de la 
morale traditionnelle transcendante et hiérarchisée, elle développe 
l’exigence de fonder les liens sociaux et interindividuels sur son bon 
vouloir, à l’exclusion de toute autre référence. Cette volonté 
d’émancipation de la femme rompt avec les références de la morale 
traditionnelle qui enfermaient la femme dans une échelle de valeurs 
déterminées et hiérarchisées. Annette Ntignoi illustre ce complexe dans 
son roman par son héroïne Binéta, mariée de façon traditionnelle à 
Mamadou, un garçon de son village qui a pourtant fait des études et a eu 
un travail décent, s’est trouvée contrainte par son désir d’émancipation 
d’abandonner mari, enfants et famille pour suivre un Européen rencontré 
par hasard. Elle met la vie conjugale à l’épreuve de son émancipation. La 
découverte de l’amour de Roméo devient la clef imagée de cette 
émancipation. Ce divorce marque aussi le divorce avec sa culture car si 
elle répugne son premier mari Mamadou, c’est parce que ce dernier vit 
selon leurs us et coutumes. Par cet acte, elle s’illustre comme une femme 
moderne qui refuse le patriarcat africain et veut vivre l’amour à 
l’occidental. C’est aussi une expression de son émancipation qui est une 
volonté manifeste de s'affranchir de sa tradition. Parler de l’émancipation 
de la femme africaine, c’est faire allusion à sa volonté de se défaire des 
exigences culturelles auxquelles elle est soumise par la tradition. La fuite 
de la réalité dans laquelle elle vit dans l’espoir de trouver du bonheur 
ailleurs nous amène à explorer la notion de l’ailleurs qui est un thème 
récurrent dans la littérature.  
 

2. Construction et déconstruction de la représentation de 
l’ailleurs 
 

En général, l’homme est un éternel insatisfait. Insatisfait de sa vie 
actuelle et incapable de mesurer l’importance de l’instant, il croit 
qu’ailleurs sera mieux. Bruckner, P. (2000) pense que le bonheur est 
devenu une obsession omniprésente au point où le désir de s’évader pour 
découvrir d’autres horizons est présent chez la majorité des individus. 
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L’insatisfaction de ses désirs et sa grande volonté d’avoir une vie épanouie 
créent en l’homme un inconfort intérieur qui le pousse à imaginer un 
bonheur illusoire. Il commence à se préoccuper de ce que devrait être sa 
vie et il arrive ainsi à penser que sa vie serait meilleure ailleurs, dans un 
autre pays. C’est le rêve de l’ailleurs qui serait une possible échappatoire 
face à un monde intérieur sclérosant. L’ici et maintenant est associé à un 
réel trop blessant qu’il faut fuir.   

Parlant de l’ailleurs, il est un fait, que grâce à son potentiel 
économique, l’Occident attire de plus en plus les jeunes du tiers monde. 
L’Occident est pour eux le symbole de l’espérance, un paradis où l’on peut 
réaliser tous ses désirs. La ruée vers le pays de l’ex-colonisateur devient, 
pour beaucoup de natifs africains, un pèlerinage indispensable pour se 
sortir de la précarité. Binéta, habitée par un sentiment d’exaltation et de 
liberté, est désormais à la recherche du bonheur, puisqu’elle se sent 
inadaptée à l’environnement social où elle vit. Elle pense qu’il est « inutile 
de se braquer contre cette coutume où la femme renonce à tout jusqu’à 
son nom de famille, puisqu’elle portera à l’infini, après le mariage, le nom 
de son mari comme une rivière de diamants. » (RB : 48) Elle éprouve 
ainsi un besoin incontrôlable de partir à l’aventure d’une vie amoureuse en 
Europe. Entreprendre d’abandonner ses enfants et sa famille pour s’en 
aller illustre le déchirement de l’âme entre l’éblouissement de l’amour, la 
projection imaginaire de son émancipation dans l’ailleurs et la dure réalité 
de la coutume à laquelle elle se sent confrontée. « Nous sommes d’abord 
des femmes avant d’être des mères. Si on n’est pas épanouies en tant que 
femmes, on ne pourra pas l’être dans notre rôle social. » (RB : 84) Elle ne 
se sent donc pas épanouie à cause des réalités culturelles de son 
environnement. Elle refuse le rôle de l’épouse de Mamadou qui lui est 
attribué par sa famille parce que « Mamadou adopte (ainsi) le 
comportement de son père et même grand-père, alors qu’il est de la 
nouvelle génération, instruite et libérée de ce joug culturel qui proscrit 
tout signe d’affection en public. » (RB : 25) Mamadou qui ne répond pas 
aux exigences de la vie moderne est une dure réalité à fuir. Elle décide de 
divorcer et de s'exiler à l'étranger, où elle rêve de mener une vie de 
femme émancipée aux côtés de Roméo. L’ailleurs devient, pour elle, le 
lieu de prédilection pour une vie meilleure. Mais l’ailleurs répond-il 
toujours aux attentes ?  

Il y a une distanciation entre les représentations et la réalité 
quotidienne. Le plus souvent, un écart apparaît entre l'ailleurs rêvé, 
attendu, et l'ailleurs réel. En fait, les personnages qui tournent 
inexorablement le dos à l’Afrique sombrent dans la fragilité et la précarité 
dans l’univers occidental. L’explication que propose Kom, A. (2000 : 51) à 
ce sujet est intéressante : « [...] mal préparés à appréhender la 
complexité de leur milieu d’accueil, ils [ces personnages] ne peuvent pas 
se présenter comme les apôtres d’un nouveau dialogue interculturel, ni 
encore moins proposer une nouvelle approche de l’identité africaine. » 
Binéta rêve d’un monde où il y a la liberté, où chacun peut s’exprimer, 
décider et agir sans pression ni contrainte extérieure, un monde favorable 
à l’émancipation de la femme, un monde où la femme est respectée et 
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honorée et où elle n’est pas sous l’autorité d’un homme. Ce monde rêvé, 
c’est l’Occident selon elle : « Ils sont romantiques les Occidentaux, avec 
un sens des responsabilités familiales. Je dirais qu’ils sont plus humains et 
respectueux de la gente(sic) féminine que nos frères ici, ces mâles castrés 
ne cherchant qu’à humilier les femmes dans un seul but, asseoir leur 
autorité de sexe fort. » (RB : 84.) Malheureusement, sa rencontre avec 
l’Occident l’oblige à découvrir plutôt le caractère subversif du monde qui la 
met face à la dure expérience de l’altérité liée à la confrontation avec la 
culture occidentale. D’après Malewska, Tanon et Sabatier (2002), le 
contact des cultures est source d’enrichissement mais aussi de 
questionnements :  

Il bouleverse toujours l’individu, si celui-ci n’est pas seulement 
spectateur mais obligé de vivre dans la durée selon deux codes 
culturels différents, parfois contradictoires et irréconciliables. Des 
choix apparents ou réels s’imposent à lui et l’amènent à réévaluer ses 
croyances et références de base en fonction du contexte, ou encore à 
se repositionner dans un parcours de vie afin d’inclure de nouvelles 
perspectives identitaires et parfois à questionner son appartenance à 
un groupe ou des groupes.» 

Le premier obstacle au projet d’émancipation de Binéta dans 
l’ailleurs rêvé est l’autorité de son mari. Tout se passe entre le couple 
selon sa volonté. Par exemple, à son arrivée en Europe, Roméo avait déjà 
garni sa garde-robe selon ses propres désirs à lui. Il ne lui laisse aucune 
possibilité de choisir ce qui est à son goût à elle. Quand ils veulent sortir, 
c’est Roméo qui lui choisit l’habit qu’elle va porter et la chaussure qu’il 
veut qu’elle mette, ce qui ne manque pas de révolter Binéta : « Je ne 
veux pas ressembler à une sirène mais à Binéta, une fille Bantoue. » (RB : 
95) A aucun moment Roméo ne veut partager son pouvoir avec qui que ce 
soit. Il règne en véritable maître de la maison. C’est lui qui « programme 
tout, même les moindres détails de leur vie, ce qui rend la vie facile, mais 
fade. » (RB : 128) Il y a même des jours où imbu de son autorité, il va 
jusqu’à priver Binéta de son téléphone, juste parce qu’il ne veut pas 
qu’elle entre en contact avec les membres de sa communauté. A la 
cérémonie de leur mariage, il n’a en rien tenu compte de sa femme. La 
cérémonie a été organisée dans le style Européen, en présence de 
quelques amis de Roméo. L’absence des parents de Binéta ou du moins de 
sa famille et de ses amis à son mariage est une contreculture africaine. 
C’était d’ailleurs un mariage où « rien ne rappelle la culture de la mariée, 
ni dans les plats, ni dans la décoration, encore moins les tenues. » (RB : 
121.) Cela témoigne de l’oppression dont elle est victime et du rejet de sa 
culture qui n’a aucune valeur aux yeux de son époux.  

Binéta vit désormais avec le sentiment d’être une femme opprimée. 
Son mal-être vient de cette oppression qui lui ôte toute liberté. Elle est 
aux yeux de son mari comme un être indigne, une indigène à qui on ne 
peut accorder certaines libertés, et qui mérite d’être dressée comme on 
dresse un chien. Les représentations de l’Europe qu’elle avait au départ de 
l’Afrique se trouvent ainsi déconstruites. Elle « a du mal à comprendre 
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cette intrusion massive dans sa vie où elle n’est plus maîtresse de ses 
décisions. Elle qui a cru à l’émancipation de la femme en Occident, 
comprend (…) que le sort de la femme est semblable à celui de son 
continent. » (RB : 128) Il y a ainsi l’influence de la colonisation dans les 
relations conjugales des foyers mixtes où la femme vient d’Afrique. C’est 
comme si les relations entre les conjoints dans un mariage mixte 
s’apparentaient à la relation du colon et du colonisé. Le colon exerce son 
autorité sur le colonisé sans aucun remords.  

Binéta a fui son Afrique natale parce qu’elle ne s’accommodait pas 
au style de vie patriarcal où l’homme est le seul maître dans le foyer. Elle 
est allée à la quête de la liberté, synonyme de son émancipation, mais elle 
se retrouve dans l’étau de la dictature de son mari et face au 
déracinement que lui impose le choc des cultures. L’ailleurs rêvé devient 
un cauchemar. On comprend aisément qu’un Africain en Europe ne jouirait 
pas des mêmes privilèges qu’un Européen. L’altérité devient la seule 
promesse de l’ailleurs et permet de s’accepter soi-même. C’est pourquoi 
elle se bat à se maintenir dans sa culture. Cela est suffisant pour conclure 
avec Achile Mbembe (2006 : 132) que : « L’ailleurs est constitutif de l’ici 
et vice-versa. Il n’y a plus de « dedans » qui serait coupé d’un « dehors », 
un passé qui serait coupé du présent. Il y a un temps, celui de la 
rencontre avec l’Autre, qui se dédouble constamment et qui consiste, non 
dans la scission, mais dans la contraction, l’enroulement et la jonction. »  

Chaque relation d’extériorité se complète immédiatement par une 
relation d’intériorité. L’ici et maintenant est rejeté pour lui préférer 
un ailleurs hypothétique qui renvoie inéluctablement au point de départ 
originel, source du mal être du départ. C’est Binéta qui passait son temps 
à réfléchir « à comment garder une once de dignité ou d’autonomie dans 
cette tradition déterminée à l’anéantir en tant qu’être pensant et libre. » 
(RB : 31) C’est encore elle qui, face à l’altérité, se bat bec et ongle pour 
retrouver sa dignité dans sa tradition. Telles sont les scories de 
l’immigration. La dimension paradisiaque de l’Europe s’étiole pour se 
transformer en enfer et fait comprendre au migrant sur le tard que l’accès 
à l’Occident ne donne pas, de facto, accès au bien-être tant recherché 
depuis les terres africaines. Donald W. Winnicott (1975, 48) a ainsi raison 
de penser que « l’acceptation de la réalité est une tâche sans fin et nul 
être humain ne parvient à se libérer de la tension suscitée par la mise en 
relation de la réalité du dedans et de la réalité du dehors. » C’est dire que 
le bonheur consisterait juste à s’ancrer dans le hic et nunc. Les clés du 
bonheur ne se retrouvent pas dans l’ailleurs mais dans l’ici. Il suffit de 
s’ancrer dans la réalité et d’y créer les conditions de son bonheur.   

Le discours colonial européen a de façon univoque érigé le 
stéréotype d’une Afrique aux mœurs barbares. Ce discours a contribué à 
forger un imaginaire de la société occidentale paradisiaque. Mais les 
chercheurs postcoloniaux se sont évertués à déconstruire cette 
représentation de l’Ailleurs occidental. C’est à cette déconstruction que se 
livre Annette Ntignoi Fopa qui oppose le paradigme du quotidien et le 
paradigme de l’imaginaire. Binéta découvre dans l’ailleurs occidental deux 
dures réalités à affronter. D’abord, la vie dans le foyer s’organise selon la 
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volonté du mari qui s’affirme comme chef, ensuite, elle doit se déraciner 
de sa culture jugée primitive par les Européens pour s’enraciner dans la 
culture occidentale afin de s’épanouir.    
 

3. L’ailleurs et la crise d’identité  
 

Dans la société d’accueil, les personnes immigrantes, de façon 
générale, expérimentent une rupture de leur identité. Car la question de 
l’identité est indissociable de la découverte de l’altérité. Elle est 
conséquente de la rupture vis-à-vis de la société d’origine, de sa langue, 
de ses codes culturels et de la société d’accueil qui tend à l’intégration 
c’est-à-dire à la perte de l’identité d’origine. C’est l’acculturation que le 
dictionnaire Larousse définit comme « l’adaptation forcée ou non, à une 
nouvelle culture matérielle, à de nouvelles croyances, à de nouveaux 
comportements ». Le lieu géographique participe bien, par un jeu 
d’influence, à la construction de l’identité et du mode de pensée de tout 
individu. Voilà pourquoi Odile Cazenave (1999 : 68) remarque, avec 
raison : « En définitive, si le facteur lieu/déplacement géographique se 
montre déterminant dans la transformation des personnages chez les 
écrivains femmes africaines, le lieu d’écriture/d’implantation de l’écrivain 
l’est tout autant. » Ceci s’apparente à la conception égo-écologique de 
l’identité de Zavalloni (1987 : 14-15). Il écrit :  

Le point de départ de l’égo-écologie est de considérer l’individu dans 
son rapport au monde comme situé objectivement dans une matrice 
sociale. Les éléments de cette matrice sont, d’une part, les différents 
groupes auxquels l’individu appartient de fait et par affiliation comme 
membre d’une société et d’une culture données, et d’autre part, les 
groupes ou individus significatifs avec lesquels il entretient des 
relations symboliques ou réelles. Les éléments de cette matrice 
sociale élémentaire sont parties constituantes d’un individu en tant 
qu’acteur social et, en même temps, représentent un milieu au sens 
écologique qui recouvre une large part de la réalité en tant 
qu’environnement socio-culturel. Les représentations que se fait 
l’individu des divers éléments de cette matrice en constituent la 
contrepartie subjective. L’égo-écologie s’est développée en tant 
qu’approche pour l’étude spécifique de cette double interaction entre 
l’identité personnelle et collective.  

Chaque individu a conscience de son identité qui le rend différent de 
tous les autres. On peut ainsi dire que l'identité est d'abord appréhendée 
comme phénomène individuel qui n’est autre que la façon dont l'être 
humain construit son rapport personnel avec son environnement, car 
toute histoire personnelle se déroule toujours à l'intérieur d'une culture. 
Pour Dubar. C. (2007 : 7) « l’identité est à la fois le résultat stable et 
provisoire, individuel et collectif, biographique et structurel, des divers 
processus de socialisation. » Apprendre à vivre avec deux cultures 
différentes peut engendrer une crise identitaire chez l’individu, car 
s’identifier à un groupe ne veut pas forcément dire être accepté par ce 
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groupe et vice-versa. Les jugements et les sentiments que se portent 
mutuellement deux individus ou deux groupes conduisent à des 
comportements d’auto-exclusion28/hétéroexclusion29 ou bien d’auto-
identification30/hétéro-identification31. Or, au centre de toute relation 
sociale entre des individus se trouve la relation d’altérité comme nous 
l’avons évoqué plus haut. De même, la rencontre de deux cultures dans 
un mariage mixte entraine l’altérité culturelle. Car, notre appartenance à 
un horizon historico-culturel nous impose une culture enfermée dans un 
modus-vivendi qui nous est propre. Au contact d’une autre culture, ce 
mode de vie rencontre une altérité culturelle. L’«altérité» est selon 
Larousse, le caractère de ce qui est «autre». Il s’agit donc de ce qui est 
extérieur à soi. Cette notion sous-tend donc l'idée de reconnaissance de 
l'autre dans sa différence. Elle s'inscrit alors dans un rapport de soi à 
l'autre, c'est-à-dire la façon dont chacun perçoit, comprend autrui, et 
interagit avec lui. L'autre s'oppose à l'identité. L'identité définit ce 
qu'est un individu en particulier, ce qui le rend singulier, ce qui le 
caractérise. L’altérité culturelle dans un foyer mixte nait du fait que 
chacun veut que le mode de vie dans le foyer tienne compte de sa culture. 
La cohabitation culturelle devient à ce moment une impasse car il y a des 
appréhensions, des incompréhensions et des stéréotypes qui font surface 
comme le remarque Annette Ntignoi Fopa : « Dans une relation, il y a 
deux personnes et dans un couple de culture mixte, il y a deux cultures ; 
il n’est pas question qu’une personne abandonne la sienne pour celle de 
l’autre. » (RB : 108.) La crise peut s’illustrer par un déséquilibre entre les 
conjoints généralement à l’avantage du partenaire originaire de la société 
où le couple vit. Ceci s’explique à la fois par le fait que ce dernier se 
trouve dans son pays, d’où une parfaite connaissance des rouages de sa 
culture. Cottrell, (1990) pense que les pratiques culturelles dans un foyer 
mixte sont plus généralement celles de la culture dominante.  

Le mariage entre Roméo et Binéta est le théâtre d’un conflit entre 
deux références culturelles : celle de la culture africaine et celle de la 
culture occidentale. Ce conflit va contribuer à déstabiliser l’harmonie au 
sein du couple amoureux. « Jusqu’ici, elle a tant bien que mal fait des 
efforts pour apprendre et comprendre la culture de son époux. Voici qu’au 
moment où la sienne fait irruption dans leur nid d’amour, il prend ses 
jambes à son cou. Devrait-elle renoncer à sa culture pour mieux plaire à 
son conjoint ? » (RB : 137-138.) Sa déception vient au moment où elle se 
sent éloignée de sa culture africaine, où elle se trouve soumise à la culture 
occidentale qui n’est pas la sienne. Ses racines culturelles l’installent dans 
ses convictions, ses valeurs et idéaux et l’obligent à vivre comme femme 
africaine. L’angoisse de son acculturation ou de son anéantissement 

                                                           
28 Auto-exclusion : l’individu s’exclut d’un groupe parce qu’il n’adhère pas à ses valeurs, il 
ne se retrouve pas dans ce groupe. 
 
29 Hétéro-exclusion : un groupe exclut un individu. 
30 Auto-identification : un individu s’identifie à un groupe, il se considère comme faisant 
partie de ce groupe. 
31 Hétéro-identification : un groupe considère un individu comme un de ses membres. 
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illustre la crise identitaire dont elle est sujette. Elle refuse de se soumettre 
à des exigences adaptatives à la culture de l’autre qui se veut dominante. 
Le choc des civilisations suscite ainsi des revendications identitaires, 
posant directement la question de la cohabitation culturelle. C’est un 
phénomène tout à fait naturel. Personne n’est prêt à renoncer à ce qui lui 
est le plus cher : le sentiment d’être lui-même, c’est-à-dire son identité. 
Être confronté à d’autres cultures entraîne un besoin vital d’affirmer son 
identité et de se situer par rapport aux autres. Les impasses auxquelles se 
heurtent les représentations de Binéta dans sa tentative de penser son 
épanouissement féministe sont multiples. Ces impasses découlent 
directement de l’altérité culturelle dans le couple et dans la société. 
Relevons-en quelques-unes pour mieux éclairer cette crise d’identité.    

Les tâches domestiques routinières que sont (repas, épicerie, 
vaisselle, ménage, lessive) sont principalement dévolues aux femmes 
dans la civilisation africaine. Cette répartition des tâches ménagères qui 
s’effectue en fonction des différences de compétence et de disponibilités 
des conjoints est en effet, le fruit d’une socialisation de genre qui attribue 
à la femme la « bonne tenue » d’un ménage : avoir un intérieur propre 
apparaissant comme un attribut de féminité. Mais Roméo, par sa culture 
occidentale, désapprouve cette division traditionnelle des tâches 
ménagères. Il n’accepte pas que sa femme se livre seule à ces tâches et 
se hâte de faire la vaisselle, d’apprêter le petit déjeuner et de servir sa 
femme, ce qui ne laisse pas indifférente cette dernière : « Dans ma 
culture, ce sont les femmes qui servent les hommes et non l’inverse. » 
(RB, 102) La femme africaine éprouve un certain plaisir à servir l’homme. 
On se serait attendu que Binéta se réjouisse de cette égalité tant réclamée 
par les organisations féministes et que lui propose son mari. Mais, elle-
même s’aperçoit que ce projet d’égalité est irréalisable avec elle : « Ma 
maman me tuerait si elle voit cette situation où les rôles sont inversés. » 
(RB : 102) Cette déclaration traduit le rejet de ce renversement des rôles 
et par ricochet confirme l’utopie de l’égalité entre l’homme et la femme 
africaine.  

Le communautarisme est l’une des particularités de la culture 
africaine. Les populations d’Afrique sont encore fortement attachées aux 
valeurs communautaires où elles puisent leur mode de vie et leur identité. 
Par contre la société occidentale valorise « l’individu humain en tant 
qu’être moral, indépendant, autonome, et ainsi essentiellement non 
social » Dumont (1983 : 27-28). Mais le communautarisme africain est 
perçu en Occident comme un style de vie barbare. C’est pourquoi Roméo 
n’apprécie pas des visites intempestives chez lui et désapprouve que sa 
femme rende visite aux siens. « Dans sa culture à elle (Binéta), ce n’est 
pas la peine de prévenir les proches des visites (…). La culture de Roméo 
est une culture de programmation, de préparation et d’estimation avec 
son lot de stress. » (RB : 144) Il y a rupture entre Binéta et son 
environnement. Elle est importée dans une société individualiste où elle ne 
retrouve pas ses repères. Elle se sent étouffée, ennuyée, prisonnière, 
contrainte de vivre comme un oiseau capturé et placé dans une cage et 
c’est pourquoi elle a la propension de se rapprocher de sa communauté 
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pour vivre la chaine de solidarité qui est une marque identitaire de son 
Afrique natale.  

La notion de famille est une construction de l’esprit et une 
construction de nos sociétés, objet variable dans l’espace, dans ses 
dimensions et dans le temps. Sa conception participe de la construction 
identitaire culturelle. Dans la conception africaine, les individus 
appartiennent à la même famille lorsqu'il existe entre eux un lien de 
parenté. Il peut s’agir des parents, des frères des sœurs, des neveux, des 
nièces, des grands-parents, des oncles, des tentes, des cousins et des 
cousines. Par contre dans la conception occidentale, cette notion renvoie à 
un ménage comprenant les conjoints et leurs enfants tout simplement. 
C’est ainsi que pour Roméo, Binéta n’a d’autre famille que lui et leur 
enfant : « Sa famille c’est moi et l’enfant qu’elle attend, et rien d’autre. » 
(RB : 156) Binéta se retrouve ainsi dans une situation où elle doit tourner 
le dos à sa famille africaine pour ne considérer que son mari et son fils 
comme famille.   

L’alimentation participe grandement à l’identité culturelle d’un 
peuple, car il y a des nourritures culturellement identifiables qui sont 
caractéristiques d’un peuple. C’est à juste titre que Philippe Couderc 
(1995) montre que la cuisine est une composante significative du maintien 
d’une identité nationale. L’Afrique se distingue dans son art culinaire par 
ses mets épicés. Mais si une cuisine nationale est aussi un symbole 
d’identité nationale, il est donc nécessaire de la considérer comme telle. 
Malheureusement, les occidentaux répugnent les mets africains qu’ils 
considèrent comme trop épicés, malsains et peu hygiéniques. Annette 
Ntignoi Fopa l’illustre à travers son héroïne Binéta qui dans son foyer 
mixte, est interdite de cuisiner une nourriture de chez elle parce n’étant 
pas du goût de son mari. « Elle est déjà là depuis plus de six mois et n’a 
pas encore préparé un mets de son pays. Son mari n’aime pas, toute la 
nourriture qu’elle avait apportée a fini droit dans la poubelle. » (RB : 139) 
Roméo va jusqu’à lui interdire de consommer les mets africains sous 
prétexte que ce sera une source de contamination de l’enfant qu’elle 
allaite. Ce préjugé est consolidé par la pensée de ce médecin européen 
qui, sur les inquiétudes de Roméo, livre ces conseils à Binéta : « Madame 
pourrait faire l’effort de manger sainement ne serait-ce que le temps de 
l’allaitement. En plus il faut s’adapter à votre nouvelle culture, celle de 
votre pays d’accueil. » (RB : 183) C’est de l’avis de tous les Européens 
qu’à la rencontre de la culture africaine et la culture occidentale, l’Africain 
doit abandonner sa culture pour celle de l’Occident. C’est une 
représentation de la supériorité de la civilisation occidentale.   

Les loisirs posent aussi un problème d’identité culturelle. Le loisir est 
une activité qu’on mène pendant son temps libre et qui permet de libérer 
l’esprit, de changer un peu de ses habitudes et de ses occupations 
habituelles pour lutter contre le stress tout en améliorant sa qualité de 
vie. La pratique des loisirs diffère selon les âges, les types de personnes et 
le cadre de vie. Ainsi, les loisirs d’un jeune africain en Afrique ne seront 
jamais ceux d’un jeune français en France. En Afrique par exemple, les 
femmes exploitent leur temps libre pour rendre visite aux membres de la 
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famille, aux amis, aux malades, etc. Par contre en Europe, les femmes 
utilisent leur temps libre pour faire du vélo, de la balade, du sport, du 
cinéma, etc. Binéta dans son foyer mixte est confrontée à ce problème de 
loisirs. En Afrique, on ne marche pas pour le plaisir de marcher. Mais voilà 
Binéta contrainte de faire des promenades chaque samedi dans le seul but 
de plaire à son mari. « Ce qui est comme un plaisir pour Roméo est une 
corvée pour Binéta. Malgré ses efforts, elle considère cette balade comme 
une punition. » (RB : 190) Aller s’asseoir au bord de la rivière juste pour 
prendre de l’air et contempler la nature, regarder l’eau couler et s’extasier 
à entendre les oiseaux chanter est un calvaire pour Binéta. C’est pourquoi 
elle ne peut que se sentir mal à l’aise. Par contre, ses propres loisirs qui 
consistent à rendre visite aux membres de sa communauté lui sont 
interdits par son mari.   

La grossesse d’une femme en Afrique est un fait social et en réalité 
ne constitue pas un évènement. C’est pourquoi le père géniteur du futur 
bébé ne se sent pas interpellé pour gérer le quotidien de son épouse 
enceinte. Son rôle se limite à pourvoir aux besoins vitaux. En Europe par 
contre, une femme enceinte est considérée par son conjoint comme une 
malade dont il faut veiller à chaque seconde. Binéta fait face à ce mode de 
vie dès sa première grossesse. Dans sa culture, « les visites de contrôle 
sont l’affaire de la mère du bébé ; même le futur papa ne se sent pas 
concerné jusqu’à la naissance. » (RB : 163) Elle se sent envahie par le 
paternalisme à outrance de son mari. C’est lui qui note tous les rendez-
vous, il suit sa femme jusqu’à l’accouchement comme s’il était médecin, 
ce qui la met très mal à l’aise : « Ce comportement surprend Binéta qui 
ne comprend pas cette intrusion dans un sujet concernant les femmes. Sa 
culture réserve exclusivement la grossesse et l’accouchement aux 
femmes. Son mari note tous les rendez-vous, s’implique comme s’il avait 
peur qu’on lui arrache son rôle de père. » (RB : 174)   

La circoncision est une pratique culturelle en Afrique. Selon certaines 
études, la circoncision permet de protéger l'enfant à l'âge adulte contre 
certaines infections sexuellement transmissibles (IST). Mais dans la 
conception occidentale, cette pratique relève de la barbarie : « Cette 
pratique, chérie, est une barbarie : inutile d’infliger cela à notre fils, et 
pour quelle raison ? Parce que c’est tout simplement culturel ? » (RB : 
191) Cette opposition n’a pas annihilé la volonté de Binéta de s’arrimer à 
sa culture en circoncisant son enfant à l’insu de son mari.  

Les enfants issus du mariage mixte appartiennent aux « familles 
biculturelles ». Pour Varro (1995), la notion de biculturalisme opère par la 
seule présence d’un père ou d’une mère étrangère. Logiquement, 
(Barbara, 1993) pense que ces enfants devraient être la synthèse d’une 
double appartenance du fait de la mixité de leurs parents. Il sera donc 
question de la transmission de la double référence culturelle par les 
couples mixtes à leurs enfants. C’est ainsi qu’à la naissance d’un enfant, 
les questions sur le nom, le prénom, le baptême, la circoncision, les 
principes d’éducation, la langue, la religion et la nationalité feront l’objet 
de négociation entre les conjoints. Les choix effectués jouent un rôle dans 
l’identité de l’enfant en orientant ses projets futurs et sa socialisation. 
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Annette Ntignoi Fopa nous montre par contre un Roméo qui à la naissance 
de son enfant, va établir l’acte de l’enfant sans tenir compte de l’existence 
de sa femme. Celle-ci, dans l’esprit de son mari, semble n’avoir aucun 
droit sur l’enfant.    

Ce relevé d’indices illustratifs des conflits identitaires révèle la 
source du mal-être de Binéta dans l’ailleurs rêvé. On lui impose un contrat 
social où elle n’a plus de repères culturels. Tous les éléments constitutifs 
de son identité ont été détruits par la culture occidentale qui se réclame 
civilisée et donc supérieure à la culture africaine. Rien dans cet ailleurs ne 
lui rappelle son appartenance à l’Afrique, ou son appartenance Bantoue, 
peut-être son seul nom Binéta qu’elle continue de porter. On arrive ainsi à 
conclure que l’intégration des immigrés semble conditionnée par leur 
acculturation que Larousse définit comme une « adaptation forcée ou 
non, à une nouvelle culture matérielle, à de nouvelles croyances, à de 
nouveaux comportements ». L’Africain immigré en Europe est sommé par 
le pays d'accueil de renoncer à ses racines, à son art de vivre, à sa 
mémoire collective, à sa communauté. Ce qui crée en lui une grande 
frustration, car toute personne a grand besoin de s’enraciner dans sa 
culture, et comme le pense le philosophe Simone Weil, c’est le besoin le 
plus important et le plus méconnu de l'âme humaine. Toutes ces 
contraintes culturelles auxquelles est soumise Binéta constituent de 
véritables obstacles à son émancipation et à son épanouissement au point 
où on peut dire qu’elle s’accroche à ses valeurs traditionnelles pour ne pas 
être étouffée dans cet Occident où elle avait pourtant rêvé sa liberté. A ce 
niveau de notre analyse se pose un problème : pourquoi fuir sa tradition 
chez soi pour aller la revendiquer dans l’ailleurs ? N’y a-t-il pas de 
possibilité de créer les conditions de son bonheur ou de son émancipation 
chez soi ?     
 

4. Les conditions de l’émancipation de la femme 
 

Annette Ntignoi Fopa s’adonne au curieux exercice de faire cohabiter 
la culture africaine et la culture occidentale. Imbue de sa prétendue 
supériorité, la culture occidentale veut s’imposer comme dans le cadre 
idéologique de la colonisation, figeant ainsi l’Africain dans un dualisme 
culturel handicapant. Le mythe de l’Occident pour les Africains 
subsahariens qui n'ont jamais foulé le sol occidental et qui se représentent 
l'Occident comme un ailleurs merveilleux, un paradis sur terre, le lieu de 
la « vraie » vie, ajouté à l’idéologie de la puissance technologique 
occidentale et de son modèle économique et social véhiculée sciemment 
par l’école, a relégué au second plan les « valeurs authentiques » qui 
définissent l’originalité de la culture africaine. Il s’agit alors pour les 
africains de prendre conscience de l’importance de leur tradition pour leur 
propre épanouissement. Si Binéta après avoir abandonné sa famille, son 
mari et ses enfants à la recherche de sa liberté se retrouve en train de 
revendiquer son identité culturelle en Europe, c’est un message clair 
qu’Annette Ntignoi Fopa envoie aux Africaines. La femme africaine doit 
assumer sa tradition avec ses dynamiques et ses contradictions. Notre 
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bonheur se construit par notre propre volonté comme le pense 
Schopenhauer A. (1966 : 403) : « Il n’y a qu’un seul chemin qui conduise 
au salut ; il faut que la volonté se manifeste sans obstacle, afin que dans 
cette manifestation elle puisse prendre connaissance de sa propre nature. 
Ce n’est que grâce à cette connaissance que la volonté peut se supprimer 
elle-même, et par le fait en finir avec la souffrance aussi. »  

Pour Giono (1951) qui suit la doctrine de Pascal, le bonheur repose 
sur le détachement de l’inessentiel. La recherche du bonheur sera donc 
pour lui, une véritable quête où « chacun comme Angelo dans Le Hussard 
sur le toit, doit gravir la montagne pour découvrir que le bonheur n’est 
pas dans la possession des choses mais dans le détachement. Selon 
Mauzi, (1960 : 81) : « La quête du bonheur se révèle essentielle pour 
l’homme. Il ne s’agit pas d’un luxe de la réflexion philosophique, mais de 
la remise en question des raisons même de vivre, de la recherche d’un 
accord nécessaire entre les exigences les plus primitives, émanant des 
régions obscures de l’existence, et les aspirations les plus élaborées de la 
conscience. »  

L’homme malheureux c’est celui qui ne trouve pas un accord entre 
les exigences de l’existence et sa conscience. Le bonheur est un choix. Il 
émane de soi. En ce sens, « l’intériorité », c’est-à-dire ce qui fait appel à 
un travail sur soi en profondeur et à l’intimité avec soi, prime sur « 
l’extériorité ». Le bonheur ne repose pas sur les autres et cultiver son 
propre bonheur est d’une importance prioritaire. Chacun joue un rôle 
déterminant dans son bonheur. Chacun est artisan de son propre bonheur. 
Il n’y a pas de conditions de bonheur toutes faites. C’est pour cela qu’« il y 
a des femmes heureuses dans les ménages polygamiques, comme des 
femmes malheureuses dans les foyers monogamiques. » (RB, 26) C’est 
dire que le bonheur est une construction personnelle. Il serait inutile de 
penser que la vie serait meilleure ailleurs qu’ici dans une autre carrière, 
dans une résidence plus luxueuse, établi dans un autre pays, marié à 
quelqu’un d’autre. Car si vous n’êtes pas heureux maintenant, c’est 
possiblement à cause de votre état intérieur. L’homme doit cesser de 
nourrir l’illusion d’un ailleurs nécessairement meilleur pour vivre plutôt le 
présent comme l’enseignent les Epicuriens.  Il est donc temps que les 
Africains déconstruisent dans leur univers mental le mythe de l’Occident. 
L’Europe n’est pas le paradis, l’Europe n’est pas un jardin d’Eden. Il en va 
de ce juste conseil que prodige Annette Ntignoi Fopa à la jeune fille 
africaine rêveuse de l’Europe : « Ma fille, t’es-tu demandé la raison pour 
laquelle il y a tant de divorces chez les Blancs qui sont des monogames 
par essence ? Les femmes là-bas sont à la recherche perpétuelle du 
bonheur, comme si un être humain pouvait combler cette quête. Chacun, 
ma fille, est artisan de son propre bonheur et les matières premières ce 
sont des éléments les plus élémentaires de la vie quotidienne. » (RB : 26)  

C’est important de le dire, que notre bonheur est construit avec les 
éléments les plus élémentaires de la vie quotidienne. Ainsi, plus la femme 
se détache de sa culture, plus elle est malheureuse. Selon Uledi-Kamanga 
(2003 : 5) il n’y a pas de doute que les images misérables des femmes 
qu’on trouve dans la littérature prennent racine dans les attitudes et les 
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croyances culturelles et traditionnelles. Chaque société a défini un socle 
culturel pour l’épanouissement de ses citoyens. C’est pour   cela qu’on 
parle de la culture occidentale, de la culture africaine, de la culture 
asiatique, etc. L’image de la femme africaine doit dépendre de certaines 
normes culturelles au-delà desquelles elle sera fausse. Léopold Sédar 
Senghor, père fondateur de la négritude, Camara Laye, Abdoulaye Sadji… 
dans leurs œuvres présentent la femme africaine comme symbole de 
l’Afrique : une créature idéale, une idole, une mère infaillible et objet de 
désir. C’est parce que c’est une femme qui incarne les valeurs culturelles 
de l’Afrique et qui font sa dignité. Aujourd’hui on vit un spectacle désolant 
où la femme africaine se renie comme le relève Ntignoi Fopa : « Ne vois-
tu pas le nombre de femmes noires qui essayent désespérément de radier 
tout ce qui leur rappelle leur race, comme si c’était une malédiction dont 
elles voulaient à jamais se délivrer ? » (RB : 111.)  L’approche genre, très 
souvent inspirée de la culture occidentale du développement humain, 
importée en Afrique doit tenir compte de certaines barrières culturelles 
africaines qui existent pour la préservation de la personnalité et de la 
dignité de la femme africaine. Que ce soit en Afrique ou en Occident, une 
bonne épouse doit se consacrer exclusivement à son mari. Quelle soit 
instruite ou pas, elle ne saurait aspirer à rien d’autre que de voir son mari 
s’élever dans la société. Les leviers de cette entreprise sont la soumission, 
l’obéissance et la docilité. Selon le plan divin dans la Bible, la femme 
devrait être soumise à son mari qui est le chef de la famille. Il est donc 
clair que la femme ne peut pas avoir cette indépendance qu’elle désire 
tant et avoir les mêmes droits que l’homme dans la société.  

La reconquête de l’image de la femme africaine semble aujourd’hui 
une nécessité et demande qu’elle reconnaisse son moi profond, sa 
véritable identité en retournant vers sa véritable culture et en 
l’embrassant. Tout le monde a des points forts et des points faibles. Se 
concentrer sur ses points faibles, c’est oublier de développer ses points 
forts. « Ce qu'on te reproche, cultive-le, c'est toi » disait Jean Cocteau. Au 
lieu de chercher à se conformer aux autres, la femme africaine doit être 
soi-même, avec ses qualités et ses défauts. Ntignoi Fopa s’insurge contre 
la falsification de son être : « Ces opérations chirurgicales sont moins 
ridicules que la longueur des perruques de femmes noires. Quasiment la 
totalité met des perruques blondes, rousses, châtaines, c’est un 
mimétisme très ridicule qui conforte les penseurs de la race suprême, 
quand tant de Noirs, surtout les femmes, veulent accéder à la race 
blanche en falsifiant leur apparence : c’est ce qu’on appelle faux et usage 
de faux en droit. » (RB :² 111-112.)  

Le bonheur de la femme africaine est tributaire de sa réaction face à 
la réalité culturelle. L’œuvre d’Annette Ntignoi Fopa présente l’itinéraire de 
la tourmente identitaire de son héroïne. Elle fuit son identité dans son 
Afrique natale pour aller la quémander dans l’Occident. Le discours 
féministe d’Annette Ntignoi Fopa indique une voie d’émancipation de la 
femme africaine : son ancrage à sa culture. L’épanouissement de la 
femme africaine est tributaire de son acceptation ou de son rejet de sa 
culture. Pour son émancipation la femme doit d’abord se sentir en 
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harmonie avec elle-même. Ainsi, l’écriture du Roméo et Binéta est une 
écriture “thérapeutique” qui permet à la femme de revenir sur soi. Car, le 
bonheur de la femme africaine n’est possible que dans une logique d’un 
retour et d’ancrage à sa tradition. C’est de ce retour qu’il doit sa fidélité à 
son identité. 

La femme africaine a grand besoin de se revaloriser en mettant un 
accent sur ses atouts. La deuxième identité de la femme imposée par 
l’occident à travers l’école n’est pas la sienne mais elle doit l’accepter 
comme faisant désormais partie intégrante de son nouvel être. Elle doit se 
montrer en toute circonstance digne de la femme africaine. Et son combat 
pour son émancipation aura tout son sens.   Ntignoi Fopa qui imprime ses 
marques parmi les romancières africaines de la migritude, milite 
activement pour l’épanouissement des femmes dans leur culture. Son 
œuvre illustre à souhait l’idée qui guide notre démarche à travers cette 
contribution, la postulation d’une représentation féminine de la culture 
africaine. Il faut déconstruire la fausse représentation de la tradition 
africaine qui constitue un obstacle à l’épanouissement de la femme 
africaine. Cette déconstruction demande à déplacer l’ailleurs dans l’Ici 
comme le relève Pierre Singaravélou : « Le travail de déconstruction mené 
par les chercheurs postmodernes et postcoloniaux conduit donc non pas à 
l’abolition de l’Ailleurs, mais à son déplacement au cœur de l’Ici. » 
L’Occident n’est pas progressiste, il aurait respecté et promu la 
diversité culturelle africaine. 

 
Conclusion  

 
Le mythe de l’Occident est omniprésent dans les univers mentaux 

de certains africains depuis la colonisation. Ce mythe se fonde sur une 
idéologie véhiculée par le colon qui a fait croire aux Africains que leurs 
traditions sont barbares et que l’Europe est un Eden. C’est de ce mythe 
que découlent certaines représentations des femmes africaines d’un 
Occident inventeur des valeurs universelles de liberté, d’égalité et de 
paix. La vie en Afrique devient pour elles cauchemardesque. Il faut 
s’évader vers l’Europe civilisée pour s’épanouir. Ces représentations 
enferment plutôt la femme dans un piège qui la conduit tout droit à son 
déracinement, à son inculturation. Elle finit par comprendre qu’un être 
sans repères culturels est un déraciné. L’homme se définit par sa culture 
et on ne peut s’épanouir que dans sa culture, parce que l’ailleurs ne 
propose qu’altérité. Chaque pays regorge de traditions et de coutumes 
uniques qui font de lui une mosaïque culturelle et ethnique. Chaque 
région, village ou encore tribu possède ses us et coutumes qu’il est 
impératif de protéger afin de préserver sa richesse culturelle. 
Les traditions ont une valeur pour notre vie, en ceci qu'elles la rythment 
et participent en même temps à la construction de notre identité. Elles 
nous donnent le sentiment d'appartenir à une famille, à une région, à un 
pays et donc une sécurité. Ce sentiment d’appartenance procure de fortes 
émotions qui agrémentent notre vie. Ainsi, la femme africaine doit 
reconquérir son identité par son ancrage dans la tradition afin de mieux 
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remplir sa mission qui est celle de mère qui doit élever les enfants, former 
le foyer, préserver les traditions. Il y a aussi lieu de retenir que l’avenir de 
notre société repose sur une vision transculturelle qui permettrait de 
dépasser les obstacles qui freinent la compréhension de l’autre, de 
l’étranger. Le métissage ethnique, culturel et linguistique est une richesse 
et non un handicap qu’il faut développer afin de procurer à chaque 
communauté des bases solides et communes indispensables à la cohésion 
sociale. Nier ces différences engendre des conflits sociaux ou entre les 
couples mixtes. Reconnaître la spécificité des femmes africaines 
immigrées en Occident ne mettra pas en cause l’intégrité et l’unité 
nationale mais nous rappelle simplement une réalité humaine.  
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Resumen 

La colonización española en Guinea Ecuatorial tardó oficialmente de 
1778 a 1968 pero las secuelas de esta siguen vigentes a través de las 
realidades socio-económicas y culturales que reproducen a menudo 
estructuras coloniales bajo la modalidad del neocolonialismo. Publicada en 
2006, Los caminos de la memoria de Justo Bolekia Boleka es una novela 
que se nutre ampliamente de la colonización española en Guinea 
Ecuatorial. Desde el ángulo de la memoria, Justo Bolekia Boleká revisita la 
colonización española, supera este período histórico y se sitúa en el 
momento postcolonial. El objeto de este artículo consiste en discutir los 
elementos nuevos relacionados con la colonización española en Guinea 
Ecuatorial que el autor presenta en dicha novela. Para llevar a cabo este 
estudio, nos valdremos de la teoría poscolonial tal como propuesta por 
Vega (2003: 68) y que consiste en transformar el objeto observado y 
ofrecer a la contemplación aspectos que antes permanecían en la sombra. 
Tras estudiar al líder guineano formado por la corona, la misión católica 
será el punto siguiente y terminaremos con el obrero indígena que resulta 
de dicha colonización.  

Palabras claves: memoria-colonización-Guinea Ecuatorial- postcolonial-
África 

 

La colonización como acción y resultado de colonizar un territorio 
según el GRAN DICCIONARIO DE LA LENGUA ESPAÑOLA ha sido objeto de 
varios comentarios y estudios como los de Nerín (1998) y Dougan (2015). 
La colonización española en Guinea Ecuatorial tardó de 1778 a 1968.  
Oficialmente es un tema cerrado, que Justo Bolekia Boleká vuelve a abrir 
en 2016 con la publicación de su novela Los caminos de la memoria que 
tiene como tela de fondo la colonización española en Guinea Ecuatorial. 
¿Cuáles son los elementos nuevos que Justo Bolekia Boleka Boleká  
presenta de dicha colonización? ¿En qué difiere de lo que se ha 
presentado hasta la fecha? La teoría postcolonial guiará nuestros pasos 
apoyándonos sobre Pérez para quien, “El pensamiento postcolonial 
indicaría las fallas y límites de la expansión colonial de Occidente, sus 
contradicciones culturales. Señala así el fin de un tipo específico de 
interpretación historicista (progresiva y dialéctica) para proponer otros 
modelos temporales discontinuos” (1999: 201). Tiene una ventaja el 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

130 
 

recurrir a este modelo teórico: ir más allá del análisis de la narrativa para 
focalizarnos en la desviación cultural que ha sufrido el líder guineano 
desde el enfoque social. Este diagnóstico social nos lleva a estudiar sus 
diferentes posiciones y actitudes frente a la civilización europea (Vega, 
2013).  Nos proponemos en este artículo presentar a la vez al líder 
guineano formado por la corona: Amalia Basarityé de Barleycorn de sobre 
nombre Sisí Abí, a la iglesia católica con su misión civilizadora a través del 
cura Don José y para terminar al ciudadano ordinario producto de dicha 
colonización: el obrero Ákpan.  

Justo Bolekia Boleká el autor de Los caminos de la memoria nació en 
la región insular de Bioko y queda muy arraigado a su cultura. Además de 
defensor y promotor de su cultura, es opositor al régimen de Teodoro 
Obiang Nguema. En sus novelas y poemarios, transcribe con frecuencia su 
lengua materna. Como asegura Grosfoguel, “Hablar una lengua es asumir 
un mundo, una cultura. La lengua de un ser humano posee el mundo 
expresado e implicado por su lenguaje. El dominio de un lenguaje provee 
un poder simbólico fundamental” (2009: 270). Además de estudios 
lingüísticos sobre su lengua bubi, redactó diccionarios. En política, fue 
responsable de Demócratas por el cambio para Guinea Ecuatorial y 
Delegado permanente del Movimiento para la Autodeterminación de la Isla 
de Bioko.  Es académico correspondiente de la Real Academia Española en 
Guinea Ecuatorial desde 2015. 

Ahora, con respecto a los tres personajes que hemos escogido 
estudiar a continuación, diremos que ha sido para quedarnos conforme 
con la teoría y la crítica postcoloniales preconizado por Vega quien afirma 
que: 

[…] el análisis del discurso colonial y la teoría y la crítica 
postcoloniales son inseparables, ya que estudian procesos 
complementarios: no pueden desligarse la experiencia de dominar y 
la de ser dominados, la textualización del imperio y la dimensión 
simbólica de la resistencia, el colonialismo y la descolonización, la 
nueva nación y la antigua administración colonial, la herencia cultural 
metropolitana y la afirmación nativista e identitaria en el nuevo 
estado (2013: 16). 

Los tres personajes objeto de nuestro estudio representan perfectamente 
a los dominadores, los seres dominados y el imperio. Mientras Amalia 
Basarityé de Barleycorn representa al líder africano formado por el 
colonizador, el cura Don José es el representante del imperio y Ákpan el 
indígena que sirve únicamente por su fuerza física en los campos.  

1. Amalia Basarityé de Barleycorn: una indígena 
europeizada 

Apodada Sisí Abí, Amalia Basarityé de Barleycorn es una joven 
“privilegiada”, en comparación con los demás jóvenes de su pueblo. Muy 
joven, mientras cursaba en el colegio La Salle, vivía en el mismo porque 
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su abuelo era un negro emancipado y “[…] todo el recinto donde estaba 
ubicado el centro era del padre de ella […]” (Bolekia Boleká, 2016: 39). La 
fractura con su sociedad de origen es tajante, muy temprano sacaron a 
Amalia Basarityé de su ambiente familiar para que sea educada según el 
modelo europeo. Según los españoles,  

Se distinguía, además, entre indígenas “emancipados” y “no 
emancipados”. Según los decretos de 29 de septiembre y 10 de 
noviembre de 1938, eran emancipados igualmente: “a) Los indígenas 
que, conforme a las disposiciones vigentes, hayan obtenido carta de 
emancipación. b) los que poseen un título profesional o académico 
expedido por Universidad, Instituto u otro centro oficial español. c) 
Los que se hayan empleado durante dos años en un establecimiento 
agrícola o industrial con sueldo igual o superior a las cinco mil 
pesetas. d) Los que estén al servicio del Estado o en los Consejos de 
Vecinos en una categoría igual o equivalente a la de auxiliar indígena” 
(Negrín, 2013: 99-100). 

A diario, comparte su vida con los demás alumnos blancos. Este 
formateo en adelante definirá su moral, su psicología, la representación de 
la imagen que se hace de sí misma, de la sociedad de donde viene y de su 
identidad. Como si fuera un hecho anodino, ya en el colegio manipula la 
peseta y puede hacer compras en las tiendas españolas donde se venden 
productos de ultramar. No todos los guineanos tenían el “privilegio” de 
hacer las compras en dichas tiendas. La consideración que tiene de sí 
reglamenta su conducta. En el colegio, su compañero Tyíramaka le sirve 
únicamente de recadero; no tiene ningún otro tipo de relación con ella. No 
vuelve a verla pese a que quiere devolverle el resto de su dinero. 

Es formada Amalia Bassarityé de Barleycorn por la misión católica 
propietaria del cuerpo y de las almas de los fieles además de ser 
guardiana de la moral pública española (Bolekia Boleká, 2016: 23). Esta 
apropiación del alma de la juventud tiene como meta despersonificarles y 
asegurar la pérdida de su identidad. El objetivo perseguido por la 
educación colonial es llegar a la aculturación completa de los  indígenas 
que consideran seres inferiores. A este respecto,  

El Gobernador general Bonelli resume muy bien el pensamiento 
metropolitano relacionado con la concepción del indígena, cuando 
afirma “no puede ser; el indígena no piensa ni siente como nosotros, 
y, ni que quiere decir, tiene, que no sabe lo que nosotros sabemos, 
luego ponerlo en igualdad de condiciones con el elemento hombre 
procedente de un país civilizado, no es hacerle un beneficio aunque 
parezca que se le otorga un honor, sino dejarle indefenso en una 
lucha, la de la existencia,  en la que irremisiblemente va a perecer” 
(Negrín, 2013: 100) 

La escuela es un instrumento que sirva para construir la mentalidad 
de los guineanos para que sean listos para servir los intereses extranjeros. 
Amalia Basarityé de Barleycorn es consciente de su europeización al 
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mismo tiempo que la idea que sus paisanos se hacen de ella. Afirmará 
que: “Llevo tanto tiempo viviendo aquí en la ciudad que ya me confunden 
con una criolla, una persona que vino de lejanas tierras. Pero soy de estas 
tierras y sigo hablando la lengua de mis padres, de mis abuelos, que es 
también la mía” (Bolekia Boleká, 2016: 124).  Los casos de asimilación 
perfecta de los colonizados muestran que el colonialismo se ha apropiado 
de su mente, les impide inspirarse en su pasado, implicar a sus amigos y 
familiares a la hora de resolver sus problemas existenciales. Con mucha 
sutileza e ironía, Justo Bolekia Boleká cuenta la formación de Amalia así: 
“… Amalia fue educada según el modelo colonial británico del que se 
habían apropiado los auto ennoblecidos negros no oriundo del lugar, 
denominados fernandinos por los colonos españoles” (Bolekia Boleká, 
2016: 13). Una vez casada con el pastor metodista Samuel Barleycorn, 
adquiere gran notoriedad y pasa a ser una mujer de negocios feroz según 
el narrador:   

Al poco tiempo de su nueva identidad, la joven señora de Barleycorn 
adquirió gran notoriedad entre los habitantes del lugar, blancos o 
negros, criollos o extranjeros, debido a la gran cantidad de haciendas 
y bienes que de repente regentaba. […] no vacilaba cuando tenía que 
apropiarse de algunas hectáreas más de plantaciones de cacao por 
artes ilícitos o brujeriles según sus víctimas. Ni titubeaba a la hora de 
delatar a algún comerciante competidor […] (Bolekia Boleká, 2016: 
14-15). 

El cambio o mejor dicho la “mejora” del estatuto social de Amalia 
Basarityé de Barleycorn está debido a su matrimonio con un blanco ya que 
el complejo de inferioridad que la anima igual que a sus paisanos le hace 
pensar que “Si ser negro es símbolo de salvajismo y subhumanidad, si el 
ser humano es equivalente a ser blanco, entonces para que un negro 
llegue a ser un humano tiene por necesidad que convertirse en blanco” 
(Grosfoguel, 2009: 262).  

En la vida activa, Amalia Basarityé de Barleycorn debe hacer  
prosperar sus negocios a todo precio. Lo que es notable aquí es que esta 
dueña es gran propietaria de tierras y sigue explotando a sus hermanos 
según el modelo colonial. Sus obreros trabajan bien y mucho pero no 
aprovechan plenamente el fruto de su trabajo, la dueña es la única 
beneficiaria. La sociedad en la que vive Amalia es la resultante del 
desencanto de la sociedad postcolonial marcada por la carencia y la 
miseria. La manera como se apropia de sus extensiones de tierra sigue 
muy ambigua. De modo unilateral, decide de las extensiones de tierras 
que le pertenecen, este fenómeno queda parecido a las prácticas que 
existieron en América latina durante la colonización española y aun 
después que dejó a los campesinos sin tierra. Comprobamos, pues, que  
los españoles reprodujeron en África y particularmente en Guinea 
Ecuatorial lo que ya pasó en América Latina.  La figura de Amalia 
Basarityé de Barleycorn representa la figura colonialista. Justo Bolekia 
Boleká denuncia o más bien hace una literatura anticolonialista que no 
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prosperó en Guinea Ecuatorial como en muchos países africanos. Este 
personaje tiene varias facetas. Además de perfecta terrateniente, cumple 
el papel asignado a los terratenientes en la historia. Su dinamismo es tal 
que puede desempeñar cualquier función política y administrativa y tiene 
acceso a los diferentes componentes de la alta sociedad guineana. En 
cuanto personaje femenino quien ocupa un sitio central en Los caminos de 
la memoria, en eso, Justo Bolekia Boleka ha roto por completo con los 
moldes anteriores de la literatura que asignaban a la mujer un rango 
inferior o, mejor dicho, la confinaban en el interior de la casa para cuidar 
de los niños y del marido.  Justo Bolekia Boleká innova con este personaje 
femenino que rescata de su sociedad tradicional bubi. En efecto, la 
sociedad bubi es una sociedad matriarcal y antes de la llegada de los 
europeos, las mujeres desempeñaban un papel importantísimo. Según la 
teología bubi, había igualdad entre el hombre y la mujer lo que no 
cuadraba con los principios del catolicismo y no tolera. En la sociedad 
bubi, la mujer tenía una gran importancia ritual de tal modo que unas 
llegaban a ser sacerdotisas y aun celebraban algunas de las fiestas 
centrales del ciclo anual. Ocupaban un sitio central en su sociedad 
tradicional ya que participaban en las tertulias de los colectivos locales 
dando sus opiniones en asuntos de la comunidad sin complejo ninguno. 
Gozaba la mujer de un gran respeto y podía llegar a ser motxucuari, es 
decir, jefa. En Los caminos de la memoria, por ser la última del linaje de 
los Bala’össó, “Para atizar el fuego o para airear éste, se valía de sus 
manos como si fueran soplillos o leños. Pero Riïta no se quemaba ni se 
quemaría nunca porque pertenecía al linaje de los Bala’össsó, el de los 
señores del fuego” (Bolekia Boleká, 2016: 112).  

En su creación literaria, Justo Bolekia  intenta la creación de una 
identidad postcolonial por parte de Amalia. Es un proceso de apropiación 
inversa en que copia servilmente lo aprendido, creando por la misma 
ocasión una nueva identidad cultural innecesaria a su país porque 
favorece la manipulación, las tiranías y la miseria. En sus campos, Amalia 
Basarityé alienta a sus labradores en pidgin. Por interés entra en su 
mundo, canta sus canciones y, la comunión parece perfecta, pero otra vez 
es una estafa porque de ninguna manera se identifica con ellos. Las 
palabras de Baró explican bien el fenómeno cuando ella asevera que: 
“Nuestros países vienen sometidos a la mentira de un discurso dominante 
que niega, ignora y disfraza aspectos esenciales de la realidad” (1998: 
301). 

En su primera personalidad, Amalia ama su terruño y a los suyos. 
Este personaje muy pronto, siguiendo en su comunidad, decide tener hijos 
sólo con un hombre de su elección: Ësáasi Eweera (Bolekia Boleká, 2016: 
51). Ësáasi Eweera es un personaje histórico en la sociedad bubi. Existió 
como Sas Eweera o Ebuera, lugarteniente del jefe Moka quien se 
autoproclamó jefe tras la muerte de este último sin pertenecer a la 
monarquía porque veía en el heredero legítimo una excesiva sumisión 
hacia el gobierno colonial (Buale 1988). Antes de que Amalia Basarityé 
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dejara su sistema cultural atrás, admiraba a los héroes de su poblado 
hasta tomar una decisión extrema la de nunca tener  hijos que no sea de 
este nacionalista.  

Como mujer de negocios, los conflictos interpersonales de interés 
sociales y profesionales son variados. Aquí es donde se vale de su físico 
para guardar la cabeza fuera del agua. Es concubina del funcionario 
colonial y se vale de este argumento para alejar a todos los potenciales 
rivales nacionales o extranjeros. Amalia crea por el hecho la teoría de la 
dependencia con respecto a sus concubinos. Tras observar al colonizador, 
pudo descubrir sus debilidades, Amalia pertenece a la periferia y ha 
logrado invertir la relación de fuerza; no obstante, su poca formación 
mental no le permite transformar esta fuerza en ideología política. Se 
limita a sus intereses egoístas, buscando únicamente su enriquecimiento 
personal. Como líder formado por el colón,  es el prototipo del los 
dirigentes africanos según la caracterización que hace Achille Mbembe en 
Necropolítica (2011). 

Otro prisma de la colonización española en Guinea Ecuatorial a 
través de Los caminos de la memoria se verifica por el hecho de que el 
personaje principal de esta novela sea una mujer quien representa al líder 
guineano que sustituyó al terrateniente blanco y sigue reproduciendo los 
esquemas prefabricados por el “Otro”. Inspirándose de su tradición donde 
la mujer es poderosa y muy influyente en la vida social del pueblo 
contrariamente a la sociedad fang y aun la española que iba a influir por 
completo dicha sociedad, Bolekia Boleká innova asignando  este cargo a la 
mujer.   

Tratándose del paradigma género, diremos que Amalia es un ser 
ambiguo porque a ciertos momentos, lucha por los derechos de la mujer. 
Es consejera social con la finalidad de llegar a la dignidad de la mujer y a 
su autonomía financiera. Es una “adelantada” de su sociedad que va de 
casa a casa de las mujeres concubinas de los marineros españoles para 
concientizarlas en cuanto a su situación cuando viejas. El personaje de 
Amalia ¿no representaría la construcción de un liderazgo femenino a la 
que falta una preparación previa adecuada? ¿Logrará imponerse y federar 
en torno suyo a sus conciudadanas, o seguirán considerándola como una 
desarraigada guapa y desvergonzada?  

Además de pertenecer a una sociedad patriarcal donde las leyes no 
protegen a la mujer tras la llegada de los europeos, a lo largo de la novela 
se comprueba que las mujeres son analfabetas, responden únicamente 
por la afirmativa todo lo que les propone Amalia sin jamás plantear 
preguntas. En varias ocasiones asistimos a leyes discriminatorias que 
dañan únicamente a las niñas. El caso más flagrante es el de  Ríita y Riíba 
en cuantos jóvenes. La joven Riíta, embarazada con tan solamente trece 
años, es desterrada del pueblo y condenada a nunca tener la ayuda de 
nadie mientras que Riíba termina su iniciación y se casa con sus tres 
esposas y vive tranquilamente en el pueblo. Como si fuera poco, hay otras 
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tradiciones que impeden que Riíta se “juntase con cualquier hombre sin 
antes haber quitado el testigo de su embarazo con el autor de esto” 
(Bolekia Boleká, 2016). El peso de las “tradiciones” en el ámbito 
postcolonial  con carácter discriminatorio confiere a la mujer el carácter de 
tutela, pues, falta de autonomía. Desde el punto de vista histórico y 
antropológico, representa una de las dificultades o más bien la mayor 
dificultad en lo que reza con los derechos de la mujer en el contexto 
postcolonial caracterizado por la discriminación, la exclusión y  las 
desigualdades de derechos y suerte.  

“Las mujeres independientes” de quienes se habla en el prólogo de 
Los caminos de la memoria representan a los nuevos líderes africanos que 
reemplazaron al colonizador blanco y que instauraron dictaduras férreas 
en países respectivos, acompañados por la miseria y el malestar socio-
económico. Esta obra delata la posición de su autor frente a los problemas 
candentes que minan al África contemporáneo: las consecuencias de la 
colonización, el neocolonialismo, la explotación del negro por el hermano 
negro, el problema de identidad del guineo ecuatoriano y más 
precisamente de los bubi.  

2. La iglesia católica: el padre Don José 

La iglesia católica acompaña la colonización española en Guinea 
Ecuatorial. El primer gobernador español fue Carlos Chacón (Negrín, 
2013: 44). Tras varias vacilaciones por parte de la corona en colonizar 
plenamente estas tierras, solo en 1880 es cuando organizan la instrucción 
primaria oficial. Negrín Fajardo lo explica acertadamente cuando asevera 
que: “De ahí se puede deducir que se había retomado de hecho la 
colonización y aculturación colonial, utilizando como ariete a las misiones 
católicas” (Negrín, 2013: 48). En Los caminos de la memoria, están 
presentes la religión católica y la religión protestante metodista, secuela 
de la presencia inglesa en Guinea Ecuatorial. Con mucha energía y 
disgusto, Bolekia Boleká, como consciencia moral, denuncia tanto la 
manera cómo los curas y presbíteros se instalaron como la actitud amorfa 
de los guineanos.  Dice al respecto: “… su esposo Samuel Barleycorn, el 
presbítero, tal como hemos dicho, luchaba por ser el dueño absoluto de 
las almas que iban apoltronándose cada domingo en la incipiente misión 
metodista […]” (Bolekia Boleká, 2016: 15). El  pilar de la educación es la 
misión católica ya que las escuelas se ubican en su recinto, y las maestras 
son monjas. Con mucha frialdad, Bolekia Boleká presenta estos momentos 
dejando a cada lector la latitud de analizar e investigar.  

El padre don José es un auxiliar de la colonización española. Se 
encarga de la aculturación y la asimilación de los guineanos. La autoridad 
de don José no se discute, en varias ocasiones se reclama dueño absoluto 
del cuerpo y alma de sus feligreses. Los caminos de la memoria hace una 
crítica acerba de esta religión católica que se considera superior en todo y 
que los africanos eran unos pecadores por nacer de familias de polígamos.  
La poligamia es un hecho cultural que el padre José torna en contra de los 
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guineanos. En la organización espacial de la iglesia, Don José la divide en 
tres naves: la de la izquierda la de Satanás y la de la derecha de los 
ángeles formada por blanquitos e hijos de watyatyanos emancipados: “… 
tenían sus partes de atrás llenas de hijos de padres infieles, polígamos y 
en permanente pecado mortal, según palabras de don José” (Bolekia 
Boleká, 2016: 22). Según les explica, son condenados a ser inferiores a 
ellos y, por consiguiente, solamente pueden desarrollar cargos de 
auxiliares. A veces, actúa por la fuerza e intimidación. La confesión y el 
catequismo son obligatorios. Los guineanos son estigmatizados de tal 
modo que pierden la palabra: “Los feligreses no podían toser ni carraspear 
mientras durara la santa misa” (Bolekia, 2016: 21). Volver a plantear el 
problema del silencio del guineano es discutir su incomprensión ante la 
aceptación de la religión católica sin ninguna forma de resistencia. ¿Qué 
hicieron de su propia religiosidad hasta el punto de no toser ni carraspear 
durante la santa misa? ¿A quién se confesaba el cura? ¿Quién juzgaba los 
crímenes que cometía con respecto a las jóvenes que desvirgaba en su 
parroquia durante el mes de las flores a María? Denuncia aquí Bolekia la 
peor consecuencia del colonialismo que es convencer al africano que es un 
ser inferior y socialmente incapaz. Replantear el contexto de la 
colonización  es un trabajo de memoria. Bolekia Boleká da otra versión de 
la ya conocida versión de la iglesia católica en Guinea Ecuatorial. Atacar la 
poligamia e imponer el matrimonio católico monógamo al mismo tiempo 
que  controlar la infancia son objetivos principales que se asignaron los 
curas. El colonialismo a través de la evangelización, creyó una dominación 
y una supremacía ideológicas que producen discursos discriminatorios, 
racistas e imperialistas. Otras palabras de otro cura, o mejor dicho, del 
viejo misionero de las barbas largas y blancas en la misma novela van 
parejo con las del cura don José cuando a la joven Riíta dice: 

- “Yo estuve  el día que capturaron al salvaje de tu rey Ësáasi 
Eweera. Le llevaron a la cárcel de las mazmorras” […] De todos 
modos vuestra cárcel es peor; como la cárcel que te han impuesto 
tus paisanos, sin mostrar la más mínima humanidad por tu actual 
estado. Ni siquiera tus propios padres han podido interceder por ti 
ante los gobernantes de tu poblado. Dios les castigará, porque eres 
hija de Dios, como yo, pero yo soy más hijo de Dios que tú porque 
soy blanco, y he venido a tu pueblo a mostraros el santo camino de la 
verdad y la resurrección (Bolekia Boleká, 2016: 113-114). 

 

3. El ciudadano ordinario fruto de la colonización: Akpán 

La componente de la sociedad guineana que trasluce en Los caminos 
de la memoria de Justo Bolekia Boleká, se puede subdividir entre los 
jóvenes que van a la escuela, los ayudantes maestros negros, las chicas 
de turno que preparan en casa del cura don José, las prostitutas que 
acogen a los marineros españoles y para terminar los obreros que 
trabajan en los campos de Amalia Basarityé de Barleycorn.  
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Al institucionalizar la escuela formal, los guineanos no tienen ni idea 
de lo que va a ocurrir. Durante los primeros días de clase, se preguntan 
los padres lo que harían los chicos en clase durante tan largas horas. La 
aculturación, producto de la escuela, es inevitable porque los mayores no 
tienen idea de lo que ocurría y por consiguiente, no podían proteger a la 
juventud. En lo que reza con las chicas, “eran formadas para el 
matrimonio o, en otro caso, la vida libertina y lisonjera a las que les 
empujarían las carencias materiales de sus familiares ampliamente 
horizontales” (Bolekia Boleká, 2016: 19). La formación de la juventud 
pretendía producir seres subalternos. Las chicas con cuerpo bien formado 
son objetos sexuales y reproductores de la marina española (Bolekia 
Boleká,  2016: 47). 

Los negros que trabajan en las escuelas tienen que ser dóciles, 
exactamente como quiere el cura-director. Ocupan puestos secundarios de 
limpieza y sereno. Las chicas de turno que trabajaban a casa de Don José 
le obedecen en todo porque ya se les ha inculcado que deben obedecer 
siempre al señor cura y a los mayores sin rechistar. Les habían sido 
inculcado que siempre debían obedecer al señor cura y a los mayores sin 
rechistar. En adelante, serán personas sumisas en todo, que no 
reflexionan por sí mismas. Con Grosfoguel, afirmamos que  

El complejo de inferioridad en los pueblos colonizados no es una 
característica intrínseca, esencialista, ahistórica, interna a la cultura  
y la psíquis de los individuos de dichos pueblos que precede a las 
relaciones coloniales, como Fanon le critica a Mannoni, sino que son 
el resultado de una relación histórica de dominación y explotación 
capitalista-colonial” (2009: 265). 

 En lo que reza con las prostitutas que viven en el pueblo,  la única 
relación que las une con los marineros es la de sexo a cambio de dinero.  
Cogen el dinero que se les dan y no exigen nada más. Una vez viejas, dejan el 
turno a las más jóvenes. 

El origen de los obreros venidos de otras nacionalidades se remonta 
al momento de la colonización en que la mano de obra bubi era 
insuficiente en las plantaciones de gran escala. Llegaron a contratar a los 
liberianos compensando económicamente al gobierno de Liberia. De los 
obreros que trabajan en el campo, hay muchos.  Ákpan por ejemplo es 
uno de los braceros krumán que vino a buscarse la vida en Guinea 
Ecuatorial trabajando en las plantaciones. Solían venir de Nigeria, Liberia, 
Ghana y Sierra Leona. Esta enumeración hecha a partir de las 
nacionalidades evoca la clasificación de razas existentes por orden de 
grandeza: españoles, guineanos y braceros extranjeros. Con mucha ironía 
se dice en el texto que eran bien tratados con siete pesetas más comida y 
bebida el jornal (Bolekia Boleká, 2016: 53). Bolekia Boleká denuncia a la 
vez el horario de trabajo excesivo, la mala alimentación, la ausencia de 
atención médica, las agresiones y los castigos físicos. Estos obreros son 
unos incultos completamente ausentes en la vida de la ciudadanía. Se 
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puede asimilarles a esclavos. Tal y como dice Mbembe en su artículo 
“Necropolítica”,  

Una figura aquí paradójica por dos razones: en primer lugar, en el 
contexto de la plantación, la humanidad del esclavo aparece como la 
sombra personificada.  La condición del esclavo es, por tanto, el 
resultado de una triple pérdida: pérdida de un “hogar”, pérdida de los 
derechos sobre su cuerpo y pérdida de su estatus político. Esta triple 
pérdida equivale a una dominación absoluta, a una alienación desde 
el nacimiento y a una muerte social (que es una expulsión fuera de la 
humanidad) (Mbembe 31-32).  

Estos krumanes se focalizaban únicamente en ir a trabajar en los 
campos, comer, beber y acaso distraerse sexualmente. Los avances a una 
capataza le cuestan la vida a Ákpan. La miseria en la que viven no es 
motivo para reflexionar con vistas a salir adelante de modo colectivo si no 
se odian entre sí y abrazan sectas desconocidas o mejor dicho extranjeras 
que les empujan a cometer actos de barbarie. Su atención es 
completamente desorientada. No miran a quien los explota, sino que se 
odian mutuamente y se matan entre sí pensando que “[…] la racionalidad 
propia de la vida pase necesariamente por la muerte del Otro, o que la 
soberanía consista en la voluntad y capacidad de matar para vivir” 
(Mbembe, 2011: 25). En la plantación, la vida del obrero es insignificante, 
pertenece al amo. Sisi Abí asistió a la muerte de Ákpan y no fue nada 
afectada, sino que ordenó ponerlo aparte para luego utilizarlo como 
ingrediente para secar su cacao. Esta práctica no es un fenómeno nuevo, 
coge sus raíces en la historia ya que Nerín ya lo denunciaba en las 
siguientes palabras: 

En la finca de los claretianos de Banapá, en 1917, murió un bracero 
a causa de los malos tratos infligidos por el hermano Ponta. El 
General Gobierno investigó el caso, lo que irritó a los misioneros, 
que consideraban el caso una nimiedad que se debería haber 
resuelto con discreción (Nerín, 2010: 231). 

El obrero está completamente desprotegido, queda al sueldo tanto 
de los misioneros como de la terrateniente. Teniendo en cuenta la ley del 
mercado de la oferta y de la demanda, siempre hay mano de obra que 
está pendiente. Lo único que tiene que hacer Sisi Abí es ir a misa a la 
misión católica para asegurar el reclutamiento de nuevos obreros. El 
compañero que machetea a Akpan lo hace para pertenecer a una secta 
exotérica. Estas sectas van con varias pruebas. Además de machetear a 
Akpan, debe cortar su cabeza y llevarla de noche al patio interior. ¡Qué 
barbaridad! Si no te cogen preso tras la matanza del compañero, te 
arriesgas otra vez cortándole la cabeza y si no te cogen, llevas su cabeza 
al patio interior. Todos estos pasos son prueba de deshumanización 
vigente hoy en día en nuestras sociedades donde la moral ha 
desaparecido y lo que se premia es la capacidad de estafar, de cometer 
actos de barbarie los más horribles.  
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Los diferentes obreros que hemos ido enumerando y que constituían 
los miembros de la sociedad, son una masa sumisa cuya actuación no 
influye en nada el devenir del país en comparación con la actividad 
colonial. Son unos subalternos que no pueden hablar según Spivak.  La 
preocupación de Gayatry Spivak sobre si puede hablar el subalterno en 
primera persona tuvo mucho eco al referirse al hecho de que el subalterno 
es, por su propia esencia, excluido del discurso, careciendo de lugar de 
enunciación. Dice Beverly que “No es que el subalterno “no puede hablar” 
[…] habla mucho (la oralidad es a menudo una de sus características). Lo 
que ocurre, sin embargo, es que lo que tiene que decir no posee autoridad 
cultural o epistemológica, en parte precisamente porque está circunscrito 
a la oralidad. No cuenta para nosotros, es decir para la cultura letrada” 
(2002: 10). Los peones son ausentes, inexistentes en la vida pública. 

Conclusión 

A modo de conclusión, desde el ángulo postcolonial, Los caminos de 
la memoria es presentado como un “gobierno privado indirecto” si 
tomamos prestado el término a Achille Mbembe para quien  

EL GOBIERNO PRIVADO indirecto es una forma inédita de 
estructuración social que caracteriza actualmente a los Estados 
africanos. Esta forma de gobierno surge en un contexto de gran 
desabastecimiento, desinstitucionalización, violencia generalizada y 
desterritorialización. Es el resultado de una brutal revisión de las 
relaciones entre el individuo y la comunidad, entre los regímenes de 
la violencia, los de la propiedad y el orden tributario (Mbembe, 2011: 
79). 

 Considerar a Amalia Basarityé de Barleycorn únicamente como una 
mujer independiente en una sociedad machista sería una lectura parcial 
de la obra en la medida en que independientemente de ser una mujer, es 
representante del liderazgo autóctono. Con este personaje, Bolekia vuelve 
a valorizar a la mujer como antes de la colonización  ya que su sociedad 
bubi tradicional es matriarcal. La líder postcolonial Amalia Basarityé de 
Barleycorn formada en el molde del colonizador es rica, se preocupa 
únicamente por acrecentar sus riquezas. No le importa la pobreza 
circundante que le rodea ni las infraestructuras inexistentes en su 
poblado. La novela se desarrolla en gran parte sino durante la estación de 
lluvias y las calles son “resbaladizas, feas y nauseabundas” en palabras de 
Bolekia Boleká. Como subversión del orden colonial, ella constituye el 
nuevo orden postcolonial perteneciente a la comunidad negra. Las 
relaciones que mantiene Amalia Basarityé de Barleycorn con los 
representantes de “la madre patria” consiste en ayudarse mutuamente a 
enriquecerse a costa del sudor de los ciudadanos.  

En su recorrido iniciático a doble sentido, llega a la cumbre de la 
gloria con respecto a la sociedad de préstamo (española) en la que fue 
educada ya que es rica, no carece materialmente de nada pero queda 
insatisfecha moralmente y lo podemos ver al final de la obra cuando 
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regresa hacia su identidad cultural materializada por la sacralidad de la 
cueva mítica que visita. Con respecto a esta cueva, comprendemos que en 
el imaginario bubi, creen en dos mundos, uno visible y otro invisible. El 
mundo en que vivimos es el visible y el invisible es el mundo de los 
espíritus, el de los antepasados. Los rituales de consulta tratan de entrar 
en contacto con sus ancestros en una cueva bajo la tierra donde se 
sepultan a los muertos. Simbólicamente, la tierra es un vínculo entre los 
dos mundos: el de las personas en vida y el de los muertos. La lectura 
que podemos hacer descansa en el hecho de que los africanos quedan 
consustancialmente apegados a su patrimonio cultural y religioso pese al 
mestizaje cultural del que sufren. Ir a esta cueva al final de la obra o 
mejor dicho al ocaso de su vida ¿no sería reconocer su fracaso en la 
sociedad moderna y su repliegue en la sociedad tradicional? Este 
personaje nos sugiere la postura de Bolekia Boleká con respecto a la élite 
africana de hoy: tras haber sido despersonificado por el hecho colonial, 
deben buscar la fuerza de investigar sus raíces en su cultura antes de 
venir al encuentro de la modernidad.  La élite africana vive, pues, una 
aventura ambigua que le aleja de las tareas de desarrollo capaz de 
hipotecar la paz comunitaria. Los intelectuales como la élite tendrán pues, 
que darse la mano para escudriñar los problemas de su tierra y proponer 
soluciones duraderas. La primera frase del prólogo de Los caminos de la 
memoria viene a reforzar la idea de que esta novela es otra versión 
desconocida de la colonización española en Guinea Ecuatorial, o sea otro 
prisma de la colonización española en Guinea Ecuatorial.   
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Hybridation dérivationnelle et créativité lexicale en 
français camerounais : cas de la suffixation 

 
 

Résumé 

La présente étude se propose d’analyser les structures internes des 
mots hybrides employés dans les pratiques langagières de certains 
locuteurs camerounais, ainsi que leurs sens. Il s’agit de démontrer que la 
créativité par les lois dérivationnelles garantit la richesse lexicale dont 
l’exigence perceptible retentit sur la genèse morphologique, aboutissant 
ainsi à la diversité. Nous appliquons notre réflexion à des items extraits de 
quelques comptes des réseaux sociaux (Facebook). En effet, la langue 
française évolue en milieu francophone dans un contexte hétéroglossique, 
un milieu caractérisé par l’existence de plusieurs langues locales. Elle met 
en scène des variétés de français plus ou moins tributaires de leurs divers 
environnements sociolinguistiques. L’ingéniosité de l’esprit humain, à 
laquelle l’on associe le pouvoir illimité que possède la langue en tant que 
système permettant de générer un nombre infini de mots, entraîne les 
usagers de la langue française au Cameroun, dans un processus 
traduisant la créativité lexicale. Le problème posé dans le cadre de ce 
travail est celui de l’appropriation d’un procédé de création lexicale comme 
la dérivation suffixale en français camerounais qui apparait comme un 
choix motivé par un besoin momentané en vue de satisfaire une visée 
communicationnelle. L’analyse des données recueillies nécessite la prise 
en compte de l’approche sociolinguistique dans la mesure où elle porte sur 
la description des variations d’une langue dans une communauté 
linguistique donnée. Nous lui associons la psychomécanique du langage du 
linguiste français Gustave Guillaume, qui vient approfondir la question de 
la dérivation en ce sens qu’elle l’aborde en termes de cinétisme et de 
visée. 
Mots clés : créativité lexicale – dérivation – français camerounais – 
hybridation - suffixation. 
 

 

Introduction 
 

La créativité est la capacité, le pouvoir qu’a un individu de créer, 
d’imaginer ou de réaliser quelque chose de nouveau. C’est la faculté de 
produire, de donner l’existence. Inhérente à la culture et à la nature des 
Hommes, la créativité langagière est une activité motivée par la 
concrétisation de l’ouvrage humain qui ne cesse d’être soumis à la loi de 
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l’évolution. Plusieurs facteurs à l’instar de la culture, du groupe social, du 
snobisme et parfois de l’ignorance la motivent, tout ceci conditionné par 
une visée communicative quelconque. C’est dire que les mots ne se créent 
pas de manière hasardeuse ; ils sont la résultante de plusieurs 
motivations qu’il convient d’élucider. En situation de discours, le sujet 
parlant s’approprie la langue, dispositif enfoui dans son esprit pour 
produire un énoncé. C’est l’occasion pour lui de prouver son aptitude à 
jouer avec les langues et les mots. Au Cameroun, l’hybridation de la 
langue française est établie, l’hybridation étant une néologie constituée à 
partir de bases lexicales provenant de langues différentes, de telle sorte 
que le mot ainsi constitué relève exclusivement du lexique local de la 
langue d’accueil soit par dérivation, soit par composition. (Boucher et 
Lafage, 2000). Le français, tel que parlé par un groupe d’individus 
camerounais est un mélange de pidgin English, de langues vernaculaires 
et même de camfranglais. Son contact avec ces différents parlers 
génèrent un parler hybride, un idiome enrichi de couleurs et de sonorités 
locales qui assure sa vitalité dans cet espace francophone où seuls les 
initiés peuvent se retrouver. Celui-ci est à son tour parsemé de nouveaux 
lexèmes, des nouveautés lexicales qui confirment plutôt l’idée selon 
laquelle il y a individualisation des procédés de création selon un voir 
mental1 en langue, une observation d’une certaine liberté prise par le 
sujet parlant. L’enrichissement de ce parler hybride constitue une porte 
ouverte à plusieurs procédés de création lexicale parmi lesquels la 
dérivation suffixale. Étant donné que la langue française dispose de 
nombreux affixes, les locuteurs camerounais en font recours pour former 
de nouvelles unités lexicales à base d’un mot français ou issu d’une langue 
locale, auquel est joint un affixe français. Un intérêt particulier est 
accordé, dans la cadre de cette recherche, à la néologie lexicale qui 
engage à la fois la forme et le sens. Les questions de recherche relatives à 
cette étude sont les suivantes : les nouvelles unités lexicales créées 
répondent-elles à des règles de conformité relatives aux structures 
morphosyntaxiques du français ? Constituent-elles une preuve palpable de 
la maitrise des règles de construction et de formation des mots en 
français ?  

Ces questions nous amènent à formuler l’hypothèse selon laquelle 
les procédés créatifs de la langue française seraient de véritables sources 
intarissables à la créativité lexicale. Envisager une étude lexico-
sémantique des unités dérivées relevées dans certains fora, tels sont les 
objectifs que nous nous sommes fixée. Les réflexions que suggère ce 
travail interpellent a priori la grammaire normative qui est fondée sur la 
norme, formule abstraite de ce qui doit être, en tout ce qui admet un 
jugement de valeur : idéal, règle, but, modèle suivant les cas. À cette 

                                                           
1 Aux yeux de Guillaume, tout acte de langage n’est que l’achèvement d’un long 
processus psychique. Il ne commence pas par l’expression orale, graphique ou 
scripturale. La visibilité mentale réfère donc au commencement de tout acte langagier ; 
c’est la langue en tant qu’ouvrage construit en pensée, la langue au profond de tout être 
humain. 
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grammaire normative, nous associons la psychomécanique du langage du 
linguiste français Gustave Guillaume qui vient approfondir la question de 
la dérivation en ce sens qu’elle l’aborde en termes de cinétisme et de 
visée. L’approche sociolinguistique nous sera également d’un apport 
considérable dans la mesure où elle porte sur la description des variations 
d’une langue dans une communauté linguistique donnée. Dans cette 
perspective, elle remet sur la table la question de la norme qui reste 
difficile à observer par des individus en situation de discours et se focalise, 
selon les termes de Dumont (1995 : 4) au niveau de l’individu parlant et 
le suit dans son groupe d’appartenance. Ce travail s’articule autour de 
l’inventivité lexicale camerounaise à partir de la sensibilité perceptive dans 
laquelle les bases locales et les camerounismes suffixés sont soulignés, 
précédée de l’écologie linguistique du Cameroun.  

 

1. Présentation et justification du corpus 

 
Notre corpus a été construit à partir des données relevées sur les 

réseaux sociaux.  En effet, si les réseaux sociaux constituent des outils de 
communication et de marketing, il convient de mentionner aussi que les 
personnes qui y passent du temps cherchent à se décontracter et à se 
connecter avec leurs amis. Elles ne lisent pas seulement les informations, 
elles interagissent sur ce qu’elles lisent ou voient en exprimant et en 
partageant leur point de vue avec un public plus large. Le ton est 
généralement décontracté et personnel. Ce travail met un accent sur les 
structures internes des mots hybrides employés dans les pratiques 
langagières de certains internautes camerounais. Il présente les résultats 
d’une recherche effectuée sur Facebook, réseau social numérique créé en 
2004 par des étudiants de Harvard aux États-Unis qui permet de partager 
tout type de contenu (textes, vidéos, images, être en direct, partager des 
liens, etc.) et d’animer une conversation avec son public. Nous nous 
sommes intéressée à dix-huit (18) comptes qui nous ont permis de relever 
l’ingéniosité des participant.e.s en ce qui concerne la créativité lexicale en 
contexte camerounais, plus particulièrement dans le cadre de la dérivation 
suffixale. Pour seize (16) bases locales relevées, nous avons associé neuf 
(9) suffixes français. 
 
1.1. Les participants 
Plusieurs groupes d’études ont constitué notre échantillonnage : 
- Les comptes publics 
- Les comptes privés ouverts au public 
- Les comptes personnels 
- Les comptes des stars /artistes 
- Les comptes de commerce 
 
1.1.1 Les comptes publics 
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Ce sont des sites qui appartiennent à la collectivité sociale. Ils sont 
accessibles et ouverts à tous. L’usage de ces comptes n'est pas réservé à 
un particulier, tout le monde peut le visiter. Il s’agit de :  
- Smart Traffic system CM 

C’est un groupe qui a pour but d’échanger des informations relatives 
au trafic routier camerounais. Ce site présente une page participative sans 
aucune discrimination de genre et de fonction sociale. Les différents 
contributeurs ont la possibilité de s’exprimer librement dans un esprit 
patriotique. 
- Offre et emploi Cameroun 

Groupe public camerounais situé à Douala (Cameroun) et destiné au 
public. Ses principales communications se rapportent à des opportunités  
de formation en ligne, d’offres et d’emplois sur le territoire camerounais 
- Auletch 

C’est une plate-forme sociale et digitale des cultures du Cameroun 
et d’Afrique. Elle se propose de mettre en avant les cultures urbaines et 
patrimoniales des différentes contrées du continent africain en général et 
du Cameroun en particulier. Son crédo : Apprendre, Enrichir et Partager 
sa Culture. Facebook montre les activités et les informations de Page sur 
les personnes qui la gèrent en publiant  du contenu dessus. On y découvre 
également des publicités. 
- Culturebene 

C’est un site web d’actualités créé le 11 septembre 2011. On y 
retrouve de nombreuses rubriques : inside, people, musique, lifestyle, 
arts, cinéma, vidéos, littérature… de nombreux abonnés y diffusent des 
posts de toutes sortes suscitant des réactions des internautes qui s’y 
connectent. 
- Cuisine camerounaise, africaine et du monde – FURAYYA 

Il s’agit d’un groupe public camerounais qui, sur Facebook, valorise 
l'art culinaire, et l'art de table. Il a vu le jour le 21 décembre 2015. Cette 
plate-forme donne des conseils diététiques et apporte des solutions aux 
problèmes des internautes qui les suivent, elle leur offre du service 
traiteur express pour leurs séminaires, formations et cérémonies.   
 
1.1.2 Les comptes privés ouverts au public 

Ce sont des comptes où le public n'a pas accès. Pour y être admis il 
faudra être un membre inscrit et soumis au respect du règlement intérieur 
dudit compte. Dans le cadre de notre analyse, nous avons relevé : 
- Love Kamer Sisters (LKS) 

Il s’agit d’un groupe privé féminin où seules les membres peuvent 
voir qui est dans le groupe et ce qui y est publié. Cette plate-forme 
recense toutes les camerounaises sans distinction de tribu. L’amour, le 
respect et l’entraide sont ses principaux fondamentaux. Elle possède des 
règles et des recommandations: être aimable et courtoise, interdiction de 
partager les contenus du groupe, aides, pas de ventes, ni de publicité, 
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règle du « tcho »2, offres d’emploi, pas de discours haineux ni de 
harcèlement. 
- Les sisters du cameroun et du monde 

C’est un groupe privé à la portée de tous les internautes. Toutefois, 
il est purement féminin. Tout ce qu’on y retrouve ou publie est l’apanage 
de celles qui en font partie. Ce groupe prône la solidarité féminine, 
l’amour, le respect et l’entraide à travers le partage d’expériences et des 
astuces en tous les domaines. L’épanouissement de la femme 
camerounaise et celles d’autres nationalités est l’un des objectifs 
principaux de cette plate-forme. Afin d’en faire un groupe instructif et 
unique, de nombreuses rubriques y sont créées sous un ensemble de 
règles de conduite à respecter obligatoirement. 
 
1.1.3 Les comptes personnels 

Ce sont des comptes à usage personnel. Seul le propriétaire de ce 
compte et tous ceux qui entrent dans la catégorie de ses amis peuvent y 
avoir accès. 

- Emile Fabrice Atangana 
- Matthieu Kuate 
- Lynda Bassa 
- Louis Bahina Essengue 
-  

1.1.4 Les comptes des stars /artistes 
Ce sont des comptes de personnes très en vue, aux faits et gestes 

de laquelle le public et les médias attachent beaucoup d'importance. Si 
certains se font appeler des influenceurs ou influenceuses Web, d’autres 
par contre sont des artistes exerçant dans des activités variées. (Musique, 
comédie …) Au cours de notre recherche quatre compte de stars / artistes 
ont été visités : 
- Moustik le karismatik 

Moustik le karismatik est un comédien camerounais dont la page a 
été créée le 7 juin 2013. Il en est le principal responsable. Cette page est 
ouverte à tout le public. Créateur de sketch, animateur TV, comédien, 
stand’upeur, youtubeur, Moustik évolue dans plusieurs secteurs 
d’activités. Cette page est l’occasion pour lui de faire découvrir à ses 
abonnés les méandres de la société camerounaise et de l’humanité tout 
entière. Il y dépeint, dénonce, aggrave, provoque, suscite le 
questionnement, alerte en faisant rire et en dramatisant. 
- Dynastie le TIGRE 

C’est un artiste musicien camerounais. Auteur et compositeur, il est 
produit par le label Tiger Production depuis 2012 et est désormais 
distribué par Hope Music Group depuis Novembre 2015. 
- Laura Dave Officiel 

De son nom civil Biassi Feukeu Davide Laure, c’est une journaliste, 
animatrice, entrepreneuse et productrice. Elle est camerounaise et se 

                                                           
2 Expression propre à ce groupe désignant une histoire où l’une des participantes 
s’exprime librement de manière anonyme sur un sujet concernant sa vie privée. 
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présent sur sa page Facebook comme une « femme du showbiz, célèbre 
présentatrice et productrice audiovisuel. Ennuyeuse, emmerdeuse, 
capricieuse ». 
- Mbong Mendzui officiel 

Sur sa page Facebook, elle est classée dans la catégorie : créateur 
de vidéos. C’est une jeune camerounaise qui passe pour une influenceuse 
web. A longueur de journées elle poste des vidéos et diffuse de nombreux 
messages qui font l’objet de nombreux commentaires de ses followers3. 
 
1.1.5 Les comptes de commerce 
Dans ces comptes, nous assistons à des échanges pécuniaires de biens. Le 
propriétaire du compte met à la disposition du public sa marchandise. 
Nous avons retenu : 
- Glovec  
Glovec se présente sur Facebook comme une entreprise de vêtements qui 
aide les femmes à avoir plus confiance dans leur peau. Son slogan : 
« Commandez maintenant et faites-vous livrer où que vous soyez au 
Cameroun ». 
- Le Monde des Cheveux Naturels 
« Savoir adapter la qualité de nos mèches aux prix de nos clients, telle est 
notre mission première chez Morena Hair Shop ». Voilà comment se 
définit Le Monde des Cheveux Naturels sur sa page Facebook. C’est une 
boutique spécialisée dans la vente des mèches qui se propose de vendre 
sa marchandise en ligne. 
- Online 
C’est un site web de commerce électronique qui propose ses services aux 
clients.  Outre ce commerce, ce compte diffuse des informations de tout 
ordre, relatives à l’actualité du pays et suscitant de nombreux 
commentaires. 
 
1.2 Matériel et procédure 

Les données dont l’analyse constitue l’ossature de cette recherche 
ont été recueillies dans plusieurs comptes personnels et privés du réseau 
social qu’est Facebook. En effet, les interactions sociales, dans un monde 
de plus en plus individualiste permettent de rapprocher les individus par 
les réseaux sociaux. C’est ainsi que, Facebook, véritable média social, 
permet aux internautes de créer des comptes afin de partager des idées, 
des informations, des photos ou des vidéos. Ne pouvant pas retrouver les 
données que nous cherchions dans un ouvrage précis, parcourir les 
différents comptes de Facebook à nos heures perdues fut l’occasion pour 
nous de les recenser. En effet, les items relevés ont été plusieurs fois 
entendus dans certaines conversations orales mais nous ne parvenions à 
les trouver dans des textes écrits. Le réseau social, le téléphone portable 
et l’ordinateur, tels sont les outils, les instruments qui nous ont permis de 
mener à bien notre travail. Partant du postulat selon lequel la langue 

                                                           
3 Ce terme peut être traduit par « suiveur » et  désigne l'internaute abonné au profil 
d'une personnalité ou d'une marque. 
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change selon le milieu social auquel appartient un locuteur (âge, classe 
sociale, sexe et autres…), seuls les comptes gérés par des camerounais 
ont fait l’objet de notre attention. Les camerounismes suffixés proviennent 
de certaines publications identifiées dans des comptes ainsi que des 
commentaires liés à ces publications. À l’aide de notre téléphone portable 
et de notre ordinateur, nous avons effectué de nombreuses captures 
d’écran qui nous ont facilité la tâche.  
 

2. De l’écologie linguistique du Cameroun 

 
L’Atlas linguistique4 élaboré par un ensemble de chercheurs camerounais 
et étrangers présente 248 langues autochtones parlées en territoire 
camerounais. À celles-ci, se greffent les langues française et anglaise qui 
jouissent du statut de langues officielles. On y dénombre également des 
langues véhiculaires et plusieurs autres dialectes, ce qui fait que le 
Cameroun occupe le deuxième rang pour ce qui est de la diversité 
linguistique après le Nigéria, le tout réparti dans quelques 130 groupes 
ethniques différents (Echu,1999:131) présentant chacun des 
particularités, des croyances et pratiques culturelles différentes. Dans ce 
contexte à la fois plurilingue, multiethnique et multiculturel, le contact 
entre ces différentes langues a donné naissance à une espèce de cocktail 
linguistique issu d’un mélange de mots français, anglais, d’argots et de 
langues locales que d’aucuns appellent « le camerounais » (Assipolo, 
2020) ou le camerounien c’est-à-dire le français du Cameroun. 
 
2.1 Les langues officielles 

Anglais et français constituent les langues officielles parlées au 
Cameroun. En effet, au lendemain des indépendances, la constitution du 
premier octobre entérine ainsi la naissance linguistique du Cameroun dès 
son 1er article, alinéa 2 : « Les langues officielles de la République fédérale 
du Cameroun sont le français et l’anglais ». À ce titre, le français et 
l’anglais occupent l’autorité de l’espace public ; c’est de l’autorité étatique 
que ces deux langues reçoivent le pouvoir de baliser l’espace linguistique 
des locuteurs. Elles sont juridiquement langue officielle, 
sociolinguistiquement langue seconde selon qu’on est anglophone ou 
francophone et fonctionnellement langue de scolarisation et de grande 
communication. Ces deux langues assurent à la fois la communication 
administrative et inter-ethnique. 

 
 
 

 
                                                           
4 Atlas du Cameroun (1971), Yaoundé, ORSTOM : ‘’Localisation des groupes humains’’, 
Planche XI (Carte couleur au 1/1000000 en 2 feuilles) + notice par par D. LAIDET, J. 
MONTELS & F. MEUNIER. On peut se reporter ensuite à Atlas linguistique de l’Afrique 
Centrale (ALAC), Le Cameroun (1983), Paris et Yaoundé, ACCT, CERDOTOLA & DGFST, 
475 p, 40 planches, dont 29 cartographies par R. Breton. 
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2.2 Les langues locales 

Le Cameroun fait partie des pays dont la diversité linguistique est 
sans pareille. (Evina et Mimche, 2010). Outre ses deux langues officielles 
on y dénombre près de 248 langues nationales parlées selon l’ALCAM5 
(Breton et Fohtung, 1991), 280 langues nationales selon Leclerc (2011) et 
286 langues parlées selon l’ethnologue (2009). Ces langues garantissent 
la communication interethnique et contribuent largement à l'affirmation 
des différentes ethnies vivant dans le pays. 
 
2.3 Les langues hybrides 

Elles proviennent de la déformation des langues utilisées au Cameroun et 
sont interprétées comme le symbole de leur rassemblement. Il s’agit 
notamment du Pidgin English qui est issu de la langue anglaise et du 
Camfranglais qui a pour langues matrices le français, l’anglais et les 
langues locales camerounaises. Le Camfranglais est un style vernaculaire, 
souvent employé dans des situations de communication familières et entre 
pairs, avec des sujets de conversations privilégiés, tels que les rapports 
sociaux entre jeunes ; l’affectivité et les problèmes sentimentaux ; 
l’argent, la mode et les loisirs ; les relations entre les jeunes et les aînés ; 
la vie scolaire, l’avenir et les débouchés professionnels ; l’actualité 
nationale et internationale (Echu, cité par Ntsobé et alii 2008 : 55). Il se 
caractérise par la présence « d’unités lexicales (substantifs, verbes, 
adjectifs, adverbes) qui sont pour la plupart des emprunts (à des langues 
camerounaises mais surtout à l’anglais et/ou au pidgin-english) et, dans 
une moindre mesure, de termes qui ont subi des processus formels (tels 
que troncation, métathèse...) ou des dérivations sémantiques, ou encore 
de termes qui, en France, sont considérés comme familiers ou argotiques 
» (Féral 2007c : 259), l’ordre des mots et les morphèmes grammaticaux 
restant ceux du français. Ces parlures ont la même visée identitaire ; elles 
font valoir aux camerounais leur identité en consolidant ainsi l’unité et 
l’intégration nationale. 
 
2.4 Les langues enseignées dans le système éducatif camerounais 

Compte tenu de l’augmentation exponentielle du volume d’échanges 
internationaux, le système éducatif camerounais prévoit l’enseignement 
d’un certain nombre de langues étrangères, parce que celles-ci ne sont 
pas employées dans la communication quotidienne. Il s’agit des langues 
suivantes : allemand, espagnol, arabe, chinois et italien. 

Ceci dit, le contact entre les langues officielles, les langues locales et 
les langues hybrides parlées au Cameroun génère des particularités que 
sous-tendent des phénomènes linguistiques parmi lesquels la dérivation 
qui est un mécanisme morphologique qui consiste en la combinaison d’un 
radical et d’un affixe – appelé affixe dérivationnel (Polguère, 2008 :76). 
Ce cocktail linguistique en relation avec la créativité lexicale est la preuve 
que la mémoire auditive, accoutumée au phonétisme de la langue 

                                                           
5 Atlas Linguistique du Cameroun. 
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française, peut être régulatrice de la morphologie, ce qui nous amènerait 
à formuler l’hypothèse selon laquelle l’accession des mots de base à l’état 
d’unités lexicales dérivées passerait par des exigences mémorielle, 
normative et perceptive.  
 

3. Inventivité lexicale camerounaise et sensibilité 

perceptive 
En relation avec la suffixation, la sensibilité perceptible est une 

réponse à la diversité suffixielle. Compte tenu de nombreux suffixes dont 
dispose la langue française, des locuteurs camerounais en font recours 
pour former de nouvelles unités lexicales dont la base provient du 
camerounisme. Ils s’approprient la langue française tout en essayant de 
rendre compte avec exactitude leurs réalités socioculturelles. Lowe cité 
par Éwane (2016 :21) souligne à cet effet que : 

les impressions qui forment le contenu d’une visée de discours 
peuvent provenir de diverses sources. Elles peuvent être notamment 
le résultat de nos diverses facultés de perception, de notre faculté de 
remémoration, de notre faculté d’imagination et de notre faculté 
d’intellection. La visée de discours et son contenu sont des réalités 
mentales. 
 
Autrement dit, la mémorisation et la sensibilité acoustique se joignent 

à la faculté d’intellection pour la construction de nouvelles unités lexicales. 
La thématique de la dérivation, plus précisément celle de la suffixation, en 
rapport avec la norme, s’affaiblit face aux champs perceptifs qui 
conditionnent la langue française. De ce fait, nous nous rendons compte 
en effet que chaque locuteur a une compétence dérivationnelle lui 
permettant par le biais d’un système intériorisé de règles comme la 
compétence syntaxique le fait pour des énoncés phrastiques, de produire 
et d’interpréter une infinité de mots construits. Corbin (1987 :47). C’est 
dire que tout être humain est doté de la faculté de percevoir par les sens. 
Les différentes possibilités offertes par la langue lui donnent ainsi 
l’opportunité de s’exercer et de créer le maximum de mots possibles sous 
l’incitation de la sensibilité. Cette créativité est progressive et s’effectue 
en plusieurs étapes qui correspondent à l’observation, l’identification et à 
la mémorisation. L’oreille possède un champ perceptif naturel dans lequel 
les objectifs sonores, leurs critères et  relations émergent et se situent 
selon les lois naturelles. Tout son prononcé ne peut être qu’un son 
entendu, tout son produit suppose la reconnaissance par la mémoire 
auditive, qui permet de stocker des informations de nature auditive. La 
mémoire étant ce qui assigne au sujet parlant son action 
fondamentalement structurante, il faut noter que la puissance normative 
se traduit par la multiplicité des procédures de créativité lexicale. Elle 
assure de façon concrète l’articulation entre les bases et les suffixes et 
donne aux locuteurs, en termes de savoir, toutes les conséquences 
combinatoires. Possédant un ensemble de connaissances qu’on ne peut 
expliciter, il parvient à produire et à comprendre de nombreux mots, bien 
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que ce processus soit parfois parsemé d’embûches. Narcy-Combes 
(2005 :85) stipule en effet que la mémoire est liée à l’identité de chacun. 
L’apprentissage  est lié à la mémoire dans la mesure où on se sert de son 
expérience antérieure pour combiner celle-ci avec des informations 
nouvelles que l’on reçoit de l’environnement. 

En voulant s’exprimer, certains locuteurs camerounais n’hésitent pas 
à faire usage de leur instinct analogique qui détermine des créations 
conformes à des modèles préexistants. De manière spontanée, ils 
produisent des mots sans réflexion, ni prudence. Les merveilles de leur 
analyse, ainsi que la finesse des mots dont ils font usage, montrent qu’ils 
ont le sentiment du sens et de la fonction des suffixes, et qu’ils ont la 
possibilité de créer au besoin de nouveaux mots de la langue, puisqu’ils en 
saisissent non pas seulement les mots, mais aussi des règles et des 
formes générales.  
 
3.1 Des bases locales 

Les dérivés définissent un fonctionnement soutenu par une incidence 
à double direction ou incidence bilatérale au cours de laquelle toute base 
thématique est posée comme support ou caractérisé et les éléments 
suffixaux comme apports ou caractérisants du fait qu’ils lui défèrent un 
complément notionnel. Base et formes vectrices constituent en effet les 
déterminants de l’intégrité du mot. Il s’agit de deux contenus nécessaires 
qui ne sauraient être retranchés au mot et font de lui un mot entier. La 
dimension thématique de la base radicale lui assure le statut de support, 
soumis par nécessité à la complémentation de l’élément affixe dont le 
quantum sémantique évoque la notion exprimée par les formes dérivées. 
Les mots bases servent de point de départ à l’élaboration des termes 
dérivés. Dans le cadre de cette recherche, plusieurs bases ont retenu 
notre attention  « bendskin », « callbox », « ebamba », « ibouan », 
« ivou », « mapane », « mbeng », «mgweul », « minalmi » « mimba », 
« ndem », « njoka », « tchop », « tyo », « wanda » et « zomloa ».  Ce 
sont des mots simples qui peuvent constituer des bases pour la formation 
de nouvelles unités lexicales et dont la connaissance de leurs signifiés 
nécessite que l’on remonte à leurs origines : 
Bendskin: Nom masculin qui dériverait de l’anglicisme « Bend » qui 
signifie « courber » et de « Spine » qui signifie « dos » ou « colonne 
vertébrale ».6 C’est à l’origine une danse traditionnelle originaire du 
département du Ndé dans l’Ouest-Cameroun et exécuté pour animer des 
festivités. Il s’agit d’un métier pratiqué par de jeunes camerounais 
consistant à faire le transport en commun avec des motos. 
[a1] URGENT : Accident à Edéa au niveau du carrefour beaucoup de bras 
Un camion en excès de vitesse percute violemment un bendskin avec 

                                                           
6 Arol Ketchiemen, Les icônes de la musique camerounaise, Douala, Les éditions du 
Muntu, juin 2018, 286 p. (ISBN 978-2-9562874-0-7, www.dulivrepourvivre.org), 
p. 28-29 
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deux personnes à bord. Dame Sophie enseignante à l’école pilote est 
également fauché par le camion. (Smart Traffic CM – 12 juin 2022) 
[a2] Mandeffo raconte à son gars qu’elle est e Chine pour faire des 
affaires. Ah mof ! C’est quand le bendskin la prend pour le carrefour 
Anatole qu’on comprend tout ça mon gars… (Auletch, 26 octobre 2017) 
Callbox: Nom composé masculin ; de l’anglais call (appeler) et box 
(espace, endroit). C’est un espace destiné à appeler ou à recevoir des 
appels téléphoniques. Il s’agit d’une activité devenue pour beaucoup de 
jeunes camerounais une source de gain et de survie, mais aussi un 
emploi. Cette appellation découle de ce que son exercice fait appel pour la 
plupart à un comptoir avec une petite table en bois et un grand parapluie 
à larges bords (parasol) pour permettre de se protéger contre les aléas du 
climat, surtout le soleil. 
[a3] FORMATION GRATUITE. Ouvrir et gérer  un callbox ou boutique 
CANAL + avec un capital de 15milFCFA. Whatsapp : 678163488. (Offre et 
emploi Cameroun – 29 avril 2022). 
[a4] Grâce à Smobilpay maintenant tu peux lancer ton callbox et CANAL+ 
avec 5mil FCFA (Offre et emploi Cameroun – 6 avril 2022). 
Ebamba: Nom désignant la prostitution en langue Mvele, une variété du 
Beti parlée au Centre et au Sud du Cameroun. 
[a5] Voilà une femme mariée qui assume publiquement son ebamba, 
tandis que les autres femmes mariées le font en cachette et ont même 
plus de pompiers. (Love Kamer sister -2 mai 2022). 
[a6] J’ai attrapé bae en flagrant délit d’ébamba tout à l’heure, 
actuellement je suis au dernier 15 étage du Hilton, j’ai envie de sauter, 
vos conseils svp. (Love Kamer sister - 31 mai 2022). 
Ibouan: Ce mot est issu du verbe « a boué » qui signifie "coucher" en 
Éwondo. C’est donc celle ou celui avec qui on (se) couche ; c’est un amant 
ou alors une maitresse. 
[a7] DONFOUET tu as entendu que le 14 février c’est bientôt, tu veux déjà 
faire quoi ? Ce que tu veux engager là va te dépasser. La seule astuce 
pour resserer Jessica c’est arrêter l’ibouan. (Mbong Mendzui officiel – 2 
février 2022) 
Ivou: Vient de « evu » qui veut dire « sorcellerie »cette unité lexicale 
désigne la sorcellerie chez les Beti. 
[a8] Tu viens vivre chez ton oncle en ville. Vous mangez à table, quand on 
te demande si tu es plein, tu dis oui mais quand tout le monde sort, tu 
voles dans la marmite ! mon petit c’est l’ivouou c’est le mbanga qui te 
dérange ? (Auletch -25 février 2021). 
[a9] Ton téléphone peut rester des mois sans recevoir de SMS mais le 
jour que ton chéri regarde, c’est un gars que tu as rencontré il y a 8 ans 
qui vient d’avoir whatsapp, voit ta photo de profil, pense à toi  en 
t’envoyant un SMS pour te dire waou avec le temps tu es toujours aussi 
belle femme, j’ai envie de te revoir. Si c’est pas l’ivou, cest quoi ça ? 
(Love Kamer sister – 9 octobre 2021). 
Mapane: Nom masculin. Déformation du mot éwondo afane (sing.) et 
mefane (plur.) qui signifie la brousse en français. Le mapan désigne tout 
ce qui se fait en cachette. Généralement un homme ou une femme qui va 
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avec un partenaire autre que son conjoint officiel, on dit de lui (elle) 
qu’il/elle va dans les mapanes. 
[a10] Les hommes hein…Genre il appelle pour te sonder si tu vas sortir de 
peur que tu le tamponnes dans son mapane. (Laura Dave Officiel – 23 juin 
2022). 
[a11] L’heure du mapane… Dormez les enfants c’est l’heure des adultes 
(Dynastie le TIGRE – 23 juin 2022). 
Mbeng: Vient de mbengue en langue bassa mais aussi duala, désignant 
l’occident. À l’origine, il désigne la France puis par extension l’Europe et 
l’Occident en général et est ainsi considérée à cause l’image de paradis 
que nous renvoient les médias sur la grandeur et la puissance de ce 
continent. 
[a12] Bsr Mira stp j’aimerais savoir s’il y a des ladies dans le groupe qui 
sont à mbeng et ont des brocantes au pays. (Les sisters du Kamer et du 
monde, 6 juillet 2022). 
[a13]Ton côté métisse va te servir quand tu vas go a mbeng donc pour le 
moment note que un enfant métisse qui est à douala c’est un noir qui fait 
le ndjanssang. (Moustik le karismatik, 8 juin 2022). 
Mgweul ou Mbeul: Désigne la sorcellerie en langue beti. 
Minalmi: Désigne les mensonges chez les betis. 
[a14] …tout ce que tu trouves à faire c’est menacer les gens kohhh je suis 
agent de police je ne suis pas n’importe qui minalmi. (Les sisters du 
kamer et du monde, 21 avril 2021). 
[a15] Commentez et expliquez cette affirmation d’un jeune étudiant de 
Soa : [Tu lui dis à haute voix « Ma chérie je t’aime », elle te dit dans sa 
tête « Minalmi » …] (Auletch,  20 juillet 2013). 
Mimba: Du pidgin english, signifie se faire voir, « se vanter », être 
prétentieux 
[a16] Les enseignants du Lycée technique de Mokolo dans l’Extrême-nord 
disent au sous-préfet que « comme tu veux mimba que tu veux trop 
parler là, alors que c’est grâce â nous si tu parviens ne serait ce que à 
aligner sujet-verbe-complément là, tu vas désormais parler seul… » (Emile 
Fabrice Atangana, 14 mars 2022). 
 Ndem: Du camfranglais ; c’est une expression qui désigne une situation 
embarrassante, délicate n.m. Être dans le tort. Désigne une gaffe ou une 
maladresse. 
[a17] Dschang, le ndem total ! Quel avenir pour les étudiants de la filière 
Sciences Biomédicales ? (Louis Bahina Essengue, 29 novembre 2011). 
[a18] Les LKS avez-vous eu des expériences positives avec vos EX ? 
Genre après 2 ans, 5 ans voire 10 ans il revient et les choses se passent 
bien au final, la relation aboutit au mariage ou alors c’est le Ndem total ? 
(Love Kmer Sisters, 32 mars 2011). 
Njoka ou Djoka: En langue duala,  faire la fête, danser, mettre de 
l’ambiance. 
[a19] C’est le weekend et tu n’as pas encore ta gaine pour enfiler tes 
robes pour le djoka de samedi et dimanche soir, ne stresse pas, surtout 
que c’est encore en promotion … (Glovec, 15 juillet 2022) 
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[a20] la première dame en pleine forme. Le djoka de ça ! (culturebene, 20 
mai 2019). 
Tchop: Verbe transitif et nom féminin. Du pidgin english, transformation 
de l’anglais chew up (mâcher). Ce mot signifie à la fois « manger » et 
« nourriture ». 
[a21] Vous allez préparer quoi chez vous je viens tchop ? (Cuisine 
camerounaise, africaine et du monde – FURRAYA, 22 juin 2022) 
[a22] les choses simples sont trop délicieuses. N’oubliez pas, la tchop 
c’est comme un roi ; faut toujours s’asseoir au sol pour pouvoir bien la 
déguster. (Cuisine camerounaise, africaine et du monde – FURRAYA, 25 
juin 2022). 
Tyo ou Tcho: Verbe transitif et nom féminin. Synonyme de tchop, se 
rapporte à la nourriture. 
[a23] Le tyo c’est la position. Prends ta place et enjoy le Black Friday. 
(Online, 10 novembre 2021). 
[a24] Si vous me donnez la position du tchio de la fête du travail quoi va 
vous faire ? (Auletch, 1 mai 2019). 
Wanda: Verbe intransitif. Vient de l’anglais to wonder et signifie 
émerveillé, stupéfait, impressionné, etc. 
[a25] Svp peut être je suis hors sujet, mais je voudrais savoir si c’est écrit 
quelque part que c’est seule la femme qui doit dresser son lit conjugal et 
non l’homme aussi, parce que moi je wanda seulement. (Cuisine 
camerounaise, africaine et du monde – FURRAYA, 17 février 2020) 
 [a26] Je wanda sur les gens qui passent leur temps à naviguer dans la 
vie des autres pour en faire des sujets de commérages … (Lynda Bassa, 
29 mars 2022) 
Zomloa: Titre de notabilité dans la culture Ekang au Cameroun. 
[a27] Des initiatives à féliciter. Le zomloa a fait fort. Dites bonjour au 
nouveau bébé.  (Le Monde des Cheveux Naturels, 14 juin 2022) 
[a28] Avant avant quand le zomloa était de notre côté. (Matthieu Kuate, 5 
juin 2022) 

Les mots sus-évoqués appartiennent aux parties du discours que 
sont le nom et le verbe. Comme nous le constatons, ils ne sont pas des 
unités lexicales françaises. Ils proviennent de certains parlers locaux 
camerounais. Ce sont des bases issues du contact entre les différentes 
langues en usage au Cameroun qui donnent lieu à de nombreux 
phénomènes linguistiques parmi lesquels la créativité lexicale. Si « yem » 
et « mbeul » ne se rencontrent pas facilement comme des mots simples, 
ils convient de mentionner qu’ils ont la possibilité, à l’instar des autres 
mots simples, de constituer des bases pour la formation de nouvelles 
unités lexicales. 
 
3.2 Des camerounismes suffixés 

Ce sont des mots construits, des mots motivés dont les bases sont 
issues des langues en contact au Cameroun. Mortureux (2008:30) 
démontre que la motivation s’appuie sur des connaissances internes au 
système et inhérentes à son usage. Pour  Dubois J. et al. (1973 : 328), il 
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s’agit d’un ensemble de facteurs conscients ou semi-conscients qui 
conduisent un individu ou un groupe à avoir un comportement déterminé 
dans le domaine linguistique. Cette opération de segmentation apparaît 
ainsi au cœur de la description morphologique qui reconnaît en certains 
mots, une association de morphèmes. La considération du principe 
normatif se dévoile à travers les schèmes basiques : base + suffixe. 
Chaque unité lexicale créée par suffixation est une réédition autorisée par 
la visée sur le fonds lexical et les morphèmes stockés dans la mémoire. 
Pour illustrer cette richesse suffixale, nous avons relevé des dérivés 
suffixés locaux issus des suffixes –age, -ance, -eur (-euse), -ie (-erie), - 
isme, -iste, -ique, - in (e). Ils présentent de nombreuses valeurs 
sémantiques et stylistiques. 
 

3.2.1 Agent du procès / profession 

L’agent est l’être qui agit, contrairement au patient qui est l’être qui 
subit. Il s’agit de celui à qui est destinée une tâche bien précise, une 
occupation dont il peut tirer ses moyens d’existence. De ce fait, l’agent se 
rapproche de la profession, du métier qui est une activité rétribuée 
nécessitant une formation ou une qualification et donnant une certaine 
position sociale. Les suffixes suivants nous permettent de désigner des 
professions ou des agents du procès : 
Le suffixe –eur 

On lui reconnaît deux origines latines différentes : non seulement il 
provient du suffixe latin -or, -orem, qui autrefois était –our, mais aussi, il 
a une autre provenance latine, -atorem, ou le féminin des noms dérivés 
est –euse. Ce suffixe est le plus souvent joint à des bases verbales ou 
nominales et contribue à la création des unités dérivées substantivées : 
[b1] Tu dis que tu n’aimes pas les benskinneurs mais tu empruntes 
toujours  le benskin.  
[b2] Il fait tout pour elle et il la trompe avec un callboxeur.  
[b3] Cite les noms des membres que tu connais et ce qui les caractérise. 
Ps : Hervé  fem Tayou : le tchopeur. 
[b4] Hello les mapaneurs. Dites-nous en commentaire, quel est 
l’identifiant le plus utilisé dans le monde ? 
[b5] Recevez le bonjour de la mimbayeuse.  
[b6] Venez nous dire ce que les belles sœurs ont fait aux ivoueuses. 
[b7] Les vrais ndemeurs. Même la honte vous a renié. 
Le suffixe –iste 

C’est un suffixe provenant du latin –ista et du grec –istês. Il connaît une 
vitalité et une extension analogues à –isme. À partir d’une base 
adjectivale, nominale ou verbale, -iste permet de former des unités 
dérivées appartenant à la classe des substantifs : 
[b8] Mon mbenguiste arrive dans un mois et on va livrer des matchs 
torrides. 
[b9] Vous allez comprendre qu’une fête sans tchoriste n’a pas de sens. 
Les bases auxquelles se rattachent ces suffixes sont à la fois nominales et 
verbales. Leur principale caractéristique provient du fait qu’ils ne 
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s’adjoignent qu’à l’espèce humaine. Les différentes professions ou alors 
les métiers exercés par ces personnes relèvent du domaine social.  
« Bendskinneur » et « callboxeur » ont pour bases « bendskin » et 
« callbox ». Ce sont des petits métiers permettant à ceux qui l’exercent de 
gagner leur vie. Par contre, « tchopeur », « mapaneur », 
« mimbayeuse », « ivoueuse » et « ndemeur » ayant pour base « tchop », 
« mapan », « mimba », « ivou » et « ndem » correspondent à des agents 
d’une action. Ils ne sont à aucun moment rémunérés. 
En ce qui concerne les substantifs suffixés « mbenguiste » et 
« tchoriste », ils correspondent à l’exercice par la personne désignée, non 
pas d’une activité, mais d’une spécialité, une distinction sociale. Le 
« mbenguiste » désigne l’expatrié camerounais  vivant en Europe alors 
que le « tchoriste » est cet agent qui se rend à une manifestation sans 
avoir été invité avec pour seul objectif de manger et de boire. 
 

3.2.2 L’action 

L’action est la faculté d'agir, de manifester sa volonté, en 
accomplissant quelque chose. C’est le fait de produire un effet ou une 
manière d’agir sur quelque chose ou sur quelqu’un. Selon le Centre 
National de Ressources Textuelles et Lexicales (CNRTL)7, il s’agit d’une 
« opération d'un agent (animé ou inanimé, matériel ou immatériel) 
envisagée dans son déroulement; c’est le résultat de cette opération ». 
Par une action, on modifie des objets, des choses ou des personnes par 
son existence, sa présence ou son fonctionnement. Il s’agit de la 
réalisation concrète d’une volonté ; celle-ci peut être individuelle ou 
collective. Pour traduire une action ou pour exprimer le résultat de celle-
ci, nous disposons des suffixes –age et -erie : 
Le suffixe –age 

C’est un suffixe d’adjectif devenu suffixe nominal. Il remonte au 
suffixe latin –aticum, accusatif de –aticus, du grec –tikos. Au départ, le 
suffixe –age se rencontre dans des adjectifs qualificatifs et signifie « qui a 
rapport à…, qui vit dans… ». C’est en latin vulgaire que nous assistons à la 
transformation du suffixe adjectival –age en suffixe nominal. En langue 
française, la base à laquelle se combine ce suffixe n’est que verbale. En 
français camerounais, on retrouve ce suffixe associé à une base nominale 
comme l’illustre l’exemple suivant : 
[b10] Si elle est dans les ibouanages, qu’elle le fasse chaque temps, 
chaque temps… 
L’ « ibouanage » a pour radical « ibouan », terme se rapportant à la 
prostitution. De ce fait, ce camerounisme suffixé renvoie à l’action de se 
prostituer. 
 
Le suffixe –erie 

                                                           
7 Outil de mutualisation de ressources linguistiques. Créé en 2005 à l'initiative du Centre National de la 
Recherche Scientifique (CNRS), le CNRTL propose une plate-forme unifiée pour l'accès aux ressources et 
documents électroniques destinés à l'étude et l'analyse de la langue française 
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À ce suffixe, on reconnaît des origines à la fois latines et grecques. En 
effet, -ie provient du suffixe latin –iam, accentué sur le i venu du grec –ία. 
-Erie est très productif et est en concurrence avec –ie au XIIème siècle et 
dès le XVIème siècle, il  le supplante totalement. Ce suffixe permet de 
former des substantifs féminins dont les bases sont le plus souvent des 
noms ou des adjectifs qualificatifs: 
[b11] On a compris. Bon voyage les minalmiterie ! 
Dans cet exemple, nous avons « minalmi » qui correspond au radical et 
renvoie en langue locale aux mensonges. Lui ajouter le suffixe –erie, 
précédé de « t » certainement pour des raisons euphoniques traduit la 
volonté de celui ou celle qui en fait usage de traduire une action. 
 

3.2.3 L’état ou la qualité  

Afin d’exprimer un état ou une qualité,  il existe de nombreux 
suffixes dont la valeur sémantique correspond à ce que l’on veut 
exprimer. L’état désigne la manière d’être d’une personne ou d’une chose 
considérée dans ce qu’elle a de plus ou moins durable. Cette manière 
d’être peut relever des aspects intellectuel, moral ou physique. L’état de 
ce fait se rapproche de la qualité qui est une propriété, une manière d’être 
plus ou moins caractéristique.  La qualité est ce qui fait la valeur d’une 
personne, ce qui est jugé bien dans son caractère.  C’est une manière 
d’être, un attribut ou une caractéristique. Les suffixes suivants permettent 
d’exprimer ces valeurs : 

 
Le suffixe –ance 

Ce suffixe est calqué sur le latin –antia et a souvent remplacé –entia 
en latin vulgaire. Les finales –ance / -ence correspondent dans le régime 
suffixal à la finale adjectivale –ant / -ent. Dès le XIIème siècle, le suffixe –
ance et le suffixe –ement se confondent et au fil du temps : c’est tantôt 
l’un, tantôt l’autre des deux termes qui va l’emporter. Nous retrouvons le 
suffixe –ance joint à une base verbale dans notre corpus: 
[b12] Chacun a certainement eu sa part de mimbayance ici, surtout au 
début…après tu deviens comme le monument de la Réunification… 
[b13] Moi, dans mes mimbayances. 
[b14] Parfois tu tournes ton clip comme ça en plein carrefour même les 
enfants te regardent avec une wandayance kilométrique. 
« Mimbayance » et « wandayance » proviennent respectivement des 
bases verbales « wanda » et « mimba ». Ces substantifs suffixés 
traduisent justement un état, c’est-à-dire la manière d’être, la situation 
dans laquelle se retrouvent les locuteurs qui ne font usage. 
Le suffixe –ie 

Du latin –iam, ce suffixe autrefois populaire est plus vivant de nos 
jours comme suffixe savant. Il est généralement associé à des bases 
nominales ou adjectivales et permet de créer des unités lexicales 
appartenant à la classe des substantifs : 
[b15] Tout le monde ne veut pas rester dans l’ebambagie. 
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L’unité dérivé « ébambagie » dont la valeur sémantique correspond 
à l’état, a une base appartenant à la partie du discours qu’est le nom 
« ébamba ». Elle renvoie à l’état d’une personne se livrant à la 
« bordellerie », la prostitution. 
 

3.2.4 Le diminutif 

C’est un mot créé par adjonction suffixale (ou préfixale) qui donne 
au terme dérivé une idée de réduction, une signification plus faible que 
celui dont il est dérivé. On le retrouve souvent dans certains noms propres 
où il connote de l’affection pour celui qui l’emploie. Comme diminutifs, 
nous avons le suffixe suivant : 
Le suffixe –in 

Il a pour origine le suffixe latin –inum, -inam et est généralement 

joint à des bases nominales et verbales pour former des unités lexicales 

appartenant à la classe des noms. 

[b16] Le zomloa des zomloa. Il aligne la 3e zomloatine. 

« Zomloa », comme nous l’avons mentionné plus haut renvoie à un titre 

de notabilité camerounais. Dans l’exemple ci-dessous, le suffixe –ine, 

féminin de –in est ajouté au radical « zomloa » pour désigner l’épouse du 

« Zomloa » qui est une « petite zomloa » d’où le dérivé substantivé 

zomloatine. 

 

3.2.5 Propriété /qualité / caractère 
Le caractère est un trait spécifique, une marque distinctive ; il s’agit 

d’un trait propre à une personne ou à une chose permettant de la 
distinguer d’une autre. Dans ce sens, le caractère se rapproche de la 
qualité et de la propriété qui sont des manières d’être plus ou moins 
caractéristiques. Le suffixe traduisant cette caractéristique dans notre 
travail est le suffixe –ique :  

 
Le suffixe –ique 

Issu du suffixe latin –icus qui lui-même vient du grec –ikos, il est 
fréquent dans le vocabulaire scientifique et technique et désigne tout ce 
qui est relatif à… ou alors ce qui est propre à… Le suffixe –ique a des 
variantes à l’instar de –istique désignant des sciences, des arts ou –
atique. À partir d’une base savante, d’un nom propre ou d’un substantif, -
ique permet de former de nombreux adjectifs qualificatifs épicènes : 
[b17] Il a des coups de reins mbeulmatiques. 
[b18] Bon jeudi au groupe où quand tu n’as pas les datas on t’envoie en 
t’insultant d’abord, où règne une ambiance mbeulmatique… 
[b19] Après moi c’est le virage ivoutique 

Les adjectifs qualificatifs « mbeulmatique » et « ivoutique » ont pour 
bases « mbeul » et « ivou » qui en langues locales renvoient à des 
pratiques de sorcellerie. Ce sont des expressions synonymes auxquelles 
l’on a ajouté le suffixe –ique pour exprimer ce qui se rapporte à cette 
pratique. La sorcellerie relève généralement de tout ce qui sort de 
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l’ordinaire, ce qui va  au-delà de notre entendement. C’est une pratique 
incompréhensible qui accorde une grande place au secret. « Avoir des 
coups de reins mbeulmatiques » ou alors « se retrouver dans un virage 
ivoutique » c’est souligner la qualité ou le caractère de ce dont la 
compréhension est inexplicable, difficile à cerner. 

 
3.2.6 Croyance / attitude 

La croyance est le fait de croire une chose vraie, vraisemblable ou 
possible. C’est une conviction, une certitude personnelle non fondée ou 
motivée rationnellement sur la vérité de quelque chose. Cette définition se 
rapproche de celle de l’opinion qui est une attitude de l’esprit qui tient 
pour vraie une assertion. Désigner une croyance ou alors une opinion 
voudrait que l’on ajoute aux termes de base le suffixe –isme. L’exemple 
suivant en est une illustration : 
Le suffixe –isme 

C’est un suffixe qui provient du latin –ismus qui vient lui-même du 
grec –ismos. Il s’agit d’un élément permettant de former sur des bases 
différentes des substantifs : 
[b19] Je lis les commentaires je ris jusqu’à. Pardon laisse l’ivouisme et 
reste avec celui qui t’a toujours soutenu. 
« Ivouisme » dans cet exemple est une association du radical « ivou » et 
du suffixe « -isme ». Si le substantif « ivou » correspond à la sorcellerie, 
« l’ivouisme » renvoie donc à cette attitude d’amour, d’attachement, de 
croyance que l’on peut éprouver pour la sorcellerie, pour un fait illogique. 

Au vu de ce qui précède, nous pouvons dire que les dérivés suffixés 
à partir des bases issues des différents parlers locaux camerounais 
répondent à des règles de conformité relatives aux structures 
morphosyntaxiques du français. L’usage de ces nouvelles unités lexicales 
témoigne du respect d’un ensemble de règles et de normes favorisant 
ainsi la compréhension des mots camerounais et la facilitation de 
l’expression française camerounaise. 
 

4. Interprétation des données 
 

Cette étude nous a permis de relever de nombreux hybrides lexicaux 
qui contribuent à l’enrichissement du français parlé au Cameroun. Nyrop 
(1914-1930) parlant de la nécessité de la créativité lexicale déclare ceci à 
cet effet : 

Qu’il s’agisse d’une découverte scientifique, d’un progrès industriel, 
d’une modification de la vie sociale, d’un mouvement de la pensée, 
d’une manière nouvelle de sentir ou de comprendre, d’un 
enrichissement du domaine moral, le néologisme est impérieusement 
demandé, et tout le monde crée des mots nouveaux, le savant aussi 
bien que l’ignorant, le travailleur comme le fainéant, le théoricien 
comme le praticien. 
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C’est l’occasion de souligner que les nouvelles unités lexicales 
suffixées dont font usage certains camerounais répondent à des règles de 
conformité relatives aux structures morphosyntaxiques de la langue 
française. Elles sont la preuve palpable que les locuteurs camerounais 
maitrisent les règles de construction et de formation des mots français. 
Les différentes valeurs sémantiques dont sont doués ces suffixes facilitent  
ainsi la compréhension des mots. Il apparait donc de ce fait que ces 
composés hybrides présentent des bases variées issues de nombreuses 
langues locales et officielles parlées au Cameroun. De même, certaines 
unités lexicales et certains suffixes sont d’une plus grande productivité 
lexicale. 

 
4.1 De la variation ethnique des morphèmes de base 

Du grec ethnos qui signifie « peuple, nation », l’ethnie désigne un 
ensemble d’individus se rapprochant par un certain nombre de caractères 
de civilisation, notamment la communauté de langue et de culture. 
L’appartenance à une ethnie est donc liée à un patrimoine commun que ce 
soit la langue, l’histoire, l’ascendance, l’origine géographique, la culture … 
Des quatre aires géoculturelles8 en présence au Cameroun, seules les 
aires Fang Béti et Sawa du groupe ethnique Bantou apparaissent dans 
notre corpus. Les bases retenues au cours de cette analyse ont des 
origines variées. 
4.1.1 Les langues locales 

En dehors des langues officielles parlées au Cameroun, il existe de 
nombreuses langues locales que nous qualifions de « dialectes » 
appartenant à des ethnies bien précises. Beti9 et Duala10 (Bassa11) 
correspondent aux bases locales de notre corpus. Des seize (16) bases 
locales relevées, sept (7) renvoient au peuple Béti (ebamba, ibouan, ivou, 
mapane, mgweul, minalmi, zomloa) et deux au peuple Bassa /Duala 
(mbeng, njoka).   
4.1.2 Le pidgin English 

C’est un créole à base lexicale parlée au Cameroun. Pour Biloa 
(2008 :31), cette langue est né de l’effort des autochtones camerounais 
illettrés ou analphabètes à parler l’anglais standard […] On ne lui connaît 
pas encore de locuteurs natifs car elle sert de langue véhiculaire à des 
populations ayant chacune sa langue première. Bendskin, mimba, ndem 
et wanda sont les cinq (5) bases en pidgin English relevées lors de notre 
étude. 

 
 

                                                           
8 L’aire des grassfields (Ouest et Nord-ouest) 
L’aire fang béti (Centre, Sud, Est) 
L’aire sawa (Littoral, Sud-ouest) 
L’aire soudano-sahélien (Adamaoua, Extrême-nord, Nord) 
 

9 Peuple camerounais comprenant notamment les Eton, les Ewondo, les Manguissa, les 
Etenga et les Mvele. 
10 Ils font partie du groupe Sawa et s’exprime en une langue bantoue : le Douala / Duala. 
11 Peuple bantou camerounais vivant dans les régions du Centre, du Littoral et du Sud. 
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4.1.3 Le camfranglais 

Le camfranglais ne constitue pas encore une langue à système 
propre. Sa structure n’est pas stable. Tantôt, elle obéit aux règles de la 
langue française, tantôt elle les déforme. Biloa (1999 : 20) le définit 
comme  

un mélange de langues autochtones camerounaises, de pidgin-
English, de français et d’anglais […]. Cette parlure évolue très vite et 
est une manière particulière de s’exprimer de la jeunesse urbaine 
camerounaise, et plus spécifiquement des vendeurs à la sauvette, des 
chômeurs, des élèves et des étudiants. 
 
Deux (2) unités lexicales servant de bases ont été retenues lors de 

notre recherche : callbox et wanda.  
Ci-dessous, le tableau récapitulatif du nombre et des pourcentages des 
bases locales. 
 

Bases locales Nombre Pourcentage 

Béti 7 43,75 

Bassa /Duala 2 12,5 

Camfranglais 2 12,5 

Pidgin English 5 31,25 

Total 16 100% 

 
 

4.2 Productivité des lexies hybrides et unités lexicales 
Des seize (16) dérivées suffixées rencontrées dans notre corpus 

d’étude, quinze (15) sont des noms et une (1) est un adjectif qualificatif. 
C’est dire qu’il existe plus de noms hybrides que d’adjectifs qualificatifs 
hybrides. Aucun verbe n’a été relevé, encore moins un adverbe. Le 
constat est évident : le recours à l’hybridation se fait beaucoup plus dans 
le cadre des dénominations que celui de la caractérisation. On dira de ce 
fait que les hybrides nominaux sont plus productifs. 
 
4.3 Productivité des lexies hybrides et suffixes 

Il s’agit ici des unités lexicales de bases locales qui ont la possibilité 
de se greffer à des suffixes différents et servent à la formation de 
plusieurs autres dérivés. C’est le cas de la productivité fondée autour des 
bases ivou, mimba et wanda : 
Ivou : ivoueuse, ivouisme, ivoutique. 
Mimba : imbayeur, mimbayance 
Wanda : wandayance 
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Conclusion 
Analyser les structures internes des mots hybrides employés dans 

les pratiques langagières de certains locuteurs camerounais, tel est 
l’objectif que nous nous sommes fixée dans le cadre de cette recherche. 
Nous sommes partie du constat selon lequel il existe au Cameroun, une 
manière particulière de s’exprimer en langue française. Il s’agit d’un 
français hybride, évoluant en milieu francophone dans un contexte 
hétéroglossique et mettant en scène des variétés de français plus ou 
moins tributaires de leurs divers environnements sociolinguistiques. Pour 
ce faire, des unités lexicales suffixées dans certains fora de nos réseaux 
sociaux, en l’occurrence Facebook, nous a permis de relever des mots 
suffixés particuliers. La créativité lexicale au centre de cette analyse a mis 
l’accent sur la suffixation, procédé de formation de nouvelles unités 
lexicales par l’ajout d’un suffixe au radical. La particularité ici a résidé 
dans le fait que les unités dérivées suffixées avaient pour bases des mots 
issus des parlers locaux camerounais auxquels étaient associés des 
suffixes français. Les multiples suffixes relevés ont permis d’établir la 
maitrise de leurs différentes valeurs sémantiques. Pour mieux saisir ce 
concept deux axes ont retenu notre attention : l’apprentissage perceptuel 
et l’instinct analogique. C’est l’occasion de souligner que des opérations 
mentales comme la mémorisation et la sensibilité acoustique se joignent à 
la faculté d’intellection, afin de construire la langue. Il apparait donc que 
l’acquisition du lexique de quelque langue que ce soit nécessite 
obligatoirement la traversée de plusieurs étapes que sont l’observation, 
l’identification et la mémorisation C’est le lieu de souligner que le 
repérage, l’identification et le classement des suffixes peuvent être 
révélateurs du fonctionnement de la suffixation du point de vue de leur 
relation entre la forme et le sens. 
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La représentation du personnage albinos dans les 
romans camerounais à travers L’albinos de Christian 

Tiako et Histoires d’albinos de Cyrille Kemmegne 
 

  
 Résumé 
 Le présent article se propose d’analyser la représentation du 
personnage albinos dans deux romans camerounais, L’albinos de Christian 
Tiako et Histoires d’albinos de Cyrille Kemmegne. La blancheur de la peau 
ainsi que les autres déterminants de l’albinisme ont fait de ces 
personnages blancs, nés de parents noirs, l’objet d’un double discours 
social et scientifique qui essaie d'expliquer leur étrangeté. Pris comme 
objet verbal, leur représentation est soumise à une écriture spécifique. 
Comment sont-ils mis en mots dans les romans indiqués ? En recourant à 
l’approche sémiologique du personnage romanesque de Philippe Hamon43, 

l’analyse montre que  l’écriture procède par un ensemble de procédés et 
modes de caractérisation qui révèle une hiérarchisation socioculturelle des 
personnages romanesques dont les relations ou interactions sont basées 
sur la différence épidermique.  
Mots clés : Personnage. Albinos. Représentation. Discrimination. 
Albinisme.  

 
 

Introduction 
La littérature, on le sait, prend en charge de nombreux aspects de la 

vie sociale et peut parfois servir d’archive pour conduire certaines 
recherches de nature sociologique. Il en est ainsi de la discrimination, qui 
peut être systématisée et lourde de conséquences, qu’il s’agisse du Noir 
ou de l’Albinos. La ségragation raciale et l’apartheid ont ainsi servi de 
matière aux auteurs américains et sud-africains. L’Albinos (2014) de 
Christian Tiako et Histoires d’albinos (2018) de Cyrille Kemmegne, pour 
leur part, mettent en scène la discrimination dont les albinos sont 
victimes. Dans le paysage littéraire camerounais ces deux textes ont une 

                                                           
43 Pour Philippe Hamon, « en tant qu’unité d’un système, le personnage peut, en une 

première approche, se définir comme une sorte de morphème doublement articulé, 
manifesté par un signifiant discontinu, renvoyant à un signifié discontinu, en faisant 
partie d’un paradigme original construit par le message (le système propre des 
personnages). « Pour un statut sémiologique du personnage », In Littérature, n°6, 1972, 
p. 96.  
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tonalité particulière car ils soulèvent un problème sociologique réel dans la 
mesure où ils verbalisent une forme particulière. Pour Le lexique de 
sociologie (2007 :80), la discrimination est définie comme une 
« différenciation de traitement qui conduit à remettre en cause le principe 
d’égalité. La discrimination consiste donc à classer, distinguer et 
hiérarchiser ». Dans le cadre du corpus, les personnages atteints 
d’albinisme font l’objet d’une discrimination dont la mise en texte peut 
être étudiée grâce à l’approche sémiologique du personnage romanesque 
de Philippe Hamon. On analysera ainsi tour à tour la place de l’albinos 
dans le système des personnages, son portrait et les formes de 
discrimination dont il est victime et qui traduisent tout une vision du 
monde des sociétés romanesques observées. 

1. Albinos et système des personnages  

Les personnages de tout roman s’organisent selon une hiérarchie 
telle que tous n’occupent pas le même rang ou la même position, voire le 
même privilège dans la trame du récit. C’est la raison pour laquelle 
Philippe Hamon (1997 : 72) parle de « la hiérarchisation du personnel 
romanesque » dans la mesure où tous ne remplissent pas les mêmes 
fonctions narratives. 

Dans le système des personnages des romans du corpus, l’albinos 
occupe des places et fonctions selon qu’il est mis en valeur ou au contraire 
soumis au regars dicriminateur des autres.  

1.1. L’albinos comme personnage principal 

   Les constructions narratives des deux romans placent le personnage 
albinos au premier plan, autour de lui se construit l’intrigue. Il apparaît 
comme le héros dans la mesure où il a la plus forte fréquence d’apparition 
et est au centre de toutes les crises qui surviennent (Philippe Hamon, 
1997 :44-45).  

Dès leurs titres, les deux romans signalent que l’albinos sera au 
centre des intrigues. Au singulier chez l’un, au pluriel chez l’autre. Chez 
Christian Tiako le narrateur adopte un point de vue omniscient pour 
raconter le parcours atypique de cet être qui brille par sa différence dans 
les sociétés noires. Il ouvre son récit par la description d’une cérémonie 
au cours de laquelle Kamir Miloko, élu président de la République, recevait 
les félicitations : « Le protocole présidentiel avait vraiment eu du pain sur 
la planche pendant ces jours-là, eu égard au récurrent ballet des 
sommités qui avaient choisi de faire le déplacement pour adresser leurs 
vives félicitations au président élu. » (Al, 2014 : 13). Mais une digression 
est faite dans la suite du récit pour rappeler l’enfance de cet albinos avant 
qu’il ne devienne président de Krasyland. Le narrateur remonte l’histoire 
de Kamir Miloko jusqu’à sa naissance :  

Les cris du nouveau-né l’arrachèrent à ces pensées ténébreuses qu’il 
ressassait amèrement. Lorsqu’il se rendit dans la case qui tenait lieu 
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de salle d’accouchement, il fut abasourdi et anéanti par ce qui 
s’offrait à ses yeux. Un albinos bien dodu et énergétique agitait ses 
membres au fond de la serviette dans lequel il avait été enroulé. Il 
retourna promptement comme si le ciel venait de tomber sur sa tête. 
Son cousin qui l’attendait au seuil de la porte fut surpris par la tête 
qu’il faisait. (Al, 2014 :28) 

La technique choisie par le narrateur pour raconter le passé du 
président Kamir Miloko relève d’une stratégie consistant à l’inscrire dans 
un programme narratif où il est le point focal. À partir de cette digression, 
Kamir Miloko grandit dans le roman. 

Contrairement à Christian Tiako, Cyrille Kemmegne accorde la 
première place à plusieurs personnages albinos dans son roman. On 
pourrait mettre cette stratégie narrative à l’actif de la volonté du 
romancier de raconter les différentes conditions de vie des personnages 
albinos, tel que le démontre le titre Histoires d’albinos44, au pluriel. 

D’abord, le commentaire narratif place Sophie Shiga au centre de 
l’intrigue. Le narrateur l’y inscrit en ces termes :  

À peine Sam Shiga ouvrit la porte aux trois hommes qu’il ne 
connaissait ni d’Adam ni d’Ève, que ces derniers lui intimèrent 
l’ordre de les conduire dans la chambre de Sophie Shiga. Une 
proposition osée, empreinte de menace et d’indécence, à laquelle 
Sam Shiga, le père de celle qui était activement recherchée, 
s’opposa d’abord vertement. La peur bleue qui s’empara tout de 
suite de lui était d’autant plus fondée que Sophie Shiga, leur 
troisième enfant et unique fille était albinos. (HA, 2018 :23)  

Dans ce commentaire narratif, le personnage albinos, Sophie Shiga, 
apparaît d’abord au centre d’une crise où les personnages non albinos 
s’affrontent à son sujet. Elle est l’objet de valeur recherché par les 
opposants (les malfrats) alors qu’elle est protégée par un adjuvant qui est 
Sam Shiga, son père. Elle est devenue le sujet-objet autour duquel ces 
protagonistes, s’organisent et organisent leurs actions. Ensuite, apparaît 
un nouveau personnage principal dans une nouvelle intrigue. Il s’agit de 
Whitney Mary que le narrateur introduit en ces termes :  

Des frustrations indicibles étaient vécues au quotidien par les 
albinos. Chacun d’entre eux pouvait à lui tout seul, vous raconter 
des miliers d’histoires cocasses, mais surtout choquantes qui 
auraient pu le conduire au suicide. Whitney Mary, une albinos âgée 
de trente-cinq ans était encore toute retournée par un fait insolite 
qu’elle avait personnellement vécu dans un taxi. (HA :60).  

 L’héroïne dans cette séquence narrative subit une action à cause de 
son étrangeté constatée par les personnages non albinos. Elle demeurera 

                                                           
44 Histoires d’albinos sera abrégé HA dans les références. 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

167 
 

au centre de l’histoire. De même, une autre héroïne fera son apparition 
dans une nouvelle intrigue. Il s’agit de l’albinos Lynda Bongala. Le 
narrateur rapporte que 

Jonathan Franklin, un jeune et intègre tanzanien, eut maille à partir 
avec sa famille, constituée en majorité d’ennemis jurés des albinos. 
Ce fils unique de ses parents fut astreint à organiser au Canada un 
mariage presque clandestin, avec Lynda Bongala, une belle et 
intelligente albinos, elle aussi tanzanienne avec qui il s’était lié 
d’amitié et d’amour depuis la prime enfance. (HA, 2018 :62).  

Dans cette séquence narrative, le personnage albinos est incrit dans 
une histoire de mariage refusé par ses beaux-parents. Elle devient le 
centre des relations entre son mari, monsieur Jonathan Franklin, et ses 
parents. La célébration du mariage dans un espace neutre où les parents 
du marié sont absents témoigne de l’ampleur du conflit qui les oppose. En 
plus, le narrateur insère dans son programme narratif un nouveau héros, 
King Boby. Il raconte que « le petit King Boby, bien qu’encore dans le 
jupon de sa mère, n’oubliera pas la torture que lui imposèrent sa 
maîtresse et ses camarades de classe le premier jour où il se rendit à 
l’école maternelle, située à deux kilomètres de la maison familiale. » (HA, 
2018 :70). Ici, la nature du conflit change, ainsi que l’espace où il se 
déclenche. Le personnage albinos est victime d’une torture exercée par le 
reste des personnages dans sa classe d’études. Il fait face à un groupe de 
personnages non albinos qui refuse de l’admettre dans un espace pourtant 
public. Cette crise place le personnage albinos loin des savoirs que doit 
dispenser la maîtresse. Son accès à la formation intellectuelle est 
compromis dès le premier jour des classes.  

Enfin, le dernier personnage héros de Histoires d’albinos est un 
nourrisson qui vient de naître dans une famille ayant passé plus d’une 
décennie sans enfant. Le narrateur révèle que « s’étant rapprochée des 
jumeaux, avec son mari, Corlette Zimba avait réalisé que parmi les deux 
enfants, il y avait effectivement un garçon albinos qu’elle prit tout de suite 
en aversion. » (HA, 2018 :146). Le petit jumeau albinos aussi innocent 
que sa sœur jumelle non albinos se voit refusé par sa propre mère qui 
avait parcourru des milliers de kilomètres pour avoir une progéniture. Sa 
naissance dans ce foyer redéfinit les relations conjugales qui jusque-là 
étaient moins troublées. Le petit enfant devient le point focal de cette 
dernière intrigue qui recoupe la première et l’avant-dernière par la 
présence du personnage Corlette Zimba qui a développé une aversion 
contre les personnages albinos.   

Comme on peut le voir, les personnages albinos sont des 
personnages principaux dans les deux romans. Ils sont qualifiés de héros 
parce qu’ils structurent les programmes narratifs par leurs présence et 
actions. Ils apparaissent, excepté Kamir Miloko dans L’albinos, dans des 
situations de crise où les protagonistes se divisent quant à leur 
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acceptation au sein de la société romanesque. Mais un fait singulier mérite 
d’être souligné dans le roman de Cyrille Kemmegne, c’est la pluralité des 
personnages princiaux. Cette stratégie narrative nous amène à parler de 
personnage principal ou héros éclaté.  

1.2. Le personnage secondaire 

Le système des personnages dans un roman comporte également 
des personnages secondaires qui accompagnent les principaux en 
remplissant des tâches plus ou moins importantes. En ce qui concerne les 
personnages albinos, certains sont moins visibles que leurs pairs 
principaux au cours de leur existence au sein de la société romanesque. 

Dans L’albinos, plusieurs personnages adolescents et vieux sont 
relegués au second plan par rapport au personnage principal Kamir 
Miloko. Il s’agit par exemple du jeune albinos Richard appelé Rico, « le 
cordonnier le plus appliqué qui eût existé... » (Al, 2014 :38). Pour 
subvenir à ses besoins, il passe de maison en maison pour raccommoder 
les chaussures abîmées avant d’installer un atelier de fortune dans un 
marché. Un autre adolescent, Soffa, « était un de ces albinos qui avaient 
choisi de se débrouiller pour vivre » (Al, 2014 :59). Comme Rico, il se 
démène pour vivre en vendant des bonbons jusqu’au jour où il a eu maille 
à partir avec les agents communaux qui ont saisi son plateau au motif 
qu’il n’était pas en règle avec les impôts. À la suite de ce malencontreux 
incident, il est victime d’un accident de la circulation qui lui coûte ses 
membres inférieurs et le réduit à l’état de nécessiteux. Nous relevons 
également le cas d’un jeune chauffeur albinos anonyme que le narrateur 
inscrit dans le récit en ces termes : « Sur les joues de l’infortuné perlaient 
deux colonnes de larmes qui prenaient leur origine derrière les binocles 
qu’il arborait pour corriger sa vue déficiente d’albinos. Le pauvre fut réduit 
à la mendicité » (Al, 2014 :64). Ce dernier, sans le sou, ne pouvait pas 
payer les amendes dues à une effraction commise devant un commissariat 
alors qu’il déposait un client à bord de son taxi. Il fut contraint de tendre 
la main à toute personne pour survivre.  

À côté de ces adolescents albinos, il y a également le vieil albinos 
Makila, le grand-père de monsieur Krimo. Le narrateur rapporte que 
« Sandiana, au même titre que son mari, méprisait les albinos au plus 
haut point. Makila, le grand-père de ce dernier, avait beau en être un » 
(Al, 2014 : 29). Devenu père adoptif de Krimo après le décès des parents 
de ce dernier, Makila est abandonné à lui-même à cause de son albinisme. 

La sitaution est identique dans Histoires d’albinos. On a par exemple 
le personnage Laïla que le narrateur l’inscrit dans une action principale 
dont Sophie Shiga constitue le personnage central. Le narrateur révèle 
que « la petite Laïla, âgée de six ans, venait d’être tuée. » Sa présence 
dans cette action témoigne de l’ampleur des crimes volontaires commis 
par les non albinos contre tout personnage albinos. On note également la 
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présence de Chantal Mimbang, une enseignante. Le narrateur l’évoque 
dans une scène observée dans un établissement scolaire : « Sa maîtresse, 
une très belle albinos, ne voulut pas prendre le risque de l’abandonner et 
de s’en aller. Lorsque Corlette Zimba arriva, Chantal Mimbang et Bintou se 
livraient à une petite partie de plaisanteries » (HA, 2018 :171). Restée 
dans la cour de l’école avec Bintou pour attendre la parente de cette 
dernière, madame Chantal Mimbang est méprisée par Corlette Zimba qui 
n’ a pas aimé le fait qu’elle ait eu de contact avec sa fille. De même, dans 
un espace similaire, le personnage Flavien Yombouya fait son apparition 
lors des épreuves écrites du CEP dans un établissement où il exerce en 
qualité de surveillant d’examen : « Flavien Yombouya était aussi albinos » 
(HA, 2018 :177). Ce dernier est présenté comme un défenseur des albinos 
quand il prend la défense du jeune albinos King Boby méprisé par sa sœur 
jumelle le jour de l’examen du CEP.  

Nous remarquons la présence d’autres personnages albinos 
secondaires dans d’autres espaces. Il s’agit par exemple de Bertille Machia 
qui arrive chez Corlette Zimba pour se faire employer par cette dernière : 
« Devant elle était postée une adorable albinos âgée du quart du siècle 
environ. Elle s’appelait Bertille Machia » (HA, 2018 :173). Cette dernière 
fut humiliée et éconduite par celle qui recherchait une menagère.  Enfin, il 
y a Diego Batistuta, un banquier quinquagénaire : « Diego Batistuta était 
albinos. Âgé de cinquante ans, il était un banquier craint et vénéré en 
Afrique pour son expérience et ses résultats » (HA, 2018 :180). Ce haut 
fonctionnaire a été expressément méprisé par sa subalterne Corlette 
Zimba qui a refusé de lui servir de l’eau.  

Les romans des deux auteurs comprennent un nombre élevé de 
personnages albinos secondaires autour desquels se nouent l’intrigue 
romanesque. Tout compte fait, il est à remarquer que les personnages 
albinos sont inscrits dans le système de personnages de chaque 
programme narratif. Cette forte population albinos est composée des 
albinos de deux genres, à savoir les femmes et les hommes de tous âges. 
Ils appartiennent à plusieurs classes sociales. Qu’ils soient personnages 
principaux ou secondaires dans les deux romans, leur forte présence 
souligne l’ampleur des crises ou procès dans lesquels ils font objet de 
tensions entre les adjuvants et opposants non albinos. Cependant, cette 
catégorie de personnages est identifiée ou identifiable dans les récits par 
des traits physiques spécifiques regroupés dans le portrait qui relève du 
mode descriptif. 

2. Le portrait du personnage albinos 

Le portrait constitue le procédé le plus usité pour inscrire un 
personnage dans la trame d’un récit. Il en est de même pour les albinos 
de notre caorpus. On distingue généralement le portrait physique du 
portrait moral ou psychologique. Dans la terminologie de Berthelot ces 
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deux ces catégories se résument à deux grandes variables à savoir le 
portrait inorganique et le portrait organique. 

 
2.1. Le portrait inorganique 
 Le portrait inorganique permet de décrire le corps physique d’un 
personnage par dissimulation. Il emploie à cet effet des images qui 
contiennent des traits indiciels du physique. Ces images se comportent 
comme des embrayeurs qui lient les aspects physiques du corps aux 
comparants. C’est pourquoi Francis Berthelot (1997 :82) note : 

On parle de régime inorganique lorsque « le corps physique du 
personnage est soit passé sous silence, soit évoqué par le biais 
d’un objet qui le représente. Sa nature organique n’apparaît donc 
pas en tant que telle. Elle ne peut transparaître, éventuellement, 
qu’à travers un objet qui la reflète… 

Cette définition souligne que le portrait inorganique est celui qui 
décrit en lieu et place du corps d’un personnage un objet avec lequel il 
partage une relation étroite. En d’autres termes, le portrait inorganique se 
rapporte aux deux figures de substitution que sont la métonymie et la 
synecdoque. Il fonctionne dans les deux textes romanesques sous le 
régime de l’occultation.  

Le régime occulté est celui qui se situe au niveau zéro de 
l’inscription du corps d’un personnage dans le texte romanesque. Ce 
régime ne fait aucune allusion au corps du personnage, mais le signale 
par un objet qui en est le référent.  

Dans L’albinos, on retrouve la forme occultée du portrait inorganique 
de Kamir Miloko dans la réplique de monsieur Salvador à monsieur Krimo 
: « Lorsque je m’enquis des raisons de ses sanglots, il me fut rapporté 
que l’un de ses frères avait dissimulé ses lunettes, ce qui lui rendait la vue 
difficile » (Al, 2014 :50). Dans ce portrait, on remarque que les 
« lunettes » décrivent les yeux malades du personnage albinos. Sans ces 
lunettes qui peuvent être également des objets du décor du corps humain, 
l’albinos ne peut bien voir les objets qui se situent dans son champ visuel. 
L’inscription des lunettes dans la narration descriptive du narrateur 
métaphorise le déficient visuel qu’est l’albinos. On retrouve également ce 
type de portrait dans la description d’un jeune albinos que monsieur 
Salvador, un non albinos, a rencontré dans l’enceinte d’un commissariat 
de police : « Sur les joues de l’infortuné perlaient deux colonnes de larmes 
qui prenaient leur origine derrière les binocles qu’il arborait pour corriger 
sa vue déficiente d’albinos » (Al, 2014 :64). Le narrateur mentionne « les 
binocles » qui renvoient à la déficience visuelle de l’albinos. Le recours au 
portrait inorganique fixe l’œil du lecteur sur le handicap visuel des albinos.  

Les albinos apparaissent comme des personnages dont le sens de la 
vue est perturbé. Ils ne peuvent bien voir sans lunettes correctrices. Ce 
portrait est réalisé dans les récits par le recours aux objets qui jouent un 
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double rôle dans leur généralité, notamment la correction de la vue et le 
décor.  

Il est à noter que le portrait inorganique à régime occulté ou 
substitué sied à la description des personnages albinos dans la mesure où 
il utilise des objets qui partagent avec ces derniers une relation d’inclusion 
et d’appartenance. Ces objets de correction et de décor deviennent à cet 
effet métaphoriques dans la mesure où ils correspondent à ce que 
Berthelot (1997 :41) définit comme un accessoire ou un élément de décor 
qui rend compte de l’organisme ou de l’une de ses parties en s’y 
substituant. Il en devient alors un indice.  

2.2. Le portrait organique  
Le portrait organique, contrairement à celui inorganique, désigne les 

parties du corps décrites. En d’autres termes, le portrait organique est 
dénotatif car il fait mention des indices corporels porteurs de sens. Il 
fonctionne sous deux régimes à savoir le régime indirect et le régime 
direct.  

On entend par portrait organique à régime indirect celui qui décrit le 
corps en relevant les facultés ou les données de base du corps. Pour 
Francis Berthelot (1997 :49), « le régime sera dit organique indirect, si le 
corps intervient dans le fragment de texte étudié par ses facultés ou ses 
données de base, sans qu’une seule de ses parties y soit citée 
nommément. »  

Dans les textes romanesques étudiés, l’âge et l’intelligence sont les 
principaux éléments de base pour rendre compte du portrait organique à 
régime indirect. Dans les différents romans, on rencontre de nombreux 
personnages albinos de tous âges. Selon le cycle de vie, on a 
premièrement des enfants. On note à titre d’exemple King Boby qui 
« n’était âgé que de cinq ans. » (HA, 2018 :75). Ensuite, il est des jeunes 
comme Sophie Shiga « âgée de 25 ans » (HA, 2018 :25) et un jeune 
albinos anonyme que le narrateur décrit en ces termes : « Le chauffeur de 
taxi, jeune garçon de dix-huit ans, était dépassé par les évènements. » 
(Al, 2014 : 63). Enfin, il existe des perssonnages d’âge avancé tels que 
 Diego Batistuta « âgé de cinquante ans. » (HA, 2018 :180) et le vieux 
Malika un « octogénaire » (Al, 2014 :29). Le portrait organique à régime 
indirect des personnages albinos démontre que les crises dans lesquelles 
ils sont inscrits n’épargnent aucune tranche d’âge. Leur inscription dans 
de nombreux programmes narratifs témoigne de ce que les albinos de 
tous âges sont au cœur des actions mentionnées dans la société 
romanesque. 

De même, les personnages albinos sont représentés par leur 
manque d’intelligence. On apprend que  

Lynda Bongala dont personne ne vendait cher sa peau à la 
naissance était d’une intelligence hors du commun (…). De la 
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maternelle en classe de terminale, elle éblouissait par sa sagacité, 
sa perspicacité et son audace intellectuelle. Au concours d’entrée 
en 6e au lycée du centre-ville de Dar es-Salaam, elle fut déclarée 
major nationale. (HA, 2018 : 62).  

Ce portrait prouve que la jeune albinos est une personne 
particulièrement dotée d’intelligence. Le narrateur-descripteur le 
mentionne à travers les superlatifs absolus tels que « intelligence hors du 
commun », « major nationale ». Kamir Miloko est également présenté 
comme un élève brillant. Le narrateur raconte que « ses enseignants qui 
étaient les membres du jury, le remarquèrent, mais se refusèrent de 
dénoncer celui-là qui comptait parmi les élèves les plus brillants. Il fut 
effectivement reçu avec la mention « Bien » » (Al, 2014 :61). Dans ce 
passage descriptif, Kamir Miloko est un jeune albinos intelligent par le 
superlatif relatif de supériorité « parmi les élèves les plus brillants » 
complété par sa mention « Bien » obtenue au baccalauréat.  

En résumé, le portrait organique à régime indirect décrit les 
personnages albinos en faisant référence aux éléments de base que sont 
l’âge et l’intelligence. L’âge et la faculté, en lieu et place des parties du 
corps, rendent le personnage albinos saisissable par l’esprit du lecteur. 
Néanmoins, les personnages albinos  sont de plus en plus saisissables par 
le portrait à régime direct. 

Le régime direct est la dernière forme du portrait organique utilisée 
par les narrateurs-descripteurs. Il décrit les personnages albinos en 
désignant leurs parties physiques telles qu’elles se présentent sous les 
yeux des narrateurs-descripteurs. Berthelot (1997 :49) note qu’ « à 
l’inverse, [du régime indirect], dès qu’apparaîtra un terme désignant 
directement l’une de ces parties, il deviendra organique direct ».  

Plusieurs narrateurs-descripteurs ont recours à la forme simple. 
Sophie Shiga est décrite ainsi qu’il suit : 

Ses yeux à la fois bleus et blonds suscitaient une admiration 
collective. Ses cheveux tout aussi blonds, chaque fois bien rangés, 
étaient un autre critère de cette beauté foudroyante, dévastatrice, 
voire féerique. Aucune tâche n’obscurcissait alors la peau douce et 
chatoyante de cette universitaire qui venait de décrocher un DEA 
en informatique de gestion.            (HA, 2018 : 25) 

Le portrait physique de Sophie Shiga relève entre autres « les 
yeux », « cheveux », « peau ». Ces parties et organes forment dans 
l’esprit du lecteur le corps féminin de Sophie Shiga qu’il ne peut palper 
avec ses mains. Ce portrait arrive à esthétiser le corps albinos féminin, 
voire le sublimer lorsque le narrateur-descripteur emploie des qualificatifs 
tels que « bleus et blonds » « foudroyante », « dévastatrice », 
« féerique », « douce et chatoyante ». Ce vocabulaire mélioratif devient 
un discours d’escorte des parties corporelles décrites. 
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Le narrateur-descripteur du roman L’albinos, décrit le nouveau-né, 
Kamir Miloko sous le regard de son père en ces termes : «… il fut 
abasourdi et anéanti par ce qui s’offrait à ses yeux. Un albinos bien dodu 
et énergique agitait ses membres au fond de la serviette dans lequel il 
avait été enroulé. » (Al, 2014 : 28). Le narrateur-descripteur, pour 
montrer la vigueur du nouveau-né, relève « les membres ». Que ces 
derniers soient inférieurs ou supérieurs, ils sont en plein mouvement ; ce 
qui témoigne de la bonne santé de l’enfant à lire les adjectifs d’escorte 
tels que « dodu » et « énergétique ». 

Mais paralèllement, les narrateurs-descripteurs recourent à la forme 
clinique du portrait organique, c’est-à-dire celle qui décrit des 
personnages malades. Elle focalise l’œil du lecteur sur les parties 
corporelles d’un personnage malade ou moribond. Le cas illustratif est 
celui de Sophie Shiga qui a été décapitée dans le domicile familial par ses 
boureaux. On apprend que 

Son ventre fut entrouvert et vidé de tout son contenu. Les 
intestins, l’estomac, le cœur et les poumons furent sortis avec une 
précision digne des plus grands spécialistes des opérations 
chirurgicales. On eût dit des bouchers égorgeant un bœuf destiné 
aux funérailles grandioses très prisées en terre africaine. Ils se 
saisirent aussi des yeux de Sophie Shiga, de ses oreilles et de 
toutes ses dents qu’ils enlevèrent à l’aide d’un arrache-clou. Sophie 
Shiga rendit ainsi l’âme… (HA : 32-33).  

Ce portrait clinique montre le meurtre de l’albinos au cours duquel le 
corps de la victime est charcuté. Les auteurs de cet acte criminel en 
extraient certains organes comme « les intestins », « l’estomac », « le 
cœur », « les poumons », « les yeux », « ses dents », « ses oreilles » 
pour en faire un butin. Ces derniers sont pour les meurtriers les parties 
corporelles les plus prisées dans les pratiques occultes.    

En somme, le portrait est un procédé rhétorique qui caractérise les 
corps des personnages albinos. Cette caractérisation se fait au moyen de 
deux types de portrait qui sont le portrait inorganique et le portrait 
organique. Si le portrait inorganique s’attarde sur les éléments basiques et 
les facultés du personnage, le portrait organique, quant à lui, désigne les 
parties du corps porteuses de sens. Les types de portrait possèdent 
chacun plusieurs formes qui ont pour seul but de rendre les personnages 
albinos saisissables. Les personnages albinos sont inscrits dans les 
différents programmes narratifs selon des procédés spécifiques relevant 
des modes narratif et descriptif. Ils occupent des positions singulières 
dans le système des personnages et sont identifiés par de nombreux 
procédés d’écriture. Cependant, leur évolution dans leurs sociétés 
romanesques respectives sont entâchées de discriminations de la part de 
certains personnages non albinos enclins aux préjugés et stéréotypes 
largement diffusés par l’imaginaire collectif.   
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3. Les formes de discrimination des albinos 

Les idées préconçues sur les albinos et largement diffusées dans la 
société amènent les non albinos à developper des sociopathies pouvant 
porter atteinte, voire exclure totalement les albinos de la société 
romanesque. Ces comportements spécifiques de discrimination vont de la 
simple indifférence au meurtre rituel des personnages albinos en passant 
par la marginalisation, la stigmatisation et l’homicide volontaire.  

3.1. L’indifférence et la marginalisation  

Dans les deux romans, les personnages albinos sont victimes de 
l’indifférence et de la marginalisation dans les espaces publics. Dans 
L’albinos, Kamir Miloko est victime d’un regard condescendant à l’école. Le 
narrateur raconte que « ses camarades semblaient le regarder avec une 
stérile condescendance » (Al, 2014 :73). 

 La rencontre entre Kamir Miloko et les élèves non albinos n’est pas 
chaleureuse car son corps attire un regard dédaigneux du fait de son 
albinisme. Le narrateur laisse sous-entendre que les élèves non albinos se 
retrouvaient ensemble pour former un groupe duquel l’albinos était exclu. 
Il s’agit d’un rejet concerté et organisé qui s’abreuve aux multiples 
sources des croyances sur l’albinos. Il faut l’éconduire du groupe pour lui 
rappeler sa différence, son étrangeté au sein de cet espace commun. Les 
mêmes actes sont également repertoriés dans Histoires d’Albinos où le 
jeune King Bobby subit la marginalisation pendant sa première journée de 
classe. Le narrateur raconte : 

Lorsqu’il voulut prendre place sur l’une des nombreuses chaises 
encore inoccupées, Corlette Zimba, la fameuse maîtresse, le 
somma de s’asseoir à même le sol, et du coup, sa belle culotte 
blanche fut salie et cette journée fut infernale pour le petit King 
Bobby qui passa son temps à pleurer à tue-tête, chahuté par 
tous ses camarades de classe qui le considéraient davantage 
comme un extra-terrestre fait pour vivre sur la planète des 
laissés-pour-compte que comme un enfant à part entière. (HA, 
2018 : 71) 

 Inscrit à l’école pour la première fois, King Bobby s’aperçoit de sa 
différence grâce au discours de sa maîtresse, madame Corlette Zimba, 
celle qui a développé une aversion pour les albinos, et au comportement 
des autres élèves. La marginalisation du jeune enfant se lit explicitement 
par la place qu’il occupe dans sa salle de classe. Il est contraint par sa 
maîtresse de s’asseoir à même le sol alors que de nombreuses chaises 
sont encore inoccupées. La place qu’occupe King Bobby est une marge 
géographique qui correspond à la marge sociale à laquelle il doit 
appartenir. C’est cette division spatiale opérée par l’institutrice pour 
marquer la différence entre l’albinos et les non albinos qui attire le regard 
discriminatoire de ces derniers. Le jeune albinos devient aussitôt objet de 
voyeurisme qui débouche sur les railleries de ses camarades de classe. 
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L’intégration sociale du jeune albinos est d’ores et déjà compromise par 
ces actes de marginalisation. L’image qui se dégage du discours de la 
maîtresse est celle d’une institutrice qui freine, voire empêche l’éducation 
inclusive des personnes en situation de vulnérabilité. De même, Soffa, 
victime d’un accident de la circulation, est ignoré par les usagers de la 
route. Le narrateur raconte qu’ « il ne retrouva ses esprits que chez un 
guérisseur où il avait été transporté par un malade mental qui avait eu 
pitié de ce malheureux corps inerte et inconscient, étalé sans secours 
dans la rue » (Al, 2014 :59). L’indifférence de la société à l’égard des 
personnages albinos conduit à la  chosification de leurs corps qui leur ôte 
toute valeur humaine. Le corps de la victime est délaissé sur la chaussée 
comme un objet sans valeur parce qu’il est albinos. La blancheur de sa 
peau ainsi que les autres déterminants de l’albinisme jouent en sa 
défaveur. Son secours ne vient que d’un malade mental, un personnage 
socialement disqualifié.  

En outre, lorsque la mort frappe les albinos, leur disparition laisse 
les autres personnages dans l’indifférence totale. En témoignent les 
propos du narrateur de Histoires d’albinos qui révèle que « la mort ou la 
disparition d’un albinos s’apparentait à un simple débarras pour la plupart 
des familles des albinos qui s’interdisaient même l’organisation des 
obsèques. » (HA, 2018 : 59). Il n’y a ni douleur ni consternation. Pire, ils 
ne bénéficient pas des funérailles. La mémoire des albinos disparus est 
déshonnorée dans la société où dominent les stéréotypes et les préjugés. 
Ce comportement montre combien, de leur vivant, ils ne sont pas 
acceptés.  Et Ninou Chelala (2007 :37) écrivait à propos que « sa 
différence physique frappante, l’ascendance historico-culturelle transmise 
par la socialisation et l’ambivalence qui lui est inhérente ne lui permettent 
pas d’être considéré comme « normal » alors qu’il est si visiblement 
« anormal » et « faute de pouvoir l’intégrer à la société, ou éviter un tel 
événement, l’albinos est marginalisé, mis à distance du groupe social dans 
lequel il évolue…». L’assertion de Ninou Chelala souligne la difficile, voire 
l’impossible acceptation et intégration sociale des êtres albinos dans la 
société réelle. Cette distance que les autres personnages prennent vis-à-
vis d’eux est une barrière étanche que ces derniers ne sont pas à mesure 
de franchir. Ils subissent par conséquent une crise sociale qui les amène 
au repli identitaire.   

3.2. La stigmatisation 

Philippe Vienne (2004 :189) définit la stigmatisation « comme un 
processus social conduisant à la dépréciation d’un individu, donc à une 
perte relative de dignité de ce dernier suite à la révélation d’un signe qui 
détruit une identité sociale respectable ». La stigmatisation apparaît dans 
cette définition sociologique comme une « sociopathie », entendue comme 
des comportements antisociaux ayant pour finalité d’écarter un individu 
d’un groupe social par la mention de ses stigmates que le sociologue 
Erving Goffman (1975 :7) définit comme « la situation de l’individu que 
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quelque chose disqualifie et empêche d’être pleinement accepté par la 
société ». Ces signes négatifs socialisés se révèlent comme des mesures 
d’une exclusion volontaire. Et Philippe Vienne (2004 :189) souligne que 
les stigmates apparaissent comme une sorte d’« exclusion sociale » 
intemporelle et décontextualisée, comme attribut figé d’une catégorie 
d’individus… La stigmatisation devient, par ces différentes définitions 
complémentaires, un processus reliant une personne à ses 
caractéristiques indésirables et qui débouche sur sa négation, son rejet et 
son exclusion d’un groupe social.  

 Dans les deux œuvres romanesques, la stigmatisation des albinos 
s’exprime à travers des appellatifs dépréciatifs qui connotent les stigmates 
de l’albinisme. Si le corps humain est un être social, il doit être nommé 
pour son identification. Sa nomination résulte d’un acte social sous-tendu 
par la culture. C’est dans cette perspective qu’Isaac Bazié (2005 :18) 
écrit : 

Le corps, pour être identifié et remplir ses fonctions sociales, doit 
être nommé. Cette nomination du corps social comporte des 
conséquences pour l’écriture de celui-ci. La représentation du corps 
dans le texte en tant que figure, permet de rendre compte de cet 
objet qui devient ainsi perceptible sur le plan de l’expression ; cela 
se fait cependant sans que l’on puisse occulter complètement le 
contexte social et les connotations dont il charge le corps 
représenté.   

Le point de vue d’Isaac Bazié stipule que le besoin de nommer un 
corps répond à un souci d’identification qui facilite sa lisibilité ou son 
explicitation sociale. La nomination rend le corps désigné plus lisible 
lorsqu’elle interfère avec  les différents stigmates qu’il porte. Sur la base 
de ce postulat, il est soumis au principe de la monstration ou de 
l’ostentation. Lequel principe offre deux lectures antinomiques du corps : 
la première lecture est l’image du corps désigné qu’on lui reflète et la 
deuxième lecture est l’image que le corps désigné a de lui-même et de 
celui qui le représente. Cette double lecture de la nomination intègre ipso 
facto une double identification sociale du corps désigné ou nommé. Une 
seule société, une seule culture, donne lieu à des oppositions entre les 
classes ou groupes sociaux.  

Dans L’albinos, la femme de monsieur Krimo qui ne veut aucun 
rapprochement avec les albinos crée des noms métaphoriques pour 
désigner Rico le jeune cordonnier : « Bien au contraire, elle le traitait de 
tous les noms désagréables. Cochon gratté, qu’est-ce que tu as fait de 
mes chaussures ? C’était la formule rituelle de celle qui cherchait 
désespérément à dénicher la moindre défection. » (Al, 2014 :38) 

 La désignation « cochon gratté » est en réalité la métaphore de la 
peau blanche tachetée de points noirs de l’albinos. Cette construction 
lexicale marque le rejet de l’albinos par rapport au non albinos à travers 
une dichotomie animal ≠ homme. Cette correspondance que dame Krimo 
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crée entre Rico et l’animal participe du déni de l’humanité de l’albinos. De 
même, certains qualifient les albinos de « Bon blanc » à entendre le 
policier interpeler le jeune chauffeur : « Bon blanc, qui te donne l’audace 
de te garer sur la place du commissaire ? » (Al, 2014 : 63). Le nom 
composé de l’adjectif qualificatif « Bon » qui accompagne le substantif 
« blanc » est une désignation péjorative, et même ironique dans la 
mesure où « Bon » censé avoir un sens positif retranche à « blanc » sa 
substance blanche. Il s’agit de nommer la couleur de peau de l’albinos qui 
s’apparente à la race blanche. Les albinos seraient d’une blancheur 
approximative aux yeux des personnages non albinos. Enfin, les autres 
personnages non albinos désignent la population albinos par le substantif 
« racaille » (Al, 2014 :60). Cette contruction nominale est obtenue par 
dérivation, c’est-à-dire le radical « race » est complété par le suffixe 
péjoratif « aille », signifiant un diminutif. Elle renseigne que les albinos 
constituent une race entièrement à part ; ce qui place les albinos dans 
une marge sociale dans un espace de vie commun. L’ensemble de ces 
noms attribués aux personnages albinos constitue une désignation 
nominale à charge affective négative.  

 La stigmatisation est considérée par les non albinos comme un 
miroir qui doit réfléter aux victimes l’image qui est la leur afin de les 
distinguer d’un groupe social qui n’accepte pas leur présence. Cette 
mesure d’exclusion participe de la construction de l’identité albinos par le 
biais de l’image que l’autre leur miroite.  

3.3. L’homicide volontaire et le crime rituel 

L’ONUDC (Organisation des Nations Unies contre la Drogue et le 
Crime) (2011 : 15)  définit l’homicide volontaire comme « le fait pour une 
personne de donner intentionnellement et illégalement la mort à autrui ». 
Il apparaît dans cette étude comme une mesure d’oppression contribuant 
à l’exclusion des personnages albinos de la société. L’homicide volontaire 
est donc un acte représentatif de la criminalité violente dans les sociétés, 
car quelle que soit la variation des contextes situationnels, tous les 
homicides impliquent l’usage de la force ou une atteinte physique dirigée 
contre une personne (ONUDC, 2011 : 16). Victimes de cette criminalité 
violente,  les albinos sont mis à mort comme des animaux. Le meurtre est 
envisagé par des tiers  qui restent impunis par les instances juridiciaires.  

 Dans L’albinos, les personnages frappés d’albinisme sont victimes de 
meurtre volontaire. Leur assassinat évolue diachroniquement dans la 
société romanesque de Christian Tiako. D’abord, ils sont victimes de la 
justice populaire. Sans secours de la police ou d’autres personnages de 
bonne moralité, ils sont mis à mort. C’est le cas de Soffa qui a été 
assassiné pour avoir commis une faute d’inattention à l’égard d’une 
femme : « Les badauds furent impitoyables. On avait attribué de 
malveillantes intentions au pauvre, et il ne put résister à la vindicte 
populaire » (Al, 2014 :59).  Pour avoir tiré le pagne d’une femme dans le 
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but d’attirer son attention sur lui, le jeune mendiant, pris pour un 
agresseur succombe à la justice populaire. 

  Ensuite, les albinos subissent des projets d’extermination légitimés 
de manière tacite par les pouvoirs publics de Krasyland : « Les premières 
victimes furent ceux qui subirent la furie des roues des voitures de luxe, 
conduites par des truands, dont l’opulence rimait avec l’arrogance » (Al, 
2014 : 58). Sous prétexte que les albinos qui prennent d’assaut les 
carrefours au feu rouge occasionnent des embouteillages et indisposent 
les usagers de la route, on les écrase. Bientôt, cette pratique rencontre 
l’assentiment des pouvoirs publics. L’appel à l’extermination des albinos 
est lancé de manière officieuse avant d’être officiel. Entendu par des 
personnages enclins à la barbarie, des startégies vont être mises en place 
pour éradiquer ces « indésirables » : 

On commença par les capturer nuitamment pour des destinations 
inconnues. Certains étaient trompés et enlevés. On leur promettait 
de vouloir les transférer dans un endroit où ils seraient bien traités. 
Nul ne savait ce qu’ils étaient devenus. Les enlèvements quittèrent 
la clandestinité et furent officialisés. (Al, 2014 : 60). 

 Dans Histoires d’albinos la même aversion règne mais les acteurs ici 
sont les géniteurs eux-mêmes croyant au caractèrre maléfique de 
l’albinos : « Ce préjugé empoisonna lamentablement l’atmosphère sociale 
et contraignit certains parents crédules à tuer leurs progénitures dès la 
naissance, une fois qu’il avait été établi qu’un enfant qui voyait le jour 
était albinos. L’espèce d’albinos était ainsi en voie d’extinction définitive » 
(HA, 2018 : 59).  

D’autres techniques consistent en des crimes rituels commandités 
par les adeptes des sectes ésotériques. Dans Histoires d’albinos, comme 
nous l’avons vu ci-dessus, le narrateur relate l’assassinat emblématique 
de Sophie Shiga. En effet, les meurtriers, Johnson et ses acolytes, sont à 
la solde d’une secte dénommée « Laoula Laoula » qui utilise certains 
organes des albinos pour des pratiques ésotériques. Une nuit, 
s’introduisant dans le domicile familial, cette bande criminelle des Shiga a 
capturé la fille albinos et l’a tuée à bout portant avant d’extraire les 
organes et le sang qui seront livrés à la secte dirigée par Modibo Danglé.  

Comme on le voit, la vie des albinos ne tient à rien dans un 
environnement où rien n’est prévu sur le plan légal ni pour leur protection 
ni pour leur intégration sociale. Ils vivent dans une société en proie à des 
préjugés et autres idées reçues qui promeuvent leur exclusion et même 
leur anéantissement sous prétexte que la couleur de leur peau est 
l’expression d’une malédiction ou porteuse de chance dans les pratiques 
ésotériques. Ce traitement infligé aux personnages albinos rappelle ce que 
Frédéric Reichhart et Aggée Lomo (2016 :18) écrivent : « Ces « nègres-
blancs », considérés comme des êtres ambivalents dotés d’une puissance 
occulte, des êtres de l’entre-deux qui relient le visible et l’invisible, sont 
ostracisés et discriminés […]. Toute l’Afrique centrale et australe est le 
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théâtre de ce drame ». Finalement, les deux romans renvoient le visage 
d’une société où une certaine vision du monde place l’albinos dans une 
position délicate. 

Conclusion 

L’analyse de la représentation des albinos dans les deux romans 
camerounais démontre que de nombreux personnages albinos sans 
distinction de genre, d’âge, voire de classe sociale, sont inscrits dans des 
programmes narratifs où ils occupent des places aussi primordiales que 
secondaires. Leur présence dans les récits est prise en charge par des 
procédés d’écriture relevant des modes narratif et descriptif. Ils 
entretiennent des relations conflictuelles avec les personnages  non 
albinos. Ces conflits, fondés sur la différence épidermique, entraînent des 
pratiques discriminatoires qui peuvent aller jusqu’au meurtre. Tout ceci 
constitue les conséquences des croyances multiples qui s’abreuvent aux 
sources des préjugés et stéréotypes construits par l’imaginaire social des 
romans qui n’est pas loin de figurer la réalité sociale. 
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La commune de Dschang : entre les logiques 
monopartistes et les aspirations de l’ère du retour au 

multipartisme (1966-2007) 
 

Résumé 

        La commune est  une collectivité territoriale jouissant d’une 

autonomie financière et administrative en vue de la gestion des intérêts 

locaux.  Au Cameroun, les premières communes qui voient le jour en 

1941  sont restées le privilège des deux plus grandes agglomérations du 

pays (Yaoundé et Douala). Ce n’est qu’en 1953 que celles-ci ont été 

élargies à la Région de l’Ouest avec la création en 1953 des  communes 

mixtes de Bafoussam et Bafang par  arrêté du 26 Octobre 1953. Celle de 

Dschang  s’est intégrée pleinement dans l’évolution politique du 

Cameroun. Crée par  arrêté du 29 juin 1954, elle a ainsi eu à faire face à 

de  profondes mutations d’ordre institutionnel et politique souvent 

imprévisibles, notamment le passage entre le monopartisme et le 

multipartisme. Il s’agit de présenter  la vie de la commune de Dschang 

sous le système de parti unique caractérisé par son hermétisme d’une 

part, et d’autre part de parler du retour au multipartisme à Dschang ainsi 

que la réaction des populations locales face à cet important changement. 

Mots clés : Commune, Dschang, monopartisme, multipartisme.   

 

 

Introduction 

L’entité communale au sens actuel du terme  remonte à l'époque coloniale. 

En effet, lorsque les premières  communes du Cameroun oriental voient le jour 

en 194145, les indigènes ne connaissaient que très peu, sinon pas du tout 

l’importance de cette institution. Cantonnés dans leurs traditions et sous 

domination coloniale ceux-ci n’accordaient que très peu d'importance à cette 

institution dont ils ignoraient le bien-fondé. Dans le cadre de 

l’administration directe, cette institution vise à encadrer la population afin 

de la soustraire des revendications indépendantistes. Si le mouvement 

communal prend de l’ampleur dès 1950 avec son extension dans plusieurs 

                                                           
45Martin Finken (1996 : 41), Commune et gestion municipale au Cameroun : institution  

municipales, finances et budget, gestion lacale, interventions municipales, Yaoundé, 
éd. Presse du groupe de Saint-François. 
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régions, il faut y voir l’une des conséquences de la création de l’UPC le 10 

Aout 1948 reconnu par le silence du Commissaire René  Offherr. Ce parti 

conscientise les camerounais et se bat pour l’indépendance et la 

réunification. D’où la mise sur pied d’une artillerie lourde de textes visant 

à pérenniser le statuquo colonial. Ceci sous-entend que la commune a fait 

son apparition à une époque où les Camerounais conscients des troubles 

sociaux culturels, économiques et politiques occasionnés par la 

colonisation, étaient en train de revendiquer ardemment l'indépendance, 

condition sine qua non pour promouvoir le développement du territoire. 

Dschang dont il est question est située sur le versant  Sud-ouest des 

monts Bamboutos, entre 50 et 60 de latitude Nord, 100 et 110 de longitude 

Est. Situé à environ 1500 m d’altitude, elle est bâtie sur un plateau limité 

au Sud par la falaise de Foréké et la plaine de Mbo et au Nord par les 

hauts plateaux culminant à 200 m d’altitude.46 Couvrant une superficie 

d’environ  15 000 m2 d’après le plan directeur de 1984, cette ville a un 

climat tempéré par son altitude. Elle a une saison sèche courte (mi-

novembre/ mi-mars) et une longue saison de pluie (mi-mars/ mi-

novembre). Parlant de la végétation, il faut relever que la localité de 

Dschang s’apparente à une sorte de savane qui constitue le prolongement 

de la forêt dense équatoriale.  Ces conditions favorables ont encouragé la 

création d’un Centre de Formation Agricole (CFA) de niveau Certificat 

d’Etude Primaire spécialisé dans le recrutement et la formation des Agents 

Techniques d’Agriculture. Cette structure a permis à la ville de Dschang de 

devenir plus tard un centre de sélection de toutes les semences et 

d’abriter par la suite un Institut des Techniques Agricoles (ITA). La forte 

mobilisation des populations pour ces cultures et le désir de maitrise de 

toute la filière par les colons a motivé la création d’une Coopérative de 

Planteur Bamiléké de Café Arabica (CABPCA) puis d’une structure 

spécialisée dans la collecte et la vente de ce produit en 194847. 

 Ancienne capitale de la Région Bamiléké, la ville de Dschang a été 

créé en 1903 par Zingraff48. Cette ville fut placée sous l’autorité allemande 

de 1903 à 1915. Elle a connu un rayonnement régional résultant de la 

rigueur et du dynamisme des colonisateurs allemands. Au cours de cette 

                                                           
46 Rapport de la coopération Nantes-Dschang : Projet de développement à Dschang  p. 

12. 
47 Malgré les troubles liés à l’indépendance et les velléités sécessionnistes qui les ont 

suivies, l’activité économique dans la ville de Dschang a connu un plein essor avec la 
création de la CAPLAME en 1975. Elle a longtemps été le fer de lance du 
développement de la culture du café dans le Département et partant le poumon 
économique de la ville de Dschang. 

48 Philippe Akefac. (2009 : 19), « Municipalité et promotion du développement local : le 
cas de la commune de Dschang (1974-2004) », Mémoire de Master, Université de 
Dschang. 
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époque, la ville était concentrée sur le plateau de Likong49, mais les 

difficultés d’accès à l’eau et l’enclavement de la localité favorisent 

l’abandon de ce site vers le lieu actuel de localisation de la ville qui est 

traversé par deux cours d’eaux à savoir « Asseitsa » et « Lifock »50. Le 

développement de la ville se poursuivit avec la construction des maisons 

en briques cuites. En 1906, furent  construites la résidence du 

commandant allemand ainsi que les maisons de la paroisse Sacré-Cœur. 

Après la Première Guerre mondiale, les allemands perdent le Cameroun. 

La ville passe sous mandat britannique de 1916 à 1919. Cette nouvelle 

situation est consécutive à la proximité de Dschang avec la zone 

anglophone placée sous administration britannique. Dès 1920, la ville de 

Dschang est placée sous Mandat de la SDN et plus tard sous la tutelle de 

l’ONU confié à la France. Dans la logique de la promotion du 

développement économique et social tel que prônée par la tutelle, la 

première commune verra le jour dans cette localité par arrêté No 807 du 

29 novembre 1954 portant création de la Commune Mixte Rurale. Elle 

s’étendait sur environ 674 hectares avec une population de plus de 20 000 

âmes. Depuis sa création, cette commune a pris plusieurs appellations 

allant de la Commune Mixte Rurale à la Commune Urbaine de Dschang en 

passant par la Commune de Plein Exercice.51 Cette commune a été gérée 

par plusieurs administrateurs-maires et maires élus jusqu’en1966. Les 

premiers étant nommés par l’administration coloniale pour servir leurs 

intérêts, et les autres élus par les populations locales au bénéfice de 

l’indépendance du Cameroun Oriental survenue le  1er janvier 1960. 

 Il s’agit pour l’institution communale d’améliorer le cadre de vie des 

populations.  Au Cameroun, les premières communes voient le jour en 

1941 et ne sont restées que dans les deux plus grandes agglomérations 

du pays (Yaoundé et Douala). Ce n’est qu’en 1953 que celles-ci sont 

élargies à la Région de l’Ouest avec la création en 1953 des  communes 

mixtes de Bafoussam et Bafang suite à un arrêté du 26 octobre 1953. Un 

an plus tard ce fut son institution à Dschang suite à l’arrêté no 807 du 29 

novembre 1954 portant création de la Commune Mixte Rurale. Cette 

commune s’est intégrée pleinement dans l’évolution politique du 

Cameroun. Dschang a ainsi eu à faire face à des profondes mutations 

d’ordre institutionnel et politique souvent imprévisibles, notamment le 

passage entre le monopartisme et le multipartisme. Dès lors, la question 

centrale est de savoir comment la commune de Dschang a-t-elle accueilli 

                                                           
49 Petite localité du village Foréqué-Dschang, située à environ deux kilomètre de l’actuel 

centre-ville de Dshang. 
50 Rapport de l’ONU Habitat : Municipalité de Dschang,  p 10. 
51 Le magasine Cap sur Dschang, No 001, 1991, p 4. Il faut également noté que les 

éclatements  successifs de cette commune ont donné naissance aux différentes 
communes du Département à savoir Fokoué, Santchou, Penka-Michel, Dschang, 
Nkong-Nhi, Fongo-Tongo. 
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et gérer ce changement majeur ? Pour développer ce thème, nous avons 

choisi un plan à trois parties, nous présenterons d’abord monopartisme et 

multipartisme : deux système ayant marqués la vie communale au 

Cameroun ; ensuite la vie communale à Dschang sous le système de parti 

unique ; et enfin la vie communale de Dschang sous le multipartisme : 

entre rejet et appropriation. 

1. Monopartime et multipartisme, deux systèmes 

opposés ayant marqués la vie communale au Cameroun. 

        Dans son évolution politique, le Cameroun  a vécu depuis son 

indépendance sous plusieurs régimes politiques. Il s’agit entre autre du 

monopartisme et du multipartisme. Ces deux systèmes ont chacun en ce 

qui le concerne marqués tant négativement que positivement l’histoire du 

Cameroun. S’agissant de l’institution communale, elle a évolué suivant les 

exigences de ces systèmes.  

1.1. L’avènement du parti unique et la figure du chef politique 

Au nom donc de la quête et du renforcement de l’unité nationale, le 

président Ahidjo décida en 1966 cinq ans après la réunification d’unifier 

les forces publiques autour d’un seul pôle fédérateur. Ce fut l’avènement 

de l’UNC, parti unifié. En effet, sans être dans les détails des tractations et 

des manœuvres qui, après la réunification, marquèrent l’évolution des 

partis vers le parti unique, il faut recenser les forces en présence dans les 

deux parties du pays : 

 Au Cameroun occidental 

- Le KNDP de Foncha, vainqueur des législatives de décembre 1961 

avec 25 sièges ; 

- Le CNC d’Endeley, principal parti de l’opposition avec 10 sièges ; 

- Le CUC né des rivalités au sein du KNDP sous la direction de Muna 

et Egbe Tabi. 

 Au Cameroun oriental 

- L’UC d’Ahmadou Ahidjo 

- Les Démocrates Camerounais n’ayant pas présenté de candidat aux 

législatives, disparurent de l’échiquier politique, ce qui permit la 

naissance du parti unique au Cameroun oriental. Il restait donc à 

fusionner avec ceux du Cameroun Occidental. 

Le 11 juin 1966, Ahidjo convoque les leaders des trois partis 

occidentaux : KNDP, CPNC, CUC pour créer un parti qui portera le nom 

d’Union Nationale Camerounaise (UNC). Pour ce faire, un Comité  

Directeur Provisoire (CDP) fut mis sur pied regroupant les membres des 

quatre partis. Au cours de leur congrès extraordinaires respectifs, les 

quatre partis prononcèrent leur dissolution et dès  septembre 1966 naquit 
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l’UNC. Pour que l’UNC reste seul maître du jeu, des mesures légales de 

soutien lui furent accordées et notamment la loi sur la liberté 

d’association52. Dès lors, l’UNC restera seul maître de la scène politique 

jusqu’en 1985, date de la création du RDPC53. 

Le parti unique ou unifié camerounais voulu et instauré par Amadou 

Ahidjo en 1966 au nom de l’unité nationale se voulait être un parti  

dominant. Pour la circonstance et les pleins pouvoirs et la stratégie 

politique aidant, ont dû phagocyter les partis politiques en action au 

Cameroun et redéfinir les codes et les textes juridiques régissant et 

organisant la vie politico-administrative. Ce parti était la collectivisation de 

l’expression politique. Ce fut un cap intermédiaire entre le chef et l’Etat, 

trônant au-dessus du parti et les masses. Du parti était émis les directives 

et les cadres de l’administration. Politiquement et administrativement, le 

parti permettait au chef de l’Etat de maintenir son autorité et aux masses 

de rester en contact avec le pouvoir. 

Techniquement, il était le centre du pouvoir et de lui venaient les 

grands axes de la politique nationale tel que défini par la constitution. 

Cette technique d’organisation politico-administrative favorisait le 

centralisme « démocratique » d’inspiration léniniste et une centralisation 

hiérarchisée du centre à la périphérie à la française.54 Par ailleurs, pour 

subsister, le pouvoir d’Ahidjo émit des lois et des textes juridiques 

condamnant la « subversion », ce qui participa à la mise en place d’un 

droit et d’une rhétorique politico-administrative répressive. Elle conduisit 

surtout à justifier la guerre contre la rébellion et contre toute forme de 

contestation. Dans le cadre de toute répression de l’opposition, le pouvoir 

procédait dans le cadre du parti par la conciliation, mais aussi par le 

truquage de la loi électorale et l’intention des procès sur des bases de 

complot contre la sûreté de l’Etat (procès Ndongmo, Ouandié (1971).55 Ce 

fut l’ère de la confusion du chef  d’avec l’Etat, du parti et de l’Etat, 

l’institutionnalisation dudit parti, la consécration de la suprématie du parti 

au sein du système politique. Elle ne favorisa pas pour autant l’intégration 

nationale et le recrutement politique ne répondait plus à des soucis 

d’encadrement idéologique et partisan. 

Le parti unique malgré son antidémocratisme, sa dictature, sa 

négation des libertés individuelles, son emballement idéologique, son trop 

grand centralisme et sa tendance à la consécration politique d’un homme 

                                                           
52 Loi n° 67/LF du 19 juin 1967 préconisant l’interdiction d’associations à caractère tribal 

et le renvoi à un décret présidentiel des modalités de création des partis politiques 
53 Samuel Nkainfon Pefura.(1996 : 35), Le Cameroun. Du multipartisme au 

multipartisme, Paris, L’Harmattan. 
54 Georges Dimitri Lauroff, (1970 : 53), Les partis politiques en Afrique noire, Paris, PUF. 
55 Paul Valentin Emog, (2005 : 67-121),  Le porteur des cornes. Monseigneur Albert 

Ndongmo (1925-1992), Yaound2, éd. Terres Africaines. 
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au rang de grand timonier, chef suprême avec Ahidjo (1960-1982) en 

étant l’aboutissement du parcours d’un seul homme eut des justifications 

assez honorables. Mais ce fut d’abord l’expression de la dictature de l’élite 

qui se donnait la vocation naturelle d’exercer le commandement. Elle le 

fut aussi au nom de l’étatisme, car le parti unique est la condition d’une 

action efficace de l’Etat nationaliste.56 D’où le musellement de toutes 

formes de contestation ou d’opposition qui furent souvent matées dans le 

sang.57 Au nom de l’amorce de l’œuvre de modernisation politique et 

socio-économique dans un pays secoué par des oppositions internes et la 

pression internationale et parce qu’il fallait satisfaire les espoirs de 

l’indépendance, Ahidjo institua le parti unique ou unifié, parti-Etat, tout en 

consacrant son autorité personnelle. 

1.2. Les luttes menées en vue du retour au multipartisme au 

Cameroun 

Le retour au multipartisme au  Cameroun est la conséquence des 

luttes tant internes qu’externe menées non seulement par les 

camerounais, mais aussi par d’autres acteurs internationaux. 

En effet la situation de fermeture hermétique de la scène politique 

au Cameroun ne rendait pas possible la critique et les revendications, 

socle du changement. Car tous venaient du parti et celui-ci était sacré et 

méritait honneur, respect et crainte. Mais à partir de 1985 dans les 

discours, la tendance au retour au multipartisme et à la démocratie est 

presque effective. Le Président Biya arrivé au pouvoir en 1982 et investi 

Chef suprême du RDPC en 1985 au congrès de Bamenda tient un discours 

porteur de germes du changement. Cette situation va toucher tous les 

secteurs de la vie du Cameroun, ainsi que tous les pouvoirs : l’exécutif, le 

législatif et le judiciaire. En effet, le multipartisme est officialisé en 1990 

au niveau de l’exécutif et du législatif, surtout au niveau des municipalités 

où des élections multipartistes sont organisées. La commune urbaine de 

Dschang ne sera pas du reste car ici, lors des élections municipales 

multipartistes, un parti dit d’opposition damera le pion au parti au pouvoir 

qui jusque-là était resté maître du jeu. Cette situation est donc la preuve 

que pendant longtemps, les Camerounais de tous les coins du pays 

voulaient participer d’une manière ou d’une autre à la gestion des affaires 

tant publiques que locales, mais malheureusement ceux-ci étaient 

toujours bloqués et freinés par le système. Il s’agit de la victoire d’Etienne 

Sonkin, issu du Social Democratic Front. 

                                                           
56 Georges Dimitri Lauroff, (1970 : 54-60)  Les partis politiques… 
57 Mesmin Kanguelieu Tchouake, (2003 : 15),  La rébellion armée à l’Ouest-Cameroun 
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En effet le Président Paul Biya arrivé au pouvoir le 6 Novembre 

1982, décide de desserrer le corset de ce qu’ont été les 16 dernières 

années de la vie des Camerounais. Dans son discours d’ouverture du 

congrès de Bamenda en 1985, le Président Paul Biya  donnait déjà une 

orientation générale en manière politique. Ce congrès, disait-il, « est donc 

un défi lancé à chacun de nous : défi de continuer à poursuivre les idéaux 

de l’UNC ; défi de décider maintenant de l’avenir que nous voulons pour 

nos enfants, pour notre pays ; défi de faire du Cameroun un grand pays 

en Afrique et dans le monde ; défi de traduire le Renouveau en une réalité 

concrète et durable ». En concluant les travaux, le Président Paul Biya  

relevait que : « Le souci d’ouverture, de libéralisation et de 

démocratisation qui caractérise la politique du Renouveau est désormais 

une donnée permanente de la vie politique camerounaise ».58 Ces paroles 

du discours de Paul Biya est la preuve que depuis 1985, celui-ci est 

favorable à l’idée de libéralisation de la scène politique camerounaise, 

ouvrant ainsi la porte à un dialogue franc, à une critique constructive. On 

peut donc dire que le Cameroun n’a pas attendu le vent d’Est pour 

procéder à son ouverture démocratique. Cette tendance au libéralisme 

politique a ainsi entraîné l’émergence des maisons de presse qui, dans 

leurs analyses critiques, frisent parfois la provocation. Il s’agit pour eux de 

la possibilité pour la première fois, « d’une ouverture démocratique 

permettant le pluralisme, donnée aux Camerounais n’appartenant pas à 

une formation politique ou qui étant membre du parti n’ont pas été 

investis, de briguer des fonctions politiques ». 59 Mais cette marche vers 

une démocratie pluraliste est jugée trop lente. 

Raison pour laquelle en  1990, la goutte d’eau va déborder le vase 

avec l’affaire YONDO Black et autres. Le pouvoir, le barreau et la presse 

seront en conflit ardent. Cela ne sera pas sans conséquences notables, 

tant sur la population tout entière que sur les leaders politiques de retour,  

restés jusque-là cachés de peur d’être réprimés60. Il est important de 

noter que cette affaire n’est que la goutte d’eau qui a inondé le vase, car 

le mécontentement étant général. C’est à cause de la crise économique 

qui en freinant le train de la vie de l’Etat a frustré presque toute la 

population camerounaise. En effet, à l’aube des années 1990, la 

conjoncture internationale devint brusquement défavorable avec les 

baisses drastiques des prix des produits de base et du pétrole brut. A cela 

s’ajoute  la fabrication ex nihilo d’une nouvelle classe d’hommes d’affaires 

avec son cortège de crédits non remboursés et une gestion plus 

                                                           
58 S. Nkainfon Pefura (1996 : 103), Le Cameroun. Du multipartisme… 
59 Joseph Magloire Deuga Chieudjui (2012 : 130), « Des administrateurs-maires aux élus 

locaux : la cas de la commune de Bafang (1953-2007), mémoire de Master en 
histoire, université de Dschang. 

     60 Shanda Tonme (2018 : 9-12), L’Obsession du complot Bamiléké. Ma rencontre avec 
Jean Fochivé, Paris, L’Harmattan. 
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qu’approximative de certaines entreprises et sociétés d’Etat par des 

kleptomanes avides d’argent et corrompus.61 Pour faire face à cette 

situation, le gouvernement du Renouveau conçut une politique de 

« rigueur et de moralisation » et confectionna son « plan d’ajustement 

structurel » imposé par les partenaires étrangers. Suivirent alors, après 

étude, les réductions du train de vie de l’Etat et des sociétés 

parapubliques ; la liquidation et les privatisations de certaines d’entre 

elles, entraînant compressions et licenciements avec ou sans paiement 

immédiat des droits, baisse drastique des salaires des fonctionnaires et 

agents de l’Etat. D’où une grande frustration et un mécontentement 

normal de la population.  

De plus, la répression au moment de la revendication  du retour au 

multipartisme était brutale, violente et même insidieuse. C’est ainsi que 

les étudiants repérés dans les mobilisations  ses sont vue brutalisé et 

persécuter de toutes sorte.  Par exemple, certains de ces étudiants 

repérer se sont vus interdire l’accès à la fonction publique. De leur côté, 

les avocats qui avaient lancé le mouvement se virent punis, entre autre 

choses par la suspension pendant quelques années du concours d’accès à 

la profession.  C’est ainsi que mélangeant violence et punitions 

professionnelles, la répression a cassé les velléités militantes de plusieurs 

générations. Donc à la violence policière se sont ajoutées les tracasseries 

qui ailleurs aboutissent le plus souvent à la victoire de l’accusé militant. La 

violence ainsi que les violations des droits de l’homme ont grandi d’un 

cran, vue le nombre important des exécutions extrajudiciaires.62 

Devant cette situation, des  groupes critiques se formèrent  pour 

écrire dans les journaux ou pour des cercles d’études aux fins 

d’élaboration d’une autre stratégie jugée plus efficace. En oubliant que le 

Renouveau, en tolérant l’exercice de ces libertés n’avait pas encore levé 

les obstacles juridiques à cet exercice, ni revu les méthodes d’appréciation 

des faits par son administration. Voilà donc les vraies raisons du 

déclenchement de « l’Affaire Yondo et autres » qui a ainsi donné la 

possibilité aux Camerounais de toutes catégories de se confronter au 

pouvoir (l’Etat) et de réclamer non seulement la libération du bâtonnier et 

ses frères, mais surtout la pratique réelle de la démocratie au 

Cameroun63. Maître Yondo Black a en effet été arrêté le 19 février 1990 

pour avoir voulu créer un parti politique. Cette affaire, dans ses 

développements, mit face à face le barreau et le pouvoir, divisa le peuple 

                                                           
61 Ibid… pp. 131-133. 
     62 Marie Emmanuelle Poummerole (2005 : 110-111),  « A quoi servent les droits de 

l’homme ? Action collective et changement politique au Kenya et au Cameroun », 
thèse de Doctorat en science politique, IEP de Bordeaux.  

     63 Shanda Tonme (2018 : 15-17), L’Obsession du complot Bamiléké. Ma rencontre 
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camerounais dans ses diverses composantes : la population, le parti 

RDPC, l’Eglise catholique ou ses représentants sinon certains de ceux-ci et 

même la presse nationale. C’est ainsi que le journal Le Messager du 10-

04-199064 demandait : « D’où vient l’affaire Yondo sous le régime du 

Renouveau » qui prône la démocratie et le libéralisme politique ? 

Répondant à une interrogation du genre, Maître Muna pensait que : 

« L’arrestation et la détention de Maître Yondo Black et de neuf autres 

camerounais est le syndrôme de la maladie et non la maladie elle-

même ». La maladie c’est l’absence des droits de l’homme et d’une société 

démocratique. Et la vraie question est de savoir pourquoi les Camerounais 

doivent recourir aux tracts anonymes et aux réunions clandestines pour 

exprimer leur opinion sur la façon dont ils sont gouvernés ou pour énoncer 

leur désaccord avec la politique du gouvernement. J’ai la conviction que le 

problème important ici est celui des droits de l’Homme, j’ai aussi la 

conviction qu’il est du devoir du barreau camerounais de défendre les 

droits de l’Homme et des citoyens ».65 Harcelé et pressé par les 

Camerounais de tous bords, l’Etat a desserré le corset, en accordant au 

peuple plus de liberté et en signant un accord sur le principe de 

rétablissement du multipartisme dans le pays. Combat gagné en partie, 

car le processus de démocratisation était seulement en cours au 

Cameroun. 

C’est un communiqué du gouvernement du 13 mars 1990 qui a 

officiellement autorisé la création des partis politiques et autres 

associations ou groupes politiques. Aussitôt après la diffusion de ce 

communiqué par les médias officiels, John Fru Ndi et ses partisans déjà 

dans l’ombre ont posé la reconnaissance de leur parti : le Social 

Democratic Front (SDF), se fondant sur l’article 3 de la constitution et la 

loi sur les associations de 1967. Sans attendre la signature de cette 

reconnaissance, les responsables de ce parti ont programmé une 

manifestation qui s’est effectivement déroulée le 26 mai 1990 à Bamenda, 

malgré son interdiction par les pouvoirs publics qui estimaient que le SDF 

n’étant pas encore reconnu n’avait pas d’existence légale pour manifester 

publiquement. Pour prévenir les troubles publics, les forces de l’ordre ont 

été dépêchées sur les lieux. Le défilé a eu lieu mais accompagné des 

accrochages. Bilan : 6 morts et plusieurs blessés.66 Dans tous les cas, la 

liberté ne se donne pas mais elle s’arrache. Après le SDF, plusieurs autres 

partis politiques seront créés, soit ré-officialisés. Il s’agit entre autres de 

l’UPC reconstituée, de l’UFDC avec son leader Woungly Massaga, de l’UDC 
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avec Adamou Ndam Njoya, de l’UNDP avec Bello Bouba Maïgari et Samuel 

Eboua, … La scène politique camerounaise était désormais ouverte à un 

véritable jeu politique. Désormais, que ce soit aux élections 

présidentielles, législatives que municipales, les Camerounais devront 

choisir le candidat du parti qui porte leurs problèmes, leurs doléances et 

qui est à même de promouvoir leur bien-être et leur épanouissement. 

S’agissant des municipales, une loi sera votée en 1992 mais n’entrera 

en application que lors de l’organisation des premières élections 

municipales multipartistes en 1996. Déjà il est important de faire ressortir 

le communiqué Radio-Presse du ministre Gilbert Andze Tsoungui alors 

Vice-Premier ministre chargé de l’Administration Territoriale portant 

publication officielle de la liste des partis politiques devant prendre part 

aux élections municipales du 21 janvier 1996 sur l’ensemble du territoire 

national. Il s’agit entre autre de : RDPC, 336 listes ; UNDP, 180 listes ; 

SDF, 105 listes ; UPC, 76 listes ; MDR, 58 listes ; ANDP, 48 listes ; UDC ; 

33 listes ; UFDC, 30 listes ; PNP, 22 listes ; ADD, 15 listes ; MDP, 14 

listes ; MLJC, 10 listes ; PAP, 9 listes ; PAL, 9 listes ; MANIDEM, 7 listes ; 

ARN, 5 listes ; MP, 5 listes ; UPDC, 4 listes ; PSDC, 3listes ; LDA, 3 listes ; 

UPK, 3 listes ; PDC, 2 listes ; MN, 2 listes ; PUR, 2 listes ; PSU, 2 listes ; 

CPC, 1 liste ; RPR, 1 liste ; PPC, 1 liste ; RCPU, 1 liste ; PPC, 1liste ; FP, 1 

liste ; OND, 1 liste ; MDPC, 1 liste ; USC, 1liste ; URC, 1 liste ; APE, 1 

liste ; USD, 1 liste. 

Au total 37 partis politiques étaient autorisés à prendre part aux 

élections, chose curieuse et nouvelle dans un système resté pendant plus 

de 25 ans dans le parti unique hermétique. 

2. La vie communale à Dschang sous le système de parti 

unique 

       La vie au sein de la commune de Dschang n’était pas en marge des 

règles prescrites par les lois de la république. Il s’agit entre autre des lois, 

décrets, arrêtés et autres documents ou contextes ayant impactés de prêt 

ou de loin la vie communale. 

 

 

2.1- L’impact de la loi du 1er mars 1967 et la loi no 74/23 du 05 

décembre 1974 sur la désignation des maires 

La loi du 1er mars 1967 vise à implémenter et faire asseoir le parti 

unique. En effet, pour la Commune de Plein Exercice de Dschang, la loi 

prévoit  que le maire soit désormais nommé par décret pris en conseil des 
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ministres et ses adjoints par le Secrétaire d’Etat à l’intérieur.67 Ces 

dispositions marquent un net recul par rapport à la loi de 1955 prévoyant 

la désignation des maires des communes de plein exercice au sein des 

conseils municipaux élus. Le pouvoir nationale se montrait déjà plus 

centralisateur que la puissance coloniale. Cette réforme visait ainsi à 

renforcer le pouvoir d’Etat qui désormais avait la mainmise sur les 

communes. Il va de soi donc que les personnes choisies travaillent non 

pas pour promouvoir le développement socio-économique et politique des 

populations, mais plutôt pour implanter et implémenter les idéaux du parti 

unique et de son chef. Or, cet anachronisme va certainement à l’encontre 

même de fondamentaux de la commune qui est une structure au service 

de la population et comme telle, ses dirigeants devaient être librement 

choisis par les populations qui maîtrisent leurs problèmes mieux que 

quiconque et par conséquent devraient aussi pouvoir choisir des 

personnes susceptibles de les résoudre. 

Le système du parti unique brille justement par sa trop grande 

présence et son omnipotence ce qui lui permettait d’avoir la main mise 

même sur la gestion des affaires locales.  Il s’agit là d’un héritage colonial, 

car rappelons-le le colon français avec son système d’administration direct 

voulait tous contrôler. La Commune   de Dschang n’en était pas du reste.  

La loi no 74/23 du 05 décembre 1974 bien que prônant l’élection du maire, 

n’est de fait pas très différente des autres. En effet du point de vue de sa 

nature, le système communal camerounais réformé en 1974 ne diffère pas 

assez du système français ou du moins de celui de la loi française de 

1955. Tandis qu’en 1955, il est créé des communes  de « plein exercice », 

en 1974, on a deux types de Commune : la Commune  urbaine et la 

commune rurale.68 En clair, la CPE de Dschang  devient Commune 

Urbaine. Pour besoin de dénombrement de la population apparait le 

vocable secteur urbain qui  se défini comme étant l’ensemble des chefs-

lieux administratifs auxquels on ajoute quelques agglomérations suivant 

certains critères.69 Pour être plus clair, l’article 2 de la loi No 74/23 du 5 

décembre 1974 définit la commune urbaine comme celle dont le ressort 

territorial se réduit à une agglomération urbanisée. La Commune de Plein 

Exercice de Dschang remplissant donc tous ces critères, prit donc 

l’appellation de Commune Urbaine. 

                                                           
      67 Martin Finken, (1996 :112), Commune et gestion municipale au Cameroun : 

institution municipales, Finance et budget, gestion locale, interventions municipales…. 

 68 Article 2, chapitre 1, titre 1 de la loi n° 74/23 du 05  décembre 1974 portant 
organisation communale. 

 69 Malaouda Malachi(1998), « Mouvement constitutionnel et décentralisation 
administrative au Cameroun indépendant », mémoire de Maitrise en droit public, 
Université de Ngaoundéré, pp. 37-38. 
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Selon l’article 3 du chapitre 3, titre 1 de cette loi, la Commune 

Urbaine est dirigée par un maire élu au sein du conseil municipal élu, 

assisté d’adjoints également élus. Ainsi, l’exécutif ici ne se réduit pas au 

seul maire, mais ce dernier possède des adjoints pouvant  dans le cadre 

d’une délégation des pouvoirs assumer les tâches de ce dernier. En effet, 

on peut dire que la prétention de sortir du système de nomination pour le 

système électif est peu probable, dans la mesure, ou ici, l’élection se fait 

au sein du parti unique. C’est ce parti qui vous investit et lorsque vous 

êtes investi par le parti, il est souvent  impossible de perdre  les élections. 

En clair, en plein système de parti unique, avec une loi taillée sur 

mesure, la politique milite résolument pour la suppression de toute idée 

d’organisation loin du pouvoir central du gouvernement et surtout de son 

chef. Cette situation a plombé et pour longtemps tout apprentissage de 

l’indentification et de la création des biens et services collectifs locaux et 

finalement encore plus la gestion démocratique des services qui 

s’imposent d’eux-mêmes. Sans supprimer formellement la perspective du 

retour à l’héritage colonial, l’Etat d’Ahidjo s’installe dans une hibernation 

et fait régner un ordre social caractérisé par l’obsession de l’unité 

nationale qui semble trouver une des solutions dans le monolithisme 

politique qui fait tenir pour une menace toute perspective de pouvoir 

politique local. Le pouvoir central dans l’édification de son monopole sur 

toutes les facettes de la vie nationale n’envisage pas une perspective de 

conflit avec un quelconque pouvoir politique local défenseur des intérêts 

locaux. Les collectivités locales sont transformées en de  simples relais 

des administrations centralisées servant les intérêts nationaux à l’échelon 

local. Les élus locaux sont donc choisis par le pouvoir central dans une 

élection sans adversaire, une élection à l’unanimité ou on choisit entre le 

« oui et le yes ». En effet, l’enjeu des élections locales s’est déplacé au 

sein du parti qui désigne les candidats à une élection non compétitive : 

être inscrit sur la liste signifie être élu à la fonction du maire. En bref, 

nous nous trouvons dans un contexte où l’élection n’a même pas lieu 

d’être car, c’est le parti qui investit et qui choisit en même temps. 

2.2. Les maires de la commune de Dschang sous le système de 

parti unique (1967-1996) 

Plusieurs maires ont dirigé la Commune Urbaine de Dschang de 

1974 à 1996. Ceux-ci sont arrivés chacun à sa manière et ont menés 

plusieurs actions visant à améliorer le cadre de vie des populations de 

Dschang. Il s’agit pour l’essentiel des actions qui touchent à l’espace 

territorial de cette communauté et dont l’objectif est d’alléger les 

difficultés des populations dans cette partie du territoire.  
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Tableau 1: Les maires de la Commune Urbaine de Dschang de 1967 

à 1996 

No Noms des Maires Périodes 

1 Nguetsa Pascal 1967-1977 

2 Momo Bernard 1977-1981 

3 Dongson René 1981-1982 

4 Tsopny Panka Paul 1982-1996 

 Source : Archives communales de Dschang. 

2.2.1. Bernard-Ernest Momo: l’Administrateur-Civil devenu Maire 

(1977-1981) 

Le maire Bernard-Ernest Momo a un parcours administratif chargé et 

ses réalisations en faveur des populations de Dschang sont multiples. 

Nous verrons dans cette partie son parcours administratif et les difficultés 

rencontrées en tant que maire de Dschang. 

Un parcours administratif chargé 

Momo a bénéficié vraisemblablement de son statut de 

« commandeur » acquis depuis l’époque coloniale. C’est par ailleurs une 

évidence que de dresser le constat selon lequel d’administrateur à homme 

politique, la transition n’est pas toujours évidente, surtout dans le 

contexte politique de la post-colonie en Afrique où, somme toute, les deux 

mondes contrastent par leurs étiquettes respectives de milieu calme et de 

milieu tumultueux.  

En effet, il a deux frères et une sœur utérins : Sahara Lekane, 

Maurice Temfack et Edouard Tadontsa70. Son père, roi de Foto, en nous 

référant à la chronologie établie par Monique Guimfacq, s’appelle Tenekeu, 

qui décède en 193271. Un jour, celui-ci l’ayant rencontré alors qu’il venait 

de puiser de l’eau pour sa maman, dit qu’il « n’était pas fait pour la 

cuisine »72. Il avait entre neuf et dix ans, et c’est ainsi qu’il fut décidé qu’il 

aille à l’école. Est-ce durant son séjour dans cet établissement qu’il 

développera son côté de personnage sensible ? Pas de conclusion 

affirmative qui puisse être démontrable dans ce sens. Mais Momo est 

                                                           
70Entretien avec Adèle Nicole Momo  épouse Ntap, 62 ans, institutrice retraitée, fille du 

concerné, Dschang, 09 novembre 2014. 
71 M. Gimfaq, (2010 : 27),  Foto, un grand royaume au cœur de la Menoua : des origines 

à 2010, Yaoundé, Éditions AEFCA. 
72 Entretien avec Adèle Momo, 09 novembre 2014, Dschang. 
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inscrit à « l’École des filles »73 où il obtient son Certificat d’Études 

Primaires et Élémentaires (CEPE). Il est remarqué par l’une de ses 

enseignantes qui se propose de devenir sa tutrice. Elle s’appelle Coste. 

C’est elle qui, chrétienne protestante, lui donne le prénom de Bernard-

Ernest, et lui enseigne le piano et la dactylographie qu’il perfectionne plus 

tard. 

 Au tournant des années 1940, Momo, désormais Bernard-Ernest 

Momo, réussit au concours d’entrée à l’ « École supérieure » de Yaoundé. 

Ici, il reçoit une formation polyvalente, obtient son diplôme de fin 

d’études, et sort Commis d’administration et des finances. Il y a 

également côtoyé des personnes qui plus tard sont toutes aussi devenues 

influentes dans la vie politique du Cameroun : Ahmadou Ahidjo, Michel 

Njine, Félix Sabaleko et Daniel Kamadjou entre autres. Plus tard, Bernard-

Ernest Momo obtient aussi le Brevet d’Études de Premier Cycle (BEPC). Il 

occupera plusieurs fonctions administratives dans différentes villes du 

pays. 

Un maire boudé mais tenace et ambitieux 

En marge de ses occupations administratives, Bernard-Ernest Momo 

mène, mais très discrètement, une vie politique. Le régime monopartite 

en place suspecte d’ailleurs tous les fonctionnaires qui ne s’affirment pas 

comme des fervents militants du parti unique, l’Union Nationale 

Camerounaise (UNC). Pourtant, au moment où il prend retraite en 1977, 

une carrière d’homme politique ne l’enchante guère. Il faut attendre une 

astuce de sa fille ainée, Ntap née Adèle Nicole Momo, alors Inspectrice 

Départementale de l’enseignement primaire et maternelle de la Menoua, 

et qui est par ailleurs membre du bureau de la section départementale de 

la JUNC, pour qu’il change d’avis dans une certaine mesure. En fait, il ne 

perd rien en s’y essayant, l’encourage-t-elle. C’est ainsi qu’à l’occasion 

des élections municipales de 1977, il engagea son nom sur l’une des deux 

listes compétitives, notamment celle dont Teinkala Jean était le mentor. 

Celui-ci est à la fois interprète, président du conseil d’administration de la 

Coopérative des planteurs de la Menoua (CAPLAME), conseiller municipal, 

président de la section départementale et membre du comité central de 

l’Union Nationale Camerounaise (UNC), puis président du conseil 

d’administration l’UCCAO. La liste dans laquelle est engagé Bernard-Ernest 

Momo triomphe.  

Avant les élections, les listes ne comportent que des noms des 

personnes dont les rôles ne sont définis qu’à l’issue des élections. C’est 

une disposition du régime qui se réserve alors de choisir après 

proclamation des résultats la tête de liste, et donc le maire. C’est ici que 

                                                           
73 Aujourd’hui démolie, cette école a servi plus tard de bâtiment à l’ancienne trésorerie 

de Dschang. 
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débuta l’ère de débat controversés autour de Bernard-Ernest Momo. En 

effet, une fois les procès-verbaux arrivés à Yaoundé, le régime porta son 

choix sur Momo Bernard-Ernest pour être tête de liste, et donc maire. Les 

résultats ne furent pas proclamés quand alors des adversaires à ces 

derniers engagèrent dans les couloirs des négociations pour influencer 

cette décision. Mais ils n’y parvinrent pas, même si en passant, ils 

réussirent à retarder la proclamation des résultats de l’élection au sein de 

cette commune. Et quoi qu’il en soit, Bernard-Ernest Momo finit par être 

installé comme maire de Dschang par le Préfet Jean-Calvin Mbock74. 

Bernard-Ernest Momo a comme premier adjoint son colistier René 

Ndongson75, et comme deuxième adjoint Victor Gnimpieba. 

Mais il n’est pas le bienvenu. Pour certains en effet, il est le fruit 

d’une imposition : Yaoundé l’a « imposé »76 comme maire aux populations 

de Dschang. En fait, certains cercles politiques étaient convaincus que le 

rôle qu’il eut à jouer autrefois en tant que président du tribunal spécial de 

Dschang suffirait à disposer les populations à ne pas voter la liste à 

laquelle il appartenait. De nombreux autres prétextes pour le bouder, 

restés à jamais dans les secrets des couloirs pour certains, et manifestés 

plus tard pour d’autres, firent l’objet de la requête engagée par ses 

adversaires politiques. Socialement parlant même, certains ne voyaient 

pas en lui le profil du personnage politique. Il était plutôt flegmatique à 

l’égard du peuple et calé dans la posture du « commandeur » à laquelle il 

s’était longtemps accoutumé quand il était bureaucrate. « Que dira le 

MINAT de moi ? », lui prêtent-ils77. Ses pourfendeurs, face au même 

personnage, ne trouvaient dans tout cela que le calme, la vigilance, si 

nécessaires dans le contexte politique de l’époque, arguent-ils, et 

l’attitude d’un homme d’action plus que d’un politicien (harangueur de 

foules)78. Entre les deux appréciations, il reste que Momo Bernard-Ernest 

n’eut que ce devoir de maire pour le préoccuper. 

Maire, Bernard-Ernest Momo trouva la commune dans des difficultés 

financières79. Néanmoins, il s’attela à mettre à exécution un plan 

                                                           
74 Entretien avec Adèle Momo et Julienne Momo, 09 novembre … 
75 Entretien avec Georges Ndongson Kenfack, Planteur, Président du conseil de 

surveillance à la CAPLAME, président de l’Association départementale des producteurs 

café-cacao (ADPCC), fils du premier adjoint (Ndongson René) du concerné, Dschang, 

03 novembre 2014, et David Tsanang, 61 ans, Consultant auprès des coopératives, 

cousin du concerné, Lycée classique de Dschang, 04 novembre 2014.  

76 Entretien avec David Tsanang, 61 ans, Consultant auprès des coopératives, ancien 

camarade politique du concerné, Dschang, 04 novembre 2014.  

77 Entretien avec David Tsanang, 04 novembre … 
78 Entretien avec Eugène Kouetchou … 
79 Entretien avec André Moukouadja, 69 ans au moment de l’entretien, ancien chauffeur 

du concerné, Dschang, 4 novembre 2014 et Eugène Kouetchou… 
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d’hygiène et de salubrité. Les travaux d’élimination des dépôts 

anarchiques d’ordures furent ainsi engagés et perpétués. Sur le plan 

sanitaire, il lotit les écoles en nivaquine et en mercurochrome et mit à la 

disposition de ces dernières les maîtres communaux. Sur le plan des 

infrastructures, il construit également le pont de la CAPLAME, puis crée 

l’actuel marché B80. Il met sur pied un projet de bitumage de 11 Km de 

route et obtient d’ailleurs un crédit pour cela. Mais il ne le réalisera pas. 

La décennie 1980 s’annonce que la santé de Bernard-Ernest Momo 

se dégrade. Et la fatigue intellectuelle a raison de lui. Le 12 mai 1981 il 

décède à l’hôpital de Dschang. Ainsi prenait fin la vie de celui qui de son 

vivant avait reçu la médaille du Grand cordon avec le maire Charles 

Kamdoum et qui le long de sa carrière avait reçu de nombreuses 

distinctions honorifiques81. Il est ainsi décédé avant la fin de son mandat 

qui allait jusqu’en 1982. Après lui, son premier adjoint René Ndongson 

assure la relève jusqu’à la fin de ce mandat.  

2.2.2. René Ndongson : un maire éclair mais soucieux des populations 

(1981-1982) 

Le maire René Ndongson bien qu’ayant passé très peu de temps à la 

tête de la commune a marqué les populations de la ville de Dschang à 

travers ses réalisations. Nous verrons ici d’une part l’homme et ses 

activités et d’autre part les réalisations du maire. 

L’homme et ses activités 

Peu de choses lui ont souri tout au début de son existence. Mais 

derrière lui, il a laissé le souvenir d’un grand homme dans la mémoire de 

ceux qui l’ont connu et l’ont vu faire. Et quand bien même il coulait dans 

ses veines un sang royal, il ne se dévêtit jamais du manteau d’un humble. 

Si l’expression « ascension politique » a par ailleurs droit de cité, alors il 

fait partie de ceux qui l’ont incarnée. Et que cela relève aujourd’hui d’une 

vérité historique, c’est la résultante d’un mélange de constance, de 

disponibilité, d’amour du travail fait et bien fait, d’altruisme, et d’attirance 

vis-à-vis de l’intérêt général d’une part, et de la rencontre entre le cours 

des événements et une certaine « prophétie » d’autre part.  

Lorsqu’il naît, ses parents lui attribuent le nom de René Ndongson. 

Nous sommes vers 192382. Il porte le nom de son père, Nkemdé 

                                                           
80 Entretien avec Adèle Momo… et Julienne Momo… 
81 Ibid. 
82 Entretien avec Georges Ndongson Kenfack, 51 ans, Planteur, Président du conseil de 

surveillance à la CAPLAME, président de l’Association départementale des producteurs 

café-cacao (ADPCC), fils du concerné, héritier principal, Min-Meto Dschang, 1er août 

2014 et 3 novembre 2014 ; Autobiographie express datée du 26 septembre 1994 

rédigée par le concerné. 
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Ndongson, notable de Mendé, fils d’un commerçant-planteur. Sa mère 

s’appelle Magnitsa. Elle est une princesse, puisqu’elle est la fille de Sa 

Majesté Ndombou, alors chef Foréké. C’est d’elle que René tient son sang 

royal. Magnitsa, forme contractée de « Magne Tsafack » qui signifie 

littéralement « Tsafack la mère des jumeaux », est mère de cinq enfants 

parmi lesquels René Ndongson est le troisième. Elle vit, aux côtés de son 

mari, polygame de trois femmes, à Tchouagoua, le village natal de René 

situé à 7 Km environ de la ville de Dschang83. 

La première défaveur qu’impute l’existence à René est de ne pas 

pouvoir suivre une véritable formation académique. En effet, huit années 

s’écoulent encore, et c’est à l’âge de dix ans que son grand frère, devenu 

héritier principal, prend l’initiative de l’envoyer à l’école. Mais il ne l’y 

inscrit pas84. En fait, René ne jouit du droit réel de s’éduquer que grâce à 

sa mère qui l’inscrit effectivement à l’école régionale de Dschang. 

Ceux qui enseignent René sont des Blancs, dont un certain monsieur 

Galgaliazi, entre 1938 et 194085. Mais il ne les a devant lui que pour 

quatre ans. En effet, il manque déjà les moyens financiers à la mère de 

René, et elle ne peut plus assurer sa scolarité. René a alors 14 ans, mais il 

doit quitter les bancs sans diplôme ; puisqu’il arrête les études dans la 

classe du cours élémentaire II. Le jeune homme, de facto taciturne, est 

considérablement illettré. Il n’a en fait pas eu de Certificat d’Études 

Primaires et Élémentaires (CEPE). Il n’a pas non plus eu la possibilité 

d’être admis au concours des infirmiers, comme six de ses anciens 

camarades qui plus tard, ayant réussi, étaient appelés à aller se former à 

Ayos dans l’actuelle région du Centre86. Mais il ne se laisse pas gagner par 

le complexe.  

Davantage disposé à servir, René se lance à la recherche du travail. 

Toutefois, l’alternative de rentrer au village afin de pouvoir s’exercer dans 

l’agriculture comme son grand-père et son père autrefois, comme 

d’ailleurs la plupart de ses congénères, ne lui est pas favorable, étant 

donné le « déshéritage » dont il est victime depuis l’âge de deux ans. Et 

c’est ainsi que voué à exercer un quelconque « métier de la ville », René 

se dirige vers le Centre Climatique de Dschang (CCD) où, grâce à Madame 

                                                           
83 Tchouagoua, plus connu de nos jours sous le nom d’Atchouazong, appartient au 

groupement Foréké-Dschang, lui-même dans l’arrondissement de Dschang, dans la 

région de l’Ouest Cameroun. Entretien avec Georges Ndongson Kenfack… ; 

Autobiographie express datée du 26 septembre 1994 rédigée par le concerné. 

84Ibid.  
85 Entretien avec Cécile Tezano, 85 ans, Infirmière principale retraitée, ancienne 

camarade de classe du concerné, Dschang, 02 août 2014. 

86 Ibid. 
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« Centre »87, il est alors embauché en qualité de garçon de chambre88. 

Plus tard il entrera dans le commerce. 

Le maire et ses réalisations 

Sur la scène politique de la commune de Dschang, René rencontre 

de nouvelles autres personnes qui constituent pour lui de véritables 

soutiens. Nous avons entre autres : Victor Saatong, conseiller municipal, 

membre du conseil d’administration de l’UCCAO, Grégoire Momo, Odette 

Tsankem, Pascal Nguetsa, Félicité Wamba, présidente de la section 

départementale de l’OFUNC. René est conseiller municipal jusqu’en 1977. 

Il est conseiller municipal durant deux mandat plus précisément sous les 

maires Paul Nguetsop (1963-1967) ; Pascal Nguetsa (1967-1977). Au 

tournant des élections municipales de 1977, il devient premier adjoint au 

maire Bernard-Ernest Momo. Il est colistier avec Jean Gnimpieba qui 

devient à l’issue des élections le deuxième adjoint au maire89. 

Conseiller municipal puis premier adjoint au maire, le changement 

de « grade » politique par René est certainement le revers de son 

influence économique grandissante. En effet, René a alors presque fait 

main basse sur le commerce de la quincaillerie dans la vile de Dschang. Il 

a beaucoup de voitures qui lui permettent de transporter et de livrer sa 

marchandise. Dans sa biographie express datée du 26 septembre 1994, il 

mentionne entre autre : un camion Hino, un camion Renault, une voiture 

Peugeot 504 (pour ses déplacements personnels), ainsi que deux motos 

Yamaha 100. Il est également propriétaire d’une importante boutique qui 

de nos jours serait assimilée à un « centre commercial »90.  

Entre autres réalisations de René Ndongson dans la ville de 

Dschang, mais aussi dans les régions périphériques, nous pouvons citer : 

la construction du pont de Sandon sis au marché B au quartier Tsinfem, 

l’équipement de la mairie en engins, l’équipement de l’actuel hôpital 

central de Dschang en matériel haut standing. Il construit également le 

pont de la plaine de Mbo et procède à l’électrification rurale à 

Atchouazong, son village natal, Fossonwentcheng, Pastoral, Fokoué. Sur le 

plan éducatif, René fait construire une école à Bafou, et au lycée classique 

de Dschang deux bâtiments. Des leviers d’économie à l’instar des 

                                                           
87 Entretien avec Georges Ndongson Kenfack, 1er novembre… 
88 Entretien avec Thérèse Kenfack et Cécile Tezano, 85 ans, infirmière principale et 

ancienne camarade de classe du maire Ndongson René, Dschang, 3 août 2014. 

89 Entretien avec Georges Ndongson Kenfack et David Tsanang, 61 ans, Consultant 

auprès des coopératives, ancien camarade politique du concerné, Dschang, 04 

novembre 2014.  

90 Entretien avec Georges Ndongson Kenfack, Thérèse Kenfack et Cécile Tezano... 
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coopératives du village Lekong sont créés sous son initiative, de même 

que la route Ngui - Fontsem-Lesing est tracée91. 

Le vent de changement des leaders politiques qui est parti de 

Yaoundé souffle sur Dschang. Et René n’est pas retenu aux élections 

primaires. En effet, lentement mais sûrement, ceux qui étiquettent René 

d’ « illettré » sont à l’origine de ce fait, puisqu’en stigmatisant cette 

« tare », ils provoquent comme une « impopularité » autour de ce dernier 

sur la scène politique. Celui qui trois décennies environ plutôt avait usé de 

son influence pour intéresser René à la politique (Jean Teinkala), était lui-

même dans l’impossibilité de rééditer son geste ; puisque président de la 

CAPLAME, il s’était rendu coupable d’une certaine faute de « gestion ».  

Alors, René quitte la scène politique, tandis que son ami d’enfance 

quitte la résidence du conseil d’administration de la CAPLAME. Et par ce 

qui apparaît une fois de plus comme un arrangement entre les deux 

hommes, René, parti du champ politique, devient, par voie électorale, 

président de la CAPLAME92. Il le reste treize années durant, et son 

passage à la tête de cette structure est marqué par l’élargissement du 

champ des partenaires étrangers pour le compte de la coopérative, mais 

aussi l’achat d’une égraineuse de marque Bulher. Mais, l’âge avancé, René 

tombe sous l’emprise de la maladie : un mélange de diabète et de tension 

artérielle l’alite. Et, flegmatique après tout, il décède le 08 juillet 1995 à 

Mbouda93. 

2.2.3. Le Maire Paul Tsobgny Panka  

          Plusieurs actions ont été menées par ce maire pour améliorer le 

cadre de vie des populations. Il s’agit pour l’essentiel des actions qui 

touchent à l’espace territorial de cette communauté et dont l’objectif est 

d’alléger les difficultés des populations dans cette partie. Ces actions 

concernent les domaines de la planification urbaine94, de l’urbanisme et de 

l’aménagement du territoire.  

La planification, l’aménagement et l’urbanisme dans la ville de 

Dschang 

                                                           
91 À côté de ces informations que nous avons recueillies au cours des entretiens avec 

Georges Ndongson Kenfack et Sa Majesté Joseph Folong, nous restons sceptiques 

quant à leur exactitude. Tout au plus, il y a de fortes chances que ces réalisations ne 

soient enregistrées au compte de René Ndongson qu’en qualité de président de la 

CAPLAME.  

92  Entretien avec Barthelémy Ndongson Lekane, Georges Ndongson Kenfack, Cécile 

Tezano et Thérèse Kenfack, 1er novembre... 

93 Entretien avec Georges Ndongson Kenfack et Thérèse Kenfack, 03 novembre... 

94 La planification urbaine est l’ensemble des projets que les autorités publiques 
formulent en vue d’une meilleure organisation de l’espace et d’un contrôle de sa 
croissance. 
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Parler du domaine de la planification, de l’aménagement et de 

l’urbanisme revient à s’interroger sur l’action communale en faveur du 

contrôle de l’occupation des sols, sur les efforts consentis en matière 

d’urbanisme et sur le développement des infrastructures routières. 

Il faut d’emblée relever qu’avant 1974, la plupart des propriétaires 

urbains de terrain à Dschang ne disposent que des titres privés leur 

conférant des droits sur leurs parcelles. Dans ce contexte, il est difficile 

pour les gestionnaires urbains de disposer d’un instrument leur 

permettant d’avoir une vue exhaustive de l’agglomération dont ils ont la 

responsabilité parce que les constructions sont faites de manière 

anarchique et au mépris de toute réglementation en matière d’urbanisme. 

Le renforcement des capacités opérationnelles des services techniques de 

la commune en 1985 a permis95 d’avoir une réelle maîtrise de l’occupation 

des sols et de la production de logements. C’est en cette année qu’ont été 

déterminés le type et les modalités du ou des documents d’urbanisme 

susceptibles d’être utilisés pour faciliter le contrôle de l’occupation du sol 

dans l’agglomération urbanisée96. 

Des actes administratifs relatifs à l’utilisation du sol et à la 

construction sont régulièrement délivrés sur avis du service technique de 

la commune qui effectue des études préalables et des descentes sur le 

terrain pour s’assurer du respect de la réglementation en matière 

d’urbanisme et de construction. Il s’agit des certificats, de l’autorisation de 

lotir, du permis d’implanter, qui sont des documents délivrés 

quotidiennement par l’autorité municipale pour permettre à la municipalité 

de maîtriser l’occupation des parcelles urbaines. Mais, dans l’exercice de 

cette mission, la commune rencontre beaucoup de réticences du fait que 

la plupart des constructions ont été faites dans la clandestinité, c'est-à-

dire sans autorisation préalable97. Par ailleurs, il se dit que, 

volontairement, les étrangers titulaires des lots refusent de construire. Ce 

qui retarde l’urbanisme. 

Face à cette situation, la commune a entrepris des campagnes 

d’information et de sensibilisation semestrielles dans les quartiers, en vue 

de faire comprendre l’importance des documents sus cités98. Malgré une 

faible organisation de l’occupation de l’espace due en partie à 

l’insuffisance du personnel communal, l’accès à la terre se poursuit au 

quotidien dans un contexte où l’exode rural tend à gonfler le taux 

d’urbanisation99. Le rythme des demandes augmente considérablement vu 

                                                           
95 Entretien avec Paul Ngankeu, 56 ans, ancien chef service technique de la commune de 

Dschang, 25 mai 2014. 
96 Ibid. 
97 Entretien avec Richard Chiozem, 69 ans, ancien secrétaire général de la commune de 

Dschang, 03 juin 2014. 
98 Ibid. 
99 Ibid. 
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le nombre de personnes qui accomplissent toutes les formalités prescrites 

pour l’occupation légale et régulière de l’espace urbain100 ; car malgré les 

efforts de la commune, les personnes désireuses d’effectuer des 

constructions finissent par se passer de la phase préalable qui est celle de 

la conformité aux règles de construction aboutissant à la délivrance d’un 

certificat de conformité101. 

Mais, il faut dire que depuis 1995, la maîtrise de l’occupation du sol, 

qui a pendant longtemps échappé aux autorités municipales, devient de 

plus en plus une réalité malgré l’accroissement des logements qui se font 

çà et là dans la ville102. En 1996, la commune, dans cette perspective, a 

mis sur pied deux équipes de contrôleurs des permis de construire qui 

parcourent le périmètre urbain en vue d’amener les « récalcitrants » à 

respecter les normes de construction devant limiter la promiscuité et le 

désordre urbain résultant des constructions anarchiques103. Cette action 

s’inscrivait dans l’optique de la préservation du cadre de vie des 

populations. De plus, dans le souci de l’amélioration du cadre de vie de 

ses populations et face au défi constant du contrôle du développement 

urbain, la Commune Urbaine de Dschang a organisé la planification 

urbaine sur la base d’un certain nombre d’instruments de planification 

définis par la loi. Il s’agit du Plan Directeur d’Urbanisme (PDU) et du Plan 

Sommaire d’Urbanisme (PSU), tous élaborés en 1984104.  

Pour le Plan Sommaire d’Urbanisme (PSU), il faut préciser que ce 

document a pour objectif l’affectation des sols et la définition du périmètre 

de chaque zone d’affectation. Ce document, comme le précédent, a été 

élaboré sur l’initiative du Maire Paul Tsobgny Panka de manière 

consensuelle avec l’implication des services locaux d’urbanisme105. 

Comme on le voit, les autorités municipales de la commune urbaine de 

Dschang avec l’action des services déconcentrés de l’État ont pris le pas 

sur le temps en amorçant le processus de planification de cette localité 

dans une perspective de maîtrise de l’environnement urbain.  

Parlant des infrastructures routières,  il faut dire qu’au sortir des 

années 1970, la ville de Dschang est dépourvue de voies de 

communication. Face à de nombreuses sollicitations des populations et à 

la clairvoyance de son équipe dirigeante, de nombreux projets d’entretien 

                                                           
100 Ibid. 
101Entretien avec Paul Nguankeu, 25 avril 2014. 
102 Entretien avec Etienne Sonkin, 65 ans, ancien maire de la commune de Dschang, 

Dschang, 3 juin 2015. 
103 Ibid. 
104 Décret N°2004/098 du 23 avril 2004 approuvant les statuts de la Cameroon Postal 

Services. 
105 Sur le plan de l’urbanisation et de l’aménagement urbain, le maire Panka a 

véritablement œuvré dans la ville de Dschang. Lire à ce sujet Tsobgny Panka, Ma part 
de comédie, pp. 291-294. 
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routier et d’ouverture de route sont appliqués à partir de 1983. C’est ainsi 

que la commune entreprend, malgré la modicité de ses ressources, 

l’entretien et l’extension de son réseau routier sur près de 165 km. La 

même année, l’ouverture de près de 200 km de route est amorcée pour 

désenclaver les quartiers de la ville106. C’est dans ce cadre que les 

quartiers comme Signal, Vallée, Ngui, Keleng, Fiekop I et II et Asseitsa 

sont aménagés puis connectés au réseau urbain. Pour compléter cette 

action, des ponts sont construits pour relier les quartiers marécageux au 

reste de la ville107. C’est ainsi que le quartier Madagascar et le quartier 

Tchoualé se sont connectés au reste du réseau urbain. 

 

3. La vie communale de Dschang sous le multipartisme : 

entre rejet et appropriation 

 

           Le multipartisme est un système politique qui intègre la pluralité 

politique. Il s’agit notamment d’un système dans lequel les populations 

autrefois soumis  la terreur et  la peur auront désormais l’occasion de se 

prononcer sur les questions d’intérêt général. C’est un phénomène 

nouveau qui sera soit bien prit par certains, soit rejeté et incompris par 

d’autres. 

3.1. L’incidence de la loi N° 92/003 du 14 août 1992 sur le choix 

du maire 

Lorsque dans les années 1990-1991, le vent de la démocratisation 

souffle au Cameroun avec le retour au multipartisme, la loi n°92/003 du 

14 août 1992 est votée. Celle-ci prévoit en son article 12 que « le conseil 

municipal organe délibérant de la commune est élu pour cinq ans au 

suffrage universel directe et secret »108. De plus, dans son article 52, elle 

précise que « le maire est élu au scrutin uninominal majoritaire à deux 

tours. L’élection est acquise au premier tour à la majorité absolue des 

suffrages exprimés »109. Cette loi n’entrera véritablement en vigueur 

qu’en janvier 1996, date de l’organisation des premières élections 

municipales multipartistes au Cameroun. La grande innovation ici est la 

présence sur la scène de plusieurs partis politiques. Ici, contrairement à 

l’élection sous le système de parti unique qui se faisait au sein du parti, 

les élections municipales sont ouvertes à toutes les obédiences politiques. 

C’est ainsi qu’en 1996, on verra émerger dans toutes les localités du 

                                                           
106 ACD. Budget communal de 1986-1987. 
107 ACD. Gros plan sur les réalisations. Exercice 1989-1990.  
108 Jean Pierre Kuate, (2003 : 23), Les collectivités territoriales décentralisées au 

Cameroun.  Recueil des textes. Douala, Presses de macacos. 
109 Ibid, p. 33. 
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Cameroun une nouvelle élite politique dite de « l’opposition » issue de 

nouveaux partis politiques et tenant des discours allant dans le sens du 

changement. Dalleurs le nombre très important des partis politiques 

devant prendre part aux élections municipales de 1996 ainsi que le 

nombre de listes par parti, justifie à suffisance cet engouement de la part 

des populations camerounaises en générale et celle de Dschang en 

particulier. 

En effet, la loi de 1992 est entérinée par la constitution du 18 

janvier 1996 qui préconise la libre administration des collectivités locales 

par des conseils et des maires élus. Notons que les collectivités 

territoriales ne sont pas seulement des personnes administratives à assise 

territoriale, mais également des collectivités décentralisées. Ce caractère 

a pour fondement le principe de la libre administration. Aux termes de 

l’article 55 alinéa 2 de la constitution de 1996, les collectivités territoriales 

« s’administrent librement ». Il se dégage de cette disposition deux idées 

fortes à savoir l’administration des collectivités territoriales et l’élection de 

leurs conseils. Cependant, il convient de préciser ce qu’il faut entendre par 

le principe de la libre administration avant de marquer un temps d’arrêt 

sur ses limites. Qu’est-ce qu’il faut entendre par les collectivités 

territoriales « s’administrent librement » ? 

De prime abord, ce questionnement s’avère épineux et il ne serait 

pas du tout aisé d’y répondre d’une manière exacte. L’esquisse d’un effort 

d’appréciation intègre nombre de considérations. A la différence de l’Etat 

fédéral ou régional où le principe de la libre administration trouve une 

expression plus profonde, l’Etat unitaire camerounais ne lui réserve qu’une 

légère signification. C’est donc un problème de degré de souveraineté 

accordée aux collectivités locales en vertu de leur élection. Il signifierait 

donc une gestion libre et autonome de leurs affaires locales propres ou de 

celles qui leur sont attribuées par la constitution ou la loi. Il implique 

également une réelle capacité de décision qui leur permette de gérer leurs 

propres affaires. Enfin, il suppose que le champ matériel de compétences 

attribuées à ces collectivités soit suffisamment large afin de préserver leur 

liberté d’action. 

Somme toute, force est de constater que ce principe lourd de 

signification, a en plus une valeur constitutionnelle en tant que traduction 

de l’idéal décentralisateur. A cet égard, il s’impose de lui-même au 

législateur même lorsqu’il en aménage la mise en œuvre sous peine d’une 

« éventualité de contrôle de constitutionnalité au fond ». Par ailleurs, 

l’accent doit tout aussi être mis sur l’élection tant il est vrai que l’article 55 

al. 2 dispose que les collectivités territoriales « s’administrent librement 

par des conseils élus et dans les conditions fixées par la loi ». Il ne peut 

donc pas y avoir collectivité locale sans assemblée élue ; de même que 
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celle-ci peut être confinée dans un rôle consultatif à peine de ne pas 

s’administrer librement. 

3.2. La bataille politique et la victoire d’Etienne Sonkin du SDF à la 

tête commune de Dschang 

A la faveur de la libéralisation de la vie politique nationale, la 

commune de Dschang voit son corps municipal renforcé à travers 

l’avènement du multipartisme. Les premières élections municipales de 

l’ère du multipartisme portent donc Sonkin Etienne110 à la tête de la 

commune en 1996. Ce maire conduisait la liste du Social Democratic Front 

(SDF), un parti d’opposition. Il est réélu en 2002. Le programma politique 

qu’il propose fédère les aspirations de la majorité des populations de la 

ville universitaire de Dschang. Contrairement au premier mandat (1996-

2002) ou le conseil municipal était composé de quatre partis politiques111, 

lors du deuxième le SDF règne sans partage preuve que le peuple adhère 

à fond au changement, tant des hommes que de régime. Comme maire, 

Sonkin a réalisé de nombreuses œuvres tant sur le plan social, 

infrastructurel, économique que culturel. Mais celles qui restent les plus 

frappantes sont la coopération Nantes-Dschang, la construction du marché 

de Tsinfem et l’extension de l’hôtel de ville. 

Grace à cet homme, la commune dispose d’un abattoir municipal au 

quartier Lefock ou les bouchers sont autorisés contre paiement d’une taxe 

à abattre leurs bêtes avant de transporter la viande sur les comptoirs du 

marché. Sur le plan touristique, la commune de Dschang  crée en 1998112 

un Office du Tourisme qui reste le tout premier dans le pays. Cet Office en 

tant que service de la commune se charge de l’accueil, de l’information et 

du guide des touristes nationaux et internationaux. Il organise aussi des 

visites guidées dans les sites situés dans et hors du territoire de la 

commune, question de les valoriser. 

S’agissant de l’approvisionnement en eau potable, le maire Sonkin 

et la commune en ont fait une priorité. Aussi, plusieurs systèmes 

d’approvisionnement ont été crées : Il s’agit des puits avec pompe à 

                                                           
110 Etienne Sonkin est né le 7 juillet 1951 à Dschang. Il fait ses études primaires à 

Dschang puis secondaires à Douala avant d’entrer à l’école Normale de l’Enseignement 
Technique de Douala, ou il sot nanti du diplôme de professeur d’électronique. Il est 
affect é tour à tour comme professeur au CETIC Charles Atangana de Yaoundé, au 
CETIC de Bangangté, au CETIC de Bafoussam et enfin au Lycée Technique de 
Dschang. Sa carrière politique commence en 1990 comme militant du SDF. Il est 
secrétaire puis trésorier de la coordination départementale provisoire de la Menoua de 
1990 à 1992. De 1993 à 1996, il est vice-président de ce même parti dans la Région 
de l’Ouest. 

111 Il s’agit du SDF, RDPC, UNDP et UFDC. 
112  ACD. Délibération No 02/D/CU/Dsc du 23 juillet 1998 portant création d’un Office de 

Tourisme à Dschang. 
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motricité humaine, les puits à la corde et les sources aménagées. Au total 

près de 16 poits d’eaux aménagés113. En ce qui concerne l’aménagement, 

la commune à réalisé plusieurs travaux. Entre autre la construction des 

ponts, des traversées, la fabrication et la pose des buses et dalettes, et 

surtout l’ouverture de nombreuses routes et l’installation des gades -fous 

sur quelques ponts. En matière d’éclairage public, il faut noter que la 

commune à installé quelques lampadaires dans les quartiers ou l’obscurité  

est un stimulant de l’insécurité des personnes et des biens (il s’agit entre 

autre de Ngi, Vallée, Mingou, Tchualé, Nkelleng).114 

Dans son volet assistance aux nécessiteux, la commune de Dschang 

à apporter de nombreux secours aussi bien aux sinistrés qu’aux 

déshérités. C’est dans ce sens qu’au cours de son mandat allant de 1996 à 

2002, elle a apporté une assistance matérielle et à procéder au 

recasement des sinistrés de l’incendie survenu à la gare routière de 

Dschang en 1998. Au courant de son mandat 2002-2007, elle a engagé 

des dépenses pour les premiers soins d’un nouveau-né retrouvé 

abandonné par ses géniteurs.115  

S’agissant des domaines sportif et culturel, plusieurs réalisations ont 

été faites. La commune a apporté des appuis multiformes aux clubs et 

autres associations  sportives en vue de l’éclosion du sport dans la ville. 

Pendant ses deux mandats de 1996 à 2007, elle a appuyé financièrement 

les équipes de division d’élites telles, l’Aigle Royale de la Menoua, Atsang 

Football Club, Vautour Football Club et a doté l’Aigle Royale de la Menoua 

version féminine d’un équipement complet. Le volet culturel concerne son 

appui à la construction des foyers culturels des ressortissants d’autres 

régions résident dans la ville de Dschang d’une part, et d’autre part elle 

permet aux associations estudiantines à caractère intertribal d’organiser 

leurs différentes manifestations culturelles116. Elle fait aussi des appuis 

matériels et financiers aux associations et autres clubs comme c’est le cas 

avec le Club des Arts Polyvalents d’Expression Camerounaise (CAPEC) à 

qui elle a fourni du matériel de danse traditionnelle pendant son mandat 

de 1996 à 2002.117 

S’agissant de la coopération Nantes-Dschang, il faut préciser que 

c’est sur la base de la convention cadre relative à la coopération 

                                                           
113  ACD.  Document Stratégie concertée d’accès à l’eau potable et l’assainissement dans 

la ville de Dschang, 2002. 
114  ACD. « La Commune Urbaine de Dschang, Gros plan sur les réalisations de l’exécutif 

communal 1996-2002 ». P 8 
115  ACD. Flash Infos Actualité, « Un homme une commune, d’innombrables réalisations 

2002-2007 », Hors série. 
 
117  ADC. « La commune de Dschang, Gros plan sur les réalisations de l’exécutif 

communal de 1996 à 2002 ». p. 10 
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décentralisée franco-camerounaise signée le 20 novembre 1990 que la 

ville de Dschang, représenté par Etienne Sonkin alors chef de l’exécutif 

communal, et celle de Nantes représenté par le député-maire de Nantes 

Jean-Marc Ayrault, signent à Nantes le 30 septembre 2002 le pacte 

d’amitié et de coopération entre les deux villes.118 Ainsi nait la coopération 

décentralisée Nantes-Dschang, avec comme thématique centrale, celle du 

développement touristique et culturel de la ville de Dschang et de ses 

environs. Ce projet de développement est axé sur trois points principaux : 

- Le Programme de Développement Urbain (PDU), avec au centre 

l’aménagement du site du lac municipal ; 

- Le Programme touristique, pour un tourisme et un développement 

local durable ; 

- Le Programme culturel intitulé « Route des chefferies »119. 

La mise en œuvre concrète des actions de développement définies par la 

coopération s’inscrit dans la cadre de programmes triennaux. Il est 

également prévu l’implication des populations ainsi que des institutions 

notamment des universités. Tout ceci concoure ainsi au bien-être des 

populations de Dschang. 

Conclusion 

L’avènement de l’institution communale au Cameroun date de 1941 

avec la création des communes de Douala et de Yaoundé. Peu de temps 

après, plusieurs autres communes verront le jour dans ce pays en général 

et à l’Ouest-Cameroun en particulier. Dans son évolution, cette institution 

va connaître plusieurs mutations. C’est ainsi qu’au niveau de l’exécutif 

communal, nous verrons dans un premier temps la gestion des 

administrateurs-maires nommés par le pouvoir colonial et dans un second 

temps la gouvernance des élus c'est-à-dire des hommes choisis par la 

population locale pour exercer en leur faveur l’exécutif communal. 

Plusieurs facteurs ont concouru à cette  mutation : la colonisation, 

l’indépendance, le parti unique et le retour au multipartisme. En effet, le 

rôle primordial de la commune est de promouvoir le développement 

sociopolitique et économique des populations et de participer à leur 

épanouissement. Pour mener à bien cette mission, la commune doit se 

doter d’un organe délibérant et d’un exécutif maîtrisant les problèmes des 

populations. 
                                                           
118  ACD. Pacte d’Amitié et de Coopération Nantes-Dschang 
119  Pour la gestion de ce grand projet de développement, ont été mis en place au 

Cameroun et en France : Un comité de pilotage à Dschang chargé d’accompagner les 
réflexions sur l’aménagement du site du lac municipal ; Un Office de Tourisme, crée en 
1998, avec l’appui de l’Office de Tourisme de Nantes Atlantique, avec qui un Protocol 
de coopération technique a été signé en avril 1999 ; Un Coupement d’Intérêt 
Economique  qui regroupe les différents investisseurs sur le site du lac ; L’Association 
pour le Développement du Centre des Civilisations (ADECC). 
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Dès sa création en 1954, la commune de Dschang, du fait même de 

la colonisation a été placées sous la direction des administrateurs-maires 

nommés par le pouvoir central. Cette politique coloniale visait sans doute 

à avoir la main mise sur la gestion de toutes les affaires de la cité. Ceci 

dans le but d’asseoir davantage l’autorité du colonisateur. Ainsi, ces chefs 

de subdivisions qui assuraient parallèlement les fonctions de maires 

n’avaient  véritablement pas le souci de garantir l’épanouissement des 

populations locales. Même quand des projets étaient réalisés, le but 

premier était d’asseoir l’autorité coloniale et d’exploiter le territoire. C’est 

pourquoi le bilan des réalisations des administrateurs de la période 

coloniale est peu convaincant. Mais avec l’accession à l’indépendance du 

Cameroun Oriental le 1er janvier 1960, la gestion des affaires locales 

passera aux mains d’élus locaux. Dès lors, les Communes de la Région 

seront gérées par des élus du peuple connaissant les réalités du terrain 

ainsi que les besoins réels des populations. Cependant, dans le souci de 

l’unité nationale, le Président Ahidjo va décider de créer un parti unique et 

unifié fédérateur de tous les autres partis. C’est ainsi qu’en 1966, l’UNC 

verra le jour. Désormais, les administrateurs municipaux seront nommés 

par le ministre de l’administration territoriale et ses adjoints par le 

Secrétaire d’Etat à l’intérieur. Dès lors, le parti prime à tous les niveaux 

de la vie nationale jusqu’à la gestion des affaires locales. Mais suite à la loi 

n°74/23 du 05 décembre 1974 conséquence de l’unification, l’Etat ayant 

décidé d’harmoniser le système communal, va aussi réintégrer l’élection 

des maires. Mais ce sera une élection au sein du parti unique. C’est ainsi 

que monteront  les maires Nguetsa Pascal, Momo Bernard, Dongson René 

et Panka Paul. Mais avec l’ouverture démocratique de 1990, matérialisée 

par les élections municipales de janvier 1996, on verra émerger un leader 

du SDF en la personne de Sonkin Etienne. Celui-ci par ses  œuvres 

impressionnantes va marquer positivement la vie de la commune tout 

entière. 

En effet, au vue de la fonction première des Communes qui est le 

bien-être des populations, la question du statut des Administrateurs 

Municipaux se présente comme étant une nécessité. Car, ce statut est 

déterminant des œuvres ou des projets en faveur des populations. 

L’impact de la mutation du statut des administrateurs municipaux est 

donc double. D’abord il est vérifié que  dans la plupart des cas lorsque 

vous êtes élus par une population, vous avez le souci de satisfaire celle-ci 

afin de consolider votre électorat. Ceci ne pouvant être possible que par 

des réalisations visibles et concrètes. Alors que,  lorsque vous êtes 

nommés  vous ne rendez compte qu’à celui-là qui vous a nommé et non à 

la population. Par conséquent vous n’avez aucune obligation vis-à-vis de 

la population. Mais à côté de cette dimension sociale et économique, se 

greffe également en bonne place l’impact politique. Car un statut qui tient 
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compte des données démocratiques est un mode de gouvernance qui 

participe à l’enracinement de la démocratie. D’autre part, elle intègre le 

peuple et l’associe véritablement à la gestion des affaires locales. Elle 

permet ainsi le rapprochement des décisions entre le sommet et la base. 

En effet, le terme démocratie ne fait pas l’unanimité. Chacun se convainc 

à l’idée que la démocratie s’apprécie en fonction de son milieu 

sociologique et de son contexte géopolitique. Mais au-delà du débat 

philosophique sur la question, les observateurs avertis de la vie politique 

affectent au concept de démocratie un certain nombre de critères sans 

lesquels il serait un vain mot. Il s’agit, notamment, du respect des droits 

de l’Homme et des libertés fondamentales, et enfin du pluralisme 

politique. Quant à l’élection, elle s’apparente à un jeu  de « marché 

politique », ou des individus rentrent en concurrence selon des règles 

préalables du jeu démocratique. C’est d’ailleurs, croyons-nous, tout 

l’intérêt de son addition au terme élection. 

Dans un contexte local, la fonction principale de l’élection est de 

désigner les organes chargés de gérer les affaires propres à la collectivité 

pour le compte de ceux-là même qui les ont choisis. Accessoirement, c’est 

l’élection qui est à l’origine du marché politique ou s’affrontent les 

concurrents ; c’est également elle qui offre au citoyen des possibilités de 

choix ; c’est enfin elle qui provoque l’arbitrage du juge lorsqu’au cours du 

jeu politique, les droits et libertés individuelles ainsi que les règles de 

fonctionnement de la décentralisation sont bafoués ou mise à mal. 

L’élection apparait donc comme un préalable nécessaire à la mise en 

œuvre de toutes les structures fonctionnelles de la démocratie. Son 

rapport avec la décentralisation ou autonomie locale permet simplement 

de garantir l’indépendance des autorités locales élues envers les autorités 

administratives centrales. Autrement dit, dans le cadre de la 

décentralisation territoriale, l’élection n’est qu’un moyen de 

fonctionnement et de garantie de l’indépendance des organes locaux élus.  
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Résumé 

La montée du prosélytisme homosexuel en Afrique a motivé plusieurs 
pays du continent noir à renforcer leurs mesures de lutte contre 
l’homosexualité dans leurs territoires nationaux respectifs. Au Nigeria et 
au Cameroun, une partie de ce renforcement de mesures a été 
l’institutionnalisation de l’homophobie populaire et l’adoption de lois 
extrêmement homophobes pour régir l’industrie audiovisuelle et 
cinématographique dans les deux pays. Dans cet essai, l’auteur déploie 
une exploitation des sources secondaires et des observations critiques 
pour comparer le degré d’homophobie des lois régissant l’industrie du 
cinéma au Cameroun et au Nigeria. L’auteur examine également l’impact 
des lois et de l’homophobie populaire sur la production cinématographique 
nigériane et camerounaise. L’étude démontre que, bien que l’homophobie 
soit plus élevée au Nigeria, « l’homosexualisation » de l’industrie 
cinématographique est plus accentuée dans ce pays qu’au Cameroun. 
Pendant que les cinéastes camerounais tendent à marginaliser la 
thématique de l’homosexualité, leurs homologues nigérians paraissent 
plus enthousiastes à l’idée de s’approprier le sujet et de le représenter 
parfois de manière méliorative dans leurs productions 
cinématographiques.           

Mots Clés : Relativisme Culturel, Protectionnisme Culturel, 
Homosexualité, Prosélytisme Homosexuel, Nollywood, Collywood  

 

1. Introduction 

Face à la récente recrudescence du « prosélytisme homosexuel120 » 
dans leurs territoires nationaux respectifs, les gouvernements africains 

                                                           
120 Le terme « prosélytisme homosexuel » est un néologisme dérivé en grande partie de 
la rhétorique homophobe et transphobe. Dans son sens premier, le prosélytisme désigne 
le zèle déployé dans l’évangélisation et la conversion des âmes au Christianisme. 
Considérant ce sens, mais de manière métaphorique, les auteurs homophobes définissent 
le prosélytisme homosexuel de manière péjorative comme le fait de vouloir au maximum 
« homosexualiser » les sociétés humaines. Le terme ainsi utilisé sous-tend que 
l’homosexualité est une sorte d’hérésie ou de secte souterraine désireuse de se rependre 
insidieusement sur tous les territoires et dans toutes les cultures du monde, ceci de 
manière à devenir un courant mondialement puissant, bien que « pernicieux ». Les 
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ont, dans leur majorité, renforcé l’homophobie populaire dans leurs pays. 
Un tel renforcement s’est matérialisé par la conception par ces 
gouvernements de stratégies plus musclées et plus radicales de lutte 
contre l’homosexualité dans leurs territoires respectifs. Sous l’influence 
apparente du conservatisme africain, du christianisme puritain et de 
l’islam doctrinaire, ces gouvernements ont, en plus de déclarer 
l’homosexualité comme étant une culture exogène (non-africaine), occulte 
et contre-nature, adopté des législations extrêmement sévères qui 
criminalisent l’homosexualité et institutionnalisent d’une certaine manière 
l’homophobie. Ces mesures draconiennes – qui varient sensiblement d’un 
Etat à un autre - ont visiblement intimidé (ou du moins, porté un coup à) 
l’activisme pro-LGBTI121 et freiné plusieurs initiatives en faveur des gays 
sur les territoires nationaux en Afrique.  

Suivant cette logique, les lois régissant la production 
cinématographique et audiovisuelle dans plusieurs pays africains ont été 
repensées pour permettre à chaque Etat de mener des luttes assez 
intenses contre l’homosexualité et l’homophilie dans son territoire 
national. Ces lois continuent sérieusement de déterminer l’imaginaire 
sociale homophobe et la représentation des LGBTI dans les medias, 
particulièrement le cinéma africain. Si l’homophobie dans la production 
cinématographique en Afrique a attiré l’attention de quelques 
auteurs/chercheurs africains et exogènes, très peu de théories ou de 
données empiriques ont été publiées relativement à l’impact de des lois 
homophobes sur cette la production cinématographique et audiovisuelle 
en Afrique. En d’autres termes, les chercheurs se sont très peu intéressés 
aux rapports entre les textes régissant l’industrie l’audiovisuelle et la 
représentation des LGBTI dans le cinéma ou les programmes télévisuels 
africains. Aussi, il est difficile de trouver des études comparatives qui 
traitent de l’impact des textes sur les représentations cinématiques des 
LGBTI dans deux ou plusieurs pays africains. Dans le but de combler ce 
vide épistémologique, l’auteur de la présente étude ambitionne 
d’examiner l’impact des législations et de l’imaginaire sociale homophobes 
sur la production cinématographe au Cameroun et au Nigeria. L’étude 
adopte une approche comparative et s’articule plus précisément sur trois 
objectifs interconnectés. Dans un premier temps, mous explorons l’état 
des lieux de l’homosexualité et la situation socio-légale des gays au 
Cameroun et au Nigeria. Par la suite, nous comparons les textes régissant 
la production audiovisuelle au Nigeria et au Cameroun vis-à-vis la lutte 
menée par les Etats camerounais et nigérian contre l’homosexualité. Pour 
finir, nous examinons de manière critique la mesure dans laquelle les 
textes ci-dessus mentionnés affectent la représentation ou l’appropriation 

                                                                                                                                                                                     
auteurs pro-LGBT quant à eux utilisent le terme « prosélytisme homosexuel » pour faire 
référence aux efforts soutenus et au militantisme consentis par les associations des 
droits de l’homme pour réclamer la décriminalisation de l’homosexualité dans le monde, 
particulièrement dans les Etats homophobes du sud.       
121 LGBTI est une abréviation qui signifie lesbiennes, gays, bisexuels, transgenres et 
intersexes.  
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des identités LGBTI dans les productions cinématographiques 
camerounaises et nigérianes. Nous analysons les tendances dans la 
représentation cinématique des LGBTI dans les deux pays, à la lumière du 
relativisme et du protectionnisme culturel.   

2. Cadre théorique   

La présente étude est fondée sur deux théories des cultural studies 
à savoir le relativisme et le protectionnisme culturel. Le relativisme 
culturel est la théorie selon laquelle tout idéal ou tout modèle culturel 
devrait être circonscrit dans son aire de validité relative. De ce fait, il ne 
pourrait exister un modèle culturel qui, de manière absolue, soit supérieur 
à d’autres (Glevarec, 2020 ; Jullier, 2003). Les partisans du relativisme 
culturel affirment que les normes sociales devraient être évaluées d’un 
point de vue interne, par rapport à la culture qui les génère. Ceci voudrait 
dire qu’en évaluant les modèles culturels d’une société étrangère ou 
exogène, l’observateur devrait laisser derrière les convictions de sa propre 
culture pour se mettre à la place culturelle des membres de la société qu’il 
observe. La doctrine du relativisme culturel est ainsi fondée sur le principe 
égalitaire selon lequel la culture de l’observateur comme celle de la 
société évaluée sont toutes deux valides. Cette doctrine sous-tend aussi 
que le monde est caractérisé par une diversité cultures qui se valent, 
malgré leurs différences les unes des autres (Alvaro, 2022). Chacune de 
ces cultures se comportent selon certaines normes, développées au cours 
des années et acceptables au sein de chaque société.  

Suivant le principe susmentionné, le relativisme est de manière 
binaire, opposé à l’ethnocentrisme culturel qui est l’idée selon laquelle un 
groupe culturel se croirait supérieur aux autres groupes. 
L’ethnocentrisme, amènerait un groupe ethnique ou une race à croire 
qu’elle a le droit d’hisser ses valeurs morales, ses comportements sociaux 
et ses règles culturelles au-dessus de ceux des autres peuples, et à les 
considérer comme étant universellement valables. Plusieurs nations 
homophobes en l’occurrence les pays africains ont fondé leur résistance 
au prosélytisme homosexuel sur la doctrine du relativisme culturelle, 
interprétant par ricochet, la pression pro-homo de l’occident sur elles 
comme une forme d’ethnocentrisme. Les pays africains homophobes 
catégorisent l’homosexualité et le concept de droits des LGBTI comme 
étant des importations coloniales ou un impérialisme culturel de 
l’Occident. Par la même logique, ils considèrent l’activisme en faveur de 
l’homosexualité comme une valeur culturelle non-africaine, une création 
européenne et un courant socialement nocive pour l’Afrique (Murray & 
Roscoe, 2001). Selon leur logique, les cultures africaines animistes n’ont 
jamais été compatibles avec l’homosexualité. Menguele-Menyengue, 
(2016) reprend avec brio cette idée reçue africaine comme suit : « Selon 
cette théorie, les sociétés animistes d’Afrique ne connaissaient pas de 
souillure homosexuelle jusqu’au(x) contact(s) avec l’Occident. Considérée 
comme l’apanage des sociétés occidentales, l’homosexualité aurait été 
introduite en Afrique par des colons vicieux, lorsqu’elle n’a pas été tout 
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simplement promue par une certaine élite africaine sous l’emprise de ‘la 
fascination de l’Occident’ » (p.69).  

Les gouvernements africains arguent aussi que l’homophobie 
populaire ou institutionnelle observée dans leurs territoires respectifs 
devrait être vue comme une forme de protectionnisme culturel, c'est-à-
dire des efforts visant à préserver la pureté et la nature sacrée de leurs 
valeurs culturelles (Sidanet, 2006). Cet argumentaire africain sera plus 
amplement développé dans les parties subséquentes de cet essai. Au vu 
de cet argumentaire, les organisations des droits des LGBTI tendent très 
souvent à voir le relativisme culturel comme un paradigme qui « menace 
la jouissance des droits de l'homme sous couvert de la culture » (Conseil 
des Droits de l’Homme, 2019 ; Dayle & Brown, 2009).          

La deuxième théorie sur laquelle se fonde la présente étude est celle 
du protectionnisme culturel. Dans son sens premier, le protectionnisme 
est une doctrine économique interventionniste qui consiste à protéger les 
industries locales de la concurrence exogène. Appliqué dans la sphère 
culturelle, le concept de protectionnisme connait une légère déclinaison. Il 
désigne au moins deux choses. Premièrement, il fait référence à une 
doctrine liée à la structure sociale et doctrinale d’un pays qui le pousse à 
« préférer consommer local par devoir citoyen » et/ou par conviction 
religieuse (Le Matin, 2016). Deuxièmement, il est le fait d’adopter des 
politiques visant à protéger l’industrie culturelle locale de l’influence 
exogène ou de l’impérialisme culturel, philosophique et intellectuel de 
l’étranger. Vu sous cet angle, le protectionnisme culturel vise ultimement 
la préservation des cultures locales et leur compétitivité sur le marché de 
valeurs international. Les concepts tels que « l’exception culturelle », le 
« contenu local », la « glocalisation » et l’indigénisation de la production 
culturelle sont des facettes du protectionnisme culturel (Rabany 2017 ; Di 
Meo, 2014). En Afrique, les Etats ont, selon les circonstances, adopté des 
concepts tels que l’Africanisation ou la localisation de la production dans 
leurs différentes industries culturelles. Par les paradigmes d’africanisation 
et de localisation, la production dans des industries locales telles que 
l’audiovisuel, le cinéma et la musique entre autres est régulée de manière 
à ce qu’elle reflète les réalités culturelles locales/africaines. Tout ce qui est 
donc perçu comme étant une culture socialement nocive et en déphasage 
avec les mœurs populaires et l’ordre social (notamment l’homosexualité) 
est proscrit. Cette proscription se fait par le biais des textes de lois 
régissant la production médiatique ou toute autre industrie culturelle.          

3. L’Homosexualité au Cameroun et au Nigeria 

Comme la majorité des Etats africains, le Cameroun et le Nigeria 
sont des sociétés homophobes. Dans les deux pays, les droits des LGBTI 
ne sont ni reconnus par la loi, ni défendus par les autres institutions 
sociales puissantes (la religion, les media, l’éducation et la famille). En 
fait, la législation dans ces pays criminalise sévèrement l’homosexualité, 
prévoyant des lourdes peines de prison et des amendes énormes à 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

216 
 

prendre à l’encontre des personnes coupables de relations homosexuelles 
ou manifestant le moindre soutien à l’homosexualité. Dans le Same Sex 
Prohibition Act promulgué au Nigeria en 2013 par exemple, l’acte 
homosexuel est passible de 14 ans d’emprisonnement ferme. La même 
législation stipule que toute personne ou entité qui manifeste un soutien à 
l’homosexualité soit en assistant à un mariage gay, ou en facilitaient une 
union entre personnes de mêmes sexes s’expose à 12 ans 
d’emprisonnement. Au Cameroun, la loi prévoit pareillement des peines 
d’emprisonnement pour toute personne coupable de relations de mêmes 
sexes. L’article 347 (1) du Code Pénal camerounais (promulgué par la loi 
no2016/007 du 12 juillet 2016 stipule clairement qu’ « Est punie d’un 
emprisonnement de six (06) mois à cinq (05) ans et d’une amende de 
vingt mille (20 000) à deux cent mille (200 000) francs, toute personne 
qui a des rapports sexuels avec une personne de son sexe ». Cette peine 
est même plus lourde lorsque l’acte homosexuel est commis sur un 
mineur. Dans son article 347 traitant de l’outrage à la pudeur sur une 
personne mineure de seize à vingt et un ans, le Code stipule que :    

(1) Au cas où les infractions visées aux articles 295,  296, et 347-1 
ont été commises sur la personne d'un mineur de seize (16) à vingt 
et un (21) ans, les peines prévues auxdits articles sont doublées. 

(2) La juridiction peut dans tous les cas, priver le condamné de 
l'autorité parentale, de toute tutelle ou curatelle pendant les délais 
prévus à l'article 31 du présent Code. 

Selon un nombre d’observateurs, l’adoption et la popularité des lois 
homophobes dans les deux pays sont logiquement le fruit non seulement 
d’un conservatisme rebelle assez rependu, et d’un populisme entretenu 
subtilement par la classe politique, mais aussi d’une religiosité qui de plus 
en plus tend à définir les cultures populaires et les politiques nationales 
dans les deux Etats (Menguele-Menyengue 2016 ; Mageau-Taylor, 2013 ; 
Eboko & Awondo 2013). En d’autres termes, l’adoption de législations 
anti-LGBTI dans les deux pays n’est que l’aboutissement logique d’une 
homophobie populaire et grandissante ; alimentée subtilement par la 
religion et le populisme. Au Nigeria par exemple, l’adoption du Same Sex 
Prohibition Act a été à la fois insidieusement instiguée et saluée par la 
majorité des groupes de pression, les politiciens (religieux) et des 
influenceurs du pays (Kaleidoscope Trust 2014 ; Onuche 2013). Le prélat 
de l’Eglise Anglicane au Nigeria, Monseigneur Akintola par exemple, est un 
de ces influenceurs, qui ont reçu la criminalisation de l’homosexualité au 
Nigeria avec beaucoup de joie et d’optimisme. Dans une lettre adressée à 
l’Etat Nigérian, Akintola décrit métaphoriquement la législation anti-gay de 
son pays comme l’élixir approprié pour soigner une société nigériane qui 
de plus en plus souffre de maux originaires de l’occident. Il écrit que :   

Toute société ou nation qui légalise les mariages homosexuels et fait 
de ce type d’union une culture acceptable est à un stage avancé de 
décadence et de dégradation. Cette Loi est donc bien pensée et 
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contribuerait à protéger le Nigeria de l’annihilation qui suivrait la 
colère de Dieu, au cas où le Nigeria décide de légaliser 
l’homosexualité dans son territoire national. [Notre traduction]122 
(Akinola, 2014, p.2)   

Au Cameroun, on a à maintes occasions, observé pareilles 
tendances homophobes de la part de la classe ecclésiastique du pays, 
l’homophobie œcuménique étant depuis le début des années 2000, 
devenue pour les mouvements religieux, la formule idoine pour acquérir 
visibilité, légitimité et influence dans l’espace sociopolitique camerounaise. 
Dans sa très célèbre homélie du 25 décembre 2005, l’archevêque de 
Yaoundé Monseigneur Tonye Bakot (cité par Menguele-Menyengue, 2016) 
s’est fait l’écho de cette mouvance chrétienne anti-gay. S’inspirant de plus 
de 3000 dénonciations prétendument reçues de victimes sexuellement 
harcelées par des personnes homosexuelles haut-placées, Bakot a 
exprimé son sentiment d’indignation face au fait que dans les cercles 
administratifs et les hautes sphères du pouvoir au Cameroun, 
l’homosexualité forcée était de plus en plus déployée comme outil de 
chantage politique. Sur un ton dérogatoire, il a constaté que : « pour un 
poste de travail, une entrée dans une grande école, on contraint [les] 
jeunes à l’homosexualité. [C’est] un vrai chantage alimentaire, [...] un 
honteux clientélisme ». L’archevêque a aussi censuré les « haut 
responsables » du pays qui selon lui, auraient choisi l’homosexualité et 
d’autres perversions sexuelles comme une arme occulte pour l’acquisition 
du pouvoir et pour une mobilité sociale. Selon lui, si les relations entre 
personnes de mêmes sexes « fait l’objet d’une grande promotion dans le 
monde, se fondant sur le traité d’Amsterdam de 1997 qui recommande 
aux Européens de favoriser la diversité dans les pratiques sexuelles, il 
reste constant que  l’homosexualité [demeure] un complot contre la 
famille et le mariage, […] une infamie [qui] mérite d’être condamnée » 
(cité par Menguele-Menyemgue, 2016, p.74). 

La sortie très applaudie de Tonye Bakot – comme celles de ses 
homologues de l’Eglise Presbytérienne du Cameroun et du Conseil des 
Imams et Dignitaires Musulmans du Cameroun123 – illustre les 
constructions socioreligieuses de l’homosexualité au Cameroun ainsi que 
les dispositions homophobes de la majorité de mouvements religieux au 

                                                           
122 Any society or nation that approves same sex union as an acceptable lifestyle is in an 
advanced stage of corruption/moral decay. This bill therefore seeks to shield Nigeria from 
the complete annihilation that will follow the wrath of God should this practice be 
accepted as normal in the land [Nigeria].  
123 A l’occasion de sa 51eme Assemblée générale qui a eu lieu du 10 au 17 décembre 
2007, L’Eglise presbytérienne camerounaise (EPC) a par l’entremise de ses pasteurs et 
anciens, publié un communiqué ou elle dénonçait avec force « l’apostasie et l’hérésie qui 
ébranlent la foi des fidèles, l’homosexualité et les déviances comme la pédophilie, et 
autres pratiques qui constituent un blocage à la procréation ». A l’occasion de cette 
Assemblée, des membres de l’EPC présumés homosexuelles ont été exposés et 
excommuniés. Dans la même lancée, le CIDIMUM et toutes les confréries soufie et les 
communautés wahhabites considèrent l’homosexualité comme étant « haram » c'est-à-
dire un acte abominable et détestable.             
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Cameroun. De telles dispositions ne peuvent qu’être vues comme la 
subtile manifestation d’un sentiment de soutien à l’institutionnalisation de 
l’homophobie populaire dans les deux pays.  

Ainsi, dans l’imaginaire social camerounais et nigérian, 
l’homosexualité est soit une terrible maladie, une importation culturelle 
(de l’Occident) ou alors la manifestation et le fruit de la sorcellerie 
(Tolane, 2017). Elle est une maladie psycho-spirituelle pour plusieurs 
(surtout pour les formations spiritualo-religieuses) qui voient en elle une 
forme de possession satanique (Oyedotun & Akintale 2016 ;  Onumah 
2014). Cette croyance émanerait de la pensée fétichiste africaine selon 
laquelle les esprits ont le pouvoir d’influer sur la vie et la destinée des 
vivants. A la lumière de cette doctrine animiste, l’Africain tend à 
considérer toute condition humaine déplorable, toute « déviation sociale » 
(notamment l’homosexualité) ou toute perversion de la norme sociale 
comme l’œuvre de forces occultes. Ces forces travaillent dans le secret et 
seraient déterminées à négativement définir la vie humaine. Plusieurs 
liturgies homophobes fondées sur ce mythe, proposent des séances de 
délivrance ou la recherche profonde de l’intervention divine pour y 
remédier (Nelson 2020 ; Religious Watch 2019 ; Unoma 2011 ; 2020). Par 
contre, les adeptes de la théorie selon laquelle l’homosexualité est une 
forme de sorcellerie s’appuient sur un mythe controversé soulevé par 
Sidanet (2006) en les termes suivants :  

En Afrique l’homosexualité est surtout associée dans les imaginaires à 
la sorcellerie, tellement elle est jugée anormale. Qui mieux que les 
sorciers, en effet, ont le don d’agir en dehors de toute logique 
normative et de toute logique dans l’orthodoxie de ce que la société 
prescrit comme normale ? […] Certes dans la logique africaine, il y a 
une part [de l’homosexualité] qui peut être expliquée à travers les 
pratiques de la sorcellerie, lorsqu’il est prétendu que les sorciers ont 
deux sexes et qu’ils s’en serviraient, à l’occasion, pour nuire à leurs 
ennemis en fonction du phénotype (caractéristiques génitales) de ces 
derniers. (p.172) 

En fin, les partisans de la théorie selon laquelle l’homosexualité est 
une importation coloniale s’appuient quant à eux, sur un relativisme 
culturel. Ce relativisme est fondé sur l’idée de l’impossible 
« homosexualisation » des cultures traditionnelles camerounaises et 
nigérianes. De tels partisans soutiennent – bien qu’à tort124 - que 
                                                           
124 Des études anthropologiques ont pu démontrer que l’homosexualité faisait partie des 
matrices culturelles camerounaises et nigérianes bien avant le contact des indigènes avec 
l’occident. Chez les Bafia du Cameroun par exemple l’homosexualité était une culture 
nationale. L’acte de pénétration anale était appelé « ji gele keton ». L’homosexualité était 
considérée comme une suite logique des rapports d’amitié entre adultes de la tribu 
(Murray & Roscoe 2001 ; Appiah & Gates 2005). Chez les Béti, l’acte homosexuel – 
appelé « so », était perpétré sur les garçons mineurs dans le cadre de rites de passage. 
Les adultes faisaient ces pratiques sur les candidats à l’initiation et recevaient des 
présents de la famille des mineurs (Menguele-Menyegue, 2016). Il est aussi important de 
citer le cas des Yan daudas (communauté d’hommes efféminés et gays) du nord Nigeria 
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l’homosexualité ne saurait faire partie des matrices culturelles africaines. 
Les homosexuels seraient, selon cette logique essentialiste, les vecteurs 
d’une « intoxication culturelle » originaire de l’Occident. Dans l’Afrique 
anglophone on a même créé le néologisme « Westoxication125 » pour 
designer cette forme d’impérialisme et d’intoxication culturalo-
intellectuelle (Endong 2016). Sur la base des trois théories homophobes 
susmentionnées, les communautés  LGBTI sont au quotidien 
marginalisées, persécutées, déshumanisées et sujettes à un ostracisme 
asphyxiant au Cameroun et au Nigeria. En fait, les homosexuels vivant 
dans les deux pays sont sujets à des chantages politiques, des lynchages 
arbitraires, des assassinats et plusieurs autres formes insidieuses 
d’intimidation et d’isolation sociales. Tous ces traitements inhumains 
poussent la majorité sinon tous les membres des communautés LGBTI 
camerounaises et nigérianes à vivre au quotidien dans l’ombre et la peur. 
Selon l’avocate camerounaise Alice Nkom, « être homosexuel au 
Cameroun c’est vivre dans la terreur et la violence » (citée par France 24, 
2021).  

Si les communautés LGBTI vivent dans une véritable précarité socio-
juridique au Cameroun et au Nigeria, les organisations qui défendent leurs 
droits elles, n’échappent qu’à peine aux mesures intimidatrices et 
répressives prises par plusieurs groupes de pression et les agents de l’Etat 
à leur encontre (Alimi, Struharrova & Wood, 2017). Au Nigeria par 
exemple, Olajide Marculay un pasteur gay a clandestinement fondé une 
église pro-LGBTI baptisée House of Rainbow [Maison de l’Arc-en-ciel]. 
L’objectif principal de cette initiative religico-civique était de créer un 
espace de rencontre et de recueillement spirituel pour les communautés 
LGBTI nigérianes. Les programmes de l’église avaient aussi pour vision de 
palier aux problèmes d’exclusion sociale que connaissent les LGBTI et 
faciliter un prosélytisme homosexuel au Nigeria. Malheureusement, pour 
ce pasteur gay, son initiative spiritualo-humanitaire et activiste a 
tellement subit des menaces, des agressions et des persécutions qu’elle 
est si rapidement passée en mode furtif pour protéger l’intégrité et la vie 
de ses membres. Au Cameroun, les initiatives activistes fondées par des 
personnes LGBTI connaissent très souvent le même sort que la House of 
Rainbow nigériane. En 2013 par exemple, un militant renommé de la 
cause homosexuelle, Eric Ohena Lembembe, a été effroyablement 
assassiné par des tueurs jusqu’aujourd’hui non-identifiés. Lembembe était 
gay. Il occupait le poste de directeur exécutif à la Cameroonian 
Foundation for AIDS (CAMFAIDS), organisation qui documentait avec 
grande assiduité les menaces, persécutions, arrestations et autres 
violences contre les LGBTI au Cameroun ;  il avait aussi collaboré avec 
Human Rights Watch et des organisations locales de défense des droits de 

                                                                                                                                                                                     
et Cameroun. Les Yan daudas forment une composante du tissu social haoussa (Appiah & 
Gates 2005).         
125 Westoxication est un néologisme composé de « West » qui en anglais veut dire 
occident et « intoxication » qui veut dire le fait d’intoxiquer. Westoxication voudrait donc 
dire l’intoxication culturelle venant de l’occident.    
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l’homme dans la préparation et la diffusion en mars 2013 d’un rapport sur 
les actions judiciaires engagées contre les personnes ayant des rapports 
sexuelles consensuels avec des personnes de mêmes sexes au Cameroun. 
En plus de tout ceci, il avait en mai 2013, contribué à la rédaction d’un 
mémorandum pour l’Examen périodique universel (EPU) du Cameroun au 
Conseil des Droits de l’Homme de l’ONU. Aussi, il était l’un des auteurs du 
livre From Wrongs to Gay Rights, (Des injustices sociales aux droits des 
gays) un livre sur les droits des personnes LGBTI dans le monde (Human 
Rights Watch, 2013).     

Son activisme pro-LGBTI qui prenait une certaine ampleur au 
Cameroun lui avait à maintes reprises valu les foudres des forces de 
l’ordre et de quelques partisans de la justice populaire opérant au 
Cameroun (Neela Ghosha, 2013). Comme l’activiste Lembembe, plusieurs 
initiatives locales de défense des droits des LGBTI au Cameroun sont 
l’objet de menaces et même d’attaques sérieuses (Duchesse et al, 2015 ; 
Secrétariat d’Etats aux Migrations, 2021). Yves Yomb (cité par Made for 
Minds, 2013) et  directeur exécutif d’Alternative Cameroun, une 
organisation locale de défense des droits des LGBTI, fait état des attaques 
menées en juin 2013 contre les locaux de son organisation. Il relève dans 
son constat les menaces similaires visant des initiatives sœurs. Ainsi, pour 
les avocats et les ONGs qui décident d’accompagner l’activisme des LGBTI 
au Cameroun et au Nigeria, la bataille est loin d’être facile. Militer pour les 
droits des LGBTI dans les deux pays est un très grand risque, une 
initiative qui attitre plus de détracteurs que d’amis et sympathisants. Il va 
de soi que la bataille serait certainement rude pour tout cinéaste 
politiquement engagé qui déciderait de faire du prosélytisme homosexuel 
sa devise ou son cheval de bataille. Neela Ghoshal (2013) de la Human 
Right Watch fait si bien remarquer cette difficulté en les termes suivants : 
« Faire du plaidoyer pour l'égalité des droits au Cameroun, où les LGBTI 
se heurtent à de profondes discriminations et à des violences, exige un 
énorme courage » (p.16).        

4. l’Homosexualité dans les Textes Régissant 
l’Industrie Audiovisuelle Camerounaise et Nigériane 

Les textes régissant l’activité audiovisuelle et cinématographique au 
Cameroun ne touchent visiblement pas du doigt la question de la 
représentation des personnes LGBTI dans les productions 
cinématographiques et télévisuelles camerounaises. Aucun article du 
Décret n02000/158 d’avril 2000 et de la Loi no 2015/007 (tous deux 
régissant l’industrie audiovisuelle au Cameroun) ne traite clairement de la 
représentation des LGBTI dans les programmes télévisuels. La Loi no 
88/017 de décembre 1988 portant sur l’orientation de la production 
cinématographique au Cameroun, elle non plus, n’aborde clairement les 
attentes de l’Etat en ce qui concerne la représentation de LGBTI dans les 
films camerounais. Seuls les articles 32, 33 et 36 du Décret no 2000/158 
touchent des questions de déontologie, de décence et de moralité qui plus 
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ou moins sont assimilables ou applicables à la représentation de 
l’homosexualité dans les programmes télévisuels.  

Stricto Sensu, l’article 32, stipulent que : « l’entreprise privée de 
communication audiovisuelle doit s’abstenir de diffuser des émissions 
comportant des scènes de nature à porter atteinte aux bonnes mœurs et à 
la pudeur, notamment, celles des enfants et des adolescents ». A l’article 
33, le Décret ajoute que « les entreprises privées de communication 
audiovisuelle veillent à ne pas diffuser des émissions à caractère érotique 
ou incitant à la violence […] La diffusion des films à caractère 
pornographique est interdite, sauf si un système de cryptage est utilisé ». 
A l’Article 36, le Décret 2000/158 une fois de plus souligne le principe de 
respect de la morale sociale. Il stipule concrètement que « le contenu des 
messages publicitaires doit être conforme aux exigences de décence, de 
moralité, de véracité et de respect des valeurs et des traditions 
nationales ».       

Dans la même lancée, le chapitre deux de la Loi no2015/007 
contient des principes fondamentaux qui pourraient spéculativement se 
rapporter à la représentation des minorités sexuelles dans les 
programmes télévisuels. L’Article 5 qui fait partie de ce chapitre stipule 
que les activités audiovisuelles doivent respecter les principes 
fondamentaux tels que « l’ordre public et les bonnes mœurs ». Ainsi, tout 
critique attentif verrait très aisément que les termes « homosexualité », 
« relations entre personnes de mêmes sexes », « LGBTI » et 
« déviation/perversions sexuelles » entre autres notions relatives aux 
minorités sexuelles ne sont mentionnés nulle part dans les textes 
régissant l’industrie cinématographique et audiovisuelle dans le pays. 
Cette lacune notionnelle pousserait logiquement à penser à au moins deux 
choses ; la première est que les intelligences derrière les lois régissant 
l’industrie cinématographique au Cameroun soit ne considèrent pas 
l’homosexualité comme une sous-culture suffisamment importante ou 
alors, militent pour un « effacement » et une « invisibilité » de l’identité 
homosexuel. La thèse de « l’effacement » et de « l’invisibilité » s’appuie 
sur la théorie selon laquelle ne pas parler de quelque chose d’assez visible 
reviendrait à nier ou dissimuler son existence. Le critique littéraire 
Adrienne Rich (1984) explique brillamment cette théorie en l’appliquant au 
discours homophobe. Il écrit :  

L’invisibilité est une condition dangereuse et difficile à vivre … Quand 
ceux qui ont le pouvoir de nommer les choses et de socialement 
construire la réalité choisissent ni de vous voir ni de vous écouter … 
lorsqu’une personne ayant l’autorité d’un enseignant dit et décrit le 
monde et vous ne faites pas partie de sa description, il se passe un 
moment de déséquilibre psychique. C’est un peu comme si vous 
regardiez dans un miroir et vous ne vous y voyiez pas. Et pourtant, 
vous savez dans votre fort intérieur que vous existiez comme tant 
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d’autres personnes qui vous sont semblables. Vous voyez que c’est 
un jeu de miroirs. [Notre traduction]126 (p.199)            

La deuxième chose à quoi fait penser la lacune notionnelle évoquée 
en amont est que, les lois régissant la production cinématographique et 
audiovisuelle sont quasi-muettes ou alors tout simplement ambigües, 
particulièrement sur la question de comment les cinéastes camerounais 
devraient représenter les LGBTI dans leurs films et leurs programmes 
télévisuels. Les textes invitent indirectement les cinéastes et les 
concepteurs de produits audiovisuels à plutôt se référer à la doxa ou 
l’imaginaire populaire. Ceci impliquerait que ces producteurs de contenus 
audiovisuels se fient plutôt à leurs propres notions de la norme sociétale 
et du respect des cultures camerounaises. L’homosexualité étant dans 
l’imaginaire populaire, envisagée comme une déviation abominable, il irait 
de soi pour plusieurs cinéastes et professionnels de l’audiovisuel que leurs 
productions sont censées être homophobes ou scrupuleusement 
« purifiées » du sujet homosexuel. Comme nous le démontrerons plus 
tard dans cet essai, cette lecture des textes parait être partagée par la 
majorité sinon l’intégralité des cinéastes camerounais. Ainsi, l’ambigüité 
apparente des textes régissant la production audiovisuelles au Cameroun 
– particulièrement le fait que ces textes ne définissent pas les concepts de 
« bonnes mœurs », « moralité » et « valeurs traditionnelles 
camerounaises » - fait croire à beaucoup de cinéastes que représenter 
l’homosexualité dans leurs productions cinématographiques est d’office un 
crime ou un danger contre la préservation des valeurs culturelles locales.  

Au Nigeria voisin, la situation est plutôt un peu contraire : les textes 
qui orientent la production cinématographique et audiovisuelle dans le 
pays sont assez clairs sur la question du ton que devraient déployer les 
cinéastes et les producteurs dans leurs représentations de l’homosexualité 
et les personnes LGBTI dans leurs films et programmes télévisuels. Dans 
sa plus récente version, le Nigerian Broadcasting Code recommande 
clairement aux cinéastes et producteurs de contenus audiovisuels 
nigérians de représenter les LGBT exclusivement de manière péjorative. 
La recommandation est donnée au chapitre 3, sous-section 3.6.1 portant 
sur la moralité et la décence. Elle stipule que :  

Les actes relatifs au sexe tels que l’adultère, la prostitution, le viol, la 
bestialité, l’homosexualité, le lesbianisme, l’inceste, etc., qui 
socialement sont considérés comme étant des déviations ne seront 

                                                           
126 Invisibility is a dangerous and painful condition… When those who have power to 
name and to socially construct reality choose to not see you or hear you.... when 
someone with the authority of a teacher, say, describes the world and you are not in it, 
there is a moment of psychic disequilibrium, as if you looked into a mirror and saw 
nothing. Yet you know you exist and others like you, that this is a game with mirrors.                 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

223 
 

représentés dans les programmes audiovisuels que comme étant des 
pratiques néfastes à éviter ou à condamner. (Notre traduction)127     

Dans la logique des autorités nigérianes, seule une représentation 
négative serait conforme à l’actuelle situation psychoculturelle et sociale 
des homosexuels au Nigeria. Comme nous le démontrons dans la section 
suivante de cet essai, les textes régulateurs de l’industrie 
cinématographique et l’imaginaire populaire homophobes ont informé la 
représentation des LGBTI dans plusieurs films nigérians. Les provisions de 
la loi et la censure sociale ont, en fait, contribué non pas à une exclusion 
du sujet de l’homosexualité (comme c’est presque le cas au Cameroun) 
mais plutôt à une représentation essentiellement péjorative des minorités 
sexuelles.              

5. Impact des législations homophobes sur la 
représentation des LGBT dans les productions 
cinématographiques Camerounaises et Nigérianes 

L’homophobie populaire et les législations hétérosexistes influencent 
et déterminent systémiquement la production audiovisuelle et 
cinématographique au Cameroun et au Nigeria. Un nombre d’observations 
empiriques suggère que cette influence varie assez sensiblement selon 
qu’on parle de l’expérience camerounaise ou nigériane.  

5.1. Les similarités 

Les similarités dans l’influence de la loi est lisible sur le fait qu’en 
général, l’homosexualité est représentée de manière péjorative dans les 
films de fictions et les productions télévisuelles des deux pays. Le sujet 
des minorités sexuelles est marginalisé (très peu évoqué) sinon péjoré 
dans les deux cinémas, surtout dans celui du Cameroun. Au fait, seuls les 
documentaires produits particulièrement par des organisations de défense 
des droits LGBTI abordent la question de la situation des homosexuels et 
transgenres au Cameroun. Seuls les documentaires produits ou 
sponsorisés par ces organisations humanitaires abordent la question de 
l’homosexualité au Cameroun d’un point de vue humaniste et de manière 
méliorative. Nous examinerons cette situation de manière plus détaillée 
dans les parties subséquentes de l’essai.   

En plus des facteurs susmentionnés, on note parmi les cinéastes 
camerounais et nigérians une forte tendance à se désolidariser de la cause 
des communautés LGBTI. A cause de la censure sociale et de 
l’homophobie populaire, les acteurs sont moins ou rarement disposés à 
jouer les rôles de gay ou de lesbiennes dans les productions 
cinématographiques ou télévisuelles. Ils craignent que les téléspectateurs 
les assimilent d’office à des LGBTI, d’autant plus que la tendance à 

                                                           
127 sex-related acts such as adultery, prostitution, rape, bestiality, homosexuality, 
lesbianism, incest, etc, which are considered bad, shall not be presented, except as 
destructive practices to be avoided or denounced” 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

224 
 

prendre les actes de scènes pour la réalité empirique est monnaie 
courante dans les deux pays. Des incidents de rejet de rôles homosexuels 
par les acteurs sont ainsi, très fréquents à Nollywood comme dans le 
cinéma camerounais (surnommé Collywood). Ces incidents ont été 
documentés par une poignée de chercheurs (Endong 2022 ; Desmond, 
2018 ; Steward, 2017). Dans une communication partagée sur Facebook, 
le cinéaste Camerounais Kepoumbia (alias Mintoumba) confie par exemple 
qu’il s’est heurté à la difficulté de trouver des acteurs locaux disposés à 
jouer des rôles de gays ou de lesbiennes dans une de ces productions 
cinématographiques (Essimi, 2022).  

Au Nigeria, il est pareillement difficile de trouver des acteurs 
parfaitement enthousiastes à l’idée de jouer les rôles de gays ou de 
lesbiennes sur un plateau de tournage. Ces rôles sont le plus souvent 
assurés à défaut par des novices « opportunistes » qui très souvent 
espèrent faire leurs preuves dans le cinéma et qui recherchent ardemment 
des références dans l’espoir ultime de taper à l’œil des réalisateurs. 
L’acteur hétérosexuel nigérian Promise Amadi par exemple a joué le rôle 
de Bobby, un gay cocufié  dans la comédie romantique Men in Love. Il 
exprime tous les complexes qu’il a pu ressentir pendant et après le 
tournage du film, dans une interview accordée au journal nigérian en ligne 
No String Nigeria. Amadi affirme en fait que :  

Honnêtement, je puis vous dire que j’avais quelques inquiétudes 
concernant les conséquences de mes choix. Je m’inquiétais 
particulièrement de l’image que les gens auraient de moi, d’autant 
plus que nous sommes dans un pays où l’homosexualité est 
considérée comme étant un sujet tabou. Il est aussi bon de noter que 
j’étais encore un novice à Nollywood et que je voulais essayer 
quelque chose de difficile [Notre traduction]128. (Cité par Desmond, 
2018, p.7) 

 Ainsi, sur la question de la représentation des LGBTI au cinéma, le 
regard de la société reste glacial et intimidant pour plusieurs, sinon la 
majorité des cinéastes camerounais et nigérians. Ce regard est plus 
intimidant pour les réalisateurs et acteurs enclins à soutenir ou tolérer 
l’idée du prosélytisme homosexuel. En effet, la censure sociale a amené 
plusieurs cinéastes apologistes de la tolérance de l’homophilie au 
Cameroun et au Nigeria à taire leurs convictions et à (spectaculairement) 
adopter la rhétorique homophobe qui est en vogue dans les deux pays. On 
remarque cette disposition chez le réalisateur camerounais Ebenezer 
Kepombia. Le 16 aout 2021, le producteur de la célèbre série télévisée 
Monsieur, Madame, déclarait dans un message publié sur Facebook que, 
mettre en exergue la thématique de l’homosexualité dans leurs œuvres 
permettrait aux cinéastes camerounais d’une part d’arrimer l’esthétique 
                                                           
128 To tell you the truth, I was a bit concerned about what the outcome will be, 
particularly about how I would be perceived, especially in a country where homosexuality 
is considered a taboo. But I was new in the industry and wanted to try something 
challenging too                     
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de leurs films à la réalité de la globalisation culturelle et d’autre part, de 
rendre leurs productions acceptables pour des téléspectateurs originaires 
d’autres cultures. Il affirmait en fait que : 

Chers collègues réalisateurs ne pensons pas seulement à l’Afrique au 
moment de créer nos œuvres. Çà réduit le champ d’exploitation de 
l’œuvre. N’ayons pas peur que les africanistes disent que certaines de 
nos scènes ne reflètent pas nos réalités. Pensons aussi aux réalités 
des autres. Nous avons certes le devoir de valoriser notre culture et 
l’imposer (pourquoi pas) aux autres ; mais n’oublions pas que bien 
que le cinéma soit un art, il est aussi une activité économique. Le film 
est donc une marchandise. Il faut pourvoir le vendre partout si on 
veut gagner assez d’argent […] Les chaînes de télévision hors du 
continent ne diffusent nos œuvres que si elles y trouvent un peu de 
leurs réalités. Pensons business. (Cité par Essimi, 2022)         

 Les propos de Kepombia ont malencontreusement créé un véritable 
tôlé dans le cyberespace et la sphère sociopolitique camerounaise. 
D’aucuns ont très rapidement assimilé ses déclarations à un activisme naïf 
et opportuniste en faveur de l’homosexualité ainsi qu’à une sorte de 
« prostitution culturelle » qui consisterait à sacrifier les valeurs culturelles 
camerounaises (chères au cinéma camerounais) sur l’autel de la 
mondialisation des œuvres cinématographiques locales/camerounaises 
(Essimi, 2022). Cette acerbe critique sociale combinée à la difficulté de 
trouver des acteurs et réalisateurs avant-gardistes qui épouseraient l’idée 
de « l’homosexualisation » du cinéma local a poussé Kepoumbia à 
repenser ses convictions et valeurs personnelles. En Mars 2022 il a adopté 
une ligne de pensée contraire. Toujours sur Facebook, il a qualifié 
l’appropriation de la thématique de l’homosexualité dans les films 
camerounais de vice qui contredirait l’aphorisme de la préservation des 
valeurs culturelles camerounaises (Kepoumbia, 2022). Nous y reviendrons 
dans les lignes qui suivent. 

 Le fait de voir l’homosexualité comme un sujet tabou et une sorte de 
« zone interdite » est une tendance observable non seulement parmi les 
cinéastes des deux pays qui forment notre cas d’étude. Comme le font 
remarquer Onanuga et Alade (2020), cette tendance caractérise l’industrie 
de la recherche et beaucoup d’autre disciplines en Afrique contemporaine. 
L’homophobie populaire dans plusieurs – sinon l’ensemble – des pays 
africains sub-sahariens fait que les chercheurs, idéologues, politiciens, 
influenceurs et autre forces sociales évitent « prudemment » des sortie 
publiques sur l’homosexualité. Parler de l’homosexualité est souvent vu 
comme étant « contre-productif », « inimitié vis-à-vis de la décence » et 
une « erreur pouvant affecter la carrière professionnelle du penseur »129 
(Onanuga & Alade, 2020, p.598).                        

                                                           
129 “Because of the widespread antagonism towards homosexuality in many African 
nations, most African scholars, particularly those who write from within and are resident 
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5.2. Les Différences 

Malgré la poignée de similitudes mentionnées en amont, l’impact de 
la loi sur la représentation des LGBTI au cinéma varie sensiblement de 
l’expérience camerounaise à la situation nigériane. Ces différences se 
situent principalement à deux niveaux à savoir (i) la disposition des 
cinéastes à s’approprier le thème de l’homosexualité et (ii) le degré de 
résistance des cinéastes LGBT à l’ordre homophobe qui prévaut dans leurs 
pays d’origine.  

5.1.1. La disposition à s’approprier le sujet de l’homosexualité 

Au Cameroun on note une plus grande réticente parmi les cinéastes 
quand il s’agit de représentation des LGBTI dans leurs films. Plusieurs 
réalisateurs, acteurs et producteurs tendent à voir la simple appropriation 
du concept d’homosexualité au cinéma comme un péché abominable qui 
couterait au septième art camerounais son âme. Pour de tels 
réalisateurs/cinéastes le simple fait de parler d’homosexualité dans un film 
camerounais est assimilable à faire violence à la pudeur et la norme 
sociétale. C’est aussi bafouer la pureté et la sacralité des cultures 
indigènes camerounaises (Essimi, 2022). Cet imaginaire est de toute 
évidence incongru vis-à-vis le fait que les textes régissant l’audiovisuel et 
le cinéma dans le pays ne disent expressément si une pareille 
appropriation serait une entorse à la norme déontologique ou à 
l’aphorisme de la protection des cultures camerounaises.  

Ainsi, pour plusieurs cinéastes camerounais, la préservation des 
cultures camerounaises implique une marginalisation, une péjoration ou 
une exclusion totale de l’homosexualité du discours cinématographique 
camerounais. En d’autres termes, participer à la préservation des valeurs 
culturelles camerounaises c’est éviter de parler d’homosexualité dans les 
films camerounais. Kepounbia met en relief cette vision du monde dans 
une de ses communications où il parait d’une part censurer l’impérialisme 
culturel des bailleurs de fonds occidentaux et d’autre part faire l’apologie 
de la préservation des cultures camerounaises. Il déclare en fait que : 
« J’ai refusé le financement d’une grande plate-forme dans ‘Madame, 
monsieur’. On m’a proposé d’introduire un couple gay dans la série. J’ai 
tout de suite refusé ! C’est bien l’argent ; mais il ne faut pas avoir l’argent 
à tous les prix. On a nos valeurs, notre identité à préserver » (Kepoumbia, 
2022).  

La tendance à diaboliser l’appropriation de l’homosexualité dans les 
films camerounais se voit clairement dans la rareté, sinon l’inexistence de 
films de fiction qui traitent du sujet de l’homosexualité. Il a, en fait été 
difficile pour nous de trouver et d’identifier un film de fiction ou une série 
télévisée camerounaise qui développe le thème de l’homosexualité au 
Cameroun. La littérature disponible sur le sujet ne mentionne aucun film 

                                                                                                                                                                                     
on the continent, have avoided such explorations as it may be considered as 
counterproductive, inimical and not being a wise career “move”.  
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de fiction Camerounais qui parle d’homosexualité. Seuls quelques 
documentaires militants – tels que Nkuta (2009) et Homosexuel au 
Cameroun (2013) – produits ou sponsorisés par des membres de la 
société civile et des expatriés – osent aborder la question. Nkuta (2009) 
de Céline Metzger par exemple, met en lumière le coup de tonnerre 
survenu au Cameroun après la publication par des journaux locaux d’une 
liste de 50 personnes présumées homosexuelles. Selon Metzger, la 
publication de cette liste qui comportait des noms de plusieurs hauts-
placés et d’autres personnes influentes du pays a paradoxalement été une 
bénédiction et une source de hics pour la communauté LGBTI du 
Cameroun ; elle est, en fait, venue d’une part remettre en question le 
mythe populaire selon lequel l’homosexualité est exclusivement une 
affaire de Blancs, et d’autre part provoquer la conception et l’application 
de politiques plus répressives à l’égard des homosexuels au Cameroun. La 
publication à, en ait, créé une situation de double tranchants au 
Cameroun. D’une part, elle a en elle-même représenté une des prémices 
houleuses d’une possible acceptation de l’homosexualité au Cameroun et 
d’autre part, fonctionné comme l’élément déclencheur d’une chasse aux 
sorcières contre les communautés LGBTI au Cameroun. Metzger observe 
dans son documentaire que, depuis la publication de ladite liste, la 
répression contre les personnes présumées homosexuelles s’est avérée 
plus violente : mise à l’index, chantage, lynchage, emprisonnement entre 
autres (Centre Audiovisuel Simone de Beauvoir, 2010 ; Ghashal, 2013).     

Dans la même lancée, le documentaire intitulé Homosexuels au 
Cameroun – Des gens comme moi et toi (2013) examine la situation 
déplorable des homosexuels au Cameroun depuis l’année 1972, date 
marquant le début de la pénalisation de l’homosexualité et de l’institution 
de l’homophobie populaire dans le pays. Ce film produit par le Projet 
d’Assistance et d’Encadrement des Minorités Homosexuelles (PAEMH) 
présente la vie de deux jeunes filles lesbiennes nommées Abu Abelinga 
Esther et Abessolo Martine Solange, condamnées à subir différentes 
formes de marginalisations sociales à cause de leurs identité sexuelle. La 
poignée de documentaires militant pour les droits de LGBTI – tels que 
Nkuta et Homosexuels au Cameroun – sont soit l’œuvre d’organisations 
non-gouvernementales ou le fuit d’une coopération entre Camerounais et 
expatriés.  

La situation est toute contraire au Nigeria où on observe un nombre 
grandissant de films de fiction abordant la thématique de l’homosexualité 
et intégrant même des scènes assez osées où l’acte homosexuel est, sans 
ambages, dépeint. Certains de ces films comprennent Emotional Crack 
(2003), Rag Tag (2006), Dirty Secret (2010), Men in Love (2010) 
Strippers in Love (2014), Braids on a Bald Head (2010), Pregnant 
Hawkers (2013), We don’t Live Here Anymore (2018) et The Set Up 
(2019) entre autres. Dans Men in Love ainsi que dans Emotional Crack, 
les homosexuels sont dépeints comme des maniaques de premières zones 
et des briseurs de foyers qui représentent un énorme danger pour les 
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couples hétérosexuels ainsi que pour l’ordre social au Nigeria. Dans 
Emotional Crack en particulier, Lancelot Oduwa Imasuen (réalisateur du 
film) raconte l’histoire d’un couple hétérosexuel (Chudi et Crystal) qui voit 
sa stabilité être profondément menacée dès le jour où une lesbienne (du 
nom de Camilla) entre dans sa vie. Au fait, la lesbienne réussit à séduire 
la femme (Crystal) et devient par ce « forfait » une rivale pour le mari. 
Ainsi, comme la majorité des fictions nigérianes sur les minorités 
sexuelles, Emotional Crack reproduit le stéréotype selon lequel l’existence 
des communautés homosexuelles constituent une menace au concept de 
mariage tel qu’institué par la religion et l’ordre naturel. Le film est fondé 
sur le mythe populaire selon lequel les lesbiennes et les gays sont des 
intelligences opportunistes qui profitent de la faiblesse des personnes 
(hétérosexuelles) psychologiquement instables ou troublées pour les 
leurrer et les pousser à commettre des actes abominables tels que la 
sodomie et les relations contre nature. Ce mythe est visible dans Braids 
on a Bald Head (2010) d’Ishawa Bako qui raconte la vie de Musa et 
Hauwa, un couple Haoussa du Nigeria. Le couple vit dans un semblant 
d’amour, d’entente  et d’équilibre psychologique jusqu’au jour où Samira, 
une lesbienne venue récemment s’installer dans leur quartier, forge une 
amitié non-désintéressée avec Hauwa. Alors, commence un processus 
d’endoctrinement et de rééducation sexuelle par lequel Samira réussit à 
convertir Hauwa au lesbianisme. Cette conversion amène Hauwa à cesser 
d’être soumise à son mari et à repenser sa sexualité dans le cadre de son 
mariage.        

Ainsi, pendant que les cinéastes camerounais tendent à esquiver la 
thématique de l’homosexualité, leurs homologues nigérians se montrent 
plus avant-gardistes et produisent de plus en plus de fictions sur le sujet. 
Bien qu’il y ait des réticences à l’idée de mettre en scène l’homosexualité 
de part et d’autre des deux cinémas, les cinéastes nigérians se montrent 
plus disposés que leurs homologues camerounais à mettre en exergue la 
question des minorités sexuelles, surtout les identités homosexuelles et 
transgenres dans leurs films. 

5.2.2. La disposition des cinéastes (LGBTI) à résister le courant 
homophobe 

Seuls des expatriés et des organisations des droits des LGBT 
déploient aléatoirement des films documentaires pour examiner et 
ressasser la situation des gays au Cameroun. Les deux exemples 
constitués de Nkuta (2009) de Céline Metzger et de Homosexuels au 
Cameroun (2013) du PAEMH illustrent assez bien cette observation. Aussi, 
on constate une timidité notoire de la part des cinéastes et téléspectateurs 
LGBTI au Cameroun ; ces derniers n’osent apparemment pas militer pour 
une « homosexualisation » du cinéma camerounais (Steward 2017). Les 
cas de personnes homosexuelles ayant fait leurs come-outs sont d’ailleurs 
rares dans la communauté de cinéastes camerounais. Il est donc difficile 
de savoir si des personnes LGBTI sont parties prenantes de l’industrie 
cinématographique au Cameroun. Cette situation est le contraire de 
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l’expérience nigériane. En effet, Nollywood est depuis des années déjà 
caractérisé par des cinéastes homosexuels qui entendent déployer leur art 
pour le prosélytisme homosexuel dans leur pays d’origines. Selon Paul 
Obazele, ancien président de l’Association des Producteurs de Cinéma 
Nigeria (AMPN), Nollywood regorge abondamment de ressources 
humaines LGBT. Obazele affirme en fait que : 

Je vous assure que nous avons des producteurs gays et lesbiennes 
dans l’industrie créative nigériane ; et laissez-moi vous dire qu’ils 
sont ceux qui contrôlent cette industrie. Pourquoi ne pas se l’avouer ? 
Quand j’étais encore président de l’Association des Producteurs du 
Cinéma Nigérian, j’étais contre ces producteurs homosexuels. 
Pourquoi faire croire au monde qu’il n’existe point d’homosexuels 
dans notre industrie cinématographique ? Prononcez les noms de 
certains producteurs nigérians et je vous dirai volontiers s’ils sont 
gays ou pas ; ils ne peuvent rien me faire. S’ils tentent de me faire la 
guerre, je riposterai en conséquence. [Notre traduction]130 (cité par 
Premium Times, 2018, p.4)    

Parce qu’ils émanent d’une observation personnelle et non d’une 
étude empirique ou scientifique, les propos d’Obazele devraient en 
principe, être pris avec une pincée de sel. Toutefois, ces propos ont une 
certaine pertinence dès le moment où l’on considère un nombre de 
récentes productions cinématographiques militantes – notamment Ife 
(2021) – qui sont à l’actif des réalisateurs et/ou des producteurs 
homosexuels nigérians. En fait, il est important de souligner que, 
contrairement aux cinéastes camerounais qui paraissent « composés » ou 
conditionnés par le courant homophobe qui prévaut dans leur pays, un 
nombre de réalisateurs et producteurs nigérians fait preuve de défiance 
des lois anti-homosexuels du Nigeria. Un nombre de cinéastes LGBT 
Nigérians a en fait, mis sur le marché nigérian des films militant pour la 
cause des LGBT, en toute violation du Same Sex Prohibition Act et du 
Nigérian Broadcasting Code. Uyaiedu Ikpe-Etim, une lesbienne a réalisé 
Ife, un film qui raconte une histoire d’amour entre Ife et Adaora. Leur 
amour est mis à l’épreuve mais les deux jeunes filles réussissent à braver 
les multiples vicissitudes émanant de l’homophobie populaire qui règne 
dans leur société d’origine, le Nigeria.  Produit par Adie, une autre 
lesbienne, Ife a attiré de multiples critiques de l’organe régulateur du 
cinéma au Nigeria (la National Video and Film Censors Board) ainsi que 
des condamnations venant d’autres institutions sociales de ce pays 
d’Afrique de l’ouest. Malgré l’interdiction de l’organe régulateur,  Ife a été 
distribué en ligne. Ife illustre l’enthousiasme d’une communauté LGBTI 

                                                           
130 I would not lie, we have gay producers and lesbians in the Nigerian entertainment 
industry and they are the people in control. Why are we hiding it? When I was president 
of the Association of Movie Producers, I was against them. Why are we pretending that it 
does not happen? If you mention the names of some producers, I would gladly tell you if 
they are gay or not; they cannot do anything to me. If they bring a war to me, I would 
take it to their doorsteps. 
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nigériane prête à déployer l’arme cinématographique pour combattre son 
visibilité sur l’espace médiatique et montrer au monde qu’elle est une 
communauté d’hommes ayant le droit d’exister. Cette culture militante 
n’est pas observable parmi les cinéastes LGBTI camerounais. Comme nous 
l’avons dit plus tôt, les cinéastes homosexuels camerounais paraissent 
moins enclins à résister l’ordre social et à défier ou questionner la norme 
sociale telle que définie par les textes qui régissent la production audio-
visuelle et le cinéma au Cameroun.                                                                             

6. Conclusion et recommandations  

L’homophobie populaire et les législations hétérosexistes 
déterminent systémiquement la production audiovisuelle et 
cinématographique au Cameroun et au Nigeria. Dans cet essai nous avons 
examiné un nombre de faits qui suggèrent que cette influence des lois qui 
régissent le cinéma et l’audiovisuel varie assez sensiblement de 
l’expérience camerounaise à la situation nigériane. Les lois homophobes et 
l’homophobie populaire dans les deux pays alimentent une véritable 
« abjectification » des identités homosexuelles et des autres minorités 
sexuelles dans les discours cinématiques nigérian et camerounais. Cette 
homophobie de la société et des lois tend à intimider plusieurs cinéastes 
camerounais et nigérians. Toutefois, le paysage audiovisuel nigérian parait 
plus propice que celui du Cameroun au discours médiatique homophile. 
Pendant qu’il est difficile de nommer une fiction camerounaise qui aborde 
le sujet de l’homosexualité, on note une explosion de films nigérians qui 
participent à la construction sociale de l’homosexualité nigériane.  En plus 
de cette explosion de films sur l’homosexualité on observe l’émergence 
non seulement de films homophiles produits par des membres de la 
communauté LGBTI nigériane, mais aussi de personnalités LGBT qui 
tendent même à dominer l’industrie cinématographique au Nigeria.  

Ainsi, on pourrait dire que l’espace médiatique nigérian est 
visiblement caractérisé par des producteurs/cinéastes LGBT plus 
déterminés que leurs homologues camerounais à résister l’ordre 
homophobe de leur société et à relancer le débat social sur les droits des 
LGBT en Afrique. Logiquement, on note un plus grand déploiement de lois 
et d’outils anti-LGBT pour décourager, punir ou décrédibiliser les projets 
filmiques pro-gay au Nigeria. Les analyses présentées dans le présent 
essai nous amènent à faire les recommandations suivantes : 

i. Les textes régissant le cinéma et l’audiovisuel camerounais 
devraient être purifiés de toute ambigüité. La loi devrait clairement définir 
les concepts de décence et de respect des cultures traditionnelles 
camerounaises. Ces lois devraient clairement définir les concepts de 
perversions sexuelles et d’homosexualité. Elles devraient aussi clarifier la 
nature de la représentation des LGBTI ainsi que des autres minorités 
sexuelles existant au Cameroun.  
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ii. L’homosexualité devrait être représentée dans le cinéma 
camerounais, mais de manière négative. Ceci, d’une part, refléterait la 
réalité sociale au Cameroun contemporain et d’autre part permettrait au 
cinéaste de participer au débat mondial sur la moralité et la sociabilité de 
l’homosexualité. Rejeter l’appropriation de la thématique de 
l’homosexualité c’est laisser le champ libre aux  représentations 
essentiellement mélioratives de l’homosexualité ainsi qu’à l’impérialisme 
culturel occidental qui se rependent au Cameroun au travers des chaines 
de télévisions étrangères. Les programmes télévisuels ainsi que les films 
camerounais devraient se faire l’écho de la position du Cameroun en ce 
qui concerne la criminalisation  de l’homosexualité et le traitement des 
communautés LGBT en territoire camerounais. Ces films et programmes 
télévisuels devraient montrer que le Cameroun contemporain n’est prêt ni 
à décriminaliser l’homosexualité ni à tolérer le prosélytisme homosexuel. 
S’il est vrai que les cultures sont de nature dynamiques et que des 
tendances pro-LGBT peuvent par le hasard de l’évolution des cultures, 
faire partie des cultures populaires camerounaises dans un futur très 
lointain, l’homophobie institutionnel reste la tendance dominante au 
Cameroun actuel ; et le cinéma devrait, ne serait-ce que dépeindre cette 
réalité.       
 
iii. La recherche sur la représentation de l’homosexualité africaine dans 
les films camerounais devrait s’intensifier et tenir compte des facteurs tels 
que (i) le dynamisme des cultures populaires au Cameroun, (ii) la 
mondialisation culturelle et le concept plus ou moins controversé des 
droits des LGBT. Cette recherche sur la représentation des LGBT 
pourraient nourrir la conception de politiques médiatiques et de 
pratiques/paradigmes de production plus conformes à l’ordre social et aux 
culturelles traditionnelles camerounaises.  
 
iv. Des programmes de formation ou d’orientation sur la représentation 
des LGBT dans le cinéma camerounais devraient régulièrement être 
organisés à l’attention et à l’intention des cinéastes et producteurs de 
programmes télévisuels camerounais.  Ces programmes de formation et 
d’orientation pourraient servir de fora de sensibilisation sur la nécessité de 
représenter les minorités sexuelles ainsi que sur l’impératif de privilégier 
les philosophies culturelles relativistes et protectionnistes que prônent les 
législations camerounaises.          
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La langue et la religion comme domaine de recherche au 
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Résumé 

À partir de l’exploration documentaire, l'intérêt de cet article est de 
rendre compte des travaux sur la langue et la religion qui, en 
sociolinguistique, constituent de nos jours, un aspect non moins 
négligeable d’étude du langage et qui permettraient de mieux comprendre 
le plurilinguisme camerounais à partir des situations sociolinguistiques qui 
se produisent lors des cérémonies religieuses, en particulier lorsqu’elles 
concernent les communautés plurilingues. L’article s’attelle à passer en 
revue les grandes orientations de recherche menées sur les questions 
sociolinguistiques dans le domaine religieux avant de proposer des axes 
d’analyse pour des recherches en devenir.   

Mots-clés : Cameroun - communauté religieuse - Langue et religion – 
plurilinguisme - pratique religieuse - sociolinguistique. 

 

1. Introduction 

 Au Cameroun, les thématiques autour de la langue et la religion sont 
assez récentes dans le domaine de la sociolinguistique. Une vue 
panoramique des travaux qui y sont faits permettent rapidement de se 
rendre à l’évidence que c’est à partir des années 2000 (Bitja’a Kody, 
2001 ; Kouega, 2008, etc.)  et plus encore, entre 2010 et 2020 (Kouega 
et Ndzotom 2011, Kouega  et Baimada, 2012 ; Kouega et Emaleu, 2013 ; 
Afutedem, 2015 ; Kouega 2018 ; Ntedondjeu et Nkouda, 2012 ; 
Ntedondjeu, 2020 et Baimada Gigla, 2020 entre autres) que les 
sociolinguistes camerounais ont consacré une attention particulière aux 
pratiques linguistiques au sein des communautés religieuses. Ce domaine 
d’étude qui est très peu abordé en sociolinguistique et plus 
particulièrement par les chercheurs francophones, connait actuellement un 

                                                           
131 Cet article a fait l’objet d’une communication à la First International Conference on 
Cameroonian Studies : Theorizing Cameroon in 21st Century, organisée le 30-31 juillet 
2021 à l’Université de Buea. 
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essor florissant sur le triangle national, au regard du nombre d’articles, 
ouvrages et thèses qui s’y intéressent. S’appuyant tantôt sur la théorie de 
la communauté de pratique (Eckert & MacConnell-Ginnet, 1992) et de 
l’écologie des langues (Calvet, 1999), tantôt sur la théorie de la relation 
langue et religion développée par Spolsky (2006) et reprise par 
Darquennes et Vandenbussche (2011), ou encore sur l’approche 
structuro-fonctionnelle de Kouega (2008), ces travaux rendent compte, de 
façon générale, de la manière dont la diversité linguistique et culturelle est 
gérée au sein des églises camerounaises et dans les pratiques 
d’évangélisation. Autrement dit, les auteurs accordent une attention 
particulière aux langues utilisées dans la religion en mettant l’accent sur 
celles qui sont exploitées pour accomplir les rites ainsi que les motivations 
de choix de codes en situation d’hétérogénéité et de minorité 
linguistiques. Par-delà toute chose, ces travaux montrent dans l’ensemble 
comment la diversité linguistique et culturelle est régulée et comment la 
communication est effective malgré le plurilinguisme ambiant. Mais aussi, 
les questions d’identité culturelle et linguistique des acteurs-fidèles 
religieux ne sont pas en reste. C’est pourquoi, à partir d’une exploration 
documentaire, l'intérêt de cet article est de rendre compte des travaux sur 
la langue et la religion qui, en sociolinguistique, constituent de nos jours, 
un aspect non moins négligeable d’étude du langage et qui permettraient 
de mieux comprendre le plurilinguisme camerounais à partir des situations 
sociolinguistiques qui se produisent lors des cérémonies religieuses, en 
particulier lorsqu’elles concernent les communautés plurilingues. 
L’orientation de cette recherche ne sera pas linéaire puisqu’il n’est pas 
question de recenser tous les travaux réalisés sur la question. Notre 
présentation se fera plutôt en fonction des problématiques abordées et 
des approches et démarches qui les ont sous-tendues. Les questions 
auxquelles nous voulons apporter des réponses sont les suivantes : 
quelles sont les langues utilisées pour accomplir les actes religieux (judéo-
arabo-chrétienne) et quel est l’état actuel des travaux sur la langue et la 
religion au Cameroun ? Quelles sont les problématiques qui les sous-
tendent ? Quelles en sont leurs approches théoriques et démarches 
méthodologiques ? Bien plus, en quoi est-ce que les recherches menées 
jusqu’ici peuvent-elles rendre compte de certaines caractéristiques du 
plurilinguisme camerounais et donc permettre de comprendre le 
Cameroun à travers ses langues et ses religions. Quelles pistes d’analyse 
pourraient ainsi renchérir les réflexions existantes et comment les 
conduire ?  

2. La langue et la religion132 : un domaine de recherche 
en plein essor  

En sciences humaines et sociales, l’étude de la religion est 
essentiellement l’œuvre des sociologues et des anthropologues ou encore 
des philosophes. En sciences du langage, la relation entre langage et 

                                                           
132 Désormais LR 
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religion est restée peu étudiée. De tels travaux existent cependant en 
rhétorique133, en analyse de discours et en sociolinguistique. Dans ce 
dernier domaine, notamment, des propositions pour étudier le langage en 
relation avec la religion et la société ont néanmoins été faites dans les 
années 1970, 1980 et 2000. Plusieurs directions de recherche ont alors 
été proposées et même explorées. Les quelques ouvrages qui abordent la 
thématique de la langue et la religion en sociolinguistique s’intéressent 
tant à la différenciation des modes linguistiques propres au domaine 
religieux qu’à la manière dont l’appropriation et la sélection de ces modes 
fonctionnent comme moyen de socialisation au sein des communautés. Il 
s’agit pour les auteurs qui abordent la question du langage religieux dans 
ce sens, de voir « de quelles manières le langage est […] exploité à des 
fins religieuses » Juillard (1997 : 240) et comment en contrepartie, la 
religion impacte la langue du point de vue de son vocabulaire, de ses 
formes ainsi que de son utilisation. D’autres travaux sur cette 
problématique considèrent la religion comme l’une des variables prises en 
considération pour expliquer les processus sociolinguistiques à l’œuvre 
dans des communautés dont les membres ont en commun la même 
croyance religieuse. C’est dans cette veine que les études de Fishman et 
al (1966) sur le maintien ou le déplacement de langues en contact ont été 
effectuées, considérant la religion comme une variable au même titre que 
la famille, l’école, le travail, etc.  De même, certaines études comme 
celles de Dzialtuvaite (2006) ou de Haque (2012), inspirées des travaux 
de Fishman (2006), ont montré que l’appartenance religieuse est un 
facteur linguistique pertinent qu’on pourrait associer à des pratiques 
linguistiques différenciées dans les communautés sociolinguistiques 
complexes. Autrement dit, ces recherches tendent à montrer que le 
marquage social de la langue est légitimé par l’identité religieuse. D’autres 
études encore (Samarin, 1987), ont tenté de montrer comment les usages 
linguistiques dans le domaine religieux sont affectés par les attitudes 
linguistiques d’une communauté donnée. C’est dans ce sens qu’on pourrait 
situer la plupart des travaux qui traitent de politiques et choix 
linguistiques menés dans les contextes de diversité linguistique comme 
celui du Cameroun. Un des aspects non moins négligeables du langage 
religieux que les auteurs ont abordé est celui de l’influence de la religion 
sur la transmission ou l’acquisition (Shahzaman, 2014) des langues dites 
sacrées par les pratiquants d’une religion précise.  

Cette brève littérature permet de comprendre que les études de la 
LR ont soulevé des problématiques aussi variées que diverses dans le 
champ de la sociolinguistique et plus particulièrement de la 
sociolinguistique anglophone. Au Cameroun, la majorité des travaux 
s’inscrivent dans ce vaste courant d’idées dont la prise en considération 
des déterminants historiques, culturels, identitaires et spatio-temporels 
propres à ce pays, contribue à la compréhension de ce domaine de savoir 

                                                           
133 Voir, pour le cas du Cameroun, la thèse de Swiri Tumasang intitulée The Rhetoric of 
the Church : the Case of Cameroon (2015). 
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en plein essor. Mais aussi, étudier la LR du point de vue sociolinguistique 
en contexte camerounais, permet de s’intéresser à leur coexistence, à la 
gestion du plurilinguisme au sein des offices religieux et à la 
compréhension des enjeux liés à la prise en compte de la diversité dans 
les rassemblements religieux, tant sur le plan des pratiques que des 
discours. 

 

 

3. Le Cameroun, une mosaïque de langues et de religions  

Influencé par des migrations diverses issues de conquêtes de 
nouveaux territoires et plus encore, de la recherche d’un emploi et d’une 
éducation meilleures dans les grands centres urbains, le peuplement 
actuel du Cameroun est fait de telle sorte qu’il y ait très peu d’unité 
géographique ou sociologique, encore moins linguistique.  En effet, même 
si les différentes familles de langues que les linguistes y ont délimitées 
sont rattachées aux différents groupes ethniques, il va sans dire que les 
populations qui se sont installées à divers endroits du pays ont drainé 
avec eux un ensemble de valeurs, notamment leurs langues auxquelles 
vont s’ajouter le pidgin-english dont l’émergence est due à la rencontre 
avec les colonisateurs lors des activités commerçantes et 
évangélisatrices. Ainsi, pour comprendre les bases actuelles de la 
diversité linguistique et culturelle, il faut remonter aux mouvements des 
populations qui, avec le temps, ont favorisé le peuplement du pays. A 
cela s’ajoute tel qu’on peut le lire dans les travaux de linguistes 
camerounais (Bitja’a Kody, 2004 ; Feussi, 2006 ; Ntedondjeu, 2020, 
etc.), l’influence missionnaire, les différentes puissances coloniales et 
surtout l’État du Cameroun qui ont contribué à donner au pays la 
configuration linguistique et sociolinguistique qui est la sienne.  

Dans le triangle national, la gestion et la coexistence des langues 
locales (plus de 250) et officielles (français et anglais) a été le fait des 
politiques linguistiques qui ont conditionné les attitudes et les 
représentations des locuteurs. Celles-ci ont permis au français et dans une 
certaine mesure à l’anglais, d’occuper toutes les fonctions 
sociolinguistiques institutionnalisées. Après les indépendances, ces 
politiques vont donner aux langues nationales leurs lettres de noblesse. La 
loi N° 96-06 du 18 Janvier 1996 portant sur la constitution du Cameroun 
accorde une place aux langues nationales en stipulant en son article 
premier, alinéa 3 que l’Etat garantit le bilinguisme sur l’étendue du 
territoire, œuvre pour la protection et la promotion des langues 
nationales. Celle du 14 avril 1998 sur l’orientation de l’éducation remet les 
langues nationales et les cultures qu’elles véhiculent dans la cour de 
l’école. Ainsi, ces deux textes préconisent la formation des citoyens 
« enracinés dans leur culture, mais ouverts au monde ». 
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Cependant, ces politiques linguistiques n’ont aucunement fait 
allusion aux langues d’évangélisation134. Face à cette situation, chaque 
congrégation religieuse s’est donnée une politique personnelle de gestion 
des langues. Tchitchi (1997 : 243) fait état de cette situation lorsqu’il 
reconnait que  

La fonction prestigieuse de langage religieux est consacrée non pas 
par un acte gouvernemental, mais par les chefs religieux et la 
pratique dans les chapelles. Une langue devient langue de la religion 
lorsqu’une confession religieuse quelconque l’adopte comme langue 
de la transmission de sa doctrine. La langue est alors utilisée au 
cours des sermons, des prières, des cantiques, de la récitation des 
versets bibliques, des communiqués lors des rassemblements 
confessionnels. 

En dehors de toutes les guerres linguistiques qui opposaient colons 
et missionnaires au sujet des langues à enseigner, ces derniers ont eux-
mêmes été confrontés au choix de langues dans leur ministère respectif. 
Ayant compris combien l’enseignement et surtout l’évangélisation en 
langues locales permettait de rapprocher les Camerounais des réalités 
évoquées, les communautés religieuses ayant évolué au Cameroun ont 
utilisé pour la plupart d’entre elles, les langues des contrées dans 
lesquelles elles se sont implantées pour la transmission de leur message. 
Ce qui laisse supposer que le problème du choix de langues ne se posait 
pas, puisque celles-ci étaient naturellement celles parlées par les 
populations concernées. La réussite ou l’échec de toute activité 
d’évangélisation était lié principalement à la maitrise orale de la langue 
locale par les « envoyés de Dieu ». Ceux qui ont voulu imposer une langue 
autre que celle des populations riveraines se sont vus tournés en dérision. 
A en croire Stumpf (1979 : 33), les habitants de Victoria (ville coloniale du 
Cameroun) rejetèrent le duala comme langue d’évangélisation et 
d’enseignement en 1889 et les Bâlois subirent d’autres revers en voulant 
imposer le duala dans l’évangélisation chez les Bali et chez les Bassa. Pour 
Bitja’a Kody (2001 : 67), « L’occupation territoriale actuelle des 
confessions religieuses est, certes tributaire de l’histoire de la conquête 
religieuse du pays, mais la maitrise d’une langue locale particulière par 
une congrégation religieuse était [ou est] davantage le gage de la 
pérennisation de son implantation dans l’aire linguistique concernée ». 

                                                           
134 Il faut rappeler que pendant la période missionnaire (1843-1884), il n’existait pas de 
législation étatique et les communautés religieuses qui ont évolué au Cameroun en ce 
moment se sont servies, pour la plupart d’entre elles, des langues locales dans la 
transmission de leur message (Bitja’a Kody 2001 : 67). Et même de nos jours, il n’existe 
pas de texte administratif préconisant l’usage d’une langue quelconque dans la religion. 
C’est chaque communauté religieuse qui décide de sa politique, celle qui va le mieux lui 
permettre de conquérir des adeptes et de transmettre le message divin. 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

240 
 

Sur le plan strictement religieux, il faut rappeler que le Cameroun 
compte de nombreuses religions135 importées parmi lesquelles les plus 
représentées sur son territoire sont le christianisme et l’islam. Leurs 
communautés sont disséminées sur le territoire national, particulièrement 
dans les villes où le nombre de fidèles est pléthorique. Compte tenu de la 
diversité des origines des pratiquants et des langues qu’ils drainent avec 
eux dans les lieux de cultes, il serait intéressant de savoir quels sont les 
enjeux de choix linguistiques opérés pour/ dans les pratiques 
d’évangélisation et comment la relation à la LR est vécue par les acteurs 
en situation de plurilinguisme. Les pistes de recherches explorées par les 
linguistes camerounais apportent, entre autres éléments d’analyse, des 
réponses à ces questions.   

4. De quelques pistes de recherches sur la LR au 
Cameroun 

Les recherches sur la langue et la religion sur le territoire 
camerounais sont effectuées selon différents angles et certaines 
problématiques sont encore en travail à l’heure actuelle. La pluralité des 
approches ainsi adoptées est le fruit de la diversité des problématiques 
que ce domaine du savoir suscite, mais également de l’absence de 
collaboration entre chercheurs qui, pour la plupart, travaillent de manière 
individuelle. 

4.1 Les études influencées par l’approche interculturelle  

Les études qui problématisent la relation LR du point de vue 
interculturel au Cameroun sont encore en cours d’effectuation. On peut se 
référer à ce sujet au colloque de 2016 intitulé Religions, langues et 
cultures africaines à l’ère du numérique : les rapports de forces et 
d’équilibre  (Antindogbé et Ndibnu-Messina) où certains participants ont 
orienté leur réflexion sur la cohabitation harmonieuse entre religions 
païennes, arabo-judéo-chrétienne et le français, mais également sur les 
circonstances d’usage des langues au cours des offices religieux. Mais 
avant ce rendez-vous de grande envergure, Ntedondjeu et Nkouda 
(2012) s’étaient déjà intéressés aux interactions entre la « Mêmeté » et 
l’« Altérité », l’« Ici » et l’« Ailleurs » dans le cadre de leur recherche136 
sur les pratiques d’évangélisation à l’Ouest-Cameroun. L’objectif qui était 
le leur consistait à montrer comment la langue française, en rapport avec 
les pratiques d’évangélisation, met en lumière la culture dans la région de 
l’Ouest du pays. Les auteurs examinent le phénomène de transfert 
(inter)culturel dans ce cadre sociolinguistique particulier en situant leur 

                                                           
135 Notons qu’il s’agit uniquement de religions importées. Nous n’avons pas connaissance, 
pour le moment, de travaux de langue en relation avec les religions typiquement 
camerounaises.  
136 Langue française et les pratiques d’évangélisation à l’Ouest-Cameroun : contacts et 
transferts (inter)culturels. 
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objet de recherche dans le champ de communication interculturelle137. 
Dans les analyses, ils prennent également en compte les acquis de la 
sociolinguistique dans la mesure où cette dernière problématise les 
rapports entre langue et société en étudiant non seulement le(s) discours 
et le(s) texte(s), mais également le sujet, les attitudes et les usages. Sur 
cette base, les auteurs interrogent le contact et le transfert interculturel 
tant du point de vue linguistique, rituel que matériel, notamment en 
intégrant la dimension socio-historique dans les analyses pour voir quel 
est le poids des idées reçues et comment celles-ci sont transférées dans 
la culture d’origine.   

Du point de vue des usages linguistiques, l’analyse des emprunts 
aux langues identitaires et aux anthroponymes, l’étude de la néologie de 
sens (extension et restriction de sens), mais aussi des calques, sont 
considérées comme des manifestations du contact culturel entre la langue 
française qui véhicule le spiritualisme occidental et les réalités locales. 
Ainsi en s’adaptant à son contexte culturel d’utilisation, elle se présente 
comme un espace de découverte de la culture bamiléké où, le choix de 
lexies, régi par le choc culturel, a pour fonction de faire couleur locale. Il 
s’ensuit selon Ntedondjeu et Nkouda (2012 : 291) que les rapports entre 
le français et la culture d’accueil doivent être appréhendés en termes de 
partenariat, de convivialité et non en termes de conflit dans la mesure où 
les langues et la culture d’accueil s’adaptent fort bien à l’autre en lui 
imposant ses marques. Par ailleurs, le français perd son statut 
d’instrument de domination dans ce cadre particulier pour apparaitre tel 
que l’affirme Mendo Ze (2004 : 18), comme « Un outil pluriel 
d’intercompréhension à la fois émancipé et variable qui prend en compte 
la nécessité de mettre en contact des hommes et des valeurs pour un 
dialogue des cultures ». Au niveau des rituels, certaines pratiques 
culturelles du pays Bamiléké sont incorporées dans les rites chrétiens, 
notamment dans les rites de naissance de Jésus, de commémoration des 
défunts (fête des morts) et de présentation de la Bible au célébrant parmi 
tant d’autres.  Par ailleurs, certaines tenues vestimentaires, certains 
objets porteurs de valeurs dans la culture camerounaise en générale et de 
l’Ouest-Cameroun en particulier, sont transférés et incorporés dans la 
culture occidentale. Tout ceci fait dire à Ntedondjeu et Nkouda (2012 : 
294) que l’une des caractéristiques de l’identité culturelle des Bamiléké 
est le syncrétisme, c’est-à-dire que les religions et les pratiques 
culturelles se côtoient comme autant de manière d’être qui traduisent la 
compréhension et l’acceptation du spiritualisme occidental sans pour 
autant abandonner celui du terroir.  Dans l’ensemble, cette recherche 
insiste sur le fait qu’à l’Ouest-Cameroun, il n’y a pas abandon total de la 
première religion ou culture au profit de la nouvelle, mais « il y a plutôt 

                                                           
137 Celle-ci définit des relations entre différentes cultures ; relations qui reposent sur 
plusieurs processus : interactions interculturelle, perception de l’autre dans l’interaction, 
façonnés et transmis par les médis, et enfin transfert et réception entre cultures 
(Lusebrink, 1998) 
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adaptation, intégration et complémentarité culturelle » (Ntedondjeu et 
Nkouda, 2012 : 294). 

4.2. Les travaux s’inspirant de la théorie de la langue et religion de 
Spolsky  

Dans le but de structurer les contributions dans Fishman et Omoniyi 
(2006) sur l’interface entre la LR, Spolsky (2006) a élaboré quatre 
dimensions d’analyse du phénomène religieux. Il s’agit de : 

1. Effects of religion on language: Possible research topics include the 
influence of religion on language choice, language maintenance as well as 
(lexical) borrowing138. 
2. The mutuality of language and religion: Research within this dimension 
deals, for example, with the interplay between religions and languages in 
the changing sociolinguistic repertoire of multilingual towns. At stake here 
is the interaction between multilingualism and religious pluralism139. 
3. Effects of language on religion: A possible focus of study is the 
contribution of language (such as used in prayer, e.g.) to building a 
religious community140. 
4. Language, religion and literacy: Research within this dimension looks, 
for example, at the influence of language and religion on literacy141.  

Ce cadrage a eu comme écho au Cameroun, la conduite de 
recherches qui s’en inspirent comme celle de Baimada Gigla (2020) et 
Tsofack (2010). Le premier s’est appuyé sur la deuxième dimension 
théorique (le caractère mutuel de la langue et religion) de Spolsky pour 
examiner l’identité sociolinguistique des communautés musulmanes dans 
le Nord du Cameroun (Maroua, Garoua et Ngaoundéré). Sur le plan 
méthodologique, l’auteur a recours aux observations, interviews et 
questionnaires pour identifier et mettre en relation les langues utilisées 
par les fidèles musulmans autant dans les macro que les micro-structures 
de la communication à savoir, les villes de Maroua, Garoua et 
Ngaoundéré, le voisinage, les lieux de résidences, les familles et les lieux 
de cultes. Prenant en considération quelques préalables, notamment 
l’histoire des groupes ethniques, des langues et de l’islam dans cette 
partie du pays, le chercheur arrive à la conclusion selon laquelle le fulani, 
le kanuri, le wandala, l’arabe shoa et le fufuldé « have become very 

                                                           
138 Effets de la religion sur la langue : Les sujets de recherche possibles incluent 
l'influence de la religion sur le choix de la langue, le maintien de la langue ainsi que 
l'emprunt (lexical). 
139 Le caractère mutuel de la langue et de la religion : Les recherches dans cette 
dimension portent par exemple sur l'interaction entre les religions et les langues dans 
l'évolution du répertoire sociolinguistique des villes multilingues. L'enjeu ici est 
l'interaction entre multilinguisme et pluralisme religieux. 
140 Effets du langage sur la religion : Un axe d'étude possible est la contribution du 
langage (tel qu'utilisé dans la prière, par exemple) à la construction d'une communauté 
religieuse. 
141 Langue, religion et alphabétisation : La recherche dans cette dimension examine, par 
exemple, l'influence de la langue et de la religion sur le processus d’alphabétisation 
(notre traduction). 
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intimate with Islam to the extent that there is no Muslim faithful in this 
part of the country who is not sociolinguistically proficient or associated 
with at least one of those identities, which have gained the status of 
lingua franca142 » (Baimaga Gigla, 2020 : 54). En un mot, l’islam se 
développe et se diffuse au Nord-Cameroun par ces langues locales qui 
contribuent à la construction de l’identité sociolinguistiques des 
pratiquants. Il s’ensuit également que les langues ne restent pas 
indemnes lorsqu’elles sont utilisées au cours des pratiques religieuses 
situées dans un contexte culturel particulier comme celui du Cameroun. 
C’est dans ce sens qu’il faudrait inscrire le travail de Tsofack (2010) sur le 
français des discours d’évangélisation à l’Ouest-Cameroun. 

Tsofack ne cite pas Spolsky dans son travail, mais c’est plutôt 
l’orientation qu’il en fait qui donne de considérer son travail comme 
faisant partie de la première dimension de la LR. En effet, dans cette autre 
dimension (effects of religion on languages) définie par Spolsky, la 
religion, ou mieux, les pratiques religieuses influencent considérablement 
les langues qui se transforment, se modifient ou varient au prisme du 
contact avec les réalités socioculturelles symboliques, idéelles ou 
matérielles qu’elles incarnent. Sur cette base, Tsofack part des travaux 
sur la norme endogène du français et surtout les Francographies 
périphériques qui revendiquent et valorisent le français comme étant une 
langue pluricentrique (Pöll, 2001, 2005) pour passer en revue les 
pratiques du français dans quelques situations de discours à l’Ouest-
Cameroun, notamment les discours d’évangélisation dans les milieux et 
pratiques religieux. Il analyse les différentes modalités d’appropriation143 
et de coexistence du français dans les discours d’évangélisation observé 
en situation de contact de langues à l’Ouest-Cameroun, « les discours 
d’évangélisation n’étant que le témoin des pratiques et de l’état du 
français dans l’aire géographique considérée qu’on peut même projeter à 
grande échelle sur l’ensemble du [territoire] » (Tsofack, 2010, 224). 
L’auteur constate par exemple que le contact de langues ne laisse pas 
nécessairement les langues ou les codes indemnes, dans l’état où on les 
aurait trouvés avant usage. Au total, dans le contexte particulier de 
l’Ouest-Cameroun, les usages du français dans les chapelles font ressortir 
un lexique nouveau144, des structures nouvelles à partir desquelles il se 

                                                           
142 « sont devenus très intimes avec l'islam dans la mesure où il n'y a aucun fidèle 
musulman dans cette partie du pays qui ne soit sociolinguistiquement compétent ou 
associé à au moins une de ces identités, qui ont acquis le statut de lingua franca (notre 
traduction). 
 
143 Perceptible entre autres dans les termes dialectaux, les calques d’expression, les 
alternances codiques. 
144 Par exemple, les termes ndo, tchup, thiépo’o si, mo’o, mais aussi les expressions 
comme placer le successeur, laver le siège du défunt, travailler sur quelqu’un, blinder 
quelqu’un, déterrer les cranes, arrêter la pluie ou encore diverses formes d’alternances 
codiques (avec itération bilingue français-anglais et français-langues de l’Ouest ; sans 
itération entre le français et las langues) sont d’un usage courant dans les discours 
d’évangélisation.   
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construit une personnalité variable, alliant les besoins de communication, 
d’intercompréhension et de construction d’une identité régionale.  

En s’appuyant sur ces modélisations de Spolsky, les travaux cités 
ont ainsi rendu compte de quelques aspects du plurilinguisme 
camerounais à partir de l’étude du langage religieux. Il faut dire qu’en 
2006, Spolsky semble ne pas lui-même être convaincu de sa taxinomie 
sur la LR qu’il trouvait « not terribly revealing145 » (2006 : 7). Ainsi va-t-il 
en 2009, ajouter d’autres perspectives d’analyse aux précédentes : l’une 
portant sur l’influence de la religion sur la politique linguistique, et l’autre 
sur la politique religieuse d’alphabétisation (Spolsky, 2009). Mais avant la 
mise en texte de ses nouvelles modélisations, Kouega (2008) a proposé 
l’approche structuro-fonctionnelle146 qui répond selon lui, « à l’absence 
d’un cadre méthodologique bien défini » de l’étude de la relation LR. Ce 
nouveau paradigme d’analyse fera l’objet d’une pléthore de travaux au 
Cameroun  

4.3. Les travaux utilisant du modèle structuro-fonctionnel de 
Kouega 

 Kouega (2008) sera le premier à expérimenter cette approche 
structuro-fonctionnelle en vue d’étudier les langues en usage dans les 
églises catholiques à Yaoundé, et notamment lors des messes du 
dimanche. Après la première étape qui a consisté en la segmentation et 
description de la structure des cultes, un questionnaire portant sur les 
divers aspects (comme les participants : prêtres, congrégation, chorales ; 
les activités : lectures des textes, annonces ; les langues de 
communication : français, anglais, latin, etc.) des langues utilisées dans 
ces églises sera administré par vingt (20) chercheurs-assistants aux 
membres des communautés religieuses. Les résultats obtenus montrent 
entre autres, que plusieurs langues sont utilisées dans les églises 
catholiques de la capitale politique camerounaise : le français, l’anglais, le 
latin, le beti, le bassa, le pidgin-english, le bamiléké147 et de nombreuses 
langues que l’auteur qualifie de minoritaires.  

 Selon Kouega, le français est employé dans toutes les activités, y 
compris la lecture des textes et la prédication. L’anglais est en usage dans 
un nombre limité de paroisses (par exemple Nsimeyong, Mvog Ada) pour 

                                                           
145 « Pas très révélateur » (notre traduction) 
146 Qui se résume en deux étapes bien précises : a) la première consiste à utiliser les 
techniques de l’observation participante, du questionnaire et de l’interview pour identifier 
et faire ressortir les articulations du service religieux ; b) en deuxième ressort, le 
questionnaire est utilisé pour examiner ces différentes composantes du culte. À la fin de 
cet exercice, les langues qui sont exploitées pour accomplir chaque rituel sont identifiées 
et les raisons de leurs usages sont également mentionnées. La première étape de la 
démarche est structurale tandis que la seconde elle, est dite fonctionnelle ; d’où le terme 
structuro-fonctionnelle évoqué ci-haut. 
147 En guise de rappel, le bamiléké n’est pas une langue camerounaise, mais un groupe 
ethnique. Beaucoup de chercheurs commettent encore la maladresse d’en faire une 
langue.  
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la lecture de l’évangile, le sermon et les chants. Le latin (et le grec dans 
une certaine mesure) quant à lui, fonctionne comme la langue liturgique. 
Il est spécialement utilisé pour accomplir des rituels, notamment pour 
réciter et chanter des prières comme « Agnus Dei », « Gloria », « Pater 
Noster », « Sanctus » et « Kyrie ». Pour ce qui est de l’ewondo et des 
langues de la zone bamiléké comme le fe’efe’e, le ghomala, le medumba, 
le nguiembong et le yemba, ils sont en usage dans certaines paroisses de 
la ville dans les lectures et surtout les chants. Le pidgin-english lui, est en 
cours dans quelques-unes des paroisses seulement, mais surtout dans les 
messes matinales. Certaines langues camerounaises dites minoritaires 
(bafia, bamun, banen, gidar, lamso’, mafa, massa, matakam, mofu, 
mundang, yambassa, etc.) sont également en usage dans la chanson 
religieuse.  Enfin, le ibo, langue africaine dite minoritaire, est en usage 
dans le chant dans la congrégation de Mvog Ada où l’on y trouve une 
grande communauté nigériane qui s’y est installée depuis plusieurs 
décennies. 

 S’agissant des raisons qui sous-tendent les choix de ces langues 
dans une quelconque paroisse, il a été établi que la langue était utilisée 
quand il y avait au moins un prêtre pouvant la parler (lorsqu’il n’y en avait 
aucun, le français était utilisé à défaut). La langue était aussi employée 
lorsqu’il y avait des catéchistes engagés ainsi que des aumôniers qui la 
parlent en paroisse. Ces catéchistes étaient donc chargés de préparer les 
épîtres à lire et de choisir parmi la communauté des locuteurs, des 
potentiels lecteurs. En troisième lieu, la participation active des membres 
d’un groupe linguistique donné aux activités (nettoyage, contribution 
financière, participation active renforcée par le dynamisme d’une chorale, 
etc.) est également un facteur motivant le choix de langue de cette 
communauté pour les offices religieux. Pour finir, Kouega explique que la 
langue est également utilisée lorsqu’il existe le matériel148 religieux 
adéquat en celle-ci,  

 Dans des études plus récentes, ce même cadre méthodologique a 
été exploité par Kouega et Ndzotom (2011) pour examiner les langues 
utilisées dans les différentes congrégations de la Presbyterian Church in 
Cameroun, en portant une attention spéciale aux facteurs de choix 
linguistique dans chaque organisation. Puis par Kouega et Baimada Gigla 
(2012) en vue de la description des choix et usages des langues dans la 
Mosquée Centrale de Maroua à l’Extrême-nord du Cameroun. Ensuite par 
Kouega et Emaleu (2013), avec les mêmes objectifs notamment, dans 
deux villes anglophones (Kumba et Mudemba) du Sud-ouest Cameroun. 
Dans cette dernière étude, les auteurs mettent l’accent sur la place des 
langues minoritaires dans le contexte religieux et arrivent à la conclusion 
selon laquelle ces dernières sont très peu en vue au-devant de la scène 
communicative religieuse parce qu’elles sont supplantées par le pidgin-
english, langue véhiculaire par excellence de ces villes et également 
langue camerounaise à travers laquelle beaucoup de locuteurs 

                                                           
148 Comme la disponibilité de livrets ou de chants dans la langue. 
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s’identifient. A leur suite, le cadre théorique de Kouega a également été 
exploité par Afutedem (2015) lors de son étude des choix linguistiques 
dans les communautés chrétiennes du Nord-ouest où il en ressort que 
plusieurs langues sont utilisées en vue d’accomplir les rites. Pour 
Afutedem, les principales articulations du culte sont réalisées en anglais 
avec des alternances vers le pidgin-english lorsque le besoin d’expliquer 
certains points de la communication se faisait ressentir. Les langues 
locales quant à elles sont également en usage mais beaucoup plus dans 
les chants que dans les parties clés de la célébration. Au sujet des 
motivations de choix de codes, trois facteurs ressortissent des analyses du 
linguiste : 1) le caractère officiel de la langue utilisée dans la localité, 2) 
lorsqu’elle est la principale lingua franca de la localité et qui aide le plus 
dans la communication entre lettrés et illettrés et 3) la langue est aussi 
utilisée quand ses locuteurs sont des choristes et lorsqu’il y a des chants 
d’animations qui y sont composés. 

 Enfin149, Kouega (2018) a également recours à ce cadre 
méthodologique pour rendre compte de la gestion des langues dans les 
églises pentecôtistes au Cameroun. Dans ce dernier travail, il met l’accent 
sur le « parler en langue », et sur les conditions dans lesquelles les 
traductions sont faites pour renforcer la participation des fidèles. Dans 
l’ensemble, le français et l’anglais sont mobilisés pour accomplir les rites 
avec leur traduction150 systématique d’une langue à l’autre. Lors des 
témoignages, « congregants not sufficiently competent in French or 
English occasionally switched to Pidgin or a few Cameroonian languages151 
» (Kouega, 2018). 

L’originalité des travaux produits à partir du modèle structuro-
fonctionnel par rapport aux travaux cités plus haut (Ntedondjeu et 
Nkouda, Baimada Gigla, Tsofack, etc.) est qu’ils décrivent d’entrée de jeu 
la structure des différents cultes en présentant les rites qui y ont cours 
ainsi que les participants présents. Toutes choses qui renseignent à 
suffisance sur les parties prenantes au sein des communautés religieuses 
et sur les pratiques sociales qui sont accomplies et prises en charge par 
les langues. Les recherches inspirées de ce modèle ont également le 
mérite de véritablement rendre compte de la diversité linguistique et 
culturelle camerounaise. Elles drainent le lecteur dans la majorité des 
régions du pays et ainsi présentent des données empiriques non 
seulement sur les langues camerounaises, mais également sur les 
communautés religieuses à l’étude. Les autres problématiques de la LR 
que nous explorons ici-bas, ont été abordées à des époques bien 
différentes mais elles se rapprochent fort bien des études citées ici même 

                                                           
149 Il existe de nombreuses autres publications qui s’inscrivent dans la logique structuro-
fonctionnelle. Compte tenu de l’espace limité, nous ne pouvons pas toutes les présenter 
ici. 
150 Le parler en langue cependant, ne fait pas l’objet de traduction. 
151 « Les fidèles insuffisamment compétents en français ou en anglais passaient 
occasionnellement au pidgin ou à quelques langues camerounaises » (notre traduction). 
 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

247 
 

par le fait qu’elles placent le plurilinguisme et sa gestion au sein de leurs 
préoccupations.  

4.4. Autres modèles d’étude de la LR : sociolinguistique urbaine, 
écologique des langues et théorie des communautés de 
pratique  

Du point de vue de la sociolinguistique urbaine qui problématise la 
ville comme le lieu par excellence de la rencontre et de la coexistence des 
langues, Bitja’aKody (2001) s’est intéressé à la Gestion du plurilinguisme 
urbain par les communautés religieuses à Yaoundé. Pour lui, Le Cameroun 
est l’une des nations les plus multilingues au monde où il s’y est toujours 
posé le problème du choix de langues de travail, quel que soit le domaine 
d’activité considéré. Sur le plan méthodologique, il recourt aux techniques 
de l’entretien semi-directif et de l’observation ; ce qui lui permet 
d’examiner la manière dont les confessions religieuses exerçant dans la 
capitale camerounaise, utilisatrices par excellence des langues, s’adaptent 
au plurilinguisme urbain à travers l’application de différents modèles qui 
illustrent chacun une politique linguistique potentielle.  

Le premier modèle qui émerge de son terrain s’inscrit dans le cadre 
d’une politique linguistique extravertie qui favorise l’usage des langues 
étrangères et n’accorde aucune place aux langues locales dans les églises. 
Appliqué par l’Église Protestante Baptiste, le CMCI152, la Vraie Église de 
Dieu, la Mission du Plein Évangile et l’Église de Notre Seigneur et Sauveur 
Jésus-Christ, ce modèle encourage la pratique du bilinguisme officiel 
(français – anglais) de la République du Cameroun. Il exclut l’usage des 
langues camerounaises dans les lieux publics et promeut les seules 
langues officielles qui sont supposées être comprises et parlées de tous les 
citoyens. Ce modèle contribue enfin, à la consolidation d’un État-nation 
bâti sur le principe : une nation = un État = une langue = une culture. Ce 
faisant, il précipite l’obsolescence des langues et des cultures locales en 
les privant de la fonction informelle la plus prestigieuse de langue de la 
religion. 

Le second schéma de gestion du plurilinguisme urbain impose une 
langue nationale aux côtés des langues occidentales, ceci sans 
considération aucune de l’existence des autres langues nationales. En 
vigueur dans les églises presbytériennes et les mosquées de la capitale 
camerounaise, il impose une langue locale autre que l’ewondo (langue des 
autochtones de la ville de Yaoundé), aux côtés des langues officielles, 
dans une complémentarité d’usages non diglossiques. Bien que ce modèle 
promeuve une langue camerounaise et participe d’une politique de 
bilinguisme (langues nationales / langues officielles), il frustre la grande 
majorité des langues locales qu’il exclut de l’usage dans les églises, 
diminuant du même fait leur rayonnement alors qu’il préserve celui des 
langues officielles. 

                                                           
152Cameroon International Missionary Christians 
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Le troisième et dernier modèle qui est celui des églises catholiques, 
tente de promouvoir l’usage d’un grand nombre de langues locales aux 
côtés des langues officielles. Ce modèle déstructure, certes, la notion de 
l’État centralisateur et préfigure celle d’un État post-moderne par une 
ouverture linguistique et culturelle qui accorde de facto le statut de langue 
de la religion aux langues locales. Ce faisant, il répond mieux au projet de 
société inscrit dans la Constitution de la République du Cameroun du 18 
janvier 1996 qui se propose d’œuvrer pour « la protection et la promotion 
des langues nationales » (Bitja’a Kody, 2001 : 72). Ces résultats pour finir 
permettent à l’auteur d’établir   

Un parallèle entre la procédure du choix des langues d’enseignement 
et celle des langues d’évangélisation et [de soutenir]  que, si 
l’enseignement des langues en milieu rural peut, selon les 
aménageurs camerounais, s’inspirer du modèle missionnaire en 
matière d’évangélisation, à savoir à chaque communauté sa langue, le 
maintien de l’identité culturelle des populations urbaines à travers 
l’enseignement des langues locales, tel qu’édicté par les textes 
officiels récents, peut, lui aussi, s’inspirer de la gestion in vivo du 
plurilinguisme urbain par les communautés religieuses (Bitja’a Kody 
2001 : 66). 

  
Depuis lors, La situation de l’enseignement des langues locales a 

beaucoup évolué au Cameroun, notamment avec la création du 
département de Langues et Cultures Camerounaises à l’École Normales 
Supérieure.    

Pour terminer cette section des pistes de recherches sur la LR au 
Cameroun, nous faisons également ici, la synthèse des recherches de 
Ntedondjeu (2020) dans les communautés religieuses à Buea. L’intéressé 
s’est proposé non seulement d’examiner comment la diversité linguistique, 
conséquente de l’histoire des contacts de langues dans le domaine 
religieux, se manifeste dans les églises (catholique, protestante et 
adventiste du 7ème jour) à Buea dans le cadre des rites religieux, mais 
également comment l’exécution des pratiques religieuses ainsi que les 
discours sur les langues de leur accomplissement contribuent à donner de 
la significativité aux rites, aux langues exploitées et à faire éventuellement 
émerger des normes langagières qui participent à la structuration et au 
fonctionnement des groupes. Son travail est, comme la quasi-totalité des 
travaux résumés ici, d’inspiration sociolinguistique. Ntedondjeu  exploite 
pour ce faire, le modèle écologique des langues et la théorie 
des communautés de pratique définie par Lave et Wenger (1991), Wenger 
(2005) et introduite en sociolinguistique par Eckert et McConnell-Ginnet 
(1992, 2007). La démarche ethnographique adoptée l’amène, sur le 
premier plan, à une adaptation locale du modèle gravitationnel à des 
communautés religieuses bien identifiées du point de vue géographique. 
Les questions auxquelles il apporte les réponses ici sont les suivantes : qui 
parle quoi ? À qui ? Pour accomplir quels rites ? Comment et quelles 
relations entretiennent les langues compte tenu de leurs histoires, de 
celles des acteurs en présence et des situations de communication ?  
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Après des allers et retours entre les communautés à l’étude, il 
ressort des analyses de Ntedondjeu qu’il n’y a pas d’apartheid linguistique 
ou culturel au sein des lieux de cultes. Il y a seulement une 
hiérarchisation entre les langues (anglais, pidgin-english, français, 
mokpwe, duala, yemba, etc.), hiérarchisation qui est bouleversée selon 
qu’on se retrouve dans une communauté ou dans une autre. Au second 
plan de son analyse, l’auteur porte dans un premier moment, son 
attention sur la pratique du chant religieux en la mettant en lien avec les 
acteurs qui les exécutent, les situations de communication, les types de 
cérémonies et les langues de leur accomplissement. Il en arrive au constat 
selon lequel les chants abordent différents thèmes religieux et s’exécutent 
en fonction du temps liturgique et du type de cérémonie religieuse. Bien 
plus, il annonce les rites ou participe à les rythmer. Du point de vue 
linguistique, les langues des chants (venus d’horizons divers), sont aussi 
porteuses de sens que les chants eux-mêmes. Ainsi, « exécutés en 
différentes langues et à l’unisson dans la plupart des cas, les chants 
contribuent à rendre la liturgie plus solennelle, à renforcer la prière des 
chrétiens et le sentiment d’appartenir à des communautés unies » 
(Ntedondjeu, 2020 : 433). Les discours sur les langues viennent en 
second lieu renforcer la significativité des langues pour les rites et pour les 
participants. La plus grande régularité qui se dégage de l’analyse est que 
toutes les communautés utilisent diverses langues dans leurs pratiques. 
Ces langues tout comme les dénominations qui leurs sont attribuées, sont 
mises en relation avec des groupes particuliers qui cohabitent en un 
même lieu et pour la même cause. Si les politiques linguistiques sont 
comme le souligne l’auteur, différentes selon qu’on est à Muea 
anglophone, bilingue ou francophone, ou encore à l’Église Évangélique du 
Cameroun ou à Seventh Day Adventist Church, il y a lieu de dire qu’elles 
répondent en majorité au souci de communiquer efficacement sans 
toutefois négliger les spécificités individuelles, culturelles ou collectives. 
Ainsi, quelles que soient les langues utilisées dans les communautés 
religieuses à Buea et quelles que soient les rites dont ils participent à 
l’accomplissement, elles (les langues) servent à communiquer, à faciliter 
l’intégration des membres au sein des communautés, à s’identifier dans 
certains cas, mais aussi à traduire/interpréter, faire des résumés, 
permettre aux fidèles de participer, de mieux se comprendre, de se 
retrouver et de se mettre ensemble pour former une communauté unie 
dans la prière. Au demeurant, à partir de données empiriques sur la LR au 
Cameroun et sur la communauté de pratique, la recherche de Ntedondjeu 
est une avancée dans la compréhension et la théorisation du langage 
religieux au Cameroun. Ses résultats lui permettent de redéfinir153 la 
communauté de pratique, notamment en mettant l’accent sur le caractère 
plurilingue des acteurs pouvant en faire partie.  

À l’observation, il s’agit de recherches qui placent le plurilinguisme 
camerounais au sein de ses préoccupations.  

                                                           
153 Voir Ntedondjeu (2021 : 114 et 2020 : 436). 
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5. Plurilinguisme, religion et régulation de 
l’hétérogénéité linguistique et culturelle   

Au regard de tout ce qui précède, force est de se rendre à l’évidence 
que les communautés religieuses sont un véritable laboratoire 
d’expérimentation de l’harmonie sociale. Par leurs rassemblements et 
leurs activités, les acteurs concernés agissent sur les langues. Leurs 
actions glottopolitiques sont très perceptibles parce qu’elles sont le fait 
des groupes bien structurés et bien définis sur les plan culturel et 
territorial. Ainsi, les choix de langues, les pratiques alternées de codes, les 
emprunts, les reprises, les codes mixtes, etc., la pratique de la traduction 
et plus encore, les discours sur les langues et leurs gestions, sont, au-delà 
de renforcer l’efficacité de la communication, « une tentative de régulation 
de l’hétérogénéité linguistique (Blanchet, 2009), de prise en compte de 
l’altérité et donc de la diversité qui, qu’on le veuille ou non, donne lieu ici 
au brassage. Dans le labyrinthe de langues et de cultures que sont les 
églises/cultes et les mosquées, on assiste à une complémentarité 
fonctionnelle des langues et surtout de l’ouverture des langues 
camerounaises aux valeurs importées.  

A l’Ouest comme au Sud-ouest en passant par le Nord-ouest, le 
Centre et le Nord du Cameroun, on voit bien comment les communautés 
mettent en place des mécanismes non seulement pour communiquer 
efficacement malgré le plurilinguisme ambiant, mais aussi pour 
développer, par leurs choix linguistiques, des stratégies identitaires dont 
les finalités sont soit de « se conformer ou de se différencier, [soit de] 
rechercher l’anonymat ou la visibilité, [soit encore] l’intégration ou la 
marginalisation » Kestersztein (2013 : 41) face à la disparité linguistique 
et culturelle. L’identité culturelle des acteurs, individuellement ou plus 
collectivement, se construit ici dans la gestion des représentations de soi 
et des autres, dans la pratique et l’intercompréhension entres langues. La 
question des minorités si elle se pose, ne concerne que les communautés 
localisées dans les centres urbains. En zones rurales, les langues 
camerounaises occupent le sommet de la hiérarchisation et sont souvent 
suivies par les langues concurrentes ou les langues officielles.   

6. En guise de conclusion : directions pour les recherches 
en devenir 

  Les problématiques abordées par les chercheurs camerounais dans 
le domaine religieux sont diversifiées comme on vient de l’écrire. Elles 
touchent à la fois les questions de choix de langues, d’identité 
sociolinguistique des croyants, de langues utilisées pour accomplir les 
rites, de variation linguistique et de discours sur les langues et sur les 
pratiques qu’elles sont censées accomplir. On peut cependant regretter le 
nombre réduit d’études sur la variation des langues au sein de la religion 
alors que le cadre religieux, eu égard à ses spécificités culturelles, 
linguistiques et même toute la mystique qu’il cache, pourrait être assez 
révélateur de la dynamique des langues et de la compréhension de la 
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cosmogonie des peuples. Celle de Tsofack (2010) présentée supra, avait 
jeté les bases d’une telle analyse, mais cette tendance ne semble 
malheureusement pas avoir été suivie par les chercheurs subséquents. Il 
serait donc intéressant que ce chapitre d’étude sur la LR soit approfondi 
parce que les résultats qui en découleront pourront davantage faciliter la 
connaissance des communautés religieuses camerounaises, leurs 
histoires, leurs pratiques socioculturelles, leurs langues et les modes de 
vie de leurs acteurs.   

Aussi, l’une des grandes faiblesses des travaux susmentionnés est 
qu’ils n’investiguent pas les religions typiquement camerounaises. Or les 
religions, ou mieux, les pratiques culturelles religieuses encore existantes 
sur le territoire national pourraient être également étudiées. Dans cette 
logique, on pourrait s’interroger sur les usages linguistiques de leurs 
pratiquants pour voir si on se situe dans la sphère du plurilinguisme, du 
maintien ou du changement des langues en contact. Entre autres 
questions, on pourrait chercher à savoir comment sont structurées ces 
religions du point de vue des rites et à quel moment a-t-on recours au 
chant ou à la prière par exemple ? Les langues de ces religions 
traditionnelles sont-elles encore celles d’il y a quelques décennies ? 
Quelles langues sont parlées dans les pratiques culturelles religieuses 
Camerounaises ? Comment et pourquoi ? Si elles sont pratiquées en 
plusieurs langues, qu’est-ce qui pourrait justifier cet état de chose ? Est-
ce le profil ou la biographie langagière des acteurs impliqués ou de 
simples mutations liées aux assauts de la modernité ? Est-ce également le 
fait de la non-maitrise des langues initiales de ces religions par les jeunes 
générations qui seraient plus tournées vers les langues des villes et donc 
les langues importées ? Une telle étude demande d’adoptée une approche 
ethnographique bien guidée dans le but de recueillir et d’analyser des 
données de manière situées.  

Les recherches à venir pourraient aussi s’intéresser aux processus 
de transmission de langues et d’alphabétisation sous l’influence des 
pratiques au sein des communautés religieuses. Ces pistes de réflexion et 
d’analyse inscrites au cœur de la LR permettraient de mieux connaitre le 
Cameroun par la saisie des 

Constructions symboliques, linguistiques et politiques qui, 
utilisées dans les échanges langagiers, font sens, créent du 
sens et constituent éventuellement des représentations 
négociables au sein des communautés qui les actualisent ; 
avec en retour des incidences sur les formes, la constitution et 
les dynamiques des langues » (Nicolaï, 2012 : 173).  
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La sociabilité sélective de Max Stirner: un éloge du 
darwinisme social 

 

Résumé 

              L’insociabilité apparente que laisse entrevoir l’Unique inique de 
Max Stirner est, en effet, une sociabilité sélective construite sur le modèle 
de l’association des Uniques, c’est-à-dire de ceux qui émergent du lot, 
tout en se situant au-dessus de la mêlée, en raison de leurs aptitudes 
naturelles. Cette modalité vitale et existentielle se veut à la solde d’une 
certaine sélection de l’espèce, au plan social, qu’on pourrait appeler 
darwinisme social. Les Institutions de Bretton Woods, substrat matriciel 
sur lequel repose l’esprit qui gouverne la mondialisation néolibérale et qui 
constituent un creuset des inégalités sociales, à l’échelle mondiale, se veut 
un champ d’opérationnalité par excellence du projet de société entrevu 
par Max Stirner. La présente réflexion se propose d’établir que cet état de 
choses instaure, sur les plans socio-culturel et politico-économique, une 
rationalité darwinienne qui expose les plus faibles à la disparition, dans un 
monde que nous voulons commun et sans exclusion sociale, bien qu’il soit 
pluriel.  

          Mots-clés : Elitisme, sociabilité sélective, Darwinisme sociale, 

mondialisation néolibérale 

 

Introduction 

Parler de sociabilité sélective, chez Max Stirner, revient à établir les 
aspects élitistes sur fond de darwinisme social, qui caractérisent sa 
philosophie de l’existence. Le darwinisme social désigne toute philosophie 
qui consiste en l’idée que l’une des lois les plus importantes de la nature 
est la lutte pour la vie. C’est l’idée d’une compétition entre individus à 
l’intérieur d’un même groupe, chacun tendant à s’affirmer 
compétitivement au mépris des autres, toutes choses qui se révèlent 
inductrices d’un eugénisme social certain. L’eugénisme social, pour sa 
part, renvoie à cette sélection exhaustive, exclusive et surtout 
aristocratique des espèces hypersophistiquées, comme étant douées, dans 
l’exclusivité, du droit à l’existence. Voilà pourquoi, « l’eugénisme […] est 
une forme de purification sociale » (Tsala Mbani, 2015 : 167). Quoi qu’il 
en soit, l’auteur de L’Unique et sa propriété témoigne son attachement 
quasi délirant au mode d’existence compétitif et déloyal, encore qu’il ne 
croit pas en l’idée d’une certaine égalité entre les hommes, entretenue par 
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la philosophie des Lumières. Se faisant proche du « surhomme 
nietzschéen »154 et du « héros  bergsonien »155, l’Unique stirnérien se 
montre inique et, par ricochet, contestataire de toute politique égalitariste 
sous-tendue par la philosophie des Droits de l’Homme de 1789.  Un tel 
inégalitarisme correspond à l’émergence de ce qu’il convient d’appeler, 
aujourd’hui, dans le cadre des relations internationales, « les nouveaux 
Maitres du monde » (Jean Ziegler, 2002). Le profil existentiel de l’Unique 
stirnerien qui cadre, en effet, avec la rationalité darwinienne du monde 
actuel invite, chacun, à vivre selon ses capacités ; et tant pis pour les 
faibles et les moins doués : « Quiconque a de l’argent mange et vit. 
Quiconque n’en a pas souffre, devient invalide ou meurt » (Jean Ziegler, 
2002 : 15). 

Ces inégalités ne sont aucunement condamnées par Max Stirner ; 
bien au contraire, surtout qu’il œuvre à la promotion d’un darwinisme 
social. Stirner, dans sa pensée politique, postule une inégalité réelle entre 
les hommes tout en légitimant la domination guerrière des « biens-nés », 
bien structurés ou bien engendrés: « ne dois-je donc pas, dit-il, moi qui 
suis capable de beaucoup avoir l’avantage sur ceux qui peuvent moins ? 
Nous voici devant l’abondance : vais-je m’abstenir de me servir de mon 
mieux et attendre ce qui me viendra d’un partage égal ? » (Max Stirner, 
1844 : 313). Si l’individu de Max Stirner n’accorde aucune place aux 
considérations sociales, c’est précisément parce que son narcissisme 
égocentré le conduit inéluctablement à une apparente insociabilité absolue 
qui, à la vérité, est une sociabilité sélective, en ce sens qu’elle ne 
reconnaît que les espèces rares, comme l’Unique de Max Stirner. Le 
groupe et le collectif sont, à cet effet, bannis ;  surtout s’ils ne 
s’accommodent pas des principes élitistes qui sont le propre de l’Unique. 
Max Stirner ne s’accommode, eu égard à tout ce qui précède, que d’une 
compagnie soigneusement sélectionnée. Pour cette raison, dans la logique 
stirnérienne, ce n’est pas l’union en tant que telle qui fait la force. Seule 
l’union des forts peut être génératrice de force.  

C’est le problème de la promotion anti-humaniste des politiques 
sociales hégémonistes, doublées de la caution de la domination instinctive 
et pulsionnelle de « moins doués » par les « plus doués », qui constitue le 
fil conducteur de cette réflexion. Autrement dit, n’existe-t-il pas, au fond 
du stirnérisme, un « darwinisme social » acquis à la cause des formes 
d’exclusions sociales caractéristiques de la mondialisation capitaliste ? 
Mieux, n’y aurait-il pas lieu d’envisager les velléités hégémoniques du 
Nord sur le Sud, dans le cadre de la mondialisation néolibérale, comme 
excroissance de la légitimation des inégalités sociales entretenues par Max 
Stirner ?  

                                                           
154 « Le Surhomme nietzschéen » désigne le personnage de la philosophie de Nietzsche 
qui symbolise l’étape supérieure dans la dynamique existentielle d’accomplissement de 
soi.  Il est l’incarnation axiologique de la « morale des forts » que Nietzsche oppose à la 
« morale des faibles ». 
155 Le « Héros bergsonien » est le personnage de la philosophie d’Henri Bergson. Au plan 
axiologique, il milite pour « la morale ouverte » au mépris de « la morale close ». 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

258 
 

La résolution du problème sus-évoqué suppose un détour par les 
précurrences antiques et modernes de l’idée de sociabilité sélective (1), 
suivie d’une exploration des méandres d’une telle démarche 
gnoséologique (2), après quoi nous rendrons l’élitisme social de Max 
Stirner responsable  des velléités impérialistes et hégémonistes du Nord 
sur le Sud, dans le cadre de la nouvelle forme de mondialisation à laquelle 
nous sommes, aujourd’hui, confrontés (3). 

 

1. Les précurrences antiques et modernes de l’idée d’une 

sociabilité sélective chez Max Stirner 

               Il s’observait déjà, depuis l’Antiquité grecque et romaine, et 
aussi au tout début de la Modernité, des velléités sélectivistes de l’espèce, 
telles qu’elles apparaissent, d’une part, chez Platon dans le livre V de La 
République et, d’autre part, dans certaines politiques modernes proposées 
par Jean-Baptiste Lamarck,  Charles Darwin et la transposition au plan 
social de cette démarche sélectiviste par Hebert Spencer. 

1.1. « L’eugénisme de Platon » ou le type d’homme pour la cité 

idéale 

Platon, dans le livre V de La République, adoptait lui aussi déjà tout 
comme Max Stirner, une posture eugéniste. Il se veut, en effet, sélectif 
des espèces dans le choix des personnes qui constitueront la cité qu’il 
entrevoit, lorsqu’il prône un eugénisme sociologique qui consiste à 
stratifier la société, en fonction des qualités naturelles des éléments qui la 
constituent : 

 « Il faut, affirme Platon, selon nos principes, rendre les rapports 
très fréquents entre les hommes et les femmes d’élite, et très rares, 
au contraire, entre les sujets inférieurs de l’un et l’autre sexe ; de 
plus, il faut élever les enfants des premiers, et non ceux des 
seconds, si l’on veut que le troupeau atteigne à la plus haute 
perfection » (Platon, 1966 : 459b-460a). 

  Il y a là, on le voit, une volonté avouée et dévoilée d’incliner vers 
une véritable politique sociale de sélection de l’espèce, qui est très proche 
de l’élitisme de l’Unique Stirnérien. Dans le même ordre d’idées, Platon 
préconise, dans l’optique d’améliorer le genre humain, des naissances au 
sein des couples à la fleur de l’âge, et, d’après lui, « la fleur de l’âge est 
de vingt ans pour la femme et trente ans pour l’homme » (Platon, 1966 : 
460a-461b). La politique eugéniste de Platon a « pour rôle essentiel de 
gérer correctement les naissances humaines, dans la perspective d’un 
renouveau de l’homme et de la cité » (Ajavon, 2001 : 67), en « faisant du 
« nombre nuptial » la base métaphysique et pythagoricienne même de 
tout le système eugénique » (Platon : ibid.).  La notion de « nombre 
nuptial » à laquelle Platon fait allusion remonte à la secte pythagoricienne 
qui accordait une place de choix au nombre. Platon, on le sait, préconise 
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les mariages entre jeunes gens pour des raisons sélectivistes de l’espèce. 
Il estime que les vieillards qui continuent d’enfanter courent le risque 
d’engendrer des enfants débiles et moribonds. Ceux-ci sont à mille lieux 
du type d’homme dont a besoin la cité idéale pour son rayonnement. 
 Les enfants issus de la catégorie des couples jeunes  peuvent jouir, 
plus que les autres, des qualités physiques, psychologiques, intellectuelles 
et émotionnelles indispensables à la construction de la cité heureuse qu’il 
projette à l’horizon. Cela suppose donc que chaque marié, dans le couple, 
aura environ vingt à vingt-cinq ans pour effectuer ses actes de 
procréation. C’est dans cette optique qu’il précise : « la femme […] 
enfantera pour la cité de sa vingtième à sa quarantième année, l’homme, 
après avoir franchi la plus vive étape de sa course, engendrera pour la cité 
jusqu’à cinquante et cinq ans » (Platon, op.cit. : 460a-460a). Cette 
tranche d’âge constitue, pour Platon, « le temps de la plus grande vigueur 
de corps et d’esprit » (Platon, op.cit. : 460a-460a). Cette loi sur le 
mariage et la procréation constitue un principe fondateur de piété et de 
justice dans la cité que Platon projette à l’horizon.  

Toute forme de procréation en dehors de ce découpage temporel, 
« introduit dans la cité, un bâtard dont la naissance n’a été ni autorisée, ni 
sanctifiée » (Platon, op.cit. : 461a-462a). Tout ceci, faut-il le rappeler, n’a 
pas d’autres buts que de promouvoir un darwinisme sociologique avant la 
lettre, qui ambitionne de bâtir  un monde des meilleurs, c'est-à-dire un 
univers d’aristocrates, battant ainsi en brèche la philosophie du principe 
d’égalité entre les hommes entretenue par la pensée des Lumières. Sur ce 
point précis, Max Stirner se veut platonicien. On aura alors compris, eu 
égard à tout ce qui précède, que « la position fondamental de Platon est 
aristocratique » (Ajavon, op.cit. : 11), en ce qui concerne le type 
d’homme qu’il faut pour la cité idéale.  

Au demeurant, il existe un pan eugéniste et sélectif de l’espèce dans 

la pensée politique de Platon que François-Xavier Ajavon prend sur lui 

d’appeler « L’Eugénisme de Platon ». Ces jalons posés par Platon 

constitueront un terreau fertile pour la construction, près de vingt siècles 

plus tard, du darwinisme social. 

 

1.2. Jean-Baptiste Lamarck, Charles Darwin, Hebert Spencer,  

Hitler  et le projet de sélection de l’espèce  

Le nationalisme allemand entretenu par le nazisme hitlérien 
ambitionne la purification de la race allemande au travers d’un ensemble 
de politiques d’exclusion sociales dites eugénistes. À la suite de Max 
Stirner, Hitler croyait, en effet, que le bassin des gènes humains pouvait 
être amélioré par l’utilisation d’un élevage sélectif, semblable à celui que 
les  éleveurs pratiquent afin de produire des races de bétails supérieurs.  
Ce procédé correspond à ce que Charles Darwin avait appelé en son 
temps  la « sélection inconsciente » (Darwin : 46).  Celle-ci consiste, en 
effet, en « le désir que chacun éprouve de posséder et de faire reproduire 
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les meilleurs individus de chaque espèce » (Darwin : 48), le but étant de 
promouvoir « des races utiles » (Darwin : 44).  En référence à Max 
Stirner, l’Unique en fait partie ; ce d’autant plus que « Stirner pose que le 
Moi est Unique, irréductible aux réalités et aux catégories dans lesquelles 
on cherche à l’enfermer » (Normand Baillargeon, 1999 :31). 
 L’évolutionnisme biologique de Jean-Baptiste Lamarck et de Charles 
Darwin, tout comme l’évolutionnisme culturel de Jean-Jacques 
Rousseau156, se fonde sur un leitmotiv constant : l’homme est perfectible, 
il suffit de le mettre dans un conditionnement adéquat. À la vérité, 
« derrière la théorie lamarckienne et darwinienne, qui rend compte de 
l’évolution des espèces, est blotti le mythe de la régénération » (Tsala 
Mbani, 2013 : 74), dont l’ambition est de promouvoir des espèces 
génétiquement puissantes, entièrement restaurées dans leur somptuosité 
originelle, qui seraient largement au-dessus des déboires vitaux et 
existentiels inhérents à l’existence des humains ordinaires. C’est dans 
cette veine analytique que  Max Stirner met l’humanité de l’Unique hors 
des limites des humains ordinaires. L’Unique stirnerien est un bien-né ou 
un bien engendré. C’est un être qui tutoie la perfection divine. Il est, pour 
ainsi dire, un demiurge, sorte de demi-Dieu qui brille par ses prétentions 
perfectionnistes. 
 Sur le plan agricole, un tel procédé « permet à l’agriculteur, non 
seulement de modifier le caractère de son troupeau, mais de le 
transformer entièrement. C’est la baguette magique au moyen de laquelle 
il peut appeler à la vie les formes et les modèles qui lui plaisent » 
(Darwin : 44). Seuls les modèles les plus sophistiqués, génétiquement et 
morphologiquement parlant, peuvent logiquement lui plaire. Il s’agit là 
précisément des espèces rares, largement au-dessus de la mêlée, à peu 
près comme l’Unique de Max Stirner. 
 Dans la formulation de ses politiques raciales, le gouvernement 
hitlérien reposait en grande partie sur le darwinisme, c’est pourquoi l’une 
des politiques centrales de l’administration hitlérienne était le 
développement et l’implantation des politiques visant à protéger la race 
supérieure. Le but de cette politique était d’empêcher les « races 
inférieures » de se mêler aux « races supérieures », dans l’optique de 
réduire les risques de contamination du bassin de gènes des races dites 
supérieures. Une telle démarche était déjà perceptible chez Stirner, 
lorsque, stigmatisant les politiques égalitaires de nivellement par le bas, il 
déclare : « dans la société des travailleurs, […] le partage égal aura pour 
effet de dépouiller le fort au profit du faible » (Stirner, op.cit. : 227). 
 Max Stirner croit, on vient de le démontrer, à l’idée d’une race ou 

d’une espèce supérieure, fondée sur la théorie de l’inégalité des individus 

à l’intérieur de chaque espèce. Ceci coïnciderait avec la théorie 

darwinienne de l’exclusivité de la survie des plus forts. D’après Stirner, en 

effet, le principe de la dynamique sociale est réductible à la rationalité 

                                                           
156 Pour Jean-Jacques Rousseau, l’Homme est perfectible au moyen de l’éducation et de 
la culture. 
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autocrate et autocentrée d’obédience darwinienne dont le principe 

fonctionnel est en parfaite cohérence avec les logiques de lutte pour la 

survie.  Dans cette course concurrentielle, voire compétitive vers 

l’appropriation de ce qui pourrait, au terme être considéré comme la 

propriété privée, seuls les meilleurs, c’est-à-dire les « bien nés », 

pourraient tirer leur épingle du jeu. Cette rationalité sociologique est une 

exhortation à la domination des espèces inférieures par les espèces 

supérieures, trait caractéristique le plus saisissant de l’élitisme 

hégémoniste de Max Stirner. 

 

 

2. De l’apparente insociabilité à l’idée d’une sociabilité 

sélective chez Max Stirner 

Max Stirner milite, comme on sait,  pour une association des 
individus par opposition à la société, choix qui révèle son inclination 
sélectiviste de l’espèce. Il est donc question dans cette articulation de 
notre réflexion de mettre cela en lumière et nous appesantissant sur le 
sens que Max Stirner donne à l’association, étant entendu qu’il pose celle-
ci en l’opposant à la société. 

2.1. De la négation de la société à l’affirmation de l’association des 

« Uniques » : vers un élitisme sur fond darwinien aux relents 

eugénistes ? 

Dans son sens premier et en référence aux considérations 
biologiques, « l’eugénisme représente une théorie et des méthodes 
concrètes qui visent à améliorer l’espèce humaine en transformant son 
patrimoine génétique. L’eugénisme consiste, poursuit l’auteur, à réaliser 
des recherches afin de découvrir comment obtenir le meilleur de la race 
humaine et à pratiquer des méthodes de production qui permettent de 
sélectionner les individus »157. Il y a, on le voit, dans les principes de base 
de l’eugénisme, quelque chose qui épouse les contours du mode 
d’existence de l’Unique. Max Stirner désavoue la société tout en marquant 
son adhésion à l’association des Uniques. Il se montre, par-là,  très 
attaché à l’idée d’association -tout en stigmatisant la société- en raison du 
mode d’existence de celle-ci. L’association que promeut Max Stirner, par 
opposition à la société, est une association éminemment sélective, 
réservée exclusivement aux sujets existentiels dont le profil vital et le 
profil existentiel cadrent nettement avec celui du Moi. Ainsi, celui qui s’en 
écarte perd, du même coup, son droit de cité. Max Stirner se veut donc 
élitiste et sélectif dans le choix de ses compagnons vitaux et existentiels.  

                                                           
157 Https://www.linternaute.Fr.eugenisme. Consulté le 25/06/2022. 
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L’association n’est rien d’autre que la manifestation d’une volonté 
délibérée d’individus qui prennent l’initiative de partager ou de défendre 
un ensemble d’idéaux. La notion d’association évoque l’idée de liberté. 
L’association n’est pas un fait supérieur et nécessaire qui nous tombe du 
ciel. C’est plutôt une contingence, fruit artificiel de l’œuvre individuelle. Si 
l’homme est le produit de la société, l’individu, pour sa part, est celui qui 
produit l’association. C’est dire qu’il y a une marge de liberté reconnue à 
l’individu par l’association, ce qui est inexistant dans la société où les 
règles de coexistence sont d’ores et déjà établies et codifiées. La société 
est antérieure, extérieure et supérieure à l’individu, tandis que 
l’association est immanente à l’individu. Dans le cadre de l’association 
dont parle Max Stirner, il n’y a ni extériorité, ni antériorité, ni 
transcendance par rapport à l’individu. Tandis que la société s’impose aux 
citoyens indépendamment d’eux, l’association découle de la volonté 
délibérée des Uniques. Stirner prend position en faveur de l’association au 
détriment de la société :  

« Dans l’association, dit-il, tu fais valoir toute ta puissance, tes 
capacités et toi-même, dans la société par contre, on exploite ta 
force de travail ; dans celle-là tu vis en égoïste, dans celle-ci en 
homme, c’est-à-dire religieusement. L’association existe pour toi et 
par toi, la société par contre, te réclame comme son bien et elle 
existe même sans toi, bref, la société est sacrée, et l’association ton 
bien ; la société te consomme, mais c’est toi qui consommes 
l’association » (Stirner, op.cit. : 201).  
Comme on le voit, l’anarchisme sélectiviste de l’espèce stirnérien, 

dans sa quête effrénée de la liberté individuelle, rejette la société et 
adopte l’association. Il serait impensable d’envisager une société sans lois 
intangibles et infranchissables qui exposeraient tout contrevenant à une 
sanction proportionnelle à la faute commise. La vérité c’est que les 
prétentions démiurgiques de l’Unique lui confère une arrogance qui le 
coupe du contexte relationnel et l’élève au-dessus de la mêlée ; voilà 
pourquoi son profil psychologique le rapproche fort opportunément du 
« Surhomme » nietszchéen et du « héros » bergsonnien. 

2.2. « Surhomme » nietschéen, « héros », bergsonien  et 
« Unique » stirnérien : vers un projet de société commun ? 

« Le Surhomme », « le Héros » et « l’Unique » sont aristocrates. 
Leurs attributs ontologiques témoignent de ce qu’ils appartiennent à la 
catégorie des hommes extraordinaires, surtout qu’ils sont en marge de 
l’ordinaire. Il y a là une « orientation sélective…réservée à une élite » 
(Jean-Marc Ela, 2011 : 9), du droit de cité.  Ces trois personnages 
prennent position en faveur d’une modalité existentielle compétitive et 
guerrière ; « la guerre est une école de la liberté » (Nietzsche : 1888 : 
83), au détriment d’une égalité décrétée et trop idéaliste que garantit 
l’État démocratique. Les sociétés égalitaristes sont inhibitrices du fort 
potentiel dont sont investis ces personnages exceptionnels. 
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 En effet, tout comme chez Nietzsche, il s’observait déjà chez Stirner 
une dichotomie sociale riches/pauvres qui deviendra, chez l’auteur de La 
généalogie de la morale,  une bipolarisation forts/faibles. Dans la 
Généalogie de la morale, Nietzsche montre comment les faibles, mus par 
un esprit de ressentiment, tendent à donner aux forts une mauvaise 
impression d’eux-mêmes, en leur faisant croire que la force c’est le mal, le 
péché le plus répugnant. Et la tolérance, la béatitude paradisiaque : « et 
l’impuissance qui ne riposte pas est transmuée en ‘’ bonté’’ ; la bassesse 
craintive en ‘’humilité’’ » (Nietzsche, 1996 : 58). Ce faisant, on assiste à  
une logique suivant laquelle  « il faut transmuer la faiblesse en mérite » 
(Nietzsche : ibid.).  
  Chez Stirner, par exemple, la dualité riches/pauvres obéit au même 
rythme de fonctionnement dans la mesure où  « la richesse se trouve 
dépréciée, et la pauvreté satisfaite, la gueuserie insouciante devient le 
séduisant idéal » (Stirner : 318). L’auteur prend clairement position, tout 
comme son acolyte, en faveur des « forts » au détriment des « faibles ». 
Ainsi, partant de ces parentés relevées plus haut, nous pouvons conclure  
que Max Stirner a été le précurseur inavoué de Nietzsche, aussi bien du 
point de vue épistémologique que du point de vue politique. 

De plus, entre le Moi stirnérien, le Surhomme nietzschéen158, et le 
héros bergsonnien, la différence est davantage au niveau des déclinaisons 
nominales plutôt qu’au niveau des modalités existentielles. Tous trois ont 
un projet de société commun : construire un monde élitiste et 
aristocratique, fondé sur des liens d’association qui promeuvent le talent 
et le mérite individuel. Une telle modalité vitale  est en rupture de 
référence avec toutes formes de justice commutative159 dans la mesure où 

                                                           
158 La notion de surhomme, chez Nietzsche, employée dans le but de caractériser les 
individus libres et créateurs, fait son apparition dans Ainsi parlait Zarathoustra. Le 
prologue présente ainsi Zarathoustra qui, à l’âge de trente ans, décida de dispenser 
publiquement la sagesse qu’il avait acquise, sagesse ainsi formulée : Je vous en conjure, 
mes frères, restez fidèles à la terre et ne croyez pas ceux qui vous parlent d’espérances 
supraterrestres ! Ce sont des empoisonneurs qu’ils le sachent ou non ». Ce passage 
inaugural, et où apparaît pour la première fois le surhomme dans son sens définitif, 
révèle d’emblée le sens à accorder à ce surhomme : il apparaît d’abord comme le négatif 
de l’homme, c’est-à-dire comme ce que l’homme n’est pas. Or, dans ce passage, 
l’homme est précisément décrit comme cet être incapable de sortir de lui-même, se 
glorifiant lui-même d’être homme, allant jusqu’à fonder une pensée exaltant son 
humanité : l’humanisme désigne en effet cette reconnaissance de l’homme par l’homme, 
ce dernier se satisfaisant de sa condition sans jamais chercher à s’en extraire pour 
s’élever. L’homme apparaît donc chez Nietzsche comme cet être foncièrement content de 
soi, et célébrant ce qu’il est, sclérosant de ce fait toute tentative d’aller au-delà de lui-
même, et de se dépasser lui-même. L’homme est cet être repus de sa propre condition, 
la fierté qu’il en tire lui interdisant de voir la médiocrité de celle-ci. Cette invitation à 
surmonter l’homme doit inviter à la prudence quant à l’interprétation faisant du 
nietzschéisme un prométhéisme : ce dernier se définit d’abord comme une célébration de 
l’homme dans un cadre humaniste, si bien qu’il ne nous semble pas pertinent, en toute 
rigueur sémantique, de caractériser la pensée de Nietzsche par un tel terme 
159Chez Aristote, il s'agit de la justice « particulière » qui règle les échanges, selon le 
principe de l'égalité arithmétique, entre des personnes elles-mêmes considérées comme 
égales. A la différence de la justice distributive, qui se préoccupe de la valeur respective 
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elle ouvre la voie à une philosophie de l’individualisme compétitif à visage 
aristocrate et darwinien, qui sonne le glas de toutes formes de 
transcendance. C’est un monde où l’individu-dieu règne, de façon 
impitoyable et sans concession, en maître absolu.  Son univers 
axiologique correspond à celui que décrit André Liboire Tsala Mbani en ces 
mots, parlant du surhomme nietzschéen : « [il] Crée ipso facto son petit 
monde axiologique à lui ; il pose son système de valeurs individuelles, 
voire individualistes, en s’opposant aux valeurs culturelles, religieuses, 
intellectuelles et morales communément partagées » (Tsala Mbani, 2005 : 
79). 

Dieu (Moyen Âge),  l’État (Modernité), la Raison (Lumières), ont 
cessé d’asservir l’individu. Il est de bon ton qu’ils le servent maintenant. 
Stirner, tout comme Nietzsche et Bergson, pense que l’esprit doit cesser 
de posséder l’individu. Tous deux invitent, par  conséquent, leurs 
personnages démiurgiques160 à posséder l’esprit.  

D’après Henri  Bergson, en effet, le « héros » est celui qui s’insurge 
contre la « morale close », et se prononce, sans réserve, en faveur de la 
« morale ouverte ». La « morale close » renvoie aux « valeurs 
conventionnelles, notamment les valeurs morales, culturelles, 
traditionnelles, et religieuses » (Tsala Mbani, 2005 : 77). Ces valeurs sont 
de nature à inhiber la liberté et l’initiative créatrice de l’homme. Pour 
permettre à celui-ci d’être en harmonie avec lui-même, il lui faut exister 
suivant un code normativo-moral taillé sur mesure, qui émane de lui-
même, et non d’une quelconque macro-structure totalisante et dirigiste, 
dont la vocation première serait de tracer la voie que doit suivre l’homme 
durant son parcours vital et existentiel. À ce propos, Bergson peut, de 
façon conjecturale, se représenter  

L’obligation comme pesant sur la volonté à la manière d’une 
habitude, chaque obligation traînant derrière elle la masse 
accumulée des autres et utilisant ainsi, pour la pression qu’elle 
exerce, le poids de l’ensemble : vous avez le tout de l’obligation, 
poursuit Bergson, pour une conscience morale simple, élémentaire. 
C’est l’essentiel ; et c’est à quoi l’obligation pourrait à la rigueur se 
réduire, là même où elle atteint sa complexité la plus haute » 
(Bergson, 1932 : 14). 

   Une  société où prévaut cette sorte d’obligations est en déphasage 
avec les aspirations du « moi-individuel », qui ne trouve son bonheur 
théorique qu’au terme d’une démarche anarchiste, voire iconoclaste. Il 
faut donc éviter que ce soit « la société qui trace à l’individu le 
programme de son existence quotidienne » (Bergson, ibid. : 11). En guise 
de palliatif à la « société close », Bergson propose la « société ouverte » 
qui seule peut favoriser l’émergence du « héros », surtout qu’on sait que 

                                                                                                                                                                                     
des personnes et de leurs mérites inégaux, elle établit une équivalence entre choses. La 
justice distributive est une justice au mérite, selon l'effort de chacun. 
160 Le personnage de Max Stirner s’appelle « L’Unique » ou encore le « Moi ». Celui de 
Nietzsche s’appelle, bien entendu, « Le Surhomme ». 
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c’est en « cette société ouverte que serait l’humanité de l’homme » 
(Bergson, ibid. : 17).  
 Au demeurant, force est de constater que du Moi Stirnérien au Héros 
bergsonien, en passant par le Surhomme nietzschéen, on a affaire à des 
personnages singuliers, qui brillent par le caractère atypique et 
exceptionnel de leurs catégories existentielles. Ce sont des êtres 
entièrement à part. L’Unique stirnérien l’est davantage, surtout que sa 
disposition ontologique et génétique est « à la solde de l’idéologie 
inégalitariste » (Tsala Mbani, 2013 : 154) des sociétés, dont la dynamique 
fonctionnelle respecte  les principes de base des idéologies capitalistes, 
voire individualistes, où prévaut une forme de compétitivité, semblable à 
la lutte pour la survie. Seuls les meilleurs pourront résister. Stirner veut 
ainsi biologiser les comportements individuels, le but étant de légitimer 
cette rationalité darwinienne de dénigrement des plus faibles soumis, pour 
ainsi dire, à une extinction progressive programmée. C’est précisément ce 
visage que présente la mondialisation néolibérale contemporaine, dans sa 
promotion antihumaniste de l’impérialisme occidental doublé de la 
légitimation de l’hégémonie du Nord sur le Sud. 

 

3. Mondialisation néolibérale et inégalité sociale : un 

champ d’opérationnalisation des politiques sélectivistes 

de l’espèce ? 

Dès l’aube du XIXème Siècle, le capitalisme qui était jusque-là intra-
national sort, au moyen de la mondialisation, des frontières nationales 
tout en se mondialisant : c’est la mondialisation néolibérale. L’un de ses 
traits caractéristiques les plus saisissants seraient alors la caution qu’elle 
donne à la doctrine impérialiste, qui justifie la domination des « Etats 
forts » sur les « Etats faibles ». Une telle démarche est également 
perceptible dans les modes opératoires des politiques mondiales actuelles 
relatives à la gestion des questions globales d’ordre planétaire. Le 
néolibéralisme caractéristique de la mondialisation impérialiste actuelle 
prône une forme de darwinisme sociologique qui suppose la sélection 
exhaustive, exclusive et surtout aristocratique des Etats économiquement 
et technologiquement puissants comme étant ceux à qui revient 
l’exclusivité de la mission de pilotage des questions globales d’ordre 
planétaire. L’idée impérialiste  tacitement fonctionnelle dans cette logique 
suffit à démontrer que 

les efforts massifs pour développer le tiers-monde n’ont pas été 
motivés par des considérations purement philanthropiques, mais par  
la nécessité de placer celui-ci dans l’orbite du système commercial 
occidental, afin d’élargir le marché de [leurs] biens et services et de 
procurer à [leurs] industries une main d’œuvre et des matières 
premières à moindre coût (Goldsmith, 1995 :  51).  
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Cette forme de mondialisation constitue, faut-il le souligner, un 
creuset des inégalités sociales, surtout qu’elle approfondit le fossé entre 
l’Occident riche et le Tiers-monde pauvre.  C’est dire en d’autres mots 
qu’avec la mondialisation néolibérale actuelle, « l’écart entre riches et 
pauvres se creuse de plus en plus vite » (Korten, 1995 : 88). La 
rationalité fonctionnelle de la mondialisation néolibérale part d’un principe 
Stirnérien à visage impérialiste sur fond darwinien tout à fait curieux. On 
légitime la domination des « Etats forts » sur les « Etats faibles », pour 
ensuite soumettre les seconds à un conditionnement qui les oblige à y 
demeurer ; en favorisant, en revanche, la possibilité des premiers à 
persévérer dans leur être. C’est fort de ce mode opératoire que les 
inégalités se creusent, de façon flagrante, remettant allègrement en cause 
le principe éthique de justice sociale et d’équité.  

Le problème qui se pose est celui du maintien des déséquilibres 
sociaux, dans le cadre de l’économisme néolibéral, au sein duquel l’appât 
du gain, dans son versant inique,  a tendance à perpétuer subrepticement 
l’ancien ordre colonial. Autrement dit, néolibéralisme et colonialisme ont, 
en dépit de leur  démarcation temporelle, pour mission commune 
d’affirmer l’hégémonisme des puissances occidentales sur le reste du 
monde. Il s’agit, en termes clairs, de favoriser le plus fort, en lui offrant 
plus les moyens de persévérer dans son être, à telle enseigne que 
périssent les faibles. C’est cette rationalité sélectiviste des espèces qui est 
le propre du monde actuel. La philosophie de Max Stirner s’inscrit en 
droite ligne de ces considérations. S’il faut établir un rapport causal entre 
la philosophie de Max Stirner et l’ordre darwinien de la mondialisation 
actuelle, nous dirons que la théorie stirnérienne constitue la cause, et la 
mondialisation, l’effet.  
 L’esprit qui gouverne la démarche des Institutions financières 
internationales que sont le Fonds Monétaire International, la Banque 
Mondiale et aussi l’Organisation Mondiale du Commerce, a pour but de 
faire triompher, quoi qu’implicitement, un ordre impérial acquis à la cause 
des plus forts, qui présente des accointances notoires avec la structure 
vitale et existentielle de « L’Unique » stirnérien. Le désir prononcé qu’a 
celui-ci de ne s’associer qu’avec les espèces puissantes comme lui, est 
une preuve que sa pensée sociologique est intégratrice des plus forts, et 
exclusive des plus faibles. Il résulte de cette logique une dégradation 
flagrante du tissu relationnel social, les uns se posant comme les maîtres, 
et les autres, comme des sujets, c'est-à-dire des êtres réduits à la 
servitude161.  
 Faisant le point sur la logique impérialiste au service duquel se 
trouvent les Institutions financières internationales dans le cadre de la 
mondialisation néolibérale, André Liboire Tsala Mbani précise :   
                                                           
161 Cette description correspond à l’attitude de soumission qu’adopte le Tiers-monde vis-
à-vis de l’Occident dans le cadre de la mondialisation, comprise ici, dans une posture 
altermondialiste, comme occidentalisation du monde, c’est-à-dire imposition des 
paradigmes économiques, politiques et culturels de l’occident au reste de la planète. Ceci 
implique une sorte de métonymie qui consiste à prendre la partie (l’Occident) pour le tout 
(reste du monde).  
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une image célèbre que nous rappelle, Joseph E. Stiglitz a fait le tour 
de la planète et a scandalisé les pays du Sud qui ploient sous le joug 
des impératifs du FMI : on y voit le président du FMI débout, le 
regard  sévère, dominant de la taille le président indonésien qui, 
humblement soumis, paraphe les conditionnalités rigoristes et 
drastiques qui lui sont imposées en vue de pouvoir bénéficier de 
l’octroi d’un prêt. Le contraste est saisissant : arrogance de l’un et 
soumission de l’autre  (Tsala Mbani, 2013 : 143).  

 Les pays riches du nouvel ordre mondial se comportent, sur le plan 
politique, comme l’Unique de Max Stirner. La mondialisation néolibérale 
obéit à une logique hégémonique sur fond impérialiste aux relents 
darwiniens qui prédispose les plus faibles à une mort silencieuse 
programmée. Seuls les Etats qui incarnent les figures de « L’Unique » 
pourraient par conséquent participer activement à la gestion des affaires 
du monde. Les plus faibles doivent se constituer en victimes résignées. Un 
tel univers renvoie à un monde où «  celui qui a pour lui la force a pour lui 
le droit ; si l’une vous manque, vous n’avez pas l’autre » (Stirner : 226). 
La réglementation est loin d’être au rendez-vous dans cette sphère 
guerrière et infernale où « ce que me permet ma puissance, personne 
d’autre n’a besoin de me le permettre ; elle me donne la seule 
autorisation qu’il me faille » (Stirner : 246). 
 Au demeurant, la philosophie élitiste de Max Stirner, qui fait 
coïncider la cause théologique avec la réalité ontologique de son être, en 
raison de laquelle il méconnaît toutes causes motrices pouvant constituer 
le principe, du fait pour lui d’exister,  constitue une preuve que ce penseur 
allemand est athée. Cet athéisme lui interdit, du moins du point de vue 
logique, d’avoir recours aux réalités cachées. 
 

Conclusion 

Il était question, dans la présente étude, du problème de la 
promotion anti-humaniste des politiques sociales hégémonistes, doublées 
de la caution de la domination instinctive et pulsionnelle de « moins 
doués » par les « plus doués », dans le schéma conceptuel et existentiel 
du philosophe allemand du XIXème Siècle Max Stirner. Cela nous a donné 
d’établir qu’il existe, au fond du stirnérisme, un « darwinisme social » 
avéré qui se déploie en rupture de référence des politiques d’inclusion 
sociale et d’égalité parmi les hommes. Plus encore, il y a  lieu d’envisager 
les velléités hégémoniques du Nord sur le Sud, dans le cadre de la 
mondialisation néolibérale, comme excroissance de la légitimé des 
inégalités sociales entretenues par Max Stirner.  

Au total, force est de constater que le choix porté par Max  Stirner 
sur une compagnie soigneusement sélectionnée est l’expression de la 
sélection des espèces, sorte de lutte pour la survie,  car la philosophie de 
l’excellence qui fonde l’éthique coexistentielle du Moi stirnérien rend 
problématique la communication des consciences dans un rapport 
symétrique et bienveillant. La configuration géopolitique et géostratégique 
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du monde actuel, qui se donne à voir dans une bipolarité Nord/Sud, 
riches/pauvres, forts/faibles, et au sein duquel les forts doivent vivre de 
telle enseigne que périssent les faibles, est construite suivant le modèle 
darwinien de Max Stirner. Nous concluons donc en admettant que dans le 
monde mondialisé d’aujourd’hui, qui se déploie sur fond stirnérien et aux 
relents darwiniens, « des mercenaires dévoués servent l’ordre des 
prédateurs au sein de l’Organisation mondiale du commerce, de la banque 
mondiale, du Fonds monétaire international ». (J. Ziegler, 2002 : 
quatrième de couverture). 
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Le cadre de travail des orpailleurs dans l’orient 
camerounais: entre précarité des chantiers et conditions 

de vie précaires des mineurs (1934-2014) 
 

 

Introduction 

 
Avant la présence européenne au Cameroun, les peuples 

camerounais en général et ceux de la région de l’Est en particulier 
pratiquaient déjà l’exploitation minière artisanale. La région de l’Est 
regorge d’importants gisements de cobalt, de nickel, de manganèse d’or 
et de diamant162. L’exploitation de mines dans cette région a permis 
développer tout un métier : il s’agit de l’orpailleur. En fait, l’orpailleur est 
considéré comme, l’exploitant des mines, l’artisan minier, le creuseur d’or. 
L’exploitant des mines au sens de cette étude est toute personne physique 
qui entreprend ou conduit des travaux d’exploitation sur la mine de façon 
traditionnelle par des moyens coutumiers. Autrement dit, c’est toute 
personne qui procède à l’exploitation traditionnelle de l’or par l’emploie 
des méthodes et techniques coutumières (Djowe, 2016 : 14).  

En sus, la région de l’Est-Cameroun est située entre les 2ème et 6ème 
parallèles de latitude nord et les 12ème et 16ème degrés de longitude est. 
Cette région est limitée dans sa partie septentrionale par la région de 
l’Adamaoua, à l’ouest par celles du Centre et du Sud, elle s’ouvre à l’Est 
sur la République Centrafricaine alors que sa base repose sur la 
République du Congo. Elle compte environ 794 963 habitants (Ango, 
2001 : 73) répartis de la façon suivante: 60% dans la zone forestière avec 
une densité de 6,9 habitants au km2, 13% dans la zone de transition avec 
4,6% au km2 et 27% dans la zone de savane où la densité tombe à 2,1 
habitants au km2163. Dans un article fort intéressant, Voundi et al., (2019) 
notent que la région de l’Est concentre la grande part de ressources 
minières prouvées et est le principal foyer de l’extraction au Cameroun. 
Dans ce travail, l’intérêt est porté prioritairement sur la Kadey et le Lom 
et Djerem, du fait du sous-sol riche, de l’ancienneté des activités minières 
qui s’y déroulent et du nombre considérable d’artisans miniers qui y 
vivent.  

                                                           
162Décret N° 2010/374 du 16 décembre 2010 portant institution d'un permis 
d'exploitation minière valable pour diamant et substances connexes. 
163http://wikipédia.com, dernière modification de cette page le 26 août 2015 à 10:07. 
Consulté le 10 septembre 2015. 
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En 1934, les premières compagnies d’exploitation de l’or 
s’installaient dans l’orient camerounais. Cette année marque le 
recrutement des premiers ouvriers miniers africains dans les localités de 
Bétaré-Oya et de Colomine. L’implantation desdites sociétés d’extraction 
d’or s’accompagna dès cet instant de la création des campements miniers, 
qui étaient des bases de vie, où habitaient les personnels ouvriers 
africains.164 Cependant, c’est en 2014 que l'activité minière artisanale qui 
souffrait des dysfonctionnements a été réglementé par le décret 
n°2014/2349/PM du 01 août 2014 par le Premier Ministre165. En outre, 
l’exploitation de l’or est devenu presqu’une culture à l’est-Cameroun. 
Comme le montre si bien Jean Kiéthega (1982), l’exploitation de cette 
mine prisée a un impact social dans les sociétés africaines. En effet, bien 
que cette activité impacte considérablement le couvert végétal de la zone 
d’exploitation (Adamou Hassan, 1999 : 22) le travail de l’or contribue à 
l’amélioration des conditions de vie des exploitants (Ndih, 2000). Le 
travail est devenu une culture dans les anciennes sociétés africaines en 
général, au point où les mineurs ont développé les techniques artisanales 
d’exploitations (Kiéthega, 1982).Cependant, la diversité des ressources 
minières que regorge l’Est-Cameroun alimente les convoitises des 
compagnies minières internationales et locales (Tchindjang et al., 2015). 
De ce fait, les localités de Colomine et de Bétaré-oya et de Kambélé 
connaissent une forte dynamique extractive. L’implantation des 
investisseurs étrangers dans ces localités a entrainé la mécanisation de 
l’exploitation aurifère. Comme le montre Jeffrey Bury (2004), la présence 
des investisseurs étrangers a rehaussé le niveau de vie des populations 
riveraines à travers la réalisation des projets à caractère social et la 
création des emplois. Abordant dans le même sens, Massiké Loké Martial 
(2005) décrit les impacts de cette activité sur la scolarisation, 
l’environnement et le coût de la vie à Bétaré-oya. En plus, 
l’extractionaurifère dans les localités de Colomine, deBétaré-oya et de 
Kambéléa entrainé une ruée de personnes venues d’horizons divers et un 
boom démographique à l’Est-Cameroun. À cet effet, les problèmes 
d’emploi et d’insécurité se posent et s’ajoutent aux difficultés d’accès à 
l’eau potable et à la problématique d’accaparement des terres agricoles 
(Banesé, 2020 : 56).  

L’une des conséquences de cette activité est la constitution des 
réseaux de contrebande et le problème de redistribution de la rente 
minière confisquée par les « autocraties prédatrices »(Dzala-Kilouta, 
2006). En effet, l’implantation des compagnies minières fut le moteur 
principal de la genèse et de la croissance numérique des orpailleurs. Ceci 
donna une ampleur véritable voire une importance à l’orpaillage à 
Colomine, Bétaré-oya et Kambélé. Toutefois, l’espace d’expression du 
                                                           
164 Entretien avec Gérald Bouba, Bétaré-Oya, 29 août 2016, 63 ans. 
165 Confer décret n°2014/2349/PM du 01 août 2014 modifiant et complétant certaines 
dispositions du décret n° 2014/1882/PM du 04 Juillet 2014, modifiant et complétant 
certaines dispositions du décret n° 2002/648/PM du 26 Mars 2002 fixant les modalités 
d’application de la loi n° 001 du 16 Avril 2001 modifiée et complétée par la loi n° 
2010/011 du 29 Juillet 2010 portant Code Minier 
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travailleur de mines de l’Est-Cameroun pose le problème de sa précarité 
dans un contexte de domination impérialiste. Pris dans cet étau, la 
condition du mineur suscite ainsi la curiosité. Ce travail apporte une 
modeste contribution à la connaissance de l’environnement de travail de 
l’orpailleur jusqu’ici peu connu par la communauté scientifique et les 
pouvoirs publics. En fait, si l’attrait pour l’exploitation de l’or demeure 
certaine, il n’en reste pas moins vrai que, l’amélioration de la manière 
d’être des orpailleurs laisse à désirer. De ce fait, la question centrale qui 
oriente l’analyse est de savoir : quel est la condition de travail de 
l’orpailleur dans les champs de mine de l’est-Cameroun entre 1934 à 2014 
et comment celle-ci impacte sur sa vie ? Cette étude fonde une réflexion 
scientifiquement outillée et soutenue sur  la présentation du site minier 
comme milieu de travail de l’orpailleur, les types d’outils de travail des 
extracteurs d’or et l’organisation sociale en milieu professionnel à 
Colomine, Bétaré-oya et Kambélé de 1934 à 2014. Notre propos consiste 
à étudier les infrastructures et les chantiers de travail des orpailleurs, 
d’analyser la qualité du matériel de travail et d’examiner l’environnement 
social et les revenus des orpailleurs à l’est-Cameroun de 1934 à 2014. 
 

1. Les infrastructures et les chantiers de travail des 
orpailleurs, 1934-2014 
 
 Les sites miniers et/ou les chantiers sont des lieux où sont extraites 
et parfois traitées des substances naturelles. Les orpailleurs travaillent 
dans des milieux précaires caractérisés par la promiscuité de leur camp de 
vie, et sont exposés  aux intempéries diverses. 
 
1.1. La précarité des chantiers miniers et la promiscuité des camps 
de vie des orpailleurs, 1934-2014 
 
 L’exploitation de l’or contrairement à celle du pétrole s’effectue sur 
des sites d’extractions à ciel ouvert ou à l’intérieur du sol. Les sites 
miniers qu’on retrouve dans la région de l’Est sont des chantiers de 
moindre envergure du fait de l’exploitation artisanale depuis l’installation 
des compagnies minières coloniales dans cette partie de pays. 

Ainsi, pour la seule année 1929, l’administration coloniale accorda 
plus de 200 permis d'exploration et d’exploitation des minerais d'or aux 
individus et entreprises au Cameroun. En 1934, l’on dénombre déjà  plus 
de 200 permis d'exploitation pour l'or et une dizaine de sociétés à côté 
des personnes physiques indépendantes et titulaire des permis spéciaux 
qui exploitaient de l'or''.166C’est ainsi que dans la région de Bétaré-Oya, 
furent créées plusieurs sociétés dont la toute première appartenait à un 
français René Merlin,titulaire du premier permis d'exploitation minière 
depuis le 28 décembre 1935. Ce dernier opéra jusqu’en 1949. Ensuite, la 
même année, la Compagnie Minière Équatoriale (CEM)  s’est vu attribué 

                                                           
166Bulletin de la direction  des mines et de la géologie, 1969, p.96. 
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plusieurs permis d'exploitation, notamment le n° 2,3,6,7 et 8 délivrés en 
1935. Un an plus tard, André Pargny et Dard ont respectivement été 
titulaires des permis d'exploitation n° 4 et 5 en faveur de l'arrêté du 28 
décembre 1936.Dard et Merlin s’associèrent en août 1938 pour créer 
l’Entreprise Dard et Merlin (ENDEM).Ces différents pionniers furent suivis 
dans cette lancée par la Société Minière de l'Est-Cameroun (SOMINEC), la 
Société Minière du Lom et Kadey (SMLK) dirigée par Pierre Marie Vidal. La 
Compagnie Minière Coloniale (CMC)  débuta l'exploitation minière en avril 
1936 avec Caesens comme ingénieur-directeur et Lafray mécanicien. 
Louis Schuller engagea le processus d'extraction de l'or en 1937 avec 
Daniel Mathys comme directeur-associé. Lorethan quant à lui, commença 
l'exploitation en décembre 1943. Son camp situé dans la région de Dang 
Patou est dirigé par Gloor et Ribordy. La Société Minière de Bétaré-Oya 
(SMB) naquit en janvier 1948 de la fusion de la CEM et ENDEM avec Petel 
comme directeur.167 En réalité, au cour de la période coloniale, les 
chercheurs d’or sont essentiellement des expatriés d'origine française, 
anglaise, belge ou grecque. Les plus connus dans la zone de Bétaré-Oya 
et de Colomine sont entre autre Petel et Daniel Mathys.168 Leurs 
compagnies minières utilisèrent dans ces localités une main-d’œuvre 
abondante estimée à 5000 (cinq mille) âmes. En 1949, on dénombre 3640 
Africains travaillent dans 11 compagnies minières aux environs de Bétaré-
Oya aux côtés de 39  Européens.169 
 En outre, recrutés pour travailler au compte des compagnies 
minières coloniales, les orpailleurs lorsqu’ils ne pouvaient se loger dans les 
habitations construites par les expatriés, créaient en général des villages 
spontanés à proximité des sites d’extraction. Là, les artisans miniers 
s’abritaient dans des huttes de branchages et de paille qui ne présentaient 
aucune commodité et étaient exposés aux intempéries. Ces abris de 
fortune étaient dépourvus de toutes infrastructures hygiéniques. 

Les sites d’extraction dans lesquels travaillaient les ouvriers miniers 
pendant la période coloniale ne présentaient aucunement les mesures 
garantissant la sécurité des hommes et des femmes qui y travaillaient 
(Banesé, 2020). Selon Gérald Bouba, fils d’ancien ouvrier, « le travail 
dans les sites était hostile et des accidents étaient fréquents. Les 
compagnies minières employaient, aménageaient pour certaines des 
routes pour faciliter l’accès afin de rallier les unités de traitement »170. Par 
ailleurs, l’aspect physique des sites d’extraction de l’ormodifiait la 
géographie de l’espace par l’effet négatif de cette activité sur 
l’environnement. Il faut noter tout de même que la création des sites dans 
les localités de Colomine, et de Kambélé a eu pour conséquences la coupe 
des arbres, le détournement du lit des cours d’eau, par la qualité 
physicochimique de l’eau et la destruction des berges des cours d’eau 
                                                           
167ANY, DOM 656, mines et carrières, réglementation, permis miniers, taxes, affaires 
diverses, 1921-1946. 
168 Entretien avec Armand Ndouma (67ans) et Justin Litina (62 ans), Bertoua et Batouri, 
le 19 mai 2016. 
169 ANY, 1AC504, Rapport annuel du service des mines, 1948-1950.  
170Entretien avec Gérald Bouba, Bétaré-oya, le 20 août 2016, 63 ans. 
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(Djowe, 2016 : 66). Ces destructions en période de pluies ont exposé 
davantage les orpailleurs à des inondations importantes. Une cinquantaine 
d’année plus tard, la situation du milieu habituel de travail de ces derniers 
n’a pas beaucoup changée si ce n’est qu’elle s’est dégradée davantage.  
 En effet, l’exploitation traditionnelle de l’or était interdite aux 
populations locales. Les orpailleurs locaux travaillaient donc pour la 
plupart pour leur propre compte dans la clandestinité. Cette interdiction 
rendit de plus en plus précaire l’ouvrier minier qui, pour échapper au 
contrôle, développa l’exploitation à base de la technique des tunnels. 
Cette méthode était plus pratiquée par des orpailleurs de l’ethnie kakaqui 
opéraient le plus dans les sites situés dans la localité de Kambélé. D’après 
Bell Baba171, chef de village Kambélé III, « pendant la période 1960- 
1970, le village a enregistré plusieurs cas de décès du fait des 
éboulements causés par la pratique récurrente de la technique des 
tunnels ». Cependant, malgré la reconnaissance des exploitants 
traditionnels par les autorités en 1974, puis en 2003 par le gouvernement 
camerounais avec la création d’une structure d’encadrement172, les sites 
et chantiers d’extraction d’or demeurent des cimetières pour ceux qui y 
travaillent.  
 L’environnement de travail des ouvriers miniers de Colomine 
présente les mêmes signes de dangerosités. En s’appuyant sur les propos 
de Bernard Ndoke Sewane173, des cas fréquents de blessures ainsi que des 
accidents mortels à la suite de glissements et des éboulements de terrain 
et des asphyxiesdus à l'absence de ventilation174 adéquate sont fréquents. 
Des mineurs interrogés décrient plusieurs cas dans lesquels des hommes 
qui travaillaient à Kambélé avaient été grièvement blessés ou estropiés. 
Selon eux, beaucoup d’accidents ne sont pas enregistrés correctement, 
voire ne sont pas signalés. Les risques encourus par les mineurs de 
Kambélé sont aggravés par le fait que, pour atteindre le minerai, ils 
creusent souvent des puits profonds, atteignant dans certains cas plus de 
100 mètres, alors que le Code minier autorise une profondeur maximale 
de 30 mètres seulement175. Pourtant, il existe des minerais logés à plus de 
30m de profondeur. À plus de 30m, l’orpailleur devrait faire recours à une 
machine d’extraction. À cela, l’on note l’insalubrité et la promiscuité (voir 
photo n°1)qui caractérisent le milieu de vie des orpailleurs.  
 
Photo n°1 : Le campement des orpailleurs du site minier de 
Tigama à Colomine en 2019. 

                                                           
171 Entretien avec Bell Baba, Kambélé, le 25 août 2016, 71 ans. 
172 Il s’agit du Cadre d’Appui pour la Promotion de l’Artisanat Minier (CAPAM) 
173 Entretien  avec Bernard Ndoke Sewane, Bétaré-oya, le 29 août 2016, 38 ans. 
174Il était rare que des systèmes de ventilation soient installés et, s’ils sont utilisés, ils 
dépendent de petites pompes, souvent manuelles 
175 Voir dans le Code minier camerounais et amendé en 2010. 
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Source : Cliché DjowéYamo Edith, photo prise le 29 août 2016 à 
Colomine. 

 
Cette photo présente l’état d’un campement et la promiscuité qui la 

caractérise. Ce site minier abrite plus de 600 personnes constituées 
d’hommes, femmes et enfants tous vivant dans des conditions 
hygiéniques déplorables. C’est un véritable centre où on trouve de petits 
commerces, qui servent de point de ravitaillement des orpailleurs et des 
poubelles côtoient des maisons toutes construites en matériaux 
provisoires. En plus de la précarité des campements, les ouvriers miniers 
dans leur travail d’exploitation de l’or sont livrés à toutes formes 
d’intempéries.  
 
1.2. L’exposition des artisans miniers aux intempéries diverses 

 
 Le travail de la mine exige de la part du travailleur de disposer de 
toutes ses aptitudes, notamment de la force physique. La rudesse du 
travail au regard des méthodes artisanales employées s’avérait être des 
critères recherchés par les compagnies minières coloniales dans le 
recrutement de leurs ouvriers. En effet, les sociétés veulent  réduire les 
risques de perte de leurs ouvriers. Le recrutement était donc sélectif et 
ceux appelés « gros bras » étaient les plus sollicités176. Une fois recruté, 
l’orpailleur travaillait sous les ordres des contrôleurs européens 
(intendant, contremaître) qui devait dès le lever du jour rallier le chantier. 
En fonction de la tâche qui lui était attribuée, l’ouvrier de mine travaillait 
en compagnie des autres ouvriers durant toute la journée soit sous le 
soleil, soit sous la pluie selon la saison. Lorsque pendant les travaux 
d’excavation survenait une pluie, l’intendant qui pouvait s’abriter 

                                                           
176 Entretien avec Hai-to Simphorien, Colomine, le 20 août 2016, 42 ans 
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facilement par rapport aux autres, s’assurait tout de même que le travail 
continuait.177 
 Depuis la fermeture des compagnies minières coloniales, la situation 
n’a guère changé car, les orpailleurs continuent de façon délibérée à 
s’exposer aux intempéries (Voir photo n°2). Pour s’en convaincre, leur 
niveau d’éducation pourrait être convoqué pour expliquer cet état de 
chose (Adamaou, 199). Les orpailleurs sont essentiellement constitués des 
populations villageoises, « illettrées » et « analphabètes 178». Cela 
témoigne à suffisance que la majorité de ces populations ne mesure pas le 
degré de dangerosité auquel elle est exposée. Selon les informations 
recueillies auprès du CAPAM antenne régionale de Bertoua entre 2005 et 
2010, la ville de Kambélé a enregistré des centaines de cas de décès 
issues de noyade179. Depuis 2003, le Cadre d’Appui pour la Promotion de 
l’Artisanat Minier s’emploie à travers l’entremise des Gigamine à 
sensibiliser ces derniers sur la nécessité de disposer des équipements de 
protection. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Photo n°2 : Groupe d’orpailleurs exposés à la canicule au chantier 
Tigoup à Bétaré-oya en 2016 

                                                           
177Ibid 
178ANY, Le travail indigène APA 10357/4 renseignement 1922 copie – 1931. 
179 Entretien avec Hobi, Bertoua, le 30 août 2016, 43 ans. 
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Source : Cliché Edith DjowéYamo, photo prise le 30 août 2016 à Bétaré-
oya. 

 Cette photo est prise au chantier de Tigoup le 30 août 2016. Elle 
présente les orpailleurs en plein  lavage du gravier minéralisé. Ceux-ci ne 
disposent aucun équipement de protection. Ces exploitants de mines qui 
travaillent durement sans repos sont exposés à la canicule. Ils lavent le 
gravier pour recueillir la poudre contenant de l’or.  

1.3. Inexistence  des équipements de protection  

 L’importance du port des équipements de protection par les ouvriers 
des mines n’est plus à démontrer. En effet, l’exploitation de l’or est une 
activité assez dangereux pour la sante. Elle exige des mesures de sécurité 
et de protectio. Or, c’est un aspect qui avait délibérément été négligé par 
les compagnies minières coloniales qui employaient les ouvriers. Dans un 
contexte de colonisation, les propriétaires des compagnies minières 
avaient la possibilité de contraindre les ouvriers africains et camerounais à 
travailler sans équipements. Pourtant, le « Blanc » qui supervise le travail 
en dispose des chaussures de sécurité, des gans, des casques et des 
lunettes. C’est ainsi que dans les sites d’extraction, l’on a pu observer une 
discrimination entre « Blancs équipés» et « Noirs non équipés ». 
 Certaines entreprises ont néanmoins compris la nécessité de doter 
leurs employés du matériel de protection. C’est le cas de la compagnie 
minière de Bétaré-Oya en 1940, après avoir constatée un nombre 
important de perte en l’espace de quelques années du fait des accidents 
de travail.180 La distribution du matériel de protection n’était accordée 
qu’à ceux qui s’occupaient de l’excavation. Seuls les ouvriers les plus 
habiles considérés comme ceux des travailleurs les plus rentables 
pouvaient percevoir une paire de gan voire un casque181.   

                                                           
180 ANC, 2 AC/187 ouvriers miniers et état de santé, CMB 1945. 
181 Entretien  avec Bernard Ndoke Sewane, Bétaré-oya, le 29 août 2016, 38 ans. 
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 L’orpailleur est cet individu qui est démuni et qui pratique 
l’exploitation traditionnelle de l’or pour assurer sa suivie. Autrement dit, 
ce dernier se nourrit, s’habille et se soigne à partir du revenu qu’il tire de 
son activité. La pratique artisanale au-delà des méthodes qu’elle emploie 
réduit le peu d’argent qu’il gagne. Concrètement, pour obtenir le matériel 
de travail et pour se nourrir durant toute la période que dure l’extraction, 
il doit s’approcher de son « serviteur ». Le serviteur est l’acheteur 
clandestin qui met à la disposition de son livreur d’or, le matériel et les 
moyens nécessaires à charge pour lui de mettre plus tard à sa disposition 
l’or vendu et au prix fixé par le collecteur. Cette situation de précarité et 
d’incertitude n’est pas de nature à encourager les artisans miniers à se 
procurer des équipements pour assurer leur protection pendant leur 
travail.  

Il ressort des échanges avec ceux des orpailleurs interrogés, qu’ils 
connaissent l’importance de l’usage des équipements de protection dans 
l’orpaillage.  Pourtant, lesséquelles sont visibles surles mineurs. Dans les 
sites d’exploitation d’or, il n'existe pratiquement aucune protection 
personnelle, aucun équipement sanitaire, aucune médecine préventive et 
aucune protection sociale, les logements de ces orpailleurs sont indécents. 
La photo numéro 3 présente les séquelles de la non-utilisation des gants 
de protection. 

 
Photo n°3 : Séquelles de la non utilisation des gants de protection 
(2016) 

  

Source : Cliché Edith DjowéYamo, photo prise le 28 août 2016 à Colomine 

 Cette photo montre les séquelles sur la main d’un orpailleur abimée 
par la pioche, la pelle et la barre à mine à cause du non usage des gants 
de protection. En quinze (15) ans d’activités en tant qu’orpailleur, cet 
exploitant n’a utilisé d’équipements de sécurité. En fait, les outils de 
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travail sont essentiels dans l’activité d’orpaillage. La section qui suit 
contribue à la connaissance des matériels utilisés par les orpailleurs à 
l’est-Cameroun. 
 

2. La qualité du matériel de travail : 1934-2014 
 

 L'orpailleur entre 1934 et 2014 a utilisé une gamme variée d'outils 
qui au fil du temps a suivi l’évolution des techniques et méthodes de son 
travail. Les moyens d’exploitation traditionnelle de l’or sont soit 
coutumiers, c'est-à-dire, l’usage des outils de fabrications locales qui fait 
appel au génie créatif de l'artisan minier ; soit du matériel manufacturé 
lorsqu’il ne s’agit pas purement et simplement des outils qui subissent 
l’influence de l’avènement de la mécanisation.  
 
2.1. Les adaptations locales des outils 

 Les adaptations locales sont constituées des palliatifs nés du souci 
de continuer avec l'utilisation des outils auxquels les orpailleurs n'ont plus 
facilement accès. C'est le cas avec les slices et autres tables de lavage en 
vogue à l'époque coloniale mais, indisponibles aujourd'hui pour des 
raisons diverses. L'accès difficile ou impossible aux équipements 
technologiques appropriés fabriqués hors du pays et l'ignorance des 
procédures de leur importation constituent les raisons pour lesquelles les 
adaptations locales sont courantes dans divers chantiers. Dans cet élan, le 
guété ou le zololofait le travail de lavage à la place de la table, le 
koutoukoutou remplace le tamis. Leur confection a entrainé le 
développement de toute une intelligence dans ce sens, même si, les 
fabricants-revendeurs des tables traditionnelles de lavage sont comptés 
au bout des doigts.Généralement, les orpailleurs fabriquent pour eux-
mêmes et peuvent emprunter à ceux qui n’en possèdent pas lorsque le 
lavage de son gravier n'est pas imminent. 
 Le guété qui joue le même rôle que le zololo diffère de ce dernier au 
niveau du matériau utilisé. Le premier est directement issu de l'écorce de 
l'arbre qui porte son nom tandis que le second est une petite pirogue dont 
l'extrémité supérieure est fermée et l'inférieure ouverte. 
 L'utilisation de ces tables traditionnelles dépend de la profondeur 
des eaux. De ce fait, le guété est utilisé dans un cours d'eau barré. L'eau 
est orientée vers l'emplacement précis du guété surmonté par le 
koutoukoutou fabriqué à base de bambou ou d'un morceau de tôle. Sur ce 
tamis, est déposé le gravier qui est soumis à l'effort conjugué de l'eau et 
du laveur. Les cailloux volumineux sont séparés par le bon soin du laveur 
de sable fin qui se dépose directement au fond du guété ensemble avec de 
l'or. 
 Le zololo quant à lui est utilisé dans les trous d'or où le gravier 
minéralisé est enlevé. En raison de l'importance de la distance qui sépare 
l'emplacement du gravier du cours d'eau, l'artisan minier 
installedirectement deux fourches légèrement inclinées vers le bas du 
zololo. Deux personnes au moins sont nécessaires pour la bonne 
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utilisation de cette table traditionnelle. La première personne s'occupe de 
puiser à l'aide de la pelle bokassa le gravier préalablement entassé non 
loin du lieu de lavage et de le reverser dans le koutoukoutou. Une 
deuxième personne appelée en Sangobolongoverse de l'eau sur le gravier 
contenu dans le tamis. A ce stade du travail, c'est celui qui est en charge 
de puiser et de verser le gravier dans le tamis qui s'emploie à remuer le 
contenu du tamis jusqu'au moment où le sable fin se déverse dans le 
zololo. Il verse les cailloux restants dans l'eau stagnante du trou d'or.182 A 
la fin de cette phase du travail, le sable qui s'est déposé au fin fonds du 
guété est repris dans une bâtée pour la séparation de l'or du noir à 
l'image du clean up des exploitants miniers de l'époque coloniale. 
 De l'avis de Bouba Gérald, les tables de fabrication artisanale sont 
très courtes avec une pente relativement forte. La non maîtrise du débit 
nécessaire pour le lavage augmente les risques de perte d'or lors du 
lavage.183 
 Les outils de fabrication locale s'étendent également au concassage 
et au broyage du gravier. L’usage du mortier et du pilon sont fortement 
mis en contribution comme l’illustre les photos ci-dessous.  
 

Photo n°4 : Pioche,  pilon et mortier des orpailleurs 

  

 
Source : Cliché Edith Djowé Yamo, photo prise le 28 août 2016 à 
Colomine 

 
 La première image présente les outils de travail des orpailleurs. La 
seconde quant à elle montre une famille d’orpailleur  en pleine séance de 
broyage du gravier minéralisé à l’aide des mortiers. Cependant, ces outils 
sont progressivement abandonnés au profit des matériels semi-modernes. 
  
2.2. L’influence de la mécanisation sur la qualité du matériel 

 
 Les outils utilisés par les extracteurs d’or ont évolué dans le temps 
et véritablement influencé par la mécanisation. Les outils tels que les 
                                                           
182 Entretien avec Robert Nbotou, Bétaré-oya, le 29 mai 2016, 55 ans. 
183 Entretien avec Gérald Bouba, Bétaré-oya, le 20 août 2016, 63 ans. 
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slices et autres tables de lavage très prisés à l'époque coloniale 
aujourd'hui ont subi une transformation. En principe, les ouvriers miniers 
dans le souci de maximiser leur gain intègre des ‘‘technologies nouvelles’’ 
que drainent la mécanisation. En 1944, Paul NtepGweth faisait savoir aux 
exploitants miniers que l’usage des engins permet l'extraction de 
beaucoup d'or surtout celles des terrasses du Lom et de plusieurs rivières 
du Cameroun sans compter celui des filons (Ntep et al, 2001).  Pour les 
administrateurs coloniaux, les compagnies minières devaient gagner 
davantage en recrutant moins d’orpailleurs en lieu et place des machines.  
 Daniel Mathys, Emile Fischer et la SOMINEC (Société Minière de 
l'Est-Cameroun), inspirés de cet appel du chef de service des mines, 
procédèrent à la mécanisation de leurs chantiers dans la zone de Colomine 
au lieu « Trou de rat ». Pour concrétiser leur ambition, la Société Minière 
de Bétaré (SMB)de René Merlin se dote d'une dragline pour l'abattage et 
le chargement en trémie du gravier; une usine fixe pour le lavage 
alimentée par des convoyeurs puis, une usine mobile terrestre alimentée 
par une sauterelle. Schuller quant à lui commande et reçoit un scaper qui 
est mis en service en 1950. Fischer enrichit ses équipements d'un 
bulldozer et un monitor pour l'abattage des éluvions.184 Au moment de 
l'exploitation, toujours coordonnée par les miniers expatriés, le lavage 
s'effectuait dans des slices ou des tables fixes. L'eau captée en amont est 
dérivée de chaque côté du flat par des canaux. Dans l'accomplissement 
des tâches, les miniers recrutent des pousseurs et des laveurs.185 Mais les 
résultats obtenus sont plus ou moins loin des attentes pour des raisons 
diverses. 
 Depuis l’arrivée des chinois en 2010, les orpailleurs fabriquent des 
machines miniaturisées pour le lavage du gravier. Mais ces adaptations 
sont faites selon les circonstances et concernent le matériel (le gravier à 
concasser) et l’appareil de lavage. L’usage des tamis introduit par les 
chinois augmente la capacité de rétention de l’or, ceci au détriment des 
techniques anciennes qui sont de moins en moins pratiquées. Les 
orpailleurs utilisent des bâtées qui sont en fait des cuvettes en aluminium 
de 60 centimètres de diamètre environ. Cet ustensile est soit utilisé seul 
du début à la fin du processus, soit pour la finition du processus de lavage 
dans le cas où l'artisan utilise le zololo ou le guété. Il s'agit dans ces deux 
derniers cas des tables faites artisanalement à l'aide des fûts coupés et 
troués ou tout simplement à base de l'écorce du guété. Ceux des 
orpailleurs qui travaillent avec les méthodes anciennes intègrent 
néanmoins le tamis. C’est ce qu’on peut apercevoir sur les photos 
suivantes.  
 
 
 
 
 

                                                           
184 ANY 1AC504, Rapport annuel du service des mines, 1948-1950, feuille 29. 
185 Entretien avec Iya Ouba Aladji, Bertoua, le 16 avril 2016, 62 ans. 
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Photo n°5 : Mélange d’outils traditionnels aux outils modernes 
dans le lavage du gravier en 2016. 

  

Source : Cliché DjowéYamo Edith, photos prises à Colomine et Bétaré-
oya 
 
 Ces photos mettent en exergue l’usage à la fois du Zololo et du 
tamis moderne (en couleur verte sur la photo) pendant la phase de 
lavage. Dans les deux cas, il ya utilisation du tamis, introduit dans le 
lavage artisanal du gravier depuis l’entrée de la mécanisation chinoise de 
plus en plus présente dans les sites. En plus des ces outils, d’autres 
matériels ont été introduits. Il s’agit des ceux dits manifacturés. 
  
2.3. Les outils manufacturés  

 
 Les outils communément utilisés par les extracteurs d’or sont la 
sonde, la pelle, la barre à mine et la pioche, tous indispensables pour 
l'excavation. La brouette est utilisée pour le transport du gravier. La sonde 
est un morceau de fer à béton lisse d'environ deux mètres de long. Elle 
est la pièce maîtresse de la prospection. La pelle utilisée pour l'orpaillage 
est connue sous le nom de ''pelle bokassa''. Elle est très différente, aux 
yeux des artisans, des pelles ordinaires qu’utilisent les  maçons ou les 
agriculteurs. La pelle « Bokassa » est solide, légère et faite en acier. Le 
prix de ces pelles atteint souvent 25000 F (vingt-cinq mille francs).186 En 
temps normal, la pelle coûte  10 000 F (dix mille francs). Elle est d'origine 

                                                           
186 En 1992, la pelle a coûté 25000 F dans la ville de Bétaré-Oya et ses environs. Ceci 
peut s'expliquer par la croissance des effectifs des orpailleurs à la suite de la fermeture 
de la SCT en 1990. 
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japonaise, importée en RCA avant d'être rachetée par les collecteurs et 
autres commerçants et revendue aux artisans miniers camerounais.187 
 La barre à mine est utilisée pour ''casser le gravier'' avant de le 
sortir du trou. C'est une barre de fer de cinq centimètres de diamètre 
environ avec un bout qui est soit pointu soit aplati. Elle est néanmoins 
disponible dans les quincailleries au prix de 6000 F le mètre. Mais aucun 
de nos informateurs n'a avoué avoir acheté sa barre à mine dans une 
quincaillerie.  
 La pioche joue le même rôle que la barre à mine. La barre à mine 
est préférée pour des raisons de sécurité. Le gravier est composé des 
cailloux et du sable. Et dans ce cas, l'utilisation de la pioche présente des 
risques certains. Dans le cas où la pioche entre en contact  violent avec 
une pierre (Confère photo n° 6), celle-ci est à même de blesser le 
piocheur. Elle est de moins en moins utilisée dans les chantiers miniers 
que nous avons visités. La brouette était beaucoup plus utilisée dans les 
années d'avant indépendance par les exploitants miniers. Ceci à cause de 
l'importance en volume du gravier à laver et les distances qui séparent les 
lieux de production de la table de lavage. C’est ce qui justifie l’existence 
d’une organisation et d’une structuration de l’orpaillage.  
 

3. L’organisation sociale de l’orpaillage et les revenus 
des orpailleurs à l’est-Cameroun de la période coloniale à 
2014 
 Les sites d’extraction d’or dans la large zone aurifère que constitue 
notre cadre d’étude, apparaissent très souvent comme des « no man’s 
land », qui brillent par la grande absence de l’État.Pourtant, des modèles 
d’organisation traditionnels sont calqués sur des structurations 
villageoises. Ces modèles sont caractérisés par un esprit communautaire à 
l’instar de l’organisation coutumière du temps de travail sur les sites 
d’orpaillage et du rôle joué par les femmes et les enfants. 
 
3.1. L’organisation des orpailleurs sur les sites d’exploitations  
 

De l’extérieur, l’orpaillage apparaît comme une activité inorganisée, 
voire anarchique. Cela n’est qu’une apparence car, l’orpaillage épouse de 
très près les formes d’organisation des structures villageoises, 
communautaires et familiales. L’activité artisanale repose sur un ensemble 
de prescriptions coutumières acceptées de tous. Ces prescriptions 
verbales constituent des systèmes d’organisation cohérents et originaux. 
Leur originalité reste profondément marquée par l’esprit communautaire, 
élément indispensable à la règle coutumière comme source de droit. Les 
sites ont leurs règles que tout orpailleur accepte d’avance en venant s’y 
installer.188 L’accès aux sites est accordé à tous, à condition de se 
soumettre aux règles en vigueur et la violation de ces règles est soumise 

                                                           
187 Entretien avec Abdoulaye Souleyman, Bétaré-oya, le 26 août 2016, 48 ans.  
188 Entretien avec Hai-to Simphorien, Colomine, le 20 août 2016, 42 ans. 
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à des sanctions. Caractérisé par ses pratiques coutumières, l’orpaillage est 
d'une rigueur qui frappe impitoyablement tous les délits commis sur les 
sites189. A titre d’exemple, on citera les interdits suivants : les rapports 
sexuels et les vols sur les sites ; l’accès des cordonniers et l’introduction 
du chien sur les sites en activité et  le travail sur les sites les lundis. 

Au niveau de la structure organisationnelle, l’orpaillage traditionnel 
repose sur un ensemble de groupes socioéconomiques pouvant être 
catégorisés en deux grands ensembles à savoir le patronat et les 
employés. Le patronat est également constitué du propriétaire de la terre 
et du propriétaire du site. Le propriétaire de la terre est l’héritier du terroir 
villageois, alors que le propriétaire du site est l’autorité centrale des sites 
d’orpaillage. Il est choisi par tirage au sort parmi les notables et les 
propriétaires terriens et prend toutes les décisions concernant les travaux 
d’orpaillage à l’intérieur du terroir. Les employés, ayant des tâches bien 
précises, sont constitués. Ce sont entre autres les ordonnateurs de 
sacrifices rituels, le forgeron et le mécanicien, le commerçant ambulant ou 
acheteur d’or. 
 L’organisation du travail proprement dit de l’orpaillage sur les sites 
est articulée autour de la durée et des horaires de travail. Au cours de la 
collecte des données, il est ressorti que les orpailleurs sont en général 
pleinement occupés. Plus de 50% travaillent souvent de 08heures à 
17heures (soit 09heures de temps par jour), cela suit un modèle bien 
établi. Il se fait de façon saisonnière dans le respect des usages, selon 
plusieurs modes d’organisation et d’intervenants. 
 Pour ce qui est de l’organisation, elle se situe à deux niveaux à 
savoir familiale et de groupe. Lorsque qu’il s’agit de la famille, les gains 
qui en résultent sont généralement détenus et gérés par le chef de 
famille. Or, l’organisation en groupe, accorde les mêmes droits, sur la 
mine ou le puits d’extraction qui appartient à tous les membres du 
groupe. La production est immédiatement partagée en fin de journée 
entre tous les membres, conformément aux règles établies par le 
groupe190. Cette forme d’organisation impose une certaine discipline et un 
respect des principes traditionnels et exige une honnêteté vis à vis de soi 
et envers les autres membres du groupe. 
 Il existe également l’organisation en Groupements d’Initiative 
Commune des Artisans Miniers (GICAMINE) ou mutuelle. Cette forme 
d’organisation est apparue depuis 2003 avec création du CAPAM qui 
regroupe en général 40 à 50 orpailleurs d’un même village qui 
s’organisent pour exploiter un même site. La raison principale étant 
l’association des efforts et des « capitaux » afin de mieux pouvoir 
rétribuer le travail et d’augmenter l’efficacité de l’exploitation. Ces 
GICAMINE disposent d’une structure organisationnelle formelle et de 
petits matériels d’exploitation, investissent en général leurs productions 
dans l’initiation de projets communautaires et le développement de la 
coopérative en petite entreprise minière. 

                                                           
189 Entretien avec Armand Ndouma, Colomine, le 27 août 2016, 67 ans. 
190 Entretien avec David Darman, Colomine, le 29 août 2016, 39 ans. 
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 Les cas d’organisation sous forme de prestation de service191sont 
structurés sur des postes spécialisés et sur la base des trois principaux 
intervenants que sont : d’abord, le propriétaire de la mine qui prend à sa 
charge tous les frais liés à l’exploitation du puits et à la fourniture de la 
nourriture aux mineurs et aux autres prestataires de service qui travaillent 
dans son puits et pour son compte. Ensuite, les mineurs/puisatiers qui 
sont payés par le propriétaire de la mine sur la base d’un montant 
forfaitaire, en fonction de la production et les laveurs qui assurent la 
remontée du minerai du fond du trou (puits), le transport vers le site de 
traitement, le broyage et le lavage. Dans la plupart des sites, ce travail 
est généralement réalisé par les femmes qui sont rémunérées en nature. 
D’où leur présence dans les sites d’extraction d’or au même titre que les 
enfants. 
 Les femmes et enfants sont actifs dans la mine. Au cours de la 
collecte des données, il est ressorti que ces catégories d’orpailleur ne 
profitent pas économiquement de la mine comme leur collègue homme en 
dépit de la prégnance de leur rôle.  
 Depuis l’époque coloniale, les femmes ont joué un rôle prépondérant 
dans l’organisation sociale des sites miniers de Colomine, Bétaré-oya et de 
Kambélé.  Elles continuent d’ailleurs jusqu’aujourd’hui à l’assurer de 
manière variée et prépondérante. La preuve, leur taux de participation 
dans les travaux de l’orpaillage dépasse largement celui des hommes. Les 
raisons de leur présence sur les sites miniers ont plusieurs explications 
parmi lesquelles, le mode de vie familiale traditionnelle et la pratique 
culturelle de l’exploitation aurifère dans les zones rurales.  
 Concernant les postes d'intervention dans le circuit de production, 
on peut dire que les femmes sont présentes à tous les niveaux du circuit, 
depuis la remontée du minerai, de son transport jusqu’au traitement. 
C'est ainsi que, sur certains sites de Mbutu ou de Morongo dans la zone de 
Kambélé par exemple, les femmes constituent plus de 90% des 
travailleurs impliqués dans la remontée et le lavage des minerais 
aurifères. A côté de ces postes de travail, directement liés à la production 
minière proprement dite, les femmes jouent également un rôle majeur 
dans des activités annexes, comme la cuisine, le petit commerce et le 
ravitaillement des sites en nourriture et en eau. Il s’agit d’un ensemble de 
tâches qui exigent patience et habileté. En dépit de ces apports 
importants, le statut social de la femme dans l’artisanat minier demeure 
peu favorable. Nonobstant ses multiples obligations, celle-ci n’a que peu 
de droits et ne bénéficie pas encore de concours significatifs pouvant 
valoriser son travail et renforcer ses capacités.  
 Fort de ce constat, on peut dire que, même si la femme dans cet 
environnement rencontre beaucoup plus de difficultés dans la pratique de 
l’orpaillage traditionnel, elle se bat courageusement pour améliorer ses 
conditions économiques. L’action de la femme sur les sites a fini par faire 
mentir l’imagerie populaire qui voudrait qu’elle n’y joue aucun rôle, du fait 
qu’elle ne descend pas dans les puits. Il est aujourd’hui commun de 

                                                           
191 Voir en ce sens l’arrêté fixant les attributions du CAPAM. 
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rencontrer sur les sites miniers des femmes qui ont prospéré, et qui sont 
devenues propriétaires de parcelles ou employeurs d’artisans miniers 
hommes.  La photo qui suit présente une femme exploitante de mine dans 
un chantier à Bétaré-oya. 
 
 
 
 
 
 
 
 
Photon°6: Une femme artisans miniers accompagnée de ses 
enfants lavant le gravier pour recueillir l’or à Bétaré-oya en 2016 

 
Source : Cliché Edith DjowéYamo, photo prise le 30 août 2016 à Bétaré-
oya 

 Cette photo prise au chantier Tigoup le 30 août 2016 montre le rôle 
non négligeable des femmes à la phase du lavage. A ce moment, les 
hommes s'emploient à prospecter de nouveaux trous et à entamer 
l'excavation. Dans cette prise de vue, on aperçoit le dispositif qui est 
constitué d’une pirogue à l’intérieur de laquelle est déposé un tamis. A 
l’aide d’une moto pompe l’eau est tirée par un tuyau et versée dans la 
pirogue d’où le gravier est déposé au fur et à mesure afin de séparer 
sable, terre et pierres pour ne retenir que la patte contenant l’or.  

 Tout comme les femmes, les enfants sont présents sur les chantiers 
et jouent un rôle qui est aujourd’hui indéniables. Ils sont présents dans de 
nombreux sites àColomine, Bétaré-oya et de Kambélé. Les risques et les 
conditions de travail sont évidemment différents, selon que ces activités 
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sont exercées dans des trous (puits) ou dans le lit des rivières. En 
général, le travail souterrain est réservé aux hommes. 

 Par contre, certains travaux sur les sites sont quasiment réservés 
aux jeunes garçons et aux petites filles. Il s’agit essentiellement du 
transport et du traitement du minerai, les corvées d’eau et la surveillance 
des bébés sur le site. Le minerai, une fois remonté du fond des puits est 
transporté par les enfants sur la tête ou sur le dos, rarement dans des 
brouettes ou des pousse-pousse. Il existe d’autres activités exercées par 
les enfants sur les sites d’extraction d’or de Kambélé, on peut citer : la 
préparation et la vente de la nourriture ; la vente ambulante ou à poste 
fixe de boissons, de cigarettes, de beignets et les opérations de 
concassage, broyage, pilage et le tamisage du minerai. 

 Toutefois, d’après nos informateurs l’accès aux sites d’extraction 
d’or en période scolaire est interdit aux enfants, la police minière 
traditionnelle veille tant bien que mal à son application. Or, malgré  la 
présence de cette police minière sur certains sites,  on observe la 
récurrence des cas de déperdition scolaire à cause de la fièvre de l’or à 
laquelle les enfants sont victimes. En général, les enfants qui vivent dans 
les villages miniers ne vont pas à l’école et les rares structures éducatives 
autour des sites sont souvent désertées et vidées par la folie de l’or. Les 
sites étant rarement permanents, les groupes de mineurs migrent très 
rapidement vers d’autres sites, au gré de nouvelles découvertes ou de 
rumeurs. Les enfants abandonnent ainsi l’école car, sont souvent 
contraints de travailler avec leurs parents qui les amènent avec eux sur 
les sites. 

 Dans d’autres cas, les enfants décident eux-mêmes de quitter l’école 
pour tenter leur chance comme leurs amis qui grâce à l’or, ont pu 
s’acheter un vélo ou une radio. Quand ils ne travaillent pas, les enfants 
sont abandonnés à eux-mêmes par leurs parents qui passent tout leur 
temps à chercher l’or. La fragilisation et la perturbation des structures et 
de l’autorité familiale caractérisent les sites miniers. Dans ces conditions, 
les enfants souffrent et vivent dans une ambiance familiale perturbée par 
les disputes, l’alcoolisme et la violence des parents. 

En 1998, le BIT a mené une étude sur une population de 500 
enfants travaillant dans les petites exploitations minières à Kambélé et 
Colomine, les résultats ont permis de faire les constatations suivantes : 
« 41 % ont plus de 12 ans, aucun n'est scolarisé, 25 % d'entre eux vivent 
avec leurs parents, 95 % ont une heure de trajet à faire pour se rendre 
sur leur lieu de travail. Dans 96 % des cas, les conditions de vie des 
familles sont très difficiles, et 66 % vivent dans une extrême 
pauvreté ».(BIT, 1998). 

Photo n°7 : Des  enfants orpailleurs dans un champs de mine à 
Kambélé en 2016 
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Source : Cliché DjowéYamo Edith, photo prise le 25 août 2016 à Kambélé 
 
La  photo de gauche  montre deux enfants orpailleurs un garçon et une 

fille en plein séance de lavage du gravier contenant l’or. Celle de droite 
présente des enfants qui sont dans les arbustes près d’un chantier.Cette 
situation aggrave ladéperdition scolaire et la sous-scolarisation en 
instaurant l’analphabétisme dans la région de Kambélé.  

 
3.2. Les relations de travail d’extraction de l’or de 1934 à 2014 : 

entre relations amicales et  accointances conflictuelles 

 

 L’activité artisanale repose sur un ensemble de prescriptions 
coutumières qui accordent une place de choix aux relations humaines. Les 
us et coutumes propres à l’orpaillage obligent en quelque sorte les 
artisans miniers à entretenir des relations d’amitié. Le caractère incertain 
de la capture de l’or ajouté aux croyances192 font que les extracteurs d’or 
collaborent entre eux. Ainsi, l’amitié est une technique qui épouse la 
structure organisationnelle de l’orpaillage. C’est également un élément qui 
favorise le rapprochement et renforce la solidarité. La collaboration est 
quasi obligatoire dans le travail de l’or si l’on considère toutes les tâches à 
accomplir pour obtenir l’or. Le fonctionnement des sites miniers de 
Colomine, de Bétaré-oya et de Kambélé repose sur un modèle qui intègre 
des groupes socioéconomiques constitués des chefs et des ouvriers. Le 
chef peut être soit propriétaire de la terre, propriétaire du site ou les deux 
à la fois. Il revient donc au chef du site de récompenser  un ouvrier au 
regard de l’engagement et de l’abnégation au travail ; d’un bon service 
rendu à la société de par la dévotion au travail, l'assiduité et le respect 
des collègues qu'un manœuvre peut être promu au rang de chef 
d'équipe.193 Toutefois, l’originalité de l’orpaillage reste profondément 
marquée par l’esprit communautaire, qui est un élément indispensable à 
                                                           
192 Selon la plupart d’orpailleur, l’or appartient  aux ‘‘esprits ’’. 
193 Entretien avec David Darman, Colomine, le 29 août 2016, 39 ans. 
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la règle coutumière comme source de droit, convoquée pour résoudre les 
problèmes en cas de conflit.  
 Comme dans tout métier, l’orpaillage connait des tensions entre les 
principaux acteurs. Celles-ci peuvent naitre de plusieurs motifs. En 1999, 
une dispute a eu lieu entre les villages Longa essentiellement composé 
d’orpailleurs et Bétaré-Oya qui est une ville cosmopolite, où extracteurs 
d’or et autres se côtoient. Le motif de la querelle est la dispute du chantier 
Haya haya. Ce chantier découvert par Jean Haïnenou est revendiqué par 
Bouba et Damboura en disant à qui voulait les entendre que le chantier en 
question se trouve sur le terrain de leur parent. Bouba, Hainenou et 
Damboura sont tous originaires de Bétaré-Oya. Les discussions 
s’intensifient et prennent l’allure d’un conflit ouvert entre Longa et Bétaré-
Oya. Les habitants de Longa n’accèdent plus facilement au terrain du 
travail pourtant situé sur leur « territoire ». Une interdiction formelle fut 
lancée par les habitants de Longa à l’encontre des ressortissants de 
Bétaré-Oya demandant à ces derniers de ne plus traverser l’espace de 
Longa afin d’atteindre le chantier à polémique. Or, les habitants de Longa 
s’approvisionnent quotidiennement au marché de vivres à Bétaré-Oya 
situé à 3 km, en même temps les habitants de Bétaré-oya fréquentent l’un 
des chantiers se trouvant à Longa. Ce fut le début de l’opération ‘‘or 
contre nourriture’’ où les femmes de Bétaré-Oya refusèrent de vendre les 
vivres à la population de Longa. La querelle dura deux mois et à son 
terme, certaines personnes de Longa prirent l’engagement de pratiquer 
l’agriculture. Il fallait attendre l’épuisement du gisement aurifère de Haya 
haya pour retrouver le climat d’entente d’antan entre ces deux villages 
voisins. 
 L’arrivée de nouveaux acteurs dans la pratique de l’exploitation 
artisanale semi mécanisée de l’or vient bousculer le mode traditionnel du 
fonctionnement de l’orpailleur. Notamment, les Chinois qui sont de plus en 
plus présents dans la quasi-totalité des sites miniers de la région de l’Est. 
Cette situation génère ainsi des conflits entre populations villageoises et 
ces opérateurs chinois. D’après le président des artisans miniers de 
Colomine, « ce qui nous choque le plus, c’est le fait que les chinois nous 
empêchentd’utiliser leurs déchets alors qu’ils occupent déjà toutes nos 
terres ». 194 Nos informateurs disent subir un envahissement. Selon les 
extracteurs d’or, il est de plus en plus difficile de disposer d’un trou ou 
d’un chantier du fait de l’attribution des autorisations d’exploitation à ces 
opérateurs sur la grande majorité des espaces qu’occupaient les 
orpailleurs. Tout ce qui précède a des impacts sur les revenus des 
orpailleurs. 
 
3.3. La disparité des revenus des orpailleurs de 1934 à 2014 
 

La ruée vers les mines d’or se fait à des vitesses différentes 
conformément aux intérêts que l’on y attache. Tout compte fait, en 1934 
au moment où la première compagnie d’exploitation de l’or s’implante à 

                                                           
194 Entretien  avec Bernard Ndoke Sewane, Bétaré-oya, le 29 août 2016, 38 ans. 
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Bétaré-oya, la communauté du personnel d’ouvriers miniers recrutés dans 
des sociétés minières est composée essentiellement des populations 
africaines. Parmi les communautés étrangères, les Centrafricains étaient 
les plus nombreux. Ils sont venus pour la plupart avec leur ancien 
employeur notamment, Daniel Mathys. Ce dernier travaillait 
antérieurement dans une compagnie d’exploitation de minerais à Nguia, 
Yaloké, Baboua et Bouar dans l’actuelle RCA.195 
 Le salaire est généralement perçu après 15 (quinze) jours c'est-à-
dire sous la quinzaine. Celui-ci est très attendu par les orpailleurs compte 
tenu de ce que la ration alimentaire qui est mis à leur disposition parvient 
difficilement à couvrir la période.  

Les ouvriers régulièrement recrutés par les chercheurs d’or 
occidentaux perçoivent à la fin du mois un salaire. Selon nos informateurs, 
la moyenne générale du salaire que percevaient les ouvriers africains était 
de 10 à 15 francs. Les orpailleurs ont également la possibilité de se faire 
payer après quinze (15) jours de travail. 196.  
 C’est à midi que l’intendant, après l’arrêt des travaux remet à 
chacun ce qui lui revient de droit. Après avoir pris leur argent, les 
hommes s’offraient des petits moments de plaisir selon qu’ils étaient des 
ouvriers responsables ou moins responsables. Les ouvriers responsables 
après avoir perçus leur solde passaient souvent chez le boutiquier du coin 
pour régler leur solde et rentraient chez eux avec le reste. Ils faisaient un 
détour dans des cabarets afin de s’offrir des liqueurs faits à base de maïs. 
Par contre, ceux des artisans miniers moins consciencieux vont boire à 
grand flot et pour beaucoup, s’adonner aux femmes libres qui n’étaient 
pas absentes de la scène. Dans des familles où il y a parents, enfants, 
tous contribuent aux financements des charges familiales. La solde des 
orpailleurs célibataires leur sert à rembourser leurs dettes de boissons et 
à davantage se faire plaisir. Cette situation va perdurer jusqu’en 1957 
avec la fermeture des dernières sociétés minières qui vient mettre un 
terme à la solde directe pour créer une nouvelle forme d’accumulation. Le 
traitement salarial mis sur pied par les chercheurs d’or occidentaux dès 
1934 à l’endroit des orpailleurs de leurs sociétés minières, servira pour 
cette catégorie d’extracteur d’or la voie royale d’accumulation jusqu'en 
1957. Après cette date, d’autres modes de paiements sont développés par 
les orpailleurs à l’instar du partage du gravier entre artisans, mais surtout 
le remboursement de la dette du collecteur. 

La vente des produits aurifères était du ressort des compagnies 
coloniales et les produits étaient convoyés vers l’Europe. Mais depuis la 
décennie 1990 et surtout le boom minier observé dès la première 
décennie du troisième millénaire, d’autres débouchés d’écoulement d’or 
ont aussi fait surface. Principalement, les pays émergents tels que la 
Chine, le Brésil et certains pays de la Péninsule arabique notamment 
l’Arabie Saoudite, le Qatar et les Emiraties. À côté de ces foyers de 

                                                           
195Entretien avec Iya Djafarou, Bertoua, le 13 avril 2016, 47 ans.  
196ANY, 2AC162 compagnies minières (Salaire du personnel), Correspondance de 1949 
relative à une mission de contrôle, 1939-1949.  
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commerce, certains pays Africains tels que le Nigéria, l’Afrique du Sud 
constituent aussi des marchés d’or pour les commerçants. Ainsi, les 
extracteurs vendent eux-mêmes leur produit.Cependant, les revenus 
obtenus ne sont pas toujours les mêmes. Les revenus des orpailleurs de 
Bétaré-Oya diffèrent de ceux de Colomine selon deux déterminants. Selon 
le premier déterminant, les revenus liés à l’orpaillage dans la localité de 
Bétaré-Oya, sont quasiment permanents depuis deux décennies 
environ.197 Quant au second déterminant, les sommes reçues sont 
modestes comparativement à Kambélé où un jeune coiffeur se fit une 
fortune évaluée à cinquante millions de francs Cfa ou encore le cas du 
commerçant de Colomine qui, au bout de quelques semaines de travail 
d’extraction d’or brassa quarante millions de francs Cfa. A Bétaré-Oya, les 
revenus annuels oscillent entre cinq cents mille francs Cfa et trois 
millions contre trois cents mille et un million six cent cinquante mille 
francs Cfa à Kambélé à l’est de Batouri (Massike, 2003 : 32).  
 

Conclusion 

En définitive, ce travail portait sur les conditions de travail et leurs 

impacts sur la vie des orpailleursde l’Est-Cameroun. Pour comprendre 

comment et pourquoi le cadre de travail des mineurs influencesur la 

condition de vie des mineurs, il était important d’étudier les 

infrastructures déployées et la nature des chantiers  de travail des 

orpailleurs. Il en ressort que dans ces chantiers précaires, il y règne une  

promiscuité. Dans les champs de mines, les orpailleurs mal équipés sont 

exposés aux intempéries diverses.  Les matériels de travail utilisés sont 

archaïques  et laissent parfois  des séquelles corporelles sur ces artisans 

de mine. Toutefois,l’avènement de mécanisation de l’extraction aurifère a 

influencé sur les matériels de travail.  Désormais, de nombreux orpailleur 

combinent les outils locaux à ceux manufacturés.  Les champs de mines 

sont de véritables lieux d’organisation. Le travail de mine s’organise 

autour des hommes, des femmes et même des enfants. Dans la chaîne de 

travail, on retrouve les femmes à tous les niveaux du circuit. Il s’agit 

notamment de la remontée du minerai, de son transport et de son 

traitement. Les enfants quant à eux assurentles corvées d’eau et parfois le 

transport du minerai 

Il a été relevé dans ce travail que des relations d’amitié se sont 

établies dans les villages des mineurs. Le caractère incertain du travail de 

l’or et la solidarité africaine font que les mineurs collaborent entre eux. 

Les orpailleurs agissent souvent en solitaire ou en équipe. Ils travaillent 

soit sur leur propre espace ou alors dans une zone mise à leur disposition 

par un individu en échange plus tard de l’exclusivité de la vente ou d’un 

pourcentage de l’or extrait. Cependant, comme dans tout secteur 
                                                           
197 Entretien avec un cadre de la Délégation Régionale des Finances de l’Est, Bertoua, le 
12 avril 2016, 41 ans. 
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d’activité, les acteurs de l’orpaillage entre très souvent en conflit. Au 

regard des enjeux que suscitent l’exploitation de ce minerai et les 

conditions de travail des mineurs, les villages de Colomine, de Bétaré-oya 

et de Kambélé sont devenus de milieux conflictogènes et conflictuel 

auxquels il faut apporter des solutions adéquates. 

 

 

Sources orales et bibliographie 
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de Bétaré-Oya 
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Président Féderal de 

l’union des GIGAMINE 
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mai 2016. 

NdokeSewane 

Bernard 

Président Fédéral de 
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ANY, 2AC162, compagnies minières (Salaire du personnel), 

Correspondance de 1949 relative à une mission de contrôle, 1939-

1949. ANY, DOM 656, mines et carrières, réglementation, permis 

miniers, taxes, affaires diverses, 1921-1946. 

ANY, Le travail indigène APA 10357/4 renseignement 1922 copie – 1931. 
 
Bibliographie 
 
ADAMOU, Hassan., (1999), « l’exploitation artisanale de l’or et évolution 

de l’espace rural à Ngouri-Leggal-Gorro », mémoire de maîtrise en 
Géographie, Université de Ngaoundéré. 

BANESE, E. (2020), «Les enjeux sécuritaires de l’exploitation minière de la 
zone de bétare-oya à l’est-Cameroun : 1924 à 2018 », Mémoire de 
Master recherches en Histoire, Université de Maroua 

BURY, J. (2004), « Livelihoods in transition: traditional gold mining 
operations and local change in Cajamara, Peru», The geographical 
journal, Vol. 170, N°1, march pp 78-91. 

DJOWE YAMO, E. (2016),  « Les exploitants des mines dans la région de 
l’Est-Cameroun de 1934 à 2014 », Mémoire de Master en Histoire, 
Université de Ngaoundéré 

DZALA-KILOUTA, T., (2005), « Entrepreneuriat d’insécurité et réseaux de 
contrebande de diamant et de coltan en Afrique centrale des années 
90 à nos jours : une menace pour l’intégration sous-régionale », in 
Pidika Mukawa D. et Tchouassi G., (dirs), Afrique centrale, crises 
économiques et mécanismes de survie, Dakar, Imprimerie Graphics, 
pp. 106-138. 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

294 
 

GAVIN, H., (2002), “The environmental impact of small scale mining in 
Ghana: identifying problems and possible solutions”,The geographical 
journal, Vol. 168, N°1, march pp 57-72. 

KIETHEGA J., (1982), L'or de la Volta Noire, Paris, L'Harmattan. 
MASSIKELOKE., M,  (2005),  « l’exploitation artisanale de l’or dans la 

région de Bétaré-Oya (Est-Cameroun) de 1934 à 2003 », mémoire de 
maîtrise en Histoire, Université de Ngaoundéré,. 

MENGUE, A. (2001), « Relation frontalières entre les peuples du 
Cameroun et les autres pays de l’Afrique centrale : le cas de l’Est », 
in Abwa D., et al (éds), Dynamique d’intégration régionale en Afrique 
Centrale. Intégration Afrique centrale, Tome. 1, Yaoundé, P.U.Y, 
pp.66-83. 

NDIH. J., (1982), « L’industrie extractive : l’Etain de Mayo-Darlé, 1932-
1989», Mémoire de maîtrise en Histoire, Université de Ngaoundéré,  

NTEP. P., G., et al, 2001, Ressources minérales du Cameroun : notice 
explicative de la carte thématique des ressources minérales du 
Cameroun sur fond géologique, Yaoundé, Sopecam, p. 87. 

TCHINDJANG. M., P.,  (2015), « Impact et suivi par télédétection de 
l’exploitation minière sur le couvert forestier dans la région de l’Est 
du Cameroun : cas du département du Lom et Djerem (4°30-6°N & 
13°-14°30 E) », Rapport d’étude (IRD). 

VOUNDI. E et al., (2019) « Analyse des mutations socio-
environnementales induites par l’exploitation minière à Bétaré-Oya, 
Est-Cameroun », https://journals.openedition.org/vertigo/24329, 
consulté le 13 mars 2022. 



Intel’Actuel, n° 21, 2022 

295 
 

LONGMENE FOPA Arnaud 
Université de Dschang 
 
 

Présence noire en Asie du sud: re-questionner 
l’historiographie africaine en rapport avec le monde 

oriental 
 

Résumé  
        Les problématiques liées à la présence des Noirs en terre asiatique 
offrent à la science historique un champ d’étude riche, varié et divisé. 
Ainsi, la migration noire dans les continents autres que l’Afrique a souvent 
été exclusivement attribuée à l’esclavage et à la traite négrière. Pourtant, 
ces deux phénomènes n’ont été qu’une phase du processus migratoire 
initiée depuis l’antiquité. Ces deux phénomènes se sont alors constitués 
comme une source de mépris et de racisme, au point que l’historiographie 
s’en est imprégnée, des siècles durant. Ce travail scrute les étapes de la 
migration noire en Asie du Sud entre le VIIIè et le XXè siècle. Il s’agit des 
espaces géographiques qui couvrent le sud de l’actuelle Russie, la Chine, 
le Japon et les Philippines. La question principale est celle de savoir, 
comment les Noirs sont arrivés à peupler des espaces en Asie du Sud ? 
Pour traiter cette question, nous mobilisons une approche méthodologique 
qui met un accent sur l'interdisciplinarité et la collecte des données 
écrites. Cette étude s’inscrit dans une perspective historique et le cadre 
théorique est la sociohistoire. Elle essaie d’identifier les séquences et les 
traces de la présence noire en Asie du Sud. Il ressort que les Noirs 
d’origines africaines ont habité la Chine, la Russie, le Japon et les 
Philippines entre le VIIIè-XXè siècle. 
Mots-clés : Afrique, Asie du Sud, esclavage, migration, présence noire.  

        
 
 

À l’aune de la nature des régimes autoritaires qui défigurent 
l’identité politique des Africains, depuis les indépendances, les courants 
racistes et européocentristes présentent l’Afrique noire comme le 
continent de la barbarie et de la bêtise. Ils ont bon jeu de faire passer les 
Noirs d’Afrique comme des Hommes hors de toute logique historique, donc 
inaptes à une quelconque pensée progressiste. L’historiographie raciste 
fondée sur l’auto-identification de l’Occident à la civilisation qui fut alors 
portée par les chercheurs de mauvaise foi est allée jusqu’à considérer 
l’Afrique comme une « terre vide », où le manque d’initiative, l’absence de 
loi, d’ordre et de stabilité se donnent libre cours(Thierno Bah,2015). 
Autant de thèses sans fondements qui ignorent les initiatives et les 
réalisations des peuples africains tout au long des siècles. Une telle 
appréciation négative des Noirs, mise en relief par certains chercheurs 
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occidentaux, avec comme tête de proue la pensée du philosophe 
Hegel(1837), participe à justifier l’asservissement des peuples noirs. C’est 
dans cette logique que la mise en esclavage dès le VIIIème  siècle et la 
traite négrière qui s’en est suivie au XVme siècle, avec pour corollaire, la 
domination de l’Homme noir, aident à la construction de la hiérarchie 
sociale et humaine nécessaire à la justification de l’orgueil des 
occidentaux198.  
       Ce discours, d’autosatisfaction, de grandeur et de domination, qui a 
précédé, entretenu et survécu à la colonisation active, n’est pas reçu 
passivement. Soumis aux contradictions de l’histoire, il ne peut 
notamment pas éteindre cette petite lanterne qui rappelle que le continent 
africain est le berceau de l’humanité, et que ce dernier a participé 
activement à la fondation de l’histoire de l’humanité (Thierno Bah, 2015). 
Dans la perspective de la réécriture de l’histoire de l’Afrique par les 
Africains et autres occidentaux de bonne foi (Robert Delavignette, Léo 
Frobenius, Georges Hardy, Théodore Monod, Yves Urvoy, J.F. Nadel, H. 
Baumann etc.), l’historiographie raciste(Hegel) et l’historiographie 
coloniale qui constituent deux tendances complémentaires ont été remises 
en cause par une historiographie nationaliste et contestataire (Senghor, 
Cheikh Anta Diop, Théophile Obenga, etc.). En évoquant l’identification 
des Noirs en Chine, nous soulevons une des pierres qui jonchent le champ 
de la conscience politique de ces derniers. Comment les Noirs se sont-ils 
retrouvés en Chine ? Quelles ont été les étapes de leurs migrations et 
quels sont les éléments d’identification de ce peuple dans cette partie du 
continent ? La réponse à ces préoccupations nous conduit à établir une 
chronologie commentée de la présence noire en Asie du Sud et à analyser 
les indices qui permettent  d’identifier  cette présence.    
      De nombreux travaux se sont intéressés à la question de la présence 
noire en Asie. Les recherches de l’archéologue chinois Kwang Chih 
Chang(1896) ont confirmé en Chine l’importance d’une population noire 
au vu des fouilles entreprises. Des recherches qui se sont appuyées sur 
les rapports des chroniqueurs qui ont mentionné l’existence d’un empire 
noir dans le Sud de la Chine sous la dynastie des Tang entre 618 et 907 
après Jésus-Christ. Dans le même sens, Imbert(1968) a identifié en Chine 
une catégorie de population ayant une forte ressemblance avec les Noirs 
d’Afrique qu’il a considérée comme partie du continent. Cet auteur classe 
ces populations comme les descendants des premiers humains modernes 
arrivés dans la région de l’Asie du Sud-Est. De son côté, l’historien 
américain et spécialiste des civilisations africaines Runoko Rachidi(1984) a 
insisté sur l’antériorité des Noirs sur le continent asiatique et a souligné 
dans ses travaux, l’origine africaine d’une importante population chinoise. 
Ce dernier a conclu que les vestiges de la présence noire en Asie sont 

                                                           
198 Voir la teneur du discours de Dakar en juillet 2007. Prononcé par le Président français 

Nicolas Sarkozy, ce discours trahit cette pensée condescendante à l’égard des 
Africains. Il tire ses racines de l’idéologie raciste qui alimente les menées coloniales 
dès le XVIIIè  siècle en Europe. Discours publié dans  lemonde.fr /afrique publié le 9 
novembre 2007. 
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considérables. Louis Lapicque (2022) s’est s’interrogé sur les liens entre 
les différents Noirs observés dans diverses localités asiatiques notamment 
les Négritos. Ce dernier a affirmé que cette catégorie de noir appelée 
Négritos possède des traits de ressemblance avec les Noirs d’Afrique. 
Pierre Lepidi (2022) a essayé de retracer les origines africaines de Yasuké, 
une figure militaire japonaise née dans l’île de Zimbabwé entre 1530 et 
1540. Il note que ce cadre militaire japonais d’origine noire fut l’un des 
premiers étrangers à intégrer l’élite guerrière nippone. L’archéologue 
chinois Chang Hsing-Lang(1939) a mené des recherches fructueuses sur 
la fondation des dynasties en Chine et atteste que les squelettes de type 
négroïdes ont été retrouvés dans le Sud de la Chine. Cet auteur note que 
trois grandes dynasties en Chine ont été fondées par les Noirs (la Dynastie 
Xia (2205-1766), fondée par Xuan Wang « Le roi noir » ; la dynastie 
Shang (1700-1070) fondée par Xuan Niaor « L’oiseau noir » et la dynastie 
Zhou fondé par Mu Xian « Bœuf noir »).   
      En explorant tous ces travaux sous ces différentes thématiques, l’on a 
eu une idée sur la littérature existante sur la question des migrations 
africaines en Asie. Seulement, en examinant à fond les problématiques de 
ces différents travaux, nous constatons que les aspects liés aux 
dynamiques, et à l’identification des traces noires en Asie n’ont pas 
suffisamment été traités à fond et restent une préoccupation permanente 
des chercheurs. Il devient donc nécessaire de réexaminer la question des 
migrations noires dans ce continent, d’explorer les étapes de cette 
migration comme gage à la compréhension des dynamiques actuelles 
entre l’Afrique et l’Asie. C’est pour cela que nous nous proposons dans 
cette étude d’analyser efficacement, mais alors profondément les aspects 
qui touchent les migrations noires en Asie. Cette contribution est à la fois 
une remise en question d’une thèse longtemps soutenue qui classe le 
continent africain et son peuple derrière toute dynamique historique, et un 
prolongement des travaux antérieurs susceptibles de contribuer à 
l’élaboration d’un nouveau postulat.  
       La méthodologie de ce travail qui repose principalement sur 
l’exploitation des documents historiques sur l’Afrique et l’Asie s’appuie sur 
la recherche documentaire. Elle met un accent sur l’exploitation des 
travaux scientifiques, notamment les ouvrages et les articles scientifiques. 
Les informations collectées et analysées proviennent majoritairement 
d’une analyse de la littérature existante sur les dynamiques africaines en 
Asie à l’ère des gouvernements impériaux. Les documents en rapport avec 
les dynamiques historiques, économiques et culturelles qui font mention 
des origines de la présence noire dans ce continent et les moyens de leur 
arrivée y sont analysés. Le cadre théorique d’étude est la sociohistoire et 
l’usage de l’interdisciplinarité qui aide à saisir la question de la présence 
noire en Asie du Sud. L’encrage disciplinaire est l’histoire et permet une 
analyse diachronique du phénomène qui a conduit  les Noirs d’Afrique à 
migrer  vers l’Asie du Sud. Cette réflexion nous conduit dans un premier 
temps à la remise en cause des positions idéologiques liées au débat 
historiographique et à l’analyse des séquences de cette présence noire en 
Asie du Sud. Nous nous consacrons, dans un second temps, sous la base 
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des indices, à expliquer les mécanismes d’expression de cette  présence 
noire en Asie.  
 

1. La migration  noire en Asie du Sud. Les paravents 
d’une idéologie 
 
        Si la présence des Noirs en Asie du Sud s’explique à la fois par 
l’importation des esclaves (Ndiaye, 2008) ;(Chang, 1939) et un processus 
migratoire volontaire de ces derniers (Diop, 1979), la question qui  
demeure est celle des conditions et des séquences de leurs arrivées. Ainsi, 
la remise en cause d’une historiographie longtemps influencée par les 
idéologies et portée par les chercheurs occidentaux apparait comme une 
étape importante pour éclairer  cette préoccupation. 

       
Vers la critique des historiographies et des idéologies prédominantes   
        Si l’historiographie renvoie à la façon d’écrire et d’interpréter le fait 
historique, cette opération est marquée par une dynamique et un contexte 
liés à divers facteurs parmi lesquels on peut logiquement citer l’époque, 
les idéologies ambiantes etc. L’historiographie apparaît dès lors marquée 
par une relative diversité dans le temps et dans l’espace, conduisant à des 
remaniements d’écriture et d’interprétation des temps, des mœurs et des 
sociétés de référence(Thierno Bah,2015).Contrairement à une conception 
idéologique qui a tendance depuis Hegel, à classer l’Afrique derrière 
l’histoire, il y’a lieu de souligner que l’historiographie a connu une 
importante mutation. De nombreux intellectuels africains et européens, 
voire asiatiques, en collaboration avec des universités africaines sont 
arrivés à remettre en cause ce paradigme qui considère l’histoire africaine 
comme le prolongement des activités européennes en Afrique. Si 
Fouellefack Kana(2010) note que l’Afrique fut, à un moment précis, placé 
à la marge de l’histoire universelle, à partir des années 1950, les 
intellectuels africains décidèrent de valoriser leur histoire et de battre en 
brèche les idées saugrenues développées par les ethnologues racistes et 
européocentristes (Kouosseu, 2010). Les chercheurs d’obédience 
anglophones notamment les nigérians Adiele Afigbo et Keneth Dike furent 
parmi les pionniers de ce mouvement. Ces derniers furent suivis par leur 
paires francophones notamment les sénégalais Abdoulaye Ly et Cheikh 
Anta Diop ainsi que des leadeurs nationalistes. La remise en cause de 
l’historiographie se fit ainsi à travers une littérature de contestation et une 
subversion de l’ordre colonial qui culmine chez Léopold Sédar Senghor, 
Price-Mars, Aimée Césaire, et Léon Gontran Dumas avec le courant de la 
négritude199. Si l’on peut logiquement reprocher à cette vision de 

                                                           
199 Si la situation de l’ex-colonisé allait davantage rebeller celui-ci et le dresser contre 

l’ancien maitre, il y’a lieu de souligner que beaucoup appelèrent à se méfier de 
l’enfermement de la réflexion sur l’Afrique. Ce que Achille Mbembé appelle le 
« provincialisme des discours soi-disant autorisés ». Il faut surtout se démarquer de 
l’afro-centrisme et de l’afro-pessimisme afin de rejeter toute position victimaire de 
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l’historiographie, dans sa refondation, une structuration dangereuse qui a 
tendance à beaucoup plus concilier l’esclavage et la traite atlantique dans 
sa périodisation qu’une analyse des expériences africaines, il apparait que 
les fragments de son passé, les cultures, les langues, les religions, les 
philosophies, la cosmologie, les arts, la musique, la danse, la guerre, les 
architectures, l’agricultures, la musique, la danse, l’architecture, 
l’artisanat ect., constituent des éléments à prendre en compte afin de 
mieux représenter les particularités du continent. Selon Ihediwa(2022), 
des découvertes archéologiques en Afrique de l’est ont fait de cette partie 
du continent le berceau de la vie humaine, et des preuves historiques ont 
montré que l’Afrique était autrefois une porte d’entrée vers une grande 
civilisation. L’historiographie africaine tente ainsi de sortir des divisions, 
schémas et séquences imposées par les Européens. Un schéma qui, selon 
Ihediwa(2021), souligne l’inexistence d’une histoire propre de l’Afrique et 
ramène essentiellement ses dynamiques historiques avec le début des 
conquêtes européennes.  
          Il faut cependant souligner que le regard pessimiste sur l’Afrique ne 
fit pas l’unanimité au sein de l’intelligentsia européenne. À la fin du 
XVIIIème siècle, des auteurs européens, africains et asiatiques se 
démarquèrent des thèses formulées par l’historiographie raciste et 
coloniale. Une vision positive sur l’Afrique s’amorça avec les hommes 
d’église, des philosophes, des explorateurs donc les travaux témoignèrent 
sur l’organisation adéquate des sociétés africaines et le caractère élaboré 
de leur civilisation(Thierno Bah,2015). L’historiographie africaine, au 
contact avec le monde asiatique s’est  ainsi vue accordée une place de 
choix notamment  avec la question de la présence noire en Asie du Sud. 

         Si l’idée selon laquelle les Noirs ont été parmi les premiers 

habitants de l’Asie du Sud a été fortement contestée par certains 

milieux scientifiques notamment européens, l’on note que de 

nombreux chercheurs ont mené des recherches fructueuses sur la 

question (Ramazanie, 2011). L’historicité du continent africain a 

depuis lors, été récusée par les chercheurs européocentristes qui 

considèrent ce continent comme le grenier vide de l’histoire. C’est 

ainsi que le noir est devenu dans l’histoire, l’objet de recherche et 

de curiosité scientifique en vue de mieux le connaitre pour mieux 

l’asservir. Ce complot contre l’Afrique débuta au Moyen-Âge où l’on 

commença à se poser la question de savoir si le Noir avait une 

âme200. Le but de cette contestation fut sans doute le lessivage des 

cerveaux et l’imposition d’une suprématie blanche afin de justifier 

                                                                                                                                                                                     
l’afro-radicalisme qui pour répondre à une blessure historique propose une réaction 
raciste envers les blancs. 

200 Cette interrogation est selon Joseph Ki Zerbo, dénuée de tout sens car s’il n’en avait 
pas, la traite était légitime. Et s’il en avait une, elle restait légitime ; car l’inclusion de 
ces âmes dans l’Eglise pour leur salut devenait une mission louable. Conclusion, oui à 
la traite si elle doit aider à convertir les esclaves. Le baptême des Noirs devint alors le 
passeport des  négriers vers le bois d’ébène : il incluait les Noirs dans la communauté 
des chrétiens, mais ipso facto, par le statut d’esclave.  
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l’esclavage, la traite négrière et l’aventure coloniale. Il fallait surtout 

la justifier à travers des faux documents, des travaux scientifiques 

douteux, que l’Afrique n’est jamais entrée dans l’histoire comme l’a 

exprimé le président français Nicolas Sarkozy en visite au Sénégal 

(Lecolle, 2009), pays de Cheikh Anta Diop. Ce n’est pas un fait isolé 

car ce discours s’inscrit dans la continuité de la domination, mieux 

de l’écrasement d’une race noire pourtant porteuse de l’histoire de 

l’humanité. Loin d’être un continent à la périphérie de l’histoire, ou 

encore un espace sans dynamique propre, il apparait que le peuple 

noir d’Afrique a participé activement à la construction de l’histoire de 

l’humanité. Une chronologie commentée nous permet de mieux 

cerner les dynamiques de la présence noire en Asie du Sud.   

                Chronologie commentée de la présence noire en Asie du 
Sud  
        L’histoire des relations entre l’Asie et l’Afrique est ponctuée des 
récits historiques qui accordent une part belle à des contacts beaucoup 
plus anciens que ceux exaltés dans les chroniques  journalistiques des 
XXème et  XXIème siècles. Au regard de l’absence remarquée des sources 
écrites et orales, ces contacts se situent régulièrement entre le VIIIème et 
le XVème, deux périodes majeurs qui ont constituées les moments 
privilégiés de la migration noire en Asie, et précisément, en Asie du Sud. 
Selon l’anthropologue et économiste sénégalais Tidiane N’Diaye(2008), 
qui est par ailleurs l’un des spécialistes des civilisations négro-africaines, 
les Arabes ont razzié presque toute l’Afrique subsaharienne dès la fin du 
VIIème et ceci, pendant treize siècles sans interruption et la plupart de ces 
hommes importés ont disparu pour regagner les localités asiatiques du fait 
des traitements inhumains. L’auteur note dans l’un de ses ouvrages sur 
l’esclavage des Noirs que : 

La traite négrière a commencé lorsque l’Émir de Khaimah et général 
arabe Abdallah Ben Saïd a imposé aux Soudanais un Baktt (accord), 
conclu en 652, les obligeant à livrer annuellement des centaines 
d’esclaves bien portant destinés à être réduit en esclavage. La 
majorité de ces hommes étaient prélevés sur les populations du 
Darfour. Et ce fut le point de départ d’une énorme ponction humaine 
qui ne devait officiellement s’arrêter qu’à l’aube du XXe siècle 
(Ndiaye, 2008). 

        Il s’agit ici de l’esclavage arabe qui débuta au VIIIème siècle pour être 
fragilisé au début du XVème siècle par l’institutionnalisation du commerce 
triangulaire. Cette ponction humaine qui a sévi le long des côtes est 
africaines avec une prédilection dans la méditerranée a eu pour 
conséquence, le traitement inhumain des Noirs et leur déplacement massif 
vers l’Asie du Sud. C’est dans ce sillage que l’archéologue chinois Chang 
Hsing-Lang(1939) cite l’esclavage des Noirs comme étant le fait majeur 
ayant troublé la tranquillité du peuple africain jusque-là paisible à entrer 
en contact avec le monde asiatique et à se retrouver dans les localités 
situées en Asie du Sud. Cet auteur soutient en effet, évoquant la présence 
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des Noirs en Chine, que la présence des « nègres » dans ce territoire situé 
en Asie du sud  est  la conséquence de l’importation des esclaves noirs 
sous la dynastie des Tang.  
        Si l’esclavage des Noirs par les Arabes a contribué à l’importation de 
ces derniers et à leur dissémination sur le continent asiatique, ce 
phénomène a constitué une séquence importante de la migration noire en 
Asie. Une autre vague de la migration des Noirs rencontrée en Asie du 
Sud s’y est retrouvée par le fait d’une migration libre. Il s’agit non moins 
d’une contrainte qu’une volonté manifeste de se retrouver de l’autre côté 
de l’Océan indien soit dans le cadre des velléités hégémonistes ou des 
échanges entre les dignitaires africains et asiatiques.  
        Pour ce pan de la migration qui touche les échanges diplomatiques 
et commerciaux, l’on cite régulièrement le voyage de deux marins chinois 
(Du Huan et Zheng He) qui ont exploré à plusieurs reprises les côtes 
africaines et ont fini par ramener des présents du côté de la Chine. Des 
rencontres diplomatiques avec échange des cadeaux et des personnalités 
se développèrent entre les monarques chinois et les dignitaires africains 
au moment où l’Europe faisait face à des guerres de religions. C’est pour 
relever l’importance historique et la dimension internationale de cette 
rencontre que Foré Diaby fait cette précision :   

C’est ainsi que le 2 février 1421, pour célébrer le nouvel an chinois, 
l’empereur aurait reçu lors du sommet à Pékin vingt-huit chefs et 
dignitaires venus de plusieurs endroits d’Asie, d’Afrique, d’Arabie et 
de l’océan Indien. Cette rencontre représentait la conférence la plus 
internationale jamais organisée et aurait témoigné le rayonnement 
de la Chine des Ming, un empire alors ouvert sur le monde. L’amiral 
Zheng He avait également pour mission de ramener en Chine 
certains hôtes de l’empereur (Diaby, 2014).  

        Les dignitaires noirs venus de l’Afrique de l’est prirent part à cette 
rencontre ; arrivés au sud de la  Chine à l’invitation de leur homologue 
chinois. L’amiral Zheng He ramena en Chine au cours de ces voyages le 
roi Walai, l’un des influents monarques de l’actuel Kenya, qui est décédé 
et inhumé au port de Fuzhou en Chine (Longmené Fopa, 2015).  
        Pour la thèse de la migration hégémoniste des Noire en Asie du Sud, 
d’éminents chercheurs occidentaux, africains et asiatiques ont mené des 
travaux concluants sur la question qui ont conduit à des résultats plus ou 
moins louables. C’est ainsi que l’historien américain Runoko Rashidi a fini 
par conclure que la présence noire en Asie est moins liée à l’importation 
des esclaves noirs qu’à une migration classique volontaire prêtée à des 
ambitions hégémonistes des pharaons égyptiens alors maîtres du monde 
vers l’antiquité. Dans l’un de ses travaux sur la question, l’auteur lève un 
pan sur une position jusque-là soutenue dans les milieux scientifiques : 
« Il est trop souvent admis que la majorité, pour ne pas dire la totalité, 
des grandes migrations internationales des Africains s’est produite sous le 
joug de l’esclavage et de la servitude. Ceci est absolument faux » 
(Rashidi, 1984). Les travaux de cet auteur démontrent que bien avant la 
déportation des Noirs en Asie dans le cadre de l’esclavage arabe, il y’a eu 
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une colonisation africaine de cette partie du monde. Selon lui, les 
littératures chinoises et japonaises ainsi que certains dictons populaires 
asiatiques conservent encore des traces de ce passé nègre en 
Asie. L’auteur relève ainsi l’existence d’un peuple noir sur le territoire 
russe nommée la Colchide durant la période de l’antiquité dont la 
présence découle de la colonisation du pharaon égyptien Sésostri (Rashidi, 
1984). C’est en bousculant les certitudes des milieux scientifiques que ce 
derniers s’interroge en ces termes : « Qui sont les Noirs de Colchide, 
région du Sud de la Russie surnommée « Soviet Noir » » ? Pour les 
manuels d’histoire, que Runoko Rashidi balaie du revers de la main, ces 
Noirs ne sont autres que les descendants des Noirs arrivés sur le territoire 
qui abrite l’actuelle Russie sous l’Egypte pharaonique. Rectifiant ces 
affirmations qu’il qualifie de faussées, l’auteur apporte des précisions sur 
l’origine de ces Noirs de Russie : « Ce territoire ayant été colonisé par des 
troupes du Pharaon égyptien depuis l’Antiquité, pourquoi ne pas convenir 
que ces populations sont susceptibles d’être leurs descendants» (Rashidi, 
1984) ? L’auteur conclut à la lumière de ses recherches, que les Asiatiques 
en général viennent d’Afrique subsaharienne. Ces derniers seraient, selon 
l’auteur, le fruit des migrations noires à la recherche des espaces 
favorables à leur survie depuis la désertification du Sahara. La thèse de 
Cheikh Anta Diop sur l’origine négro-africaine de l’humanité ne dit pas 
autre chose à ce sujet. Elle souligne en effet que les premières et plus 
illustres civilisations du Japon, d’Irak, de Chine, de l’Inde et d’Angkor ont 
été bâties sous la tutelle des Noirs comme on peut lire dans le paragraphe 
ci-dessous : 

Les éléments essentiels des cités-Etats téméraires et aventurières 
de Phénicie, de Sumer, haute culture riche et originale d’Asie 
occidentale; de l’Elam, avec sa capitale Suse, la demeure de 
Memmon et le tombeau du prophète biblique Daniel, sont tous 
susceptibles d’être rattachés à la vallée africaine du Nil.(…). Le 
prophète Mahomet lui-même était d’ascendance africaine » (Diop, 
1967). 

       Une étude a démontré que les Asiatiques noirs sont plus proches des 
pygmées d’Afrique centrale en raison de leur petite taille et de leur 
sédentarité. Cependant, la génétique a démontré que ces derniers sont 
plus proches des Bochimans du désert de Kalahari d’Afrique du Sud. Leurs 
ancêtres sont arrivés sur leurs territoires actuels à l’époque des grandes 
migrations de l’Afrique vers l’Asie plusieurs dizaines de milliers d’années 
avant notre ère. À en croire ces derniers, ils sont hostiles à la modernité 
et vivent en isolement sous la menace des compagnies forestières et sous 
le risque d’extermination. 
       Si la diversité des thèses évoquées prêtent parfois à confusion, l’on 
note que les migrations noires en Asie se sont faites en plusieurs vagues. 
Il existe d’autres thèses similaires et troublantes comme la colonisation du 
Sud de l’Arabie par les Éthiopiens qui étaient des chrétiens au début du 
premier millénaire ; ou encore la présence des Noirs dans le Sud du Japon 
longtemps avant son peuplement par des peuples venus du Nord. Tout 
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ceci permet de saisir la nécessité d’un questionnement épistémologique de 
l’histoire africaine. C’est pourquoi certains chercheurs insistent sur une 
étude nouvelle de l’historiographie africaine en relation avec le monde 
asiatique comme cette recommandation du docteur Chancellor Williams 
qui souligne que : 

 Les populations africaines de Palestine, d’Arabie et de Mésopotamie 
doivent être étudiées avec plus de minutie. Tout cela nécessite une 
nouvelle race d’érudits, une érudition dont la seule mission sera de 
découvrir la vérité, et qui ne devra pas frémir de terreur si cette 
vérité venait à se révéler contraire à ce que l’on préfèrerait croire 
(William, 1946).   

Il est évident que la présence des Noirs en Asie du Sud interpelle les 
chercheurs de tout bord. Cette présence fait l’unanimité dans les milieux 
de recherche au regard des preuves qui abondent aussi bien par la qualité 
des monuments que par la présence de traces des populations aux traits 
négroïdes migrations libres, pour relever la présence noire en Asie, il nous 
apparaît important de relever les indices qui  permettent  l’identification 
des populations noires présents en Asie du Sud.  

 

2. Les  indices sur  la présence noire en Asie du Sud 
 

     L’examen des indices sur la présence noire d’Asie du Sud s’avère 
être une tâche difficile mais importante pour la compréhension de 
l’historiographie africaine qui s’est longtemps opérée sur la base d’une 
véritable stratégie d’aliénation et de domestication des peuples africains. 
L’identification des expressions culturelles noires et la mise en exergue de 
quelques figures méconnues s’avèrent nécessaires pour relever quelques  
indices  phares de la présence noire en Asie du Sud.   
Identifications des expressions culturelles noires en Asie du Sud 
        Une étude menée en 2005 par un groupe mixte de scientifiques 
(Russie, Inde, Brésil et Chine) a souligné la proximité entre les Africains et 
les peuples asiatiques. Les fouilles de Méroé témoignèrent ainsi de 
l'antériorité des Soudanais dans leur apport à la civilisation égyptienne, 
car d’après (Diop, 1979), ces derniers furent un temps, une colonie des 
premiers. En plus des découvertes archéologiques abondantes, il suffit 
d'observer les traits négroïdes et la couleur de peau de certains Hommes 
retrouvés au Sud de l’Asie pour établir le lien possible avec ceux de 
l’Afrique subsaharienne. Les Andaman ais, comme on les appelle sont les 
descendants directs des premiers peuples ayant quitté l’Afrique pour 
l’Asie, il y’a entre cinquante et soixante-dix ans (White, 1982). Les colons 
portugais les ont nommé Négritos201 en raison de leur couleur de peau et 
leurs petites tailles semblables aux Noirs d’Afrique. Ces individus à la taille 
moyenne ressemblent aux « Bantous » d’Afrique centrale et aux « 

                                                           
201 Le terme Négritos désigne une population de petite taille, à la peau noire et aux 

cheveux crépus, vivant dans trois zones géographiques du Sud-Est asiatique  à savoir, 
les iles andamanes, la péninsule Malaise, et les Philippines. 
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Bushmans » d’Afrique de l’Est. Leur présence en Asie du Sud précède la 
révolution néolithique.  
       Dans la première histoire de la Chine, plusieurs textes dans les livres 
classiques parlent de ces Noirs minuscules et font une description des 
habitants à la peau noire et huileuse. Selon Imbert(1968), le prince Liu-
Nan, décédé en 122 avant J.C, évoqua l’existence d’un royaume de Noirs 
minuscules dans le Sud-ouest de la Chine. Si  l’anthropologue américain 
Diamant De Jared202 souligne la possibilité que les Négritos soient des 
ancêtres possibles des Australiens indigènes et Papous que l’on retrouve 
de nos jours en Nouvelle-Guinée, l’on note que la plupart de ces noirs 
fortement installés en Asie du Sud ont gardé leur spécificité africaine 
notamment, les traits physiques, les expressions culturelles comme on 
peut le constater sur  l’image ci-dessous. 
 
                     Photo 1 : Femme andamanaise aux traits africains 

 
                
Source : Imbert, H., Les Négritos de la Chine, Yale  Presse Universitaire, 
1968, p.4. 
 
        À l’observation de cette image, l’on est frappé par la pigmentation 
de la peau, la couleur et la taille des cheveux qui ressemblent 
étrangement celles des populations négro-africaines (Diop, 1973).Très 
proches des pygmées, les Negritos sont parmi les peuples les plus petits 
de l’humanité en nombre comme en taille. Leur petite taille est liée au 
nanisme insulaire, ou à l’adaptation à un milieu tropical difficile. Ce  
peuple est typiquement africain dans son expression culturelle notamment 

                                                           
202 Né le 10 septembre 1937 à Boston(Etats-Unis), Diamant de Jaret est professeur de 

géographie à l’Université de Californie et connu pour ses ouvrages de vulgarisation 
scientifique. Dans son ouvrage intitulé Le troisième chimpanzé : essaie sur l’évolution 
et l’avenir de l’animal humain, Paris, Gallimard, Collection « NRF Essaie », 2000, 
traduit de l’anglais au français par Marcel Blanc l’auteur examine l’évolution humaine 
et son incidence pour le monde moderne, en intégrant des preuves issues des 
recherches anthropologiques, biologiques, génétiques et linguistiques. Ce dernier 
décrit comment les humains ont évolué pour être différent des animaux. Il a étudié  
les peuples indigènes d’Australie pour montrer le lien entre ces derniers et les peuples 
noirs présents en Asie du sud. 
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dans la pratique de la danse traditionnelle, l’artisanat, la forme de 
l’habitat, les rites funéraires. 
       Pour comprendre les raisons de la méconnaissance de la préhistoire 
de la plupart des territoires asiatiques notamment la Chine, il est 
important de noter que sous les anciens gouvernements impériaux et 
même républicains, les fouilles furent interdites. Les données réelles ont 
été récoltées il y’a peu de temps dans les grottes et les cavernes. Ces 
données présentent plusieurs indices noirs dans cette partie du globe à 
l’exemple de ces images illustrant d’une part une dynastie noire chinoise 
et d’autres parts, une cérémonie de mariage noir en Chine vers 1900. 

Photo 2 et 3 : De gauche à droite, une dynastie noire et une 
cérémonie d’un mariage noire     

            
       

 
      Source : Imbert, H., Les Négritos de la Chine, Yale University, 1968, 
p.9. 
 
       Ces peuples de couleur que l’on observe sur les deux photos sont 
issus de leurs ancêtres vendus comme esclaves sous la dynastie des Tang 
en Chine entre 618 et 920 avant Jésus-Christ ou arrivés en Chine dans le 
cadre de la migration libre. Ces ancêtres originaires du continent africain 
furent forcés d’exportation à la faveur de l’esclavage ayant pris de 
l’ampleur sur les côtes d’Afrique de l’Est dès le VIIIème siècle. L’observation 
de la sculpture ainsi que l’analyse des statues noires permettent 
davantage d’identifier les éléments noirs dans plusieurs régions d’Asie. 
      L’idée de l’identification des Noirs originaires de l’Afrique en Asie du 
Sud-est vérifiable à la lumière des travaux scientifiques sur cette question. 
Les premiers migrants africains en Chine ont constitué les premières 
vagues d’une colonie des Noirs qui donnèrent naissance à de nombreux 
descendants qui se sont ensuite disséminés dans les localités asiatiques. 
Les Négritos, donc le nombre a subi une réduction importante en raison 
de leur extermination continue depuis le début du XXème siècle font partir 
des descendants de ces Noirs. Ces derniers sont dès lors menacés par 
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l’acculturation, les maladies et l’invasion de leur terre par les populations 
avoisinantes.   
           Selon les résultats des travaux de l’archéologue chinois Chang 
Hsing-Lang, il y a environ cent mille ans, un groupe d'individus est parti 
de l'Afrique vers l'Asie du Sud et a fini par peupler toute l'Asie. Les 
travaux du professeur Cheikh Anta Diop sur le caractère négroïde des 
premiers Hommes ont été rejoint par des séries de découvertes, cinquante 
années après. Selon les résultats de ces découvertes plus ou moins 
récentes, les Noirs auraient peuplé le sous-continent indien, une partie du 
Japon, de la Russie et la Chine actuelle. Cette idée est fort soutenue par 
l’anthropologue français Henri Imbert qui note que : « Les races négroïdes 
ont peuplé à un moment tout le Sud de l’Inde, l’Indochine et la Chine 
actuelle (Imbert, 1968).Plusieurs objets archéologiques notamment des 
statues retrouvées dans différentes régions d’Asie témoignent aussi de 
l’existence d’une population noire en Chine (Kwang Chih, 1986). Ces 
statues nous renseignent sur les traces noires disparues autour des 
années 1920. Au-delà de cette confirmation, les chroniqueurs ont de tout 
temps rapporté l’existence d’un empire noir ayant existé au Sud de la 
Chine. De gauche à droite, les photographies du peuple du Tibet et les 
élèves d’un temple au début du XXème siècle nous laissent quelques indices 
de cette  existence. 
               

Photos 4 et 5 : Le peuple du Tibet au début du XXème siècle  

          
         Source : Chang, K.C., The Archeology of Ancient China, China, New 

Haven, CT : Yale University Press, Fouth Edition., p.4. 

          À l’analyse de ces images, l’on aperçoit la dominance de la couleur 
noire chez ce peuple tibétain. Ces derniers ressemblent étrangement à 
des Africains à la seule différence de la longueur de leur chevelure. Après 
plusieurs siècles de propagande, notamment celle prônant la supériorité 
blanche sur les Noirs, et une confusion scientifique qui a 
malheureusement fait des dégâts dans l'inconscient collectif des peuples 
africains y compris celui des Noirs, l’on est finalement arrivé à mettre en 
lumière les préoccupations relatives au peuplement noir de l’Asie du Sud. 
Ainsi, les méthodes de datation en archéologie ont été exaltées par les 
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chercheurs afin d’arriver à des résultats fiables. C’est ainsi que les 
marques des statues retrouvées en Chine, notamment les traits physiques 
ainsi que la couleur de la peau nous laissent des éléments de 
compréhension sur l’origine des personnes représentées aux traits 
typiquement africains. De gauche à droite, les images suivantes 
représentent les statues d’un couple noir aux caractéristiques africaines. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
          Photos 6 et 7 : statue  d’un couple  noire  retrouvé en Chine 
 
                    

 
  

Source : Chang K.C., The Archeology of Ancient China, China, New 
Haven, CT :Yale University Press, Fouth Edition., p.28. 

          La statue de ce couple noir retrouvée en Chine garde bien une 
similitude avec celles retrouvées sur le continent africain notamment avec 
des fortes ressemblances avec celles identifiées en Égypte ancienne. La 
première image de cette sculpture possède des traits noirs tels que la 
grosseur des lèvres, du nez ainsi que des yeux. La deuxième quant à elle 
renferme une représentation féminine, c’est-à-dire une coiffure type 
africaine ainsi que des formes assez réduites (tête, corpulence, nez, 
bouche). Au-delà de ces différents traits examinés ci-haut, il existe des 
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figures noires d’origines africaines qui ont laissée des empreintes 
indélébiles dans l’histoire de l’Asie.    
 
Yasuké : Une légende militaire japonaise d’origine noire méconnue du 
continent 
          Le Japon est considéré comme le meilleur exemple de l’influence 
des figures noires203 sur les civilisations classiques les plus remarquables 
de l’Asie ancienne notamment à travers les prouesses d’un général 
« nègre » nommé Sakanouye Tamuramaro204. Selon, Mielcarek(2015) ce 
général originaire de l’Afrique subsaharienne est connu au Japon sous le 
surnom de Yasuké. Né en effet entre 1530 et 1540 sur l’île du 
Mozambique, plus précisément au sud-est du continent, celui-ci est 
capturé par les trafiquants d’esclaves alors qu’il est en chasse. De l’Inde 
au Japon où il finit par subjuguer la hiérarchie politique et militaire 
japonaise, cet originaire de la tribu Makwa deviendra un fidèle serviteur 
jésuite avant d’intégrer le prestigieux cercle des Samouraï dont il en est 
l’un des réformateurs (Lépidi, 2022). Ce guerrier noir est devenu dans 
l’histoire militaire japonaise le symbole par excellence de la vertu militaire.  

     Selon Hyman(1989), l’un des auteurs qui accorda une note 
importante au guerrier noir du Japon, Sakanouye Tamuramaro était un 
guerrier noir japonais. Général dans l’armée nippone, il était le Shogun 
japonais. Cette idée a été abondamment développée en 1946 par deux 
auteurs britanniques qui mentionnèrent dans leurs travaux les victoires 
militaires de ce brillant général longtemps considéré au Japon comme une 
référence dans les milieux militaires (Flemin & pride, 1946). 
         De nombreux chercheurs ont fait allusion dans leurs travaux, à ce 
leader militaire noir dans l’histoire du Japon impériale. Parmi ces auteurs, 
l’on cite l’historien africain Cheikh Anta Diop qui attirait déjà l’attention sur 
un troublant proverbe japonais qui souligne que pour qu’un Samouraï soit 
courageux, il doit avoir un peu de sang noir (Diop, 1979). À sa suite, 
plusieurs spécialistes européens, japonais et américains sont revenus sur 
son approche non pas pour réfuter l’idée d’un général « nègre », mais 
pour souligner que ce général, considéré dans l’histoire comme premier 
samouraï étranger a dirigé la puissante armée japonaise. Il fut dans 
l’ordre politique, le premier Shogun du Japon, un brave guerrier noir 

                                                           
203 En 2018, l’exposition dénommée « Yasuké, l’esclave samouraï » a été organisée au 

Palais des Congrès de Yaoundé par Anne Sophie Omgba et comptait 17 grandes 
planches dessinées de l’artiste camerounaise Raimi Se Wato, représentant l’histoire de 
Yasuké. À cette même occasion, le journaliste franco-Ivoirien Serge Bilé a narré de 
façon romancée l’histoire d’un esclave africain hors destin qui est devenu un héros 
dans l’histoire militaire japonaise. 

204 « Sakanoue noTamuraramaro(758-811)», in: Dictionnaire Historique du Japon, 

Vol.17,1991, Lettres(2) et S(1)p.93. lire aussi Mielcarek, R., « Yasuke : le premier 

Samourai étranger était africain », publié sur www.rfi.fr le 2 janvier 2015 et consulté 

le 5 juin 2022. 
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illustré dans de nombreux travaux205. Le Japon n’est pas le seul exemple 
dans le domaine, la Chine est aussi considérée comme l’un des pays ayant 
abrité une figure dynastique d’origine noire. 
                   Le règne noir de la dynastie Mandchoue en Chine  
         De son côté, Chang Hsing-Lang a retracé les prouesses de quelques 
figures dynastiques chinoises et a conclu que les Noirs de Chine appelés 
« Négroïdes » auraient dirigé la dynastie des Mandchous. Cette dynastie 
étroitement liée à l’histoire de la Chine fut considérée comme l’une des 
plus brillantes et au centre de la gloire chinoise. La dynastie Mandchoue a 
été au centre des grands bouleversements sociopolitiques et considérée 
comme une dynastie étrangère et corrompue206. Elle a favorisé la chute de 
l’empire donnant un accès à l’occupation occidentale. Si le constat de 
l’existence d’une population noire en Asie ancienne est une réalité 
historique, l’on note que cette présence ne s’est pas limitée uniquement 
sur les territoires japonais, Russes et chinois. Les Noirs ont été identifiés 
pratiquement dans toute la région de l’Asie du Sud notamment en 
Indochine et aux Philippines (Imbert, 1922). Jusqu’en 1900, les Noirs sont 
encore bien visibles en Chine et partout en Asie du Sud. C’est lors de la 
révolte des Boxers207 que ce groupe ethnique fut nettoyé dans la guerre 
qui opposa cette secte fortement colorée des Noirs à la coalition des huit 
nations208 présentes en Chine. C’est en effet en 1900, lors de la révolte 
des Boxers que ces guerriers redoutables qui s'opposèrent à la pénétration 
coloniale en Chine sont exterminés (Kwang Chih, 1986). Lâchés par 
l'impératrice, et la noblesse chinoise, ils furent exécutés ; le reste de ce 
peuple se réfugia dans les pays voisins tels que les philippines et le 
Vietnam. Le peu de Noirs que l’on retrouve dans la région d’Asie du Sud 
reste soigneusement caché et assimilé à certaines tribus minoritaires.  
        Entre 1920 et 1930, les travaux sur l’archéologie de la Chine 
ancienne ont été abandonnés après les agressions japonaises. La Chine a 
alors commencé à se renfermer et à rejeter toute influence occidentale. 
Elle a adopté sa théorie semi-mythologique sur l'origine de sa civilisation. 
Après 1949, Mao Zedong mit en place un anti-impérialisme qui se 
transforma en anti-occidentalisme et affecta inévitablement l'archéologie 
et les recherches historiques. À l’orée des relations sino-africaines, 

                                                           
205 Dans Encyclopédia of Japan donc il est co-auteur, l’anthropologue anglais Alexander 

Francis Chamberlain donne des précisions sur ce général noir : « The leader of their 
armies was Sakanouye Tamuramaro. A famous général and a negro».  

206 Chang Hsing-Lang note en effet que la dynastie Mandchoue sacrée montre cette 
souche négroïde. La partie inférieure de la face de l’empereur Puyi du Mandchoukouo, 
descendant direct des dirigeants Mandchoue de la Chine est plus nettement  négroïde. 
Ainsi, un empire nègre existait dans le Sud de la Chine à l’aube de l’histoire de ce 
pays. 

207 Il s’agit en faite d’une insurrection nationaliste chinoise menée par la secte des Boxers 
(ou Boxeurs) contre les légations étrangères et les missions catholiques à Pékin qui 
commence le 2 novembre 1899 pour s’achever le 7 septembre 1901. Survenue en 
réaction au démantèlement de la Chine par les puissances occidentales, cette révolte 
avait pour but leur expulsion du pays. 

208 Il s’agit de la France, la Grande-Bretagne, les Etats-Unis d’Amérique, l’Allemagne, 
l’Italie, le Portugal, le Japon et la Russie.  
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portées par de nombreux slogans, de nombreux auteurs tentent de 
ressusciter l’histoire des Noirs en rapport avec le monde asiatique, 
notamment dans un contexte d’émergence et de développement d’un 
racisme pervers de plus en plus observé dans certains pays asiatiques 
comme la Chine. 

                      

Conclusion 
     En questionnant la problématique de la présence noire en Asie du 

Sud, nous avons jeté un regard sur un angle mort de l’histoire des Noirs 
dans l’historiographie européenne. Si Nicole Edelman(2010) présente 
l’historiographie comme le parent pauvre de l’école historique française, il 
n’en demeure pas moins que l’Afrique a été victime d’un complot 
scientifique qui l’a confiné à la périphérie de l’histoire. L’analyse de la 
question de la présence noire en Asie du Sud ainsi que les séquences de 
leur arrivée permet d’identifier les indices de cette présence qui ouvre des 
perspectives nouvelles pour ce pan de l’histoire de la reconstruction de 
l’identité africaine. Ce travail, qui permet d’analyser, à travers les 
nombreuses productions scientifiques, les dynamiques qui portent sur la 
place des Noirs dans l’histoire, est une étape. Ainsi, si avec Nicole 
Edelman, Thierno Moctar Bah et bien d’autre intellectuels de bonne foi, 
l’historiographie est restée conçue comme une prise de position normative 
destinée à stigmatiser les approches réflexives rivales et concurrentes 
dans le temps, à la suite de Ashis Nandy, ce temps, permet de pouvoir 
affirmer « s’attendre à ce que les primitifs apprennent un jour à se 
percevoir eux-mêmes comme maîtres de la nature et, partant, maîtres de 
leur destin »(Aschi,2007). Cette question, abordée sous l’angle des 
confrontations des faits, demeure encore au centre des polémiques et des 
bouleversements dans les milieux scientifiques depuis plus d’un siècle. 
Dans une perspective large, elle réinstaure l’importance des effets à 
fragmentation que constitue la migration des Noirs en Asie. Dans le fil de 
notre démarche, il ressort que la présence des Noirs en Asie du Sud est un 
fait historique établi. Ainsi, des vagues successives et séquentielles, ces 
derniers, venus par contrainte ou librement du continent sont arrivés à 
occuper des espaces dans la région sud asiatique au point d’y laisser des 
traces importantes. Cette occupation spatiale se justifie non seulement 
par cette vaste historiographie, mais aussi par l’histoire dite du temps 
présent. Dès lors, au moment où l’Afrique connait des turpitudes liées aux 
processus de démocratisation, et que des néo-racistes donnent de la voix 
pour maintenir les Noirs dans les préjugés hégéliens, c’est-à-dire tenir 
l’Afrique dans l’enfance, cet article remet le continent noir au centre de 
l’histoire de l’humanité. Si Paul Veyne(1971) et Michel de Certeau(1975) 
se sont largement penchés sur comment on écrit l’histoire, il apparait que 
cette préoccupation n’a pas beaucoup prospérée dans les milieux 
scientifiques européens à cause des enjeux de pouvoir, de conquête et de 
domination qui ne prédisposent pas toujours les approches réflexives sur 
l’histoire. Dès lors cet article peut-il raviver l’écriture de cette histoire 
autant que la conscience noire africaine ? Il ouvre le chapitre d’une 
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période douloureuse de l’histoire de l’Afrique en relation avec le monde 
asiatique. Il éclaire d’un autre ton, cette entreprise qui pour la première 
fois dans l’histoire de l’humanité, a fait de la couleur de la peau le critère 
fondateur et justificatif de la hiérarchisation sociale, culturelle, politique et 
économique209.  
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