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Lecture herméneutique d’'un conte africain

Avant de passer a [linterprétation prétendument
« herméneutique » du petit conte africain qui estoacée par mon
titre, je voudrais commencer par quelques réflexipréliminaires
sur le théme de cette journée d'étude, a savom tetture
herméneutique d’un texte littéraire ».

Si on admet que I'approche herméneutique d’un tedst
son interprétation a la lumiére de codes symbosigerdérieurs a
son organisation linguistique, je me demande ®iitpy avoir une
approche autre qu’herméneutique d’'un texte littérdie propre de
ce genre de textes est en effet d’étre surcodéeehed trouver
justement ses pleines pertinences sémantiquedagligniere d’'une
gamme de codes culturels — bien explorés entresap@r Roland
Barthes dans son introductionSdZ — autres que le simple code
linguistique qui ne livre que son signifié.

Cela dit, on peut considérer que cette approche¢icundée
du texte littéraire n'est autre qu’une approcheiséique, c'est-a-
dire une approche qui traite le texte comme un tsyseEmMe
combinant en son sein, articulés au code linguisticplusieurs
systemes de signes paralinguistiques travaillamg,ta leur niveau,
a la construction du sens global. Reste donc anidéé relation
exacte entre sémiotique et herméneutique. On sgestipeut-étre
a cet égard de la polémique entre Greimas et Ricdeypremier
considérant I'herméneutique comme un compartimest ld
sémiotique, tandis que le second soutenait la ingsese.

Je n’entrerai pas dans cette querelle. Quand cerdeda
tradition d’'usage des deux termes, on S'apercoé& Qaaucoup
réservent le termeémiotiquea la prise en considération de codes
paralinguistiques informant le message (codes de en espace du
texte, codes iconiques, codes rhétoriques dansagede [I'écrit,
auxquels peuvent s’ajouter codes gestuel et mimiquede
prosodique, code proxémique, etc. s’il s’agit danonceé oral) et le
termeherméneutiquaux codes culturels indépendants des systemes
textuels (le blanc est signe de deuil dans lesusdt extréme-
orientales, par exemple).

Cette distinction est encore assez grossiére gaptavation
de ces codes -culturels differe selon qu'elle est du des
contingences socio-historiques et releve plutétatere duidyog
ou gu’elle est déterminée par les lois de I'mag@maymbolique,
relevant par conséquent davantage de [l'ordre pdoc. En
considérant la tradition d'emploi du terme herméioge,
notamment dans son application aux textes saanésapercoit que
ce type dinterprétation est surtout focalisé sws Icodes
symboliques ressortissant a I'imaginaire efiétloc.



Reste encore a déterminer cependant, dans I'éladiorde
ces codes symboliques spécifiques aux différerdemtes, ce qui
releve des lois anthropologiques générales de diin@re humain
et de ce qui est tributaire des contingences allas de telle ou
telle société. Sans nier en effet qu’il puisseprséé mot de Gilbert
Durand, exister des « structures anthropologiqeekimaginaire »
largement transculturelles, il me parait toutefaisngereux
d’appliquer comme un moule les données offertesegample par
les dictionnaires des symboles universels.

Ce qui est concrétement visible a Il'analyste detetex
émanant d’'une culture donnée, ce sont des assmsaymboliques
dont l'origine reléve peut-étre de I'imaginaire haim en général,
mais qui, dans cette culture, ont pris corps sd&mformes propres,
tributaires de contingences d’ordre historique,idogique, etc.
C’est pourquoi jadopterai pour ma lecture « herewdigue » du
conte, une position intermédiaire, essayant de il@gier le
symbolisme de I'imaginaire sans pour autant oubfien éventuelle
part de détermination socio-historique origineléasl la fabrication
du code culturel.

Voici donc maintenant le conte. Il s’agit d’'un cemtgbaka,
une société forestiere du sud de la République ré&feictine,
recueilli par mes soins en 1969 aupres d’un jeusrgoym d’'une
douzaine d’années, traduit et publié, toujours pas soins, a la
SELAF en 1975. Je I'ai en I'occurrence choisi psaibrieveté.



Texte du conte

Une femme et son enfant — la femme s’appelait
Mboukponma et son enfant était nommé Alo — s’ernt @olia péche.
lIs arrivent en forét de péche. lls péchent le gaislongtemps
jusqu’a en emplir une pirogue. Un tout petit oiseat parti de la-
bas ; s’en venant, il vient leur chanter une chanso

Quoi que vous fassiez, partez. Yengue, yengueygeyengue.
Quoi que vous fassiez, retournez.. Yengue, yeggogue, yengue.
lls ont I'arbaléte a la main. Yengue, yengue, yengengue.

lls ont la sagaie a la main. Yengue, yengue, yerggregue..

Alo a compris et le dit a sa mére. Tous deux s’ienfys’en
vont et regagnent le village. Sa mére prend duspais: poignées et
en remplit une pleine écope pour sa co-épouse. tédlis-ci refuse
de le prendre, disant qu’elle ne mange pas deissq@uvla.

Le lendemain, la co-épouse s’en va en forét etegdant
'accompagne aussi. Elle se met a pécher et atttagmisson a en
remplir deux pirogues. Le petit oiseau s’envolanmtatbas, vient :

Quoi que vous fassiez, partez. Yengue, yengueygeyengue.
Quoi que vous fassiez, retournez. Yengue, yengagug, yengue.
lls ont 'arbaléte a la main. Yengue, yengue, yengengue.

lls ont la sagaie a la main. Yengue, yengue, yernggregue.

L’enfant dit a sa mére : « Maman, écoute, jai eniendre
'oiseau chanter ». Elle répond : « Continuons da@n@écher le
poisson ». Cela dura ainsi longtemps. Les guerrpadant de la-
bas, sont venus, ont pris la mére et I'ont tuéedisaque I'enfant,
lui, prenait la pirogue de poisson, s’enfuyait gveemportait, se
I'appropriant, et allait au village annoncer la e sa mere.

C’est pourquoi il est dit: « si ta co-épouse valque part
ou elle trouve quelque chose de bien et qu'ellatvien offrir, tu
ne dois pas lui refuser.



Voici une petite historiettea priori assez immédiatement
accessible dans ce qu’elle raconte. Non seulenesnépisodes en
sont relativement clairs dans leur enchainemens wrilui suggere
en outre une fonction didactique par I'adjonctionng morale a la
fin qui semble découler assez naturellement dedalie du récit
opposant, selon cette lecture superficielle, un@nboet une
mauvaise co-épouse.

La premiére, coopérative (les pronoms personngétssiau
pluriel, montrent qu’elle collabore avec son enfpour la péche,
elle I'écoute), modérée (elle sait s’arréter a tgrge montre par
ailleurs solidaire (elle partage son butin aveccsaépouse) et
généreuse (elle lui en offre une grande quantA€).oppose, la
seconde co-épouse, se révele jalouse et arrogelteréfuse le
poisson qu’on lui donne par une réponse blessainidiyidualiste
(elle n’entend compter que sur elle-méme ; il égniBcatif a cet
égard qu’aux pronoms personnels au pluriel dedaesgce positive
s'oppose le singulier : « elle se met a pécheow,enfant semblant
n'étre qu'un accompagnateur passif.), cupide (atprelle a pris
deux pirogues de poisson au lieu d’'une dans la igrenséquence,
elle n’est pas encore satisfaite) et bornée (ellese d’écouter les
conseils des autres). Il n‘apparait donc pas étunga’elle soit
punie de cet individualisme cupide dans une socgjatéprone les
valeurs de la solidarité.

Au plan rhétorique, l'opposition entre la bonne lat
mauvaise femme est encore renforcée par le faitagpeemiére est
nommeée (ainsi que son enfant) alors que le secangle
meére/enfant reste anonyme. En outre le nom de daipre co-
épouse est significatif : Mboukponma signifie li#&ment «Le
sorcier me jalouse ». Rien de bizarre a ce nom ppurrait
parfaitement exister dans la réalité sociale. Lgbdka ont en effet
coutume de se donner des noms qui sont des p&gshayant une
signification visant le plus souvent a traduire udalité ou a
conjurer un de ses aspects dangereux. Ainsi remcbon par
exemple des gens qui s’appellent Mavodé (je ne pas une
personne) ou Kondiabounia (mon cceur est dans muatneye. En
'occurrence, le nom de I'héroine fait évidemmetiusaon au
comportement de la mauvaise co-épouse a son égahrcier
étant précisément dans cette société celui qucbbhguar jalousie a
nuire a son prochain et en particulier a le tuedéworant la nuit
son principe de vie.



Le fait qu’il s’agisse en l'occurrence de deux qmses
n'est sans doute pas neutre. Chez les Ngbaka coemmbien
d’autres sociétés africaines, la relation de caiéps au sein du
foyer polygame est par nature empreinte de rivabté par
conséquent souvent problématique. Aussi les teiiepatrimoine
oral (chants, contes) insistent-ils particuliéretraum la nécessité de
la bonne entente entre elles.

Voyons maintenant comment une recherche de type

herméneutique, telle que nous l'avons définie, peatichir
I'interprétation superficielle de ce conte. Pampipe, I'imaginaire
symbolique porte sur la figuration des proces gussccedent dans
le récit. C’est donc sur les modalités de cetteirfigjon que va
porter maintenant notre attention.

La péche:

La premiere question qu’'on peut se poser c’est quoir
I'activité de péche a-t-elle été choisie pour ilfas cet apologue
visant a stigmatiser un comportement répréhenpini@pposition a
un comportement idéal. Certes, il s’agit effectiesmty dans cette
société, d'une activité en principe propre aux feramMais
beaucoup d’'autres occupations laborieuses eussertoyt aussi
bien faire I'affaire : la récolte d’igname, de mamiou de bananes
dans un champ par exemple, ou encore celle duybaisla cuisson,
ou la récolte des termites ou des chenilles abdadan certaines
saisons, toutes activités également typiquemeninfaas. On peut
naturellement se dire que c’est arbitraire. Ce egli cependant
remarquable, c’est que dans toutes les versiormnémes de ce
conte-type, il est toujours question de départoeétf(on insiste sur
I'opposition village/forét) et de péche. L'illustran semble donc
bien attachée a ce conte et il n’y a aucun paraglige variantes
recenseé.

Pourtant les Ngbaka ne sont nullement un peuple
pécheurs a la différence de ce que sont par exel@plBozos en
Afrique de I'Ouest. La péche (pratiquée par lesrfeas) comme la
chasse (pratiquée par les hommes) ne sont que alestéa
d’appoint assez marginales chez ce peuple de atdtivs (manioc,
banane-plantain, igname, récolte du vin de palme)niglevent
pour ainsi dire aucun bétail. Le gibier comme lespon s’étant
considérablement raréfiés dans la région, I'apporprotéines dans
I'alimentation, en dehors de la saison des chenilest un réel
probleme (il existe en ngbaka deux mots distincisr mésigner la
faim: la «faim de nourriture » et «la faim deamie ou de
poisson »). C’est dire que le poisson, plus rasmenque le gibier,
est une denrée extrémement valorisée.
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La péche se pratiqgue dans les quelques marigotsireats,
bordés de foréts-galeries selon deux techniguefie de la nasse
gu'on va relever de temps en temps et celle duabarmu’on
asseéche ensuite, attrapant le poisson au moyerop#gc On
remarguera qu’ici la technique de la péche n’irtgeepas et seul le
résultat est mis en valeur, ce qui peut donnerdigaenser qu’'elle
n'est, en tant qu’activité, qu’un alibi.

Ces marigots étant peu poissonneux, les modalkités®che
réellement pratiquées ne donnent que d’assez rsaigsealtats et |l
est tout a fait impensable d’imaginer remplir ungue en une
péche, encore moins deux. C’est donc bien de péche
« miraculeuse » qu’il est question dans notre coD&ta peut nous
mettre la puce a l'oreille et nous donner l'idées que butin tres
valorisé obtenu selon des modalités invraisembdaptaurrait bien
étre l'allégorie d’autre chose que lui-méme, d'autgu’il est
récolté en un lieu qui lui-méme est loin d’étre tneuSerait-ce alors
la métaphore d’'une valeur plus symbolique et dansas au profit
de qui se fait-elle ? Laissons pour linstant cefjgestion en
suspens.

La forét

Certes, la pratique de la péche en forét correspogdi a la
réalité environnementale puisque les marigots smrjours bordés
de foréts galeries. Il n'empéche que dans notrdec¢en cette
version comme en d’autres), on insiste toujours I'sypposition
entre le village (point de départ et de retoury lge la sécurité,
socialisé et culturalisé) et la forét (lieu natieesauvage dont il faut
se méfier). Le texte insiste bien sur le trajet@anplir pour passer
de 'un a l'autre dans les deux sens. Dans ce ctaferét apparait
clairement comme le lieu de tous les dangers sii® maitrise pas
la lecture des signes qu’il est susceptible d’émeEn revanche, si
on est initié a ces signes, elle peut se révélerogeuse d’'un bien
hautement valorisé.

L’oiseau

Dans le conte, les signes de danger passent pagdation
de l'oiseau qui vient avertir les personnages. &teur a recours a
un terme génériqgue ne précisant pas de quel oibesiagit. Il
ressort de I'ensemble des textes de fiction duirpaine ngbaka,
comme l'a bien mis en évidence dans ses travauguéine
Thomas, éminente spécialiste de cette société|'ggeau, animal
intermédiaire entre la terre sur laquelle il seeppsrfois et l'air
dans lequel il évolue, qui se déplace tres rapidgmest tres
souvent le symbole du médiateur avec I'au-delatdplteprésenté
chez les Ngbaka comme une immanence que comme une
transcendance. Il n'empéche que dans leur repedgantosmique,
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il existe bien un au-dela du monde sensible auguepeut avoir
acces par le réve, par des pratigues magiqueséfetralj de magie
noire) ou initiatiques et dont l'oiseau est un naéelir privilégié
ainsi qu’en témoignent de nombreux contes. Dansereixte, en
chacune de ses apparitions, on insiste sur legtait s’agit d’'un
tout petit oiseau, ce qui peut suggérer que lasesigiu’il envoie
sont ténus et difficiles a repérer, ce qui supgmmeconsequent un
apprentissage spécifique.

A propos de cet oiseau, on remarquera le flou graatérise
son univers d’origine. D’ou vient-il ? A quel mondepartient-il ?
A deux reprises, on nous dit qu'il «est parti debbs » ou qu'il
«s’envole de la-bas ». Le caractére trés vagueedaléictique
évoque un monde un peu mystérieux difficile a dééha localiser.
Son chant est lui-méme quelque peu sibyllin. &dlique clairement
'imminence d’'une menace et conseille la fuite indiaée, la fin de
chaque verset, ponctuée par les quatre « yenge&éme qui n'a
pas de sens en ngbaka, semble référer a une angyeel secrete et
divinatoire.

Les guerriers

Les forces qui incarnent la menace de l'univerdadéorét
commencent elles aussi par étre désignées paroumelation trés
vague. L'oiseau parle simplement de «ils ». A g&i pronom
renvoie-t-il ? A des humains ? A des génies ? liz slu texte nous
parle de «guerriers» mais I'emploi de ce termeutp®ut
simplement s’expliquer par le fait que ces étrestarnjeux sont
armeés (ils ont l'arbaléte a la main, ils ont laaaga la main) et
n'est pas une preuve irréfutable qu’il s’agit d’hains.

Certes, l'histoire de la société ngbaka, selon radition
orale (voir encore JMC Thomas), nous rappelle cnavia
colonisation, les Ngbaka étaient en guérilla quaseéssante avec
leurs voisins Bozonga, Bofi, Lisongo, Mandijia...cei glonnait
parfois lieu a des affrontements meurtriers entfolt€est donc
possible de penser que cette figuration des guepur incarner la
menace de la forét est une réminiscence de cessteéyolus.
Toutefois, on remarque qu’en l'occurrence, ils nentspas
ethniquement situés et cette réminiscence a teys i depuis se
charger d’'une autre valeur symbolique. L’hypotheésé d’autant
plus tentante que le texte nous précise que legigeeeux aussi
sont « partis de la-bas », c’est-a-dire apparemuhg@méme univers
mystérieux que celui de I'oiseau. De la & penseraps étres sont le
bras armé (c’est le cas de le dire) d’'un au-deteaenaturel auquel
on se trouve confronté dés qu’on sort du mondedeilture (celui
du village) pour entrer dans celui d la natureuicde la forét), il
n'y a qu’'un pas.



Voyons maintenant si, en articulant ces différentes
représentations figuratives a des connaissancemlethuistiques
relatives aux pratiques culturelles ngbaka préseotepassées, on
pourrait trouver des arguments en faveur de leulisation
symbolique. Regardons en outre si la mise en oelantre elles de
telles représentations figuratives permet d’enwsalhypothese
d’'un schéme cohérent, formant systeme, et permettaboutir &
une interprétation d’ordre plus herméneutique,tededire révélant
une expression de l'imaginaire collectif ngbaka as gorcément
consciente — susceptible de donner a cet apologaedimension
plus mythique.

Jusqu’ici, nous avons assez peu parlé de la plesenfants
dans cette histoire qui, selon notre premiéere tecuperficielle, ne
semblaient apparaitre surtout que comme des ausdiades
héroines destinés a mettre en valeur ou bienmsertion sociale (la
premiére collabore avec son enfant pour la pédhe)'&coute) ou
leur manque de sociabilité et leur individualismetrancier (la
seconde semble ne pas associer son enfant a soeitéaetle ne
I'écoute pas), si bien qu’elle se trouve punie dirla Soit. Mais il
faut tout de méme savoir deux choses.

D'une part, la péche étant, comme nous l'avonsudg
activité féminine, I'enfant qui accompagne sa mé&ra péche est
nécessairement une fille, la chose va de soi pauditeur ngbaka
sans que le texte ait besoin de le préciser. Lilmgngbaka pour
désigner les enfants de cette histoire emploie d¢ «rkéen » qui
sans autre déterminant désigne I'enfant sans digtin de sexe.
Nous avons cherché a garder cette ambiguité dans tnaduction
francaise, en accordant notamment le mot enfamhasculin qui,
en francais s’emploie aussi comme neutre en latesede
détermination précise du genre. Mais l'identitéusdbe des enfants
de ce conte est bien confirmée par le nom attréoweelui de la
premiére co-épouse « Alo» qui nous a été donnét@s nos
informateurs comme étant le diminutif d’Alphonsine. récit nous
parle donc bien de filles qui vont en forét avea imere.

Or il faut également savoir qu’autrefois, dans asge pas si
lointain (jusqu’a la colonisation en tout cas)nifiation des garcons
aussi bien gque des filles se pratiquait, commeopadilleurs, hors
du village, dans des bois sacrés ou les impétravdsent dans des
campements collectifs, le temps de leur instructituelle. Ce rite,
de méme que dans la plupart des autres sociétésntinent, avait
pour fonction de marquer symboliqguement le passdge état
d’enfance a I'état adulte, état censé consacrer pmdividu —
homme ou femme — I'acquisition d’'une maitrise lermpettant de
gérer au mieux son environnement aussi bien soialivers du
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village) que naturel (I'univers de la forét auxsl@iuquel il convient
d’étre initi€). Pour les filles, la mére-initiariétait investie de cette
fonction.

Le passage par le bois d’initiation se trouvait @on
sanctionné par l'acquisition d’une valeur, d’'unrb&ymbolique de
sagesse et de connaissance dont le poisson decooties denrée
particulierement valorisée en milieu ngbaka et smjade maniere
hyperbolique (une pirogue, deux pirogues) pourbegn étre la
métaphore, un peu comme a pu souvent I'étre pangbeel’or (ou
un trésor équivalent) dans les cont@entaux et européens ou
encore dans le récit initiatique peul daidara édité par Amadou-
Hampaté Ba. On remarque que dans la séquence & cdente en
miroir, c’est aprés l'acquisition du poisson que remverse la
relation de I'enfant et de laére.

A l'orée du récit, le conteur nous parle « d’unmiee et de
son enfant». Une telle formulation présente I'ahfa&zomme
subordonné a la femme, ce qui correspond a laé&éddi la période
pré-initiatique : Alo est encore sous la coupe a@aengre. Une fois
en forét, symbole du lieu d’initiation, celle-casocie a son activité
de péche : ils 8'en vont a la péche », ks arrivent en forét de
péche », ds péchentle poisson jusqu’a en emplir une pirogue »,
ce qui est l'allégorie de l'attitude positive de banne initiatrice,
mais aussi de la bonne mere qui, faisant taireteemtions de
rivalité et de possessivité, prépare sa fille aedevadulte en
acceptant de lui déléguer ses responsabilitésquerke poisson est
obtenu, symbole de la valeur acquise par liniati c’est
désormais Alo qui tient les rénes du couple mélee/éit sa mere
accepte de se subordonner a son autorité : « ApEnd et le dit a
sa mere. Tous deux s’enfuient (...) et regagnentillage ». La
meére reconnait a son enfant l'autorité du nouveltadqu’elle est
devenue.

Aprés avoir recu le bien symbolique de [linitiation
matérialisé par le poisson, la fille initiee faibrt preuve de la
maitrise de son univers dans le monde de la ndtab®rd (que son
aspect sacré rend dangereux) en montrant qu’elésarmais la
compétence pour en déchiffrer les signes. C'equidui permet
d’échapper aux guerriers, symbole des forces imniasede I'au-
dela avec lesquelles il faut savoir composer ; damaonde de la
culture ensuite puisqu’au village, elle fait preweesolidarité, vertu
cardinale par excellence de sa société, en partagea butin avec
sa maratre. Certes, si I'on regarde attentivemeriexte, ce n’est
pas Alo elle-méme, mais Mboukponma qui donne issom a la
co-épouse. Jattire toutefois I'attention sur & fgue cette fois la
donatrice n’est plus désignée commaefemme mais comme la
mere d’Alo (Sa mereprend du poisson a poignées et en remplit une
pleine écope pour sa co-épouse), ce qui place dp kofille en
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position centrale, Mboukpoma se trouvant désigragergférence a
elle.

Par opposition a la séquence positive, linitiarifou la
mere) de la séquence négative ne donne pas eldefimoyen de
réussir son initiation : ni dans le trajet qui l&me au bois, ni dans
I'activité qui suit sur le lieu symbolique du riteitiatique, la fille
n'apparait comme participante : c’est la mére squigpéche et rien
ne nous est dit sur le role dlenfant dans l'acquisition du butin.
C’est pourquoi sa maitrise est loin d’étre égalelle d’Alo. Elle
tente bien d’intervenir, mais elle n’a pas l'assweade l'initié qui a
passé avec succes son épreuve initiatique. De io¢ ¢® vue, la
modalité dubitative de sa réplique dans le texteahkg original (que
nous avons tenté de rendre en traduisgai cru entendre I'oiseau
chanter) exprime bien son manque de confiancelereela mere a
beau jeu de ne pas I'écouter: « Continuons dongécher le
poisson ». Cette seconde mére représente donc lavaisa
initiatrice et surtout - puisqu’il n’y a plus aujalhui d’initiation
chez les Ngbaka - la mauvaise mére qui ne laissesp fille
devenir adulte, ne lui laissant pas prendre saepkt refusant
d’abdiquer son autorité.

Devant une meére possessive qui ne joue pas le ¢eu d
I'initiation rituelle ou symbolique destiné a faipasser sa fille a
I'état adulte, il y a deux solutions possibles: ben I'enfant
n‘accéde jamais a son statut d'adulte autonome exter
éternellement dépendante de sa mere, ou bien aietleit étre
éliminée, tuée symboliguement nous dit la formulation de la
psychanalyse. C’est cette derniere voie qu’a chaisire conte. On
n'aura pas manqué d'observer que dans la séquégadive, seule
la mere est tuée par les « guerriers » annoncéd®s&au, et non la
fille. Le conte insiste au contraire sur le faitegtenfantprend la
pirogue de poissorse I'approprie en rentrant au village annoncer
la mort de sa mére. Elle va en fait proclamer, aa®signe de la
valeur acquise représentée par la pirogue de@uis®n accession
au statut d’adulte aprés élimination de sa mérsiabulLa seconde
fille réussit donc finalement elle aussi son ititia contre la
possessivité de sa meére. Le conte stigmatise paséqaent le
comportement des meres abusives et, par ce dépatiem
immanent, encourage au « meurtre symbolique » @éesan

Cette lecture « herméneutique » de notre contertir ple
ses représentations figuratives motivées par deéssceymboliques
issus de l'imaginaire collectif ngbaka, lui-méméutaire de ses
expériences présentes et passées, nous aura peerfiasise évoluer
tres sensiblement l'interprétation de notre pethiantefable. D’'un
apologue essentiellement moral (morale universdiejalousie, la
cupidité, l'individualisme forcené sont haissabléndis que la
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générosité, la modération, la solidarité sont aiesb morale
sociale : les co-épouses doivent s’entraider), rsousmes passés a
une histoire qui garde les traces évidentes d'wit fitiatique
originel et qui nous tient un discours sur l'acoassles jeunes filles
a leur maturité. Avec un peu moins de prudencejguéen ai eu et
en suivant ce que nous disent les ouvrages comssaarésymboles
universels, on pourrait méme considérer qu@desson, dont les
connotations sexuelles ont souvent été mises edemse en
plusieurs zones de civilisation, a aussi une pamte par rapport a
leur sexualité de femme. Mais je préfere m'en teénites valeurs
clairement attestées dans la société ngbaka.

La mise au jour de ce second niveau de lecturegmifie
évidemment pas que le premier n'est pas pertinentoexistent
naturellement tous les deux, le premier étant seeié plus visible,
d’autant qu’'une moralité vient le souligner expgkonent. Je ferai
seulement remarquer que passer de l'un a l'auterse totalement
la structure actantielle du récit. Selon le nivdauecture immeédiat,
ce sont les femmes qui sont les héroines de ce,clanbonne co-
épouse s’opposant a la mauvaise. Avec la lecturadreeutique, ce
sont cette fois les filles qui sont le véritablgeendu conte, les
meres n'apparaissant plus que comme des auxiliaires

La possibilité de cumuler ainsi plusieurs niveaexlecture
dans un méme récit a bien été apercu par la culineaine,
comme le dit, mieux que quiconque, Hampéaté Ba dsmis
introduction aKaidara, un récit initiatique, justement :

- Conte conté a raconter...

- Seras-tu véridique ?

- Pour les bambins qui s’amusent au clair de lumauit,
Mon conte est une histoire fantastique.

Quand les nuits de la saison froide s’étirent atlshgent,
A I'heure tardive ou les fileuses sont lasses,

Mon récit est un conte agréable a écouter.

Pour les mentons-velus et les talons-rugueux,

c’est une histoire véridique qui instruit.

Ainsi, je suis futile, utile, instructif.
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