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RESUME

Ma dissertation examine la réécriture des mythes par les écrivains de la Céte
d’Ivoire: Maiéto Pour Zékia de Bohui Dali, La guerre des femmes de Zadi Zaourou, La
revolte d’Affiba de Régina Yaou et Assémien Déhylé, roi du Sanwi de Bernard Dadié.

J’analyse ces ouvrages en faisant des références contextuelles aux textes frangais du
dix-neuvieme et du vingtieme siecles écrits par Baudelaire (Le peintre de la vie
moderne); Camus (Le mythe de Sisyphe); Aragon (Le paysan de Paris). Des
comparaisons avec des textes féministes écrits par Beyala (Femme nue, femme noire);
Djebar (Femmes d’Alger dans leur appartement); Ba (Une si longue lettre) soulignent
comment la réécriture des mythes par les écrivains ivoiriens correspond au discours
général reflétant le combat de libération des femmes au-dela des frontieres
géographiques, sociales et religieuses.

Pour définir le mythe, j’explore les travaux de Barthes (Mythologies), Calame-
Griaule (La parole chez les Dogon), Eliade (Aspects du mythe) sur ce sujet. Je démontre
comment les écrivains ivoiriens analysent et défient les traditions culturelles de leur pays
dans le but de montrer qu’elles s’opposent a certaines valeurs du monde moderne. En
étudiant la réécriture des mythes dans les ouvrages francophones suscités, je planche
également sur le theme de la violence et la notion de I’identité.

Puisque la majorité des mythes accordent plus de droits aux hommes qu’aux femmes,
le débat autour du mythe en Cote d’Ivoire est devenu une ‘guerre’ idéologique entre ceux
qui sont fiers des traditions culturelles de leur pays et refusent d’y apporter des
changements et ceux qui pensent qu’il est temps de les réécrire en y incluant les droits

des femmes et des enfants.
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L’analyse des mythes a montré comment les écrivains ivoiriens utilisent la réécriture
des mythes misogynes pour faire une autocritique détaillée de leurs traditions culturelles
et soulever des questions concernant les droits des enfants et des femmes en Afrique.

L’accroissement du nombre de femmes et d’enfants dans le systeme éducatif est la
meilleure ‘arme’ contre les mythes misogynes. ‘L’éducation’ développe I’esprit critique

en changeant le regard que les gens ont sur le monde et sur eux-mémes également.



ABSTRACT

My dissertation examines the rewriting of myths by writers from the lvory Coast:
Maiéto Pour Zékia by Bohui Dali, La guerre des femmes by Zadi Zaourou, La révolte
d’Affiba by Régina Yaou and Assémien Déhylé, roi du Sanwi by Bernard Dadié.
I analyze these texts in the context of nineteenth and twenty century French works by
Baudelaire (Le peintre de la vie moderne); Camus (Le mythe de Sisyphe); Aragon (Le
paysan de Paris). Comparisons with feminist texts by Beyala (Femme nue, femme noire);
Djebar (Femmes d’Alger dans leur appartement); Ba (Une si longue lettre) underline
how the rewriting of myths by Ivorian writers corresponds to a general discourse
reflecting the struggle for women’s liberation which goes beyond geographical, social
and religious boundaries.

To define the myth, | explore the works by Barthes (Mythologies), Calame-Griaule
(La parole chez les Dogon), Eliade (Aspects du mythe) on this subject. By questioning
ideologies contained in old traditions such as human sacrifice and the inability of women
to inherit the material properties of their late husbands, | demonstrate how Ivorian writers
analyze and challenge the cultural traditions of their country in order to find how they
conflict with modern values. By studying the rewriting of myths in the aforementioned
francophone texts, | also address topics such as violence and identity.

Since most myths grant more rights to men than to women, the debate over myth in
Ivory Coast has become an ideological ‘war’ between those who take pride in their
cultural traditions and refuse to change them and those who want to rewrite them to

reflect the greater respect given to women’s and children’s rights.



The examination of these myths has proven how Ivorian writers use their rewriting to
make a detailed self-criticism of their cultural traditions and to raise questions about the
rights of children and women in Africa.

Women’s and children’s increased access to education is the best ‘weapon’ against
old misogynist myths. ‘Education’ will lead people to more independent thinking and

change the way they look at the world and see themselves in it as well.
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CHAPITRE PRELIMINAIRE
A. Prologue

Le mythe de Maié" dont s’inspire Bohui Dali, dans son poéme Maiéto Pour Zékia, a
pour zone de diffusion la partie ouest de ce pays (Soubré, Gagnoa, Duékuoué...). C’est
un mythe qui a un caractére particulier puisqu’il permet de comprendre non seulement
I’origine du mariage entre hommes et femmes dans cette partie du monde, I’instauration
de la polygamie dans certaines sociétés africaines, mais aussi et surtout, il explique
certains problemes de sous-développement auxquels le continent africain est a I’heure
actuelle confrontée a savoir la marginalisation des femmes dans la vie sociale et
politique.

La révolte d’Affiba de Régina Yaou, qui est la réécriture du vieux mythe misogyne
de la supériorité de I’lhnomme sur la femme, existe dans presque toutes les régions du
monde. Ce mythe, alors qu’il tend a disparaitre dans les pays occidentaux, reste encore
tres vivace dans les esprits en Afrique. En demandant aux femmes de se révolter contre
les vieilles traditions qui les embastillent et les reléguent au second plan dans la société,
Régina Yaou veut rompre avec I’ancien discours traditionnel des femmes qui, selon
Pierrette Herzberger-Fofana, consiste a «demander le changement de la condition
féminine d’une part, et d’autre part, a accepter son destin qui est tracé des la naissance et

auquel on n’échappe pas».?

! Les quatre versions du mythe de Maié ont été publiées dans la revue de littérature orale Bissa, Abidjan,
Presses de I’université d’Abidjan, 1981.
% Herzberger-Fofana: Littérature féminine francophone d’Afrique noire, Paris, I’Harmattan, 2000, p. 109.



Le mythe de Mamy Wata®, dont fait allusion Zadi Zaourou dans La guerre des
femmes est un mythe répandu dans tous les pays africains et dont les origines historiques
et géographiques sont inconnues jusqu’a présent. C’est un mythe qui valorise la femme et
lui donne des pouvoirs exceptionnels a travers le personnage de Mamy Wata pour mener
a bien son combat de libération.

La légende de la reine Pokou qui a trait aux sacrifices humains et dont fait cas
Bernard Dadié, dans sa piece théatrale Assémien Déhylé, roi du Sanwi se situe dans le
centre de la Cote d’lvoire. C’est un mythe qui léve un coin de voile sur les différentes
activités sacrificielles liées au sang, qui ont cours dans certains pays africains. Il convient
de souligner que les «sacrifices humains» sont inexistants de nos jours en Cote d’lvoire.
Cependant, on continue toujours a tuer les animaux, selon les circonstances de la vie,
pour les offrir aux génies pour demander leur aide et leur protection. Mais, avant toute
étude en profondeur des thémes soumis a notre investigation, il serait intéressant de
donner quelques informations sur le pays dans lequel les mythes et 1égendes ci-dessus
tirent leurs origines. Celles-ci ont trait a la démographie, au climat, a I’économie et a
I’histoire de peuplement de ce pays. Ces renseignements ne sont pas exhaustifs, mais ils
permettront sGrement aux lecteurs de situer les mythes et 1égendes dans un contexte
historique et géographique. En effet, nous pensons que c’est en situant le texte littéraire
dans son milieu social qu’on peut mieux le comprendre dans la mesure ou I’écrivain ne
fait, en réalité, que reproduire dans ses ceuvres, les joies, les aspirations et les angoisses

d’un peuple donné.

® Dans I’imagerie populaire africaine, le nom de Mamy Wata serait lié & un esprit féminin d’une trés grande
beauté qui vivrait dans I’eau. Cet esprit féminin dont le corps serait moitié animal (poisson) et le visage
humain, a la particularité d’apporter richesse et protection aux femmes.



B. Situation sociale et geographique de la Cote d’Ivoire

Peuplée de 17 millions d’habitants, la Cdte d’Ivoire couvre une superficie de 322.000
kmz2. Ses voisins au nord sont le Mali et le Burkina Faso. A I’ouest, elle partage sa
frontiere avec la Guinee et le Libéria. Elle est limitée a I’est par le Ghana. Au sud, le pays
a une facade maritime qui s’ouvre sur le golfe de Guinée. Si le frangais est la langue
officielle depuis le 07 aolt 1960, date d’accession de la Cote d’Ivoire a I’indépendance, il
faut néanmoins souligner qu’il existe sur le territoire ivoirien plus d’une soixantaine
d’ethnies regroupees en quatre aires culturelles:

-Les Mandes constitués des ethnies: «Malinké», «Danx», «Gouro» sont implantés dans le
nord, le nord-ouest et I’ouest de la Cote d’lvoire

-Les Akans composés des ethnies: «Baoulé», «Agni», «Abron», se trouvent au centre et a
I’est de la Cote d’lvoire.

-Les Krous qui comprennent les groupes ethniques: «Bété», «Guéré», «Dida» habitent
I’ouest et le sud-ouest de la Cote d’lvoire.

-Les Burkinabés composés des groupes ethniques: «Sénoufo», «Lobi», «Koulango»
occupent le nord et le nord-est de la Cote d’Ivoire.

Le malinké, langue parlée par les populations commercantes du nord de la Céte
d’lvoire, est le plus répandu. La Cote d’Ivoire posséde un climat équatorial avec deux
saisons humides et deux saisons seches d’inégale importance au sud et a I’ouest dans la
zone forestiére. Dans les savanes du nord et du centre, évolue un climat tropical. Les

principales religions sont I’animisme, le christianisme et I’islam.



C. Situation économique et politique de la Céte d’lvoire

Abidjan est la capitale économique de la Cote d’lvoire et Yamoussoukro, la capitale
politique. Le régime politique est de type présidentiel c’est-a-dire que le président de la
république est élu au suffrage universel pour un mandat de cing ans renouvelable une
seule fois. Depuis 1990, date de I’avénement du multipartisme dans ce pays, la Cote
d’lvoire a un régime pluraliste ou plus d’une trentaine de partis politiques luttent pour la
conquéte et I’exercice du pouvoir politique. Ce petit pays de I’ Afrique de I’ouest, jadis
havre de stabilité politique et modele de croissance économique, a connu son premier
coup d’état militaire le 24 decembre 1999. Lequel coup d’état militaire a porté le général
Guéi Robert, chef de la junte militaire au pouvoir qui a été tué trois ans plus tard dans des
conditions non encore élucidées a la suite d’une insurrection militaire et civile. Depuis
cette date, la Cdte d’Ivoire est confrontée a une instabilité politique et la partie nord du
pays est occupée depuis le 19 septembre 2002 par des rebelles qui affirment qu’ils ont
pris les armes pour lutter contre le concept d’ivoirité* et chasser I’actuel président
Laurent Gbagbo, qui selon eux, serait un «dictateur».

Les principales ressources de la Céte d’lvoire sont le cacao (premier producteur
mondial), le café (troisieme producteur mondial), I’ananas, le sucre, I’huile de palme,
caoutchouc, le bois, le diamant, le pétrole. La Cote possede des parcs nationaux. Il s’agit
entre autre du parc national de la Comog, du parc national de Tai, du parc national de la
Marahoué, du parc national de Kossou, du parc national du Banco, etc. Dans ces

différents parcs, on trouve toutes les espéces d’animaux a savoir des hippopotames, des

* L’ivoirité est un concept inventé par I’ex-président ivoirien Henri Konan Bédié. Selon lui, ce mot signifie
la fierté d’appartenir a la nation ivoirienne. Mais le concept a été diversement interprété par la suite et les
populations du nord de la Cote d’lvoire ont estimé que I’ivoirité visait a les exclure de la gestion du pouvoir
politique.



lions, des buffles, des éléphants, des antilopes, des singes, des hyénes, des pantheres, des
mangoustes et différentes espéces d’oiseaux (...).
D. Exposition

Dans les pages ci-dessous, nous vous présentons trois cartes géographiques. La
premiere carte situe la Cote d’Ivoire sur la carte de I’ Afrique, la seconde donne un apercgu
des différentes régions administratives de ce pays et la derniere carte géographique
présente les grandes villes de la Cote d’lvoire. Le mythe de Maié ou la guerre de Zékia se
trouve a I’ouest de la Céte d’lvoire, plus précisément dans les villes suivantes: Bangolo,
Duékoué, Facobly et au sud-ouest dans la ville de Soubré. Ensuite, ¢’est un mythe qu’on
retrouve au centre-ouest dans des grandes villes comme Gagnoa, Issia, Lakota. C’est la
version du mythe de Maié telle que vehiculée dans la région du centre-ouest dont
s’inspire Bohui Dali dans son poéme Maiéto Pour Zékia. Pourquoi cette version du
mythe et pas une autre? De prime abord, il faut souligner que Bohui Dali est originaire de
Lakota, dans le centre-ouest de la Cote d’lvoire. Un proverbe ivoirien dit qu’on «ne
désigne pas son village avec la main gauche». Ce qui signifie que tout homme est porté a
croire que sa culture est la meilleure et partant de ce fait, lui accorde un traitement de
faveur. Ceci expliquant cela, on peut dire que Bohui Dali a fait sien I’adage qui dit que
«la charité bien ordonnée commence par soi-mémex». Mais cela ne saurait étre une raison
valable puisque les deux versions du mythe de Maié choisies par Bohui Dali viennent de
la région de Soubré, dans le sud-ouest de la Cote d’Ivoire. Soubré et Lakota, méme si ces
deux villes appartiennent a la méme sphére géographique, different parce que le dida
(Lakota) et le bété (Soubré) sont deux ethnies proches, mais différentes. La raison, selon

nous qui a amené I’auteur a choisir ces deux versions du mythe est d’ordre scientifique



c’est-a-dire que les quelques recherches documentaires qui ont été faites par le Groupe de
Recherche sur la Littérature Orale (GRTO) indiquent que la version de Boté Zegbi dit
Jean-Marie du village de Yacolidaboo a Soubré et celle de Doudou Bréh sont les plus
complétes et les plus exhaustives sur le plan culturel du mythe de Maié. La Iégende de la
reine Pokou qui a trait aux sacrifices humains prend son origine dans le centre,
notamment dans les villes suivantes: Bouaké, Yamoussoukro (...).

E. Cartes géographiques de I’Afrique et de la Cote d’lvoire

Source: www.world-gazetteer.com

Légende: La Cote d’Ivoire est localisée par la couleur rouge sur cette carte de I’ Afrique.



Source: www.world-gazetteer.com
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F. Avant-propos

Comment définir le mythe? Poser la question ainsi ne signifie pas la résoudre
immédiatement puisque la notion de mythe, depuis I’époque de Platon jusqu’a nos jours,
a toujours préoccupé les ethnologues, les sociologues, les psychologues, les philosophes,
les littéraires, les linguistes. Ceux-ci ont tenté a maintes reprises a I’élucider sans jamais y
parvenir totalement. Les analyses divergentes sur le mythe qui est percu tantdt comme
une histoire fausse, tantdt comme une histoire vraie, montrent clairement que ce concept
se laisse difficilement enfermer dans une définition unique et universelle. C’est pourquoi,
dans le cadre de notre étude, nous avons décidé de comprendre les différents points de
vue sur le mythe afin d’en dégager une approche qui sied au théme de notre sujet. Mais
avant toute analyse en profondeur de notre sujet, il nous a semblé intéressant de situer la
réécriture des mythes, objet de notre présente réflexion, dans le cadre général du
mouvement de la littérature ivoirienne.

La premiére partie de notre introduction est donc consacrée a I’histoire générale de la
littérature ivoirienne. Cette étude nous a permis de comprendre son contexte de création
et son rapport avec le mouvement de la Négritude. Nous interrogerons a cet effet les
ceuvres de certains pionniers du mouvement de la Négritude. 1l s’agit du Cahier d’un
retour au pays natal® d’Aimé Césaire, de Pigments® de Léon-Gontran Damas, d’Afrique
debout’ de Bernard Binlin Dadié. Il faut ajouter a cette liste qui n’est pas exhaustive Les

damnés de la terre® de Frantz Fanon.

® Aimé Césaire: Cahier d’un retour au pays natal, Paris, Présence africaine, 1956.
® Léon-Gontran Damas: Pigments, Paris, Présence africaine, 1972.

" Bernard Dadié: Afrique débout! Paris, Seghers, 1950.

® Frantz Fanon: Les damnés de la terre, Paris, Editions La Découverte, 1984.



Dans la seconde partie de notre travail: «Naissance et histoire de la littérature
ivoirienne», nous montrons I’intérét accordé par les écrivains ivoiriens aux mythes, aux
contes, en un mot aux valeurs traditionnelles de la Cote d’lvoire et de I’ Afrique.
Lesquelles valeurs étaient rangées dans les placards du passé pendant la colonisation
francgaise qui visait I’assimilation des colonisés. En ce sens, Barthélémy Kotchy, dans son
ouvrage intitulé La critique sociale dans I’ceuvre théatrale de Bernard Dadié, apporte
I’éclairage suivant:

Le pouvoir colonial n’a jamais perdu de vue, un seul instant, I’importance de la
culture dans la société; de son role de I’éveil des consciences dans toute
collectivité opprimée. Aussi, pour continuer & dominer les indigenes afin de
mieux tirer profit des richesses de leur terre, fallait-il les dépersonnaliser par la
doctrine de I’assimilation. Deux opérations étaient donc nécessaires: il fallait
d’abord saper toutes les bases culturelles africaines; il s’agissait de nier les valeurs
de I’ceuvre d’art ou de les détruire effectivement. Ce faisant, on voulait créer chez
eux un complexe d’infériorité. Cela permettrait de subordonner plus facilement le
negre a la culture européenne par le biais de I’instruction. Il s’agissait de lui
donner une culture francaise, mais approximative.’

De nombreux ouvrages™ ont été consacrés aux mythes et traditions de la Cote
d’lvoire a savoir Les soleils des indépendances d’ Ahmadou Kourouma, L’enfant maudit
d’Amon d’Aby, Abraha Pokou de Zégoua Gbessi Nokan, connu sous le nom de plume de
Charles Nokan, Maiéto Pour Zékia de Joachim Bohui Dali, La guerre des femmes de
Bernard Zadi Zaourou, Assémien Déhylé de Bernard Binlin Dadié et La révolte d’Affiba
de Régina Yaou N’Douffou.

Les écrivains ivoiriens ne se sont pas limités uniqguement qu’aux mythes de leur

pays. lls ont également exploité des mythes de certains pays du monde pour les adapter

aux réalités socio-culturelles de leur terroir. On peut citer, entre autres, la légende du

° Barthélémy Kotchy: La critique sociale dans I’ceuvre théatrale de Bernard Dadié, Paris, Editions
I’Harmattan, 1984, p. 40.

19| es écrivains ivoiriens dont nous avons choisi les ceuvres sont ceux qui ont écrit sur les mythes et
traditions de la Céte d’lvoire et également sur les problémes touchant a la condition de la femme.
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sultan Shariar et de Shéhérazade, une réécriture par Zadi Zaourou des Contes des mille et
une nuits (conte arabe); Une nouvelle terre qui est la réécriture par Werewere Liking du
mythe originel de I’installation des «Bassa» (ethnie) au Cameroun et Mamy Wata et le
Monstre, une réécriture du mythe de Mamy Wata que Véronique Tadjo a dédiée aux
enfants du monde entier.

La troisieme partie de notre introduction montre le réle des femmes intellectuelles de
Cote d’Ivoire dans le combat de libération des femmes africaines. Nous insisterons
particulierement sur La révolte d’Affiba de Régina Yaou. Nous n’occulterons pas de
parler dans notre développement du réle des écrivaines francophones dans le combat de
libération des femmes. Pour ce faire, nous étudierons Femmes d’Alger dans leur
appartement d’Assia Djebar, Une si longue lettre de Mariama Ba et Femme noire, femme
nue de Calixthe Beyala.

La derniére partie de notre introduction qui a pour titre «L’écrivain, véritable
créateur du mythe» montre le réle prépondérant du mouvement de la Négritude dans la
création de nouveaux mythes de libération. Le mythe étant enseignement et réflexion sur
la condition humaine, il peut naitre, grandir et mourir en fonction des besoins des
peuples. L’écrivain est celui qui, par sa plume, assure la pérennité ou la destruction des
mythes puisqu’il a le pouvoir de les faire ou de les défaire en fonction du message qu’il
veut vehiculer.

Le premier chapitre de notre développement libellé «Définition du mythe», considére
le mythe comme un langage. Et comme tel, il est analysé du point de vue sémiologique.
Cette nouvelle définition du mythe, selon nous, a I’avantage d’insister sur le pouvoir

d’énonciation de la parole mythique et d’en rechercher le sens. En outre, cette partie de
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notre étude integre le point de vue ethnologique, sociologique et surréaliste dans la
compréhension et I’analyse de la notion de mythe.

Le deuxiéme chapitre de notre développement intitulé «Le mythe dans I’ Afrique
d’aujourd’hui» situe le mythe dans un contexte géographique qui est celui de la Céte
d’lvoire. En effet, les écrivains ivoiriens qui refusent de lire les anciens mythes de leur
pays avec des «lunettes» du passé ont décidé de les réinventer et de les réactualiser.
Suivant en cela Charles Baudelaire qui, dans Le peintre de la vie moderne'! s’était fait le
farouche défenseur du modernisme en optant pour la beauté du présent contre celle du
passé. Dans son ouvrage L’aventure ambigué*?, Cheikh Hamidou Kane demande
également aux Africains de moderniser leur culture en allant & I’école occidentale pour
apprendre «I’art de vaincre sans avoir raison». Il fait le constat dans son roman que la
civilisation occidentale a triomphé de celle des Noirs en dépit du fait que les premiers
étaient les agresseurs et les seconds, les agresses. Il en conclut que si I’ Afrique a été
facilement vaincue, c’est parce que sa culture s’est montrée incapable d’affronter celle
des autres. «L art de vaincre sans avoir raison» pronée par la «Grande Royale», figure de
proue du modernisme dans le roman I’Aventure ambigué, doit étre compris comme une
invitation a enrichir la culture africaine (coutumes et traditions de I’ Afrique) en I’ouvrant
sur I’extérieur. Cette nouvelle facon de penser et de voir le monde est bien la signification
d’un changement qui est la modernité.

Dans la troisieme et quatrieme partie de notre développement, par une étude des
ceuvres suivantes: Maiéto Pour Zékia de Bohui Dali, La guerre des femmes de Bernard

Zadi Zaourou, La révolte d’Affiba de Régina Yaou et Assémien Dehylé, roi du Sanwi de

! Charles Baudelaire: Le peintre de la vie moderne, Paris, Les éditions du Chéne, 1945.
12 Cheikh Hamidou Kane: L’aventure ambigug, préface de Vincent Monteuil, Paris, Julliard, 1961.
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Bernard Dadié, nous avons décrit et analysé cette vision moderne des mythes. Pour ce
faire, nous avons montré comment les ceuvres soumises a notre investigation contribuent
a lutter contre certaines vieilles idéologies a savoir le mythe de la supériorité de I’homme
sur la femme; les sacrifices humains en particulier celui des enfants; le régime de la
succession tel que percu dans I’ Afrique traditionnelle qui consacre I’incapacité de la
femme a hériter des biens matériels de son défunt époux.

Le cinquiéme chapitre de notre développement qui a trait a la réceptivité du mythe de
Maié en Cote d’lvoire donne un apercu du vécu de ce mythe par les Ivoiriens. En d’autres
termes, quel impact a-t-il dans la vie sociale, économique et politique des Ivoiriens?

Nos recherches sur le terrain ont montré que les populations ivoiriennes sont plus
sensibles au théatre qu’aux autres genres littéraires. Ce qui nous a amené a étudier son
importance et sa place dans les sociétes africaines en général et particulierement en Cote

d’lvoire.
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INTRODUCTION GENERALE
I. HISTOIRE DE LA LITTERATURE IVOIRIENNE
A. Contexte de création
L’histoire de la littérature ivoirienne est inséparable du mouvement de la Négritude.
En effet, avant les indépendances africaines, on ne pouvait pas parler de littérature
nationale. L’écrivain africain, qu’il soit Sénégalais, Congolais, Antillais, ou lvoirien se
voulait d’abord et avant tout le porte-parole de toute une communauté, une race qui
aspirait a la liberté et au bonheur. C’est parce que les problémes des colonisés étaient
similaires que Césaire n’a pas hésité a faire cette déclaration dans Le cahier d’un retour
au pays natal: «Et si je ne sais que parler, c’est pour vous que je parlerai. Ma bouche sera
la bouche des malheurs qui n’ont point de bouche, ma voix, la liberté de ceux qui
s”affaissent au cachot du désespoir».*® L’objectif de Césaire est d’utiliser la force de la
plume pour changer la face hideuse du monde.
En effet, la réalité socioculturelle la plus importante et la plus marquante de
I’ Afrique du vingtiéme siécle étant la colonisation et la littérature négro-africaine qui
s’est assignée pour objectif principal de combattre I’oppression coloniale, le theme de
I’engagement va naturellement occuper une place de choix dans notre étude. L’écrivain
africain, qu’il le veuille ou non, ne peut pas se départir totalement des problemes de son
peuple. Pour la simple raison, comme le fait remarquer Francis Anani, dans son ouvrage:
L’engagement des écrivains africains noirs de langue francaise: «La race noire est celle a
qui on a infligé le plus nocif des traumatismes, celle qui a subi le pire dénigrement

inimaginable. Le Négre est celui qui a perdu le plus le sentiment d’avoir une place dans

3 Aimé Césaire: Cahier d’un retour au pays natal, Paris, Présence africaine, 1956, p. 9.
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la création. Il est constamment contraint & se considérer comme inférieur, a ne pas avoir
confiance dans la valeur de ses idéaux et de ses traditions».**
Dans Les damnés de la terre, Frantz Fanon définit la mission de I’écrivain noir en
ces termes:
L’homme colonisé qui écrit pour son peuple, quand il utilise le passé doit le faire
dans I’intention d’ouvrir I’avenir, d’inviter a I’action, de fonder I’espoir. Mais,
pour assurer I’espoir, pour lui donner densité, il faut participer a I’action,
s’engager corps et ame dans le combat national. On peut parler de tout, mais
quand on décide de parler de cette chose unique dans la vie d’un homme que
représente le fait d’ouvrir I’horizon, de porter la lumiére chez soi, de mettre
debout soi-méme et son peuple, alors il faut musculairement collaborer. La
responsabilité de I’homme de culture colonisé n’est pas une responsabilité globale
a I’égard de la nation globale, dont la culture n’est, somme toute, qu’un aspect.™
Pour Frantz Fanon donc, I’écrivain africain ne peut étre qu’engagé puisqu’il est le porte-
parole de toute une communauté qui aspire a la liberté (mettre debout son peuple) et au
bonheur (lumiére). C’est avec le mouvement de la Négritude que des écrivains comme
Aimé Césaire, Léon-Gontran Damas, Léopold Sédar Senghor, David Diop, Mongo Beti
et Ousmane Sembéne vont redonner une autre dimension a la littérature négro-africaine.
Celle-ci allait devenir une arme redoutable au service de tous les «damnés de la terre».
C’est dans ce contexte historique de lutte anti-coloniale que des écrivains ivoiriens
vont se distinguer également en participant activement a la lutte de libération de toute
I’ Afrique. 1l s’agit en I’occurrence de Bernard Binlin Dadié qui en 1950 publie Afrique
debout®, une ceuvre poétique engagée dans la méme veine que Le cahier d’un retour au

pays natal de Césaire ou Pigments'’ de Léon-Gontran Damas. Toujours dans le méme

sens, Aké Loba, un autre écrivain ivoirien écrit a la période des indépendances africaines

 Francis Anani: L’engagement des écrivains africains noirs de langue francaise, Québec, Editions
Naaman, 1982, p. 20.

15 Frantz Fanon: Les damnés de la terre, Paris, Editions La Découverte, 1984, p.170.

16 Bernard Dadié: Afrique débout! Paris, Seghers, 1950.

7 Léon Gontran Damas: Pigments, Paris, Présence africaine, 1972.
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(1960) Kocumbo, I’étudiant noir*®, un roman qui décrit les désillusions de I’intellectuel
africain qui, une fois débarqué en Occident, est confronté au racisme, aux injures, a
I’incompréhension et au rejet des valeurs culturelles du monde noir.

En général, la littérature ivoirienne avant les indépendances de 1960 était une
littérature de combat qui pourfendait I’entreprise coloniale et certains aspects négatifs des
traditions africaines. Si les écrivains ivoiriens avant les indépendances africaines ont
pratiqué tous les genres (poésie, roman, conte, nouvelle...), il faut néanmoins souligner
que c’est avec I’art dramatique que la littérature ivoirienne va trouver une certaine
originalité et connaitre un véritable essor.

Au total, la Négritude qui a commencé comme un mouvement général de libération
de toute I’ Afrique (référence a Césaire qui parle au nom de tous les colonisés) est
devenue plus spécifique aprés I’accession en 1960 de la plupart des Etats africains a
I’indépendance. En Cote d’lvoire, une littérature nationale va naitre et elle se caractérise
par I’évocation des problemes propres aux lvoiriens.

La principale question a laquelle nous essayons de répondre dans les pages ci-
dessous est celle-ci: qui sont les principaux animateurs de cette nouvelle littérature et
quel est son domaine de prédilection?

B. Naissance de la littérature ivoirienne

De prime abord, il faut souligner que la littérature ivoirienne a connu trois grandes
étapes d’évolution. Les écrivains suivants: Bernard Dadié, Gérard Aké Loba et Amon
d’Aby, pour ne citer que ceux-1a, sont considérés comme les pionniers de la littérature
ivoirienne dans la mesure ou ils ont non seulement contribué a sa naissance, mais ils ont

également écrit ses lettres de noblesse. Cette génération qui date d’avant la période des

18 Aké Loba: Kocumbo, I’étudiant noir, Paris, Flammarion, 1960.
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indépendances de 1960 menait les mémes combats que les écrivains de la Négritude a
savoir la lutte contre le colonisateur et le retour aux valeurs traditionnelles africaines.
Ensuite, la deuxieme décennie des indépendances africaines (1970), voit I’émergence de
nouveaux écrivains tels Ahmadou Kourouma, Zadi Zaourou, Jean-Marie Adiaffi, etc. Ces
écrivains, dans leurs ceuvres, vont non seulement critiquer la corruption des nouveaux
pouvoirs africains, mais ils vont aussi et surtout montrer le désarroi de I’ Africain pris
entre I’attachement au monde traditionnel et les angoisses suscitées par le monde
moderne. Le dernier groupe d’écrivains ivoiriens que nous avons appelé la nouvelle
génération, c’est-a-dire, celle qui date des années 80, comprend Joachim Bohui Dali,
Maurice Bandama, Tanella Boni, Anne-Marie Adiaffi, Flore Hazoumé, Régina Yaou,
Marie-José Hourantier, Werewere Liking. Ces écrivains, tout en débattant des sujets
touchant aux traditions africaines, n’oublient pas cependant de mettre un accent
particulier sur les problémes de leur temps a savoir la situation peu reluisante de la
femme et des enfants dans les pays africains, les guerres, et le multiculturalisme.

Les premiers moments du théatre ivoirien ont été tenus par «<Amon d’Aby, Germain
Koffi Gadeau et Bernard Dadié, trois anciens de I’école normale William Ponty au
Sénégal».'® Rappelons pour mémoire que «I’école normale William Ponty au Sénégal a
été fondée en 1903 par le pouvoir colonial francais et devait assurer la création et
I’ascension par I’instruction d’une élite noire soigneusement choisie, véritable courroie

de transmission entre le pouvoir colonial et la masse noire illettrée».?°

19 Jean-Louis Joubert: Anthologie des littératures francophones d’Afrique de I’ouest, Paris, Editions
Nathan, 1994, p. 62.

20 Cette citation a été prise dans le livre de Dadié intitulé: Assémien Dehylé, roi du Sanwi, Abidjan, CEDA,
1979, p. 8.
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L’une des caractéristiques du théétre ivoirien avant les indépendances, c’est la
critique des valeurs traditionnelles. Par exemple, dans L’enfant maudit®, Amon d’Aby
s’attaque aux anciennes pratiques coutumiéres de certains Akans du centre et de I’est de
la Cote d’lvoire qui «tuaient le dixieme enfant sous prétexte que celui-ci serait maudit et
qu’il apporterait le malheur sur le village s’il restait en vie».??

Les écrivains ivoiriens vont s’insurger contre ces croyances mythiques et
«mystiques» d’un autre &ge, qui manifestement étaient un appel au crime lancé contre
d’innocentes personnes, a savoir toutes celles qui ont le malheur de naitre en dixieme
position. C’est pourquoi, Amon d’Aby se substitue au conteur et modifie la nature du
récit en changeant le dénouement. Par la magie de la plume, le dixieme enfant est sauvé
par un colporteur qui I’emmene loin de ses bourreaux. Tout ceci pour dire que
I’exploitation et la réécriture des légendes, des contes, des mythes, en un mot des ceuvres
traditionnelles n’est pas un fait nouveau dans la littérature ivoirienne. Elle remonte
d’avant les indépendances africaines de 1960 puisque la premiere piéce théatrale
ivoirienne intitulée Assémien Dehylé® a été joué en 1936. Cette piéce qui marque le
début d’un théatre autochtone s’inspire de la Iégende de la Reine Pokou qui a accepté
d’immoler son fils pour sauver son peuple. Bernard Dadié résume la légende d’Abraha
Pokou, reine baoulé en ces termes:

Ce drame historique et politique s’inspire d’une légende africaine. 1l y était conté
qu’un peuple pressé par I’ennemi fut contraint d’abandonner ses terres et ses
villages. Une reine, mére d’un tout jeune enfant, régnait sur ce peuple naguére
heureux et prospere. Voués a I’exil, au cours de leur longue marche, ces hommes

et ces femmes rencontrérent I’obstacle infranchissable d’un fleuve. Pour éviter un
massacre certain, la reine consentit a sacrifier son fils aux divinités des eaux. Un

21 Amon d’Aby: “L’enfant maudit” in Anthologie de la littérature ivoirienne, Abidjan, CEDA, 1983, p. 51.
22 Extraits des scénes 9, 10, et 11 de «L’enfant maudit» in Anthologie de la littérature ivoirienne, p. 51.
2% Assémien Dehylé, Ibid.
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prod;ge se produisit alors qui permit a son peuple d’atteindre I’abri de I’autre
; 4
rive.

Bernard Dadié qui relate cette légende conclut ainsi: «La reine Pokou passa la derniére et
trouva sur la rive son peuple prosterné. Mais la reine était aussi la mere et elle put dire
seulement «baouli»®®, ce qui veut dire: I’enfant est mort. La reine Pokou et le peuple
garda le nom de Baoulé».?

Dans Assemien Dehylé, Bernard Dadié établit un parallélisme entre I’exode des
baoulés de Cote d’Ivoire avec la reine Pokou au début du XVI11°siecle avec celui des
ancétres Brafé fuyant les Denkyira a la fin du XV11° siécle. L’exode, le pouvoir, la
royaute, la guerre, la paix, les sacrifices humains, et le pardon sont au centre de la
réécriture de la 1égende de la Reine Pokou.

Depuis les indépendances de 1960, la littérature ivoirienne a fait du chemin. Libéré
du joug colonial, I’écrivain ivoirien se saisit des problemes nationaux et critique
ouvertement la nouvelle société ivoirienne. A I’inverse des écrivains de la Négritude qui
défendaient la cause de tous les colonisés sans distinction de race ou de territoire, ceux de
la période post-coloniale sont beaucoup plus attachés a leur terroir. Ils passent par leur
«moi» pour définir leurs rapports avec les autres.

C. Le role des écrivaines ivoiriennes dans le combat de libération des femmes

Cependant, c’est véritablement a partir de 1980 que la littérature ivoirienne va
connaitre un virage important avec I’entrée fulgurante des femmes qui ont décidé de ne
plus laisser le champ de la littérature qu’aux seuls hommes. Des voix féminines telles que

celles de Tanella Boni, Véronique Tadjo, Régina Yaou, Anne-Marie Adiaffi et Flore

2 Bernard Dadié cité par Zégoua Gbessi Nokan in Abraha Pokou, Paris, Présence africaine, 1984, p. 9.
%% e mot “baouli” dans la langue baoulé, ethnie du centre de la Cote d’Ivoire signifie «I’enfant est mort».
26 H

Ibid, p. 9.

19



Hazoumeé se font entendre pour dénoncer dans leurs ceuvres la discrimination a I’égard de
la femme dans les sociétés africaines, la situation de I’enfance déscolarisée, le repli
identitaire. Le conflit entre la modernité et la tradition, sujet prisé par les écrivains de la
période coloniale, est battu en bréche par des écrivains comme Bohui Dali. Celui-ci a
décidé de réécrire les mythes et traditions de son pays en y mettant une dose de
modernisme et d’ouverture sur I’extérieur. Dans une interview parue le 15 janvier 1994
au journal ivoirien Fraternité matin, Bohui Dali avait justifié la réécriture du mythe de
Maié de la facon suivante:
Maiéto Pour Zékia est un poeme d’amour, un poéme de libération africaine. Ce
poeme s’inspire d’un mythe africain, le mythe des amazones africaines. Les
femmes se sont opposées aux hommes parce qu’elles ne veulent pas étre aliénées
aux hommes. Et a I’issue de cette guerre tribale, les hommes sont sortis victorieux
et ont en quelque sorte réduit les femmes a I’esclavage. Les femmes représentent
pour moi le camp des opprimés. J’ai renversé le mythe. Le mythe de Maié devient
le mythe de Zékia. Zékia symbolise I’ Afrique qui est un continent exploité et
continuellement brimé. VVous voyez que le mythe est vraiment renversé. Il est
utilisé a d’autres fins que les effets initiaux, la guerre des sexes, d’ailleurs
souligné par Zadi.?’

Les mythes, comme on peut le constater dans les propos de Bohui Dali sont
interprétés tant sur le plan politique qu’idéologique. L’intérét de leur étude s’explique,
selon Roger Caillois, par le fait qu’ils «expriment des conflits psychologiques de
structure individuelle ou sociale et leur donne une solution idéale».?® En d’autres termes,
I’étude de la mythologie peut devenir un procédé de prospection psychologique servant a
inspirer et soutenir les actions d’une communauté donnée. Ce qui explique I’intérét des
écrivains ivoiriens a les comprendre et a les analyser puisqu’ils constituent une peinture

morale de la société en fondant la conscience des peuples. C’est en ce sens qu’Ahmadou

Kourouma et Zadi Zaourou, deux écrivains de la deuxiéme décennie des indépendances,

2" Propos de Bohui Dali recueillis dans le journal ivoirien “Fraternité matin” du 15 janvier 1994, p. 20.
%8 Roger Caillois: Le mythe et I’lhomme, Paris, Gallimard, 1938, p. 30.
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continuent d’écrire des ouvrages qui sont en rapport avec les sujets portant sur les mythes

et traditions de I’ Afrique. Ainsi, dans Les soleils des indépendances, Kourouma s’appuie

sur les mythes et traditions malinkés pour structurer son récit et construire I’identité

narrative de ses personnages. Pius Ngandu explique I’exploitation des mythes et

mythologies dans Les soleils des indépendances en insistant sur leur contenu idéologique:
Dans Les soleils des indépendances, un tel univers situé en dehors de la
conscience, se trouve continuellement sollicité par I’imaginaire de Fama.
Cependant, méme présent, il s’avere presque complexe dans ses formes concretes.
Méme lorsque le contexte religieux, inspiré de I’Islam et des enseignements du
Propheéte est évoqué, il s’appuie lui aussi sur les mythes les plus représentatifs de
la symbolique africaine. Les monstres qui circulent au travers des cauchemars par
exemple, sont toujours référés a cette symbolique. Il y fourmille des hyenes, des
serpents, des toucans, etc. Symboles ophidiens et sauriens, oiseaux nocturnes
porteurs des mauvais sorts, tout ceci signifie bien la présence ininterrompue d’un
univers mythologique de frayeur dans le mental de Fama. Aussi bien que celui de
tout I’univers fantasmagorique qui I’entoure. Parmi les symboles significatifs, il
est possible de retenir ceux qui sont rappelés constamment par les signes
mythiques distinctifs, comme les vautours, maintes fois évoqués autour du
pouvoir ésotérique et consécrateur de Fama. Son «totem» Panthére est d’ailleurs
rappelé & chaque circonstance historique de Iitinéraire tragique.?

Quant a Zadi Zaourou, il procéde a une réécriture théatrale du mythe de Maié en
mettant sur le marché La guerre des femmes suivie de La termitiére®. A la différence du
poeme de Bohui Dali qui peint la femme comme une «revancharde», qui par la guerre,
entend imposer sa suprématie sur I’humanité, Zadi cherche a sceller la réconciliation
entre la communauté des hommes et celle des femmes.

Mais, un seul constat se dégage de ces différentes publications et réflexions sur la
littérature ivoirienne: la réécriture des mythes anciens, des contes, des légendes, en un

mot des traditions africaines constitue un élément essentiel du nouveau discours de

I’écrivain. Celui-ci, tout en s’inspirant des mythes et traditions anciens de son pays pour

% pjus Ngandu: Kourouma et le mythe, Paris, Editions Silex, 1985, pp. 40-41.
% 7adi Zaourou: La guerre des femmes suivie de La termitiére, Abidjan, NEI, 2001.
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faire ceuvre de création littéraire nourrit le secret espoir de refonder la conscience des
peuples en faisant du combat des droits de la femme, des enfants et de toutes les couches
défavorisées «la priorité des priorités». La responsabilité de la femme est grande
puisqu’elle doit occuper, selon Bohui Dali, une place prépondérante dans la construction
d’un monde de justice, de liberté, et d’égalité. Par la réécriture du mythe de Maié, Bohui
Dali veut libérer la femme de I’oppression de I’homme. Il exprime son engagement en
ces termes: «I1 est juste de mourir pour une cause juste».*

En interprétant par exemple certains mythes sur le plan littéraire, on peut dire que
Prométhée, voleur du feu, I’un des plus anciens mythes de I’humanité et Maié, la
guerriére, partagent des valeurs communes. Prométhée s’est révolté contre I’injustice que
les dieux faisaient subir aux humains. Maié s’est révoltée contre I’injustice faite aux
femmes. Prométhée s’est battu pour libérer les humains du joug des dieux. Maié, en
menant la guerre contre les hommes voulait libérer la gent féminine de la domination de
ces derniers. Prométhée, en remettant le «feu» aux humains leur a permis d’avoir les
armes nécessaires pour lutter d’égal a égal avec les dieux. Maié, en initiant les femmes a
la sorcellerie, entendez par la «la science occulte» et a I’art de la guerre, leur a
communiqué les secrets pour arriver a bout de la gent masculine.

Le mythe de Maié et celui de Prométhée sont des mythes de dépassement parce
qu’ils demandent aux hommes de ne pas étre les jouets de la fatalité. En outre, une lecture
minutieuse de Maiéto Pour Zékia révele que cette ceuvre s’enracine profondément dans le
monde négro-africain et traite essentiellement de ses problemes. Ceux-ci ont pour noms:
analphabétisme qui est la conséquence du refus de certains parents vivant dans les

villages de scolariser les jeunes filles sous prétexte que la place de la femme est au foyer

#! Bohui Dali: Maiéto Pour Zékia, Abidjan, CEDA, 1988, p. 34.
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et non a I’école, sous-développement économique (I’ Afrique est le continent le plus
pauvre de la terre), marginalisation des femmes et des enfants dans la vie socio-
économique (mythe de la supériorité de I’homme), népotisme (pratique liée a la
corruption), autant de maux qui interpellent tous les étres humains et qui dépassent en
réalité le simple cadre de réflexion d’ceuvres littéraires. La responsabilité de la femme est
grande puisqu’elle doit prendre, selon le poéte, une place prépondérante dans la
construction d’un monde de justice, d’égalité et de progrés économique.

C’est pourquoi, I’une des questions a laquelle nous aurons a répondre dans notre
analyse est celle-ci: quelle est la place qui doit étre faite a la femme dans la perspective
de la renaissance des cultures africaines? Mieux, quel est le combat que les femmes
africaines entendent mener pour leur propre libération? Dans son ouvrage La révolte
d’Affiba®, I’écrivaine ivoirienne Régina Yaou propose aux femmes africaines de se
révolter contre I’ordre établi, qui a ses yeux, leur est défavorable. Son héroine Affiba
brave les interdits socioculturels et revendique les mémes droits que les hommes. Elle
sera treés vite combattue par sa propre mére, qui ne comprend pas qu’une «petite fille
comme elle», ose s’attaquer aux traditions ancestrales de leur peuple.

Comme on peut le constater, le plus grand «ennemi» de la femme dans son combat
de libération reste la femme elle-méme. Abandonnée par son mari, lachée par les femmes
et rejetée par la société, Affiba n’a que ses yeux pour pleurer. Ainsi, sa mésaventure, loin
d’étre un fait banal, nous interpelle a plus d’un titre: qui de la femme ou de I’hnomme doit
mener la lutte de libération de la gent féminine? Le bon sens voudrait que ce soit la
femme elle-méme qui brise les chaines de sa propre captivité. Dans son ouvrage

Littérature féminine francophone d’Afrique noire, Pierrette Herzberger-Fofana explique

%2 Régina Yaou: La révolte d’Affiba, Abidjan, NEA, 1985.
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le rejet des femmes de toute idée de changement par le fait qu’elles sont éduquées pour
jouer les seconds roles dans la société: «Toute I’éducation africaine vise a former la petite
fille & son réle de gardienne des traditions et des valeurs morales. L’école, en prénant un
savoir différent de celui du milieu familial fait naitre un sentiment de frustration chez les
parents qui se sentent usurpés dans leur role de guide».*® C’est pour changer cette image
erronée de la femme sur sa propre condition que les écrivaines ivoiriennes ont utilisé dans
leurs ceuvres la méthode de I’introspection qui consiste a dévoiler de I’intérieur les
souffrances endurées par les femmes. Dans Une si longue lettre de Mariama B4,
Ramatoulaye, en se regardant dans le miroir, fait le triste constat que le poids de I’age et
les nombreux accouchements, ont abimé sa jeunesse et compromis sa beauté:
«L’éloguence du miroir s’adressait a mes yeux. Ma minceur avait disparu ainsi que
I’aisance et la rapidité de mes mouvements. Mon ventre saillait sous le pagne qui
dissimulait des mollets développés par I’'impressionnant kilométrage des marches qu’ils
avaient effectuées, depuis le temps que j’existe. L’allaitement avait 6té a mes seins leur
rondeur et leur fermeté. La jeunesse désertait mon corps, aucune illusion possible».*
Dans son ouvrage intitulé Corps féminin, corps textuel, Yannick Resch souligne
I’importance du miroir dans les ceuvres romanesques en montrant que cet objet constitue
un langage qui permet a la femme de communiquer avec son corps:
Objet ambigu par excellence puisqu’il est a la fois lui-méme et autre, surface lisse
de verre etamé et reflet d’une chose ou d’un étre, le miroir est, pour la femme,
I’instrument qui lui révele sa dualité. 1l est le témoin de la lutte intérieure d’un
corps qui se forge mais qui n’offre au regard d’autrui qu’une image rassurante et
sereine. Devant le miroir, le personnage féminin s’interroge, s’admire, et se

critique. Il n’a plus a porter le masque protecteur qu’il présente sous le regard
d’autrui et peut chercher, dans I’image qui le reflete, sa véritable identité. La place

* Herzberger-Fofana: Littérature féminine francophone d’Afrique noire, Paris, I’Harmattan, 2000, p. 29.
% Mariama Ba: Une si longue lettre, Dakar-Abidjan-Lomé, 1983, p. 7.
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qu’occupe le miroir au cours du récit souligne les étapes de cette connaissance de
soi. Dans certains cas, le miroir sert de cadre au récit.*

Le miroir, qui selon nous est la métaphore de la mémoire et a lequel les écrivaines
ivoiriennes ont recours dans leurs ceuvres, tient lieu d’identité pour la femme. Dans la
mesure ou il lui renvoie constamment le reflet de sa vraie image et non celle que les
hommes veulent lui donner. C’est le retour du refoulé qui selon Sigmund Freud est «la
pierre angulaire de la compréhension des névroses» c’est-a-dire I’ensemble des
processus dynamiques qui agissent sur la conduite, mais échappent a la conscience. Les
femmes africaines, au fil des siecles, ont intériorise le fait qu’elles sont «inférieures» aux
hommes. Les écrivaines ivoiriennes, a travers des récits autobiographiques, veulent
maintenant dans leurs ceuvres montrer la fausseté d’une telle assertion. Le genre
autobiographique qui consiste a dévoiler de I’intérieur les souffrances des femmes
fonctionne comme une photographie. Il ne fait que reproduire I’image actuelle des
femmes en les obligeant a toujours regarder dans le rétroviseur pour comprendre leur
situation. Régine Robin qualifie cette forme d’écriture de «fonctionnement de la mémoire
comme écriture et de I’écriture comme mémoire».’ En effet, ce que la mémoire restitue,
ce sont des souvenirs aux prises avec I’acte d’écriture. «Le fonctionnement de la mémoire
comme écriture et I’écriture comme mémoire», c’est quand la mémoire et I’écriture se
rejoignent pour raconter I’histoire d’une vie qui a connu de profondes modifications au
contact de la plume de I’écrivain.

Dans Une si longue lettre, Mariama B4, a travers son personnage Ramatoulaye, se

sert de I’écriture pour chasser le double qui est en elle (la femme malheureuse abimée par

% vannick Resch: Corps féminin, corps textuel, Paris, Librairie C. Klincksieck, 1973, p. 111.

% Sigmund Freud: Ma vie et la psychanalyse, Paris, Gallimard, 1930, p. 45.

% Régine Robin citée par Hassan Wahbi in Etudes littéraires maghrébines, numéro 15, Paris, I’Harmattan,
2001, p. 247.
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le poids de I’age et par les travaux domestiques), qui empoisonne sa vie, mais dont elle ne
parvient pas, malgreé tous ses efforts, a s’en départir. Son objectif, c’est de substituer au
miroir déformant de sa personne, un autre miroir qui va lui renvoyer I’image de la femme
qu’elle aurait voulu étre. Pierrette Herzberger-Fofana explique les particularités de
I’autobiographie chez les écrivains femmes en montrant que ce genre littéraire s’est
impose aux femmes:
Toutes ces femmes qui manient la plume, en accédant a I’instruction prennent
conscience de leur moi propre et tendent a exprimer leurs expériences
personnelles par écrit, d’ou cette tendance a I’autobiographie qui caractérise tous
ces récits. Les premieres manifestations de la littérature féminine apparaissent
dans la presse coloniale qui a cette épogue catalyse tous les courants de pensée et
assure ainsi une communication adéquate entre I’élite du continent. Les themes
que les auteurs traitent sont d’abord en rapport avec leur situation de femmes
instruites et ensuite en tant que future épouse et femme active dans le processus
économique de leur pays respectif.®
Au total, il s’agira pour les femmes intellectuelles de contester non seulement le
miroir «figé» utilisé depuis des millénaires par les hommes pour les regarder en
proclamant a la face du monde la misére de leur condition, mais aussi de réécrire
totalement leur histoire en créant de nouveaux mythes de libération. Elles suivent en cela
le surréalisme, mouvement littéraire et artistique qui s’est donné pour objectif de
reconquérir les mythes anciens (mythologie moderne) en mettant I’accent sur «le
sentiment du merveilleux quotidien» c’est-a-dire le golt de I’insolite et la recherche de
I’esprit d’enfance. André Breton définit le surréalisme comme «une dictée de la pensée,

en I’absence de tout contrdle exercé par la raison, en dehors de toute préoccupation

esthétique ou morale».*® Face aux mythes existants qu’il trouve oppressifs, André Breton

% Pierrette Herzberger-Fofana: Littérature féminine francophone d’Afrique, Paris, I’Harmattan, 2000, p. 50.
¥ André Breton: Manifestes du surréalisme, Paris, Gallimard, 1924, p. 36.
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fait remarquer: «Dans quelle mesure pouvons-nous choisir ou adopter, et imposer un
mythe en rapport avec la société que nous jugeons désirable?»*°
D. Importance des mythes
Paul Ricceur, dans son ouvrage Histoire et vérité soutient que «c’est dans les mythes
que I’homme exerce la prophétie de sa propre existence».** Ce qui veut dire que les
mythes, par la profondeur de leur message, orientent I’ame des peuples et fournissent des
«modéles exemplaires» pour la conduite humaine. A ce propos, Romain Weingarten,
parlant des grands mythes fondateurs de I’Occident, fait remarquer fort justement:
Au-dela de son héritage grec et latin, au-dela méme de ses sources orientales, la
conscience européenne s’est tout d’abord batie sur un certain nombre de mythes,
de légendes fabuleuses, qui ont traversé les siécles en faisant chanter nos
imaginations, et qui ont fondé nos valeurs d’une facon si profonde que nous n’en
sommes méme plus toujours conscients. A partir des textes primitifs dont I’accés
est souvent trop difficile pour un large public, ce sont ces mythes qu’il s’agit de
remettre aujourd’hui en pleine lumiére, en sorte que chacun puisse revenir y boire
et retremper son ame. Dans ce but, chaque theme a éte confie a un écrivain
contemporain qui en assume la réécriture, donnant lieu de la sorte a un texte ou
nos racines se donnent a lire dans leur modernité méme.*
Les mythes, comme le dit si bien Weingarten constituent la «conscience» de I’humanité
et ils apparaissent également comme des éléments d’intégration de I’individu a une
culture donnée. C’est pourquoi, leur réécriture revét une tres grande importance
puisqu’elle permet a toute une communauté de poursuivre le méme réve: celui caressé

par les écrivains surréalistes et qui consistait, selon Jacqueline Chénieux-Gendron: «a

créer un mythe collectif suffisamment séduisant et vrai pour que chacun y lise I’esquisse

0 Manifestes du surréalisme, lbid., p. 344.

* Paul Ricceur: Histoire et vérité, Paris, Seuil, 1955, p. 130.

%2 Citation prise a la quatriéme page du livre de Romain Weingarten intitulé Le roman de la table ronde ou
le livre de Blaise, Paris, Editions Albin Michel, 1983.
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de son désir pour qu’une collectivité oriente son inconscient de masse vers ce modéle et
qu’ainsi une société nouvelle en découle».*

Dans un article intitulé «Muthos et prophétie», Adelaide Russo apporte un éclairage
sur la notion de mythe collectif telle que percue par André Breton: «Ce mythe collectif
repose en fait sur les références partagées par les surréalistes, qui comprennent les étapes
historiques de leur mouvement, la création d’unités de référence communes, de
jugements proposés et transformés en poncifs, la création d’un systeme de valeurs érigé
et respecté».** Ainsi, comme on peut le constater, la création d’un mythe collectif n’est
pas une donnée en soi, mais elle se présente comme une valeur désirable, c’est-a-dire la
course effrénée vers un «trésor collectif» qui ne nous appartient pas et que nous voulons
acquérir absolument. En d’autres termes, I’ambition de Breton est de «désacraliser» non
seulement les mythes anciens en les faisant passer dans le domaine littéraire, mais aussi
et surtout de chercher & les rendre accessibles a tout le monde (trésor collectif) en créant
une mythologie distincte des mythologies traditionnelles qui permettra de réfléchir sur la
condition actuelle de I’homme. D’ou les questions suivantes: Quels sont ces nouveaux
mythes susceptibles de transformer a la fois I’homme et la société et quels sont ceux qui
en sont les inspirateurs?

E. L’écrivain, véritable créateur du mythe

Les écrivains noirs américains (Langston Hughes, Countee Cullen, Richard Wright,

W.E.B Dubois) avaient déja répondu des 1919 a cette question de la transformation

positive de la société grace a la réécriture des mythes en créant aux Etats-Unis le National

%% Jacqueline Chénieux-Gendron: Le surréalisme, Paris, Presses Universitaires de France, 1984, p. 147.

* Adelaide Russo: “Muthos et prophétie” in Pensée mythique et surréalisme, textes réunis et présentés par
Jacqueline Chénieux-Gendron et Yves Yadé, Collection Pleine Marge, n°7, Paris, Lachenal & Ritter, 1996,
p. 212.
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Association for Advancement of Colored People (NAACP)*, pour défendre les droits des
peuples de couleur. Il convient de souligner ici que le NAACP était plus un mouvement
politique et social que culturel. La jeune génération d’écrivains noirs américains des
années 1960, dans une Amérique ou on pratiquait officiellement la ségrégation raciale
crée des mythes nouveaux concernant I’histoire de I’ Afrique. D’ou leur cri: «Black is
beautiful». Le nationalisme noir aux Etats-Unis se remarque par la mise en place
d’institutions sociales exclusivement noires comme des écoles, des lieux de culte et des
petites entreprises. Le pasteur Martin Luther King, tout en appelant a la cohabitation
pacifique des différentes races aux Etats-Unis se distingue comme un farouche défenseur
de la fierté culturelle noire. Les «Black Muslims» de la «Nation de I’Islam» avec a leur
téte Elijah Mohamed et son disciple Malcolm Little connu plus tard sous le nom de
Malcolm X vont proner la suprématie de la race noire et de sa culture. Quant aux «Black
Panthers» conduit par Bobby Seale, leur projet sur le plan politique et social était de créer
un Etat noir aux Etats-Unis. 1l faut cependant faire remarquer que tous ces mouvements
cités ci-dessus luttaient sur le plan politique pour la dignité de I’homme noir. Ceci pour
dire que les mythes peuvent aussi avoir une dimension politique puisqu’ils peuvent étre
exploités idéologiquement pour promouvoir un idéal social, politique ou économique.

En effet, I’histoire récente de la seconde guerre mondiale indique qu’Hitler a utilisé
le mythe de la race aryenne, concept développé par Arthur Gobineau, auteur de I’Essai
sur I’inégalité des races humaines*® pour imposer la suprématie de I’ Allemagne sur le
reste de I’humanité. Les pays européens ont créé le mythe de la mission civilisatrice de la

colonisation pour justifier non seulement I’exploitation des ressources miniéres et

** La date de création du NAACP a été prise dans la revue Balises, Paris, Editions Nathan, 1994, p. 3.
“® Arthur Gobineau: Essai sur I’inégalité des races humaines, Paris, Librairie de Paris, 1933.
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agricoles des pays africains, mais aussi imposer leur domination politique et économique
sur les pays africains. Les peres fondateurs de la politiqgue américaine ont créé, dans un
contexte de guerre froide, le mythe de I’Amérique, paradis de la terre, pour lutter contre
I’expansion communiste dans le monde. 1l faut établir une nette distinction entre «réver
I”’Amérique» et «vivre en Amérique». Le mythe de I’Amérique, «paradis de la terre»,
c’est le mythe de I’Amérique en tant qu’espace révé par des millions d’immigrants qui ne
Iésinent sur aucun moyen pour y avoir acces. «Réver I’Amérique», c’est &tre animé du
désir de vivre le bonheur et la liberté alors que «vivre en Amérique», c’est faire face aux
difficultés quotidiennes de la vie américaine. «Vivre en Amérigue» n’est pas un mythe
dans la mesure ou I’immigrant, une fois débarqué sur le territoire de I’Oncle Sam, se rend
compte que «I’ Amérique n’est pas le pays ou I’on ramasse I’or par terre».
Selon Jacqueline Chénieux-Gendron, le mythe collectif tant recherché par André
Breton et ses amis surréalistes, n’était rien d’autre qu’un projet politique:
La réflexion surréaliste sur la notion de mythe, telle qu’elle apparait dans toute
son originalité a cette époque, ne peut se dissocier de la réflexion sur la notion de
modele projectif, ni de son contexte politique et social. Politique: c’est en effet
dans la préface a Position politique du surréalisme (1935) que Breton formule
pour la premiere fois cette notion. 1935: Breton et ses amis, en relation avec
Georges Bataille et le groupe de Documents, entreprennent de fonder une
nouvelle revue: Contre-Attaque (dont un cahier seulement avait vu le jour, mais
bien d’autres élements de réalisation nous en restent)-revue qui serait I’organe de
lutte de tous les intellectuels révolutionnaires contre la montée du fascisme et de
tous les totalitarismes, dont les ressorts idéologiques et le fonctionnement
mythique sont évidents. Il s’agit donc a certains égards d’emprunter ses moyens
de lutte & I’adversaire. Breton parle soudain de la préoccupation qui est depuis dix
ans la sienne de concilier le surréalisme comme mode de création d’un mythe
collectif avec le mouvement beaucoup plus général de libération de I’hnomme.*’

Il convient ici d’établir une claire distinction entre les mythes politiques et les mythes

littéraires. Les premiers ont pour objectif la conquéte ou I’exercice du pouvoir politique

%7 Jacqueline Chénieux-Gendron: Le surréalisme, Paris, Presses universitaires de France, 1984, p. 147.
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alors que les seconds visent une révolution culturelle. Dans le cas de notre analyse, nous
avons parlé des mythes politiques pour montrer que les mythes sont pluridimensionnels.
Les écrivains de la Négritude également, en quéte d’identité, dans un monde ou on

leur déniait tous les droits vont créer des mythes nouveaux sur le plan littéraire pour
valoriser et réinventer I’lhnomme noir en réclamant une nouvelle société de liberté, de
justice et d’égalité. Pour Césaire, la Négritude est I’ensemble des valeurs de civilisations
du monde noir. Raison pour laquelle, il utilise dans son ouvrage: Le cahier d’un retour au
pays natal, I’image métaphorique de «la chair rouge du sol» pour montrer son
indéfectible attachement aux valeurs culturelles de I’ Afrique:

Ma négritude n’est pas une pierre, sa surdité ruée

contre la clameur du jour

ma négritude n’est pas une taie d’eau morte sur

I’ceil mort de la terre

ma négritude n’est ni une tour, ni une cathédrale

elle plonge dans la chair rouge du sol

elle plonge dans la chair ardente du ciel

elle troue I’accablement opaque de sa droite

patiente®®
La «tours et la «cathédrale» symbolisent les valeurs technologiques de I’Occident et
Césaire rejette ces valeurs qu’il trouve décadentes. Il utilise I’image métaphorique «une
taie d’eau morte sur I’ceil mort de la terre» pour montrer que lesdites valeurs ne sont pas
en adéquation avec la nature, synonyme de la vie. La «terre rouge» symbolise la nature a
I’état pur et c’est dans cette nature qui n’est pas encore souillée, polluée par les mains de
I’homme que Césaire va puiser sa «Négritude».

Ernest Le Carvennec, dans un article intitulé: «Imaginaire et critique de I’écriture

africaine francophone» paru dans Mythologies de I’écriture, champs critiques parle du

mythe de I’écriture en ce qui concerne le mouvement de la Négritude:

“® Le Cahier, Ibid., p. 71.
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Pour la littérature africaine, la premiere manifestation du mythe de I’écriture est
évidemment relative a la Négritude, c’est un texte enthousiaste qui ne cessera plus
d’étre admiré ou controverse. Il est un texte inaugural sur une écriture qui est elle-
méme inaugurale. C’est un texte de référence a partir duquel I’écriture africaine
est prise en compte, en un premier temps, par des lecteurs européens, et en un
second temps, africains.*

Aime Césaire explique que le mouvement de la Négritude était une étape nécessaire pour
forger une nouvelle identité negre:
Senghor et moi, nous avons parlé de la Négritude, c’est parce que nous étions en
un siécle d’européocentrisme exacerbé, d’ethnocentrisme fantastique qui avait
bonne conscience. Personne ne mettait en doute la supériorité de la civilisation
européenne, sa vocation de I’universel, personne n’avait honte d’étre colonie.
L’Europe avait vraiment bonne conscience et le colonisé acceptait tout a fait cette
vision du monde, il avait intériorisé la vision que le colonisateur avait de lui, le
colonisé. Autrement dit, nous étions dans un siécle dominé par la théorie de
I’assimilation. Il ne faut pas oublier cela. Ainsi, la Négritude, c’était pour nous,
une réaction contre tout cela: d’abord I’affirmation de nous-méme, le retour a
notre identité, la découverte de notre «moi». Ce n’était pas du tout une théorie
raciste renversée. La négritude, c’était pour moi une grille de lecture de la
Martinique, un miroir.*°
Le miroir dont fait allusion Césaire est la métaphore de la mémoire qui permet non
seulement de se souvenir des faits passés, mais aussi et surtout de se projeter dans le
présent. Le mythe de la Négritude, c’est donc celui des sociétés «pures», de la beauté
parfaite. Léopold Sédar Senghor, pour marquer la démarcation entre le monde occidental
considéré comme rationnel et le monde africain qualifié d’irrationnel n’hésitera pas a
lancer une phrase lourde d’ambiguité: «L.’émotion est négre comme la raison est

helléne».** Il n’en fallait pas plus pour provoquer la colére des «anti-Négritudiens»*? qui

vont s’atteler a «détruire» les nouveaux mythes créés par les écrivains de la Négritude.

*° Ernest Le Carvennec “Imaginaire et critique de I’écriture africaine francophone” dans Mythologies de
I’écriture, champs critiques, Paris, Presses universitaires de France, 1990, p. 151.

%% Propos de Césaire parus dans la revue littéraire Callaloo et repris par Claudine Richard in Balises, Paris,
Editions Nathan, 1994, pp. 116-117.

> Senghor cité par Pius Ngandu Nkashama in Négritude et poétique, Paris, I’Harmattan, 1992, p. 10.

°2 e néologisme est de nous.
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F. Destruction des mythes de la Negritude

Wole Soyinka conteste le «miroir» narcissique utilisé par les écrivains de la
Négritude pour regarder I’ Afrique. Il proclame la mort de la vieille Négritude en ces
termes: «Le tigre ne crie pas sa tigritude. 1l bondit sur sa proie et la mange». Wole
Soyinka voulait tout simplement dire que si I’ Afrique est réellement le «paradis de la
terre» comme le fait croire certains théoriciens de la Négritude dans leurs oeuvres, cette
évidence devrait sauter aux yeux et non étre I’objet d’une littérature abondante.

Toujours dans le sens de I’évaluation du mouvement de la Négritude, Yambo
Ouologuem dans Le devoir de violence™ et Chinua Achebe dans Le monde s’effondre®
dénoncent les nombreux crimes impunis qui ont lieu sur le continent africain censé pour
autant étre selon les auteurs de la Négritude une terre paradisiaque. Le devoir de violence
se présente comme une ceuvre de rupture et de démystification qui remet en cause les
theses véhiculées par le mouvement de la Négritude d’une Afrique pré-coloniale qui
serait un oasis de bonheur. En effet, Yambo Ouologuem, dans ce livre, s’attaque a un
certain optimisme destructeur préné par les poétes de la Négritude. Comme il le dit lui-
méme, il ne veut pas étre I’ami du grand mensonge des Noirs sur eux-mémes. C’est en ce
sens qu’il s’engage a retracer objectivement la vraie image du noir qui est a I’image de la
dynastie des «Sefwax» et du héros Saif qui a commis les pires atrocités a savoir les
assassinats, les viols et les exécutions sommaires des populations pendant sept siécles de
domination. L’écrivain ghanéen Ayi Kwei Armah, dans L’Age d’or n’est pas pour
demain™ reste sceptique sur I’avenir de I’ Afrique. 1l dénonce dans ce roman les maux qui

minent les Etats africains nouvellement indépendants. Quant 8 Ahmadou Kourouma, il

*% Yambo Ouologuem: Le devoir de violence, Paris, Seuil, 1968.
> Chinua Achebe: Le monde s’effondre, Paris, Présence africaine, 1972.
> Ayi Kwei Armah: L’Age d’or n’est pas pour demain, Paris, Présence africaine, 1976.
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critique dans Les soleils des indépendances I’état de putréfaction de la société africaine
post-coloniale. L euphorie des premiéres années des indépendances fait place
progressivement & la désillusion qui s’exprime par une impossibilité historique de toute
révolution véritable en Afrique. Le sociologue suisse Jean Ziégler exprime cet état de fait
en ces termes:
Entre 1946 et 1963, vingt-huit nouveaux Etats sont nés. Les deux tiers du
continent sont libres de la domination étrangere, et pourtant, a quelques
exceptions pres, I’instabilité, les complots, la misére plus ou moins voyante,
affligent ces sociétés a peine nées. L’Etat est menacé constamment. Son autorité
ne s’étend souvent qu’a une fraction du territoire national. La nation elle-méme
n’est parfois qu’une fiction juridique et, derriére la facade meurtrie, on découvre
une société aux prises avec des contradictions presque insurmontables. Le peuple
ne se reconnait que rarement dans ses gouvernants. La plupart des régimes
africains évoluent par une sorte de fatalité vers la tyrannie de clan, dont les étapes
successives s’appellent: état d’exception, suppression des libertés fondamentales,
parti unique, dictature présidentielle et finalement tyrannie d’un homme ou d’un
groupe qui lutte pour sa survie politique et physique, contre un peuple de plus en
plus mécontent.”®
«L’évolution par une sorte de fatalité vers la tyrannie de clan» peut étre interprété comme
une série de transformations négatives qui empéchent les pays africains de prendre un
veéritable envol vers le développement. En d’autres termes, Jean Ziégler fait le triste
constat que les pays africains «évoluent dans le sous-développement» c’est-a-dire qu’ils
avancent a reculons. La misere criarde a laquelle le continent africain est confronté, fait
penser, selon Jean Ziégler, «a une sorte de fatalité» dans la mesure ou ce continent
semble subir les événements, sans se donner les moyens d’y faire face en élaborant des
stratégies nouvelles de sortie de crise. Comme le dit si bien Ziégler, la misere et le

chémage sont le lot quotidien de I’ Afrique post-coloniale. La corruption a atteint des

paroxysmes inquiétants. Partout, c’est le désenchantement, la désolation et I’angoisse.

% Jean Ziégler: Sociologie de la nouvelle Afrique, Paris, Gallimard, 1964, pp. 11-12.
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L’age d’or tant chanté par les adeptes de la Négritude est introuvable dans la
nouvelle Afrique. Il s’agit d’un mythe poétique qui n’existe ni dans le passé, ni dans le
présent, encore moins dans le futur. Aujourd’hui, la Négritude est passée a I’arriére-plan
du combat intellectuel et les mythes véhiculés par ce mouvement sur la beauté de
I”’homme noir et sa culture, sans avoir disparu de la sphére littéraire, ne sont plus les
sujets de prédilection de beaucoup d’écrivains africains. Peut-on alors conclure que les
mythes sont définitivement morts?

Pius Ngandu Nkashama répond a cette question en faisant remarquer dans son
ouvrage Kourouma et le mythe que les mythes naissent, grandissent, meurent et
renaissent sous d’autres formes:

Les mythes meurent aussi. Ils meurent avec les sociétés qui les ont structureés, et
qui les ont integrés aux formes économiques et anthropologiques de leurs
institutions. 1ls meurent avec les individus qui les ont vécus dans leur expérience
de I’histoire et de I’histologie, les diluant (les délayant) dans les modes de leurs
imaginaires. lls meurent surtout, lorsque a I’intérieur de ces mémes societés, et
dans les contours de leurs frustrations, ils subissent les coups redoublés d’autres
mythes, plus complexes encore, plus contradictoires. Sinon plus illusoires. Il faut
dire que si les mythes sont mortels, ils ne sont pas que mortels. Ils demeurent
éternels dans les consciences. Et ils resurgissent sous d’autres formes, puisque les
forces qui les incarnent et qui les sustentent, restent, elles, permanentes, des mots
et des choses. C’est ainsi que, comme les générations, les paroles et les
historicités se renouvellent, se repoussent, se rejoignent, et se projettent a
I”infini.>’
Tout ceci pour dire, que la création de nouveaux mythes par les intellectuels africains a
été suivie par leur destruction. Les uns et les autres n’ont jamais réussi a accorder leurs
violons sur I’image a donner a I’ Afrique. Le rapport des intellectuels africains aux mythes
a toujours été tumultueux puisque ces derniers ont toujours considéré les mythes comme

des ceuvres anciennes qui ont besoin d’étre modernisées (réécriture des mythes),

inventées (les nouveaux mythes de la Négritude) et «détruites» si le message véhiculé par

> Pius Ngandu Nkashama: Kourouma et le mythe, Paris, Editions Silex, 1985, p. 143.

35



ces mythes n’est plus conforme a la réalité. Aussi, comme on peut le constater, les
mythes, en tant qu’ils «fondent la conscience des peuples» a des périodes précises de
I’histoire de I’humanité revétent une place prépondérante dans la société. D’ou les
questions suivantes: quelle est la fonction des mythes? Quelle est I’exploitation faite par
la littérature des mythes? Quelles satisfactions les mythes apportent pour que les hommes
continuent d’en créer au fil des siecles? Quelle est la différence entre mythe et discours
mythique? Comment la réécriture des anciens mythes et 1égendes peut-elle contribuer au
combat de libération des femmes africaines?

Au total, le probleme de la signification et de I’interprétation des mythes va occuper
une place de choix dans notre travail. Ensuite, nous nous intéresserons a I’importance des
mythes dans la société d’aujourd’hui? Il s’agira dans cette partie de notre étude
d’analyser la fonction des mythes en établissant un lien entre leur exploitation sur le plan
littéraire et le combat des femmes pour leur libération. Nous analyserons également les
manifestations du mythe dans les ceuvres soumises a notre investigation. Ce qui va nous
amener a réfléchir sur la question du langage pour comprendre la logique et le mode de
fonctionnement des mythes.

Notre travail consistera a commenter les formes puisque nous sommes dans le
domaine du langage littéraire, a analyser les idées et a examiner les différentes théories
littéraires sur le mythe suivant les points de vue contradictoires qui se sont exprimés a ce
sujet. Pour ce faire, nous utiliserons la méthode analytique qui allie aisément I’étude
scientifique des procédeés de style de la langue et I’analyse du social puisque le mythe est

d’abord et avant tout le message de I’ame collective d’un groupe social donné. Nous
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utiliserons également la méthode sociocritique qui tient compte de I’environnement
sociocritique dans la compréhension des textes littéraires.

Le premier chapitre de notre développement que nous analyserons dans les
prochaines pages, est intitulé «Définition du mythe». Cette partie va explorer les
différents points de vue sur le mythe afin d’en dégager une approche qui sied au théme de

notre sujet.
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DEVELOPPEMENT
I1. DEFINITION DU MYTHE

A. Le mythe: un systéme sémiologique

Que recouvre exactement le concept de mythe? Quelle est la vérité des mythes si le
message qui y est contenu fait toujours I’objet de multiples interprétations, parfois méme
contradictoires? Telles sont les lancinantes questions qui n’ont cessé de troubler le
sommeil des philosophes, des sociologues, des anthropologues, des ethnologues, des
linguistes et autres penseurs. En réalité, la réflexion sur les mythes, en tant qu’ils
constituent un «destin historique» et une «arme idéologique» pour la libération de
I’homme est I’un des meilleurs repéres de I’orientation méthodologique et théorique de
diverses écoles de pensee. Pour les structuralistes du courant du vingtieme siécle, dont
Claude Lévi-Strauss était la téte de file en France, les linguistes a I’image de Ferdinand
de Saussure et Roland Barthes, toute tentative d’analyse des mythes raméne toujours a
élucider la question du langage.

Dans son ouvrage Myth and meaning®, Lévi-Strauss fait remarquer que le mythe est
d’abord et avant tout un langage parce qu’il doit étre dit pour exister. Ce qui signifie que
le mythe construit des histoires qui sont véhiculées par le langage qui lui sert de support
culturel et linguistique. Parlant de I’importance du langage, Claude Lévi-Strauss souligne
que tous les problémes dans le domaine culturel et artistique tirent leur origine dans le
langage:

Je pense que tout probléme est du langage, nous le disions pour I’art. Le langage
m’apparait comme le fait culturel par excellence, et cela a plusieurs titres; d’abord
parce que le langage est une partie de la culture, I’une de ces aptitudes ou

habitudes que nous recevons de la tradition externe; en second lieu, parce que le
langage est I’instrument essentiel, le moyen privilégié par lequel nous nous

%8 Claude Lévi-Strauss: Myth and meaning, New York, Schocken Books, 1979.
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assimilons la culture de notre groupe...un enfant apprend sa culture parce qu’on
lui parle: on le réprimande, on I’exhorte, et tout cela se fait avec des mots. Enfin
et surtout, parce que le langage est la plus parfaite de toutes les manifestations
d’ordre culturel qui forment, a un titre ou a I’autre, des systémes, et si nous
voulons comprendre ce que c’est I’art, la religion, le droit, peut-étre la cuisine ou
les regles de la politesse, il faut les concevoir comme des codes formés par
I"articulation de signes, sur le modéle de la communication linguistique.>®
Partant de ce constat, Claude Lévi-Strauss propose une analyse structurale des mythes
pour comprendre leur logique et leur mode de fonctionnement. 1l en conclut que les
mythes, malgré leur diversité, partagent la méme structure et présentent beaucoup
d’éléments de similarité sur le plan culturel (Confére par exemple le mythe de Maié et le
mythe de Prométhée). Poursuivant son analyse, I’anthropologue francais compare la
structure des mythes a celle de la musique classique a savoir celle de Mozart, Beethoven
et Wagner au dix-huitieme et dix-neuvieme siécles. Il en déduit que si I’on a pu trouver
les notes fondamentales de la musique a savoir «do, ré, mi, fa, sol, la, si» qui permettent
de produire toutes sortes de sons, il est possible, soutient-il, de trouver un jour le «code
génétique» des mythes. Cette découverte, selon lui, permettra de saisir le véritable sens
des mythes et de fonder une science de la mythologie fondée sur un nombre d’actions
s’enchainant dans un ordre rigoureux et se répétant identiguement d’un mythe a I’autre.
Il s’agit en réalité pour Lévi-Strauss de dégager les caractéristiques essentielles des
mythes afin de leur assigner une fonction précise. Pour ce faire, Lévi-Strauss analyse les
mythes sur le modeéle linguistique c’est-a-dire qu’il isole les unités constitutives du mythe
sur le plan du signifiant. 1l en arrive a la conclusion que les mythes sont constituées de

mythémes (unités constitutives du mythe) et de phonémes (éléments sonores du langage).

Pour Lévi-Strauss, c’est la mise en rapport de ces différents éléments du langage qui

* Propos de Claude Lévi-Strauss recueillis par Georges Charbonnier in Entretiens avec Lévi-Strauss, Paris,
René Julliard et Librairie Plon, 1961, pp. 183-184.
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permet de comprendre la structure des mythes»: «Le mythe met en ceuvre des
propositions qui, quand nous voulons les analyser, exigent de notre part un recours a la
logique symbolique».® La «logique symbolique des mythes», ce sont les relations que les
mythes provenant de différentes cultures entretiennent les uns avec les autres:
L’examen se poursuivant, les mythes apparaissent liés structurellement les uns
aux autres a I’intérieur de certaines aires culturelles qui semblaient définir les
limites de I’univers (...). Cela posé, il devenait possible de pousser I’analyse dans
le detail, mythe apres mythe, mytheme apres mytheme, et de poser le principe
fondamental dont le seul respect rend I’analyse possible, a savoir que I’on ne
travaille pas sur un mythe isolé, mais sur la totalité des mythes d’une culture, en
méme temps que sur la totalité de ceux des cultures immédiatement voisines.*
Vladimir Propp, dans son ouvrage Morphologie du conte avait également établi la
logique du récit en montrant comment I’agencement et la confrontation de plusieurs
contes permettent de dégager des structures et des fonctions qui leur sont communes. En
ce qui concerne la logique d’actions du récit, il fait I’observation suivante: «L’étude des
attributs permet une interprétation scientifique du conte. Du point de vue historique, cela
signifie que dans ses principes morphologiques, le conte merveilleux constitue un
mythe».%? Vladimir Propp décrit le conte dans ses parties constitutives en analysant le
mode de combinaison des récits:
Du point de vue morphologique, on appellera conte tout développement qui part
d’une malfaisance (X) ou d’un manque (x) pour aboutir, apres étre passé par des
fonctions intermédiaires, a des noces (N) ou a d’autres fonctions utilisées comme
dénouement. Ces fonctions finales peuvent étre une récompense (Z), une conquéte
ou I’élimination d’un mal (E), le fait d’échapper & une poursuite (S).%

Barthélemy Kotchy adapte la logique du récit développée par Vladimir Propp au

conte de Bernard Dadié: Le pagne noir. Il résume ledit conte en ces quelques phrases:

% Entretiens avec Lévi-Strauss, Ibid., p. 64.
%1 Propos de Jean Guiart parus dans Des symboles et leurs doubles de Claude Lévi-Strauss, Paris, Plon,

1989, p. 31.
82 \/ladimir Propp: Morphologie du conte, Paris, Gallimard, 1970 pour la traduction francaise, p. 152.

% Morphologie du conte, Ibid., p. 157.
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«C’est le temps de famine. Araignée-pere chargé de pouvoir, en sa qualité de responsable
de famille, a la nourriture des siens, aprés avoir offert a ceux-ci des mouches en guise de
produit de substitution, recoit un peu plus tard d’un génie, étre invisible, un vase de miel.
Au lieu de le distribuer a chacun des membres de sa famille, il le cache pour le
consommer seul. Donc cet objet désiré va étre le point de départ du drame dont nous
voudrions dégager les fonctions».®* Et de faire remarquer trois niveaux de situation:

1) Lasituation initiale, c’est le déséquilibre de la nature. Celle-ci se dresse en
quelque sorte contre les bétes et les hommes. En face de ce desastre, la famille
araignée se soude afin de se prémunir contre la disette.

2) Araignee-pere en tant que responsable de famille est chargé de trouver de quoi
manger pour tous

3) Un génie invisible lui offre un vase de miel; il le cache pour son usage personnel.
L’unité de la famille éclate par suite de la découverte de cet aliment précieux.
Nous assistons alors a un bouleversement de la structure sociale puisque le pére
ayant perdu son autorité est obligé de s’évader.

Barthélémy Kotchy en vient a la conclusion suivante: «ll ressort de tout cela qu’a partir
du moment ou Araignée-pére quitte sa fonction initiale de responsable de famille, il libére
les autres. Ainsi, dans cette société, dés qu’un seul élément se disloque, tout le systéme
initial se désorganise. C’est la mére qui désormais joue la fonction de pere...ll n’y a pas
d’arbitre pour redresser la situation».®

Il convient cependant de souligner que ni Lévi-Strauss, ni VIadimir Propp, en dépit
de toutes leurs recherches, n’ont pu, selon nous, épuiser la totalité des significations
investies dans le message narratif des mythes et contes. Ceux-ci, selon Vladimir Propp, a
cause de leur multitude et extréme complexité, semblent échapper pour I’instant a tout

systeme rationnel visant a les cataloguer dans un schéma définitif. Avant d’entreprendre

I’étude des contes, Vladimir Propp avertit le lecteur en ces termes:

% Barthélémy Kotchy: La critique sociale dans I’oeuvre théatrale de Bernard Dadié, Paris, I’Harmatan,
1984, p. 165.
% Ibid., p. 166.
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Alors que les sciences physiques et mathématiques bénéficient d’une
classification harmonieuse, d’une terminologie unifiée établie par des congres
spéciaux, d’une méthode qui se perfectionne en se transmettant des maitres aux
éleves, nous ne possédons rien de semblable. Du fait de la diversité, de la vivante
complexité du matériel sur lequel nous travaillons, il nous est extrémement
difficile de poser et de résoudre les problémes avec rigueur et précision.®

Quant a Roland Barthes, il s’est appuyé sur les travaux de Ferdinand de Saussure,
notamment sur I’étude de la langue en tant que structure pour asseoir sa théorie. A la
question: «Qu’est-ce qu’un mythe aujourd’hui?», Barthes donne la réponse suivante: «Le
mythe est une parole».®” Mais, il s’empresse de donner la connotation qu’il entend par le
mot parole: «On entendra donc ici, désormais, par langage, discours, parole, etc., toute
unité ou toute synthése significative, qu’elle soit verbale ou visuelle: une photographie
sera pour nous parole au méme titre qu’un article de journal: les objets eux-mémes
pourront devenir parole, s’ils signifient quelque chose».?® En d’autres termes, pour
Roland Barthes, le langage des mythes invite toujours a la démystification puisqu’il
s’interprete comme «une synthése significative» c’est-a-dire un ensemble de signes qui
traduisent un message et qui signifient quelque chose.

C’est pourquoi, Roland Barthes affirme que le mythe est une forme de discours parce
qu’il est d’abord et avant tout une maniere de dire et il est porteur de sens. Barthes
soutient dans son ouvrage Mythologies que «le mythe ne se définit pas par I’objet de son
message, mais par la fagon dont il le profére».*® La mythologie, il faut le souligner,
désigne a la fois le corpus des mythes et leur étude moderne. Mieux, il assimile le mythe

a la parole parce qu’il «signifie quelque chose». Selon lui, le sens de la parole du mythe

ne peut étre compris que si on I’integre dans une science générale extensive a la

% Morphologie du conte, Ibid, p. 9.

% Roland Barthes: Mythologies, Paris, Seuil, 1957, p. 215.
% Ibid., p. 217.

% Ipid., p. 26.
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linguistique qu’il appelle «la sémiologie ou la science des formes»: «Comme étude d’une
parole, la mythologie n’est en effet qu’un fragment de cette vaste science des signes que
Saussure a postulée il y a une quarantaine d’années sous le nom de sémiologie (...) La
sémiologie est une science des formes puisqu’elle étudie des significations
indépendamment de leur contenu».”

Pour Barthes donc, le message du mythe constitue un ensemble d’énonciations, de
phrases qu’il faut décoder. En d’autres termes, le mythe fonctionne comme un signe. 1l ne
crée pas le langage, il le détourne. Son message qui fait référence au réel peut recevoir
différentes connotations. C’est la raison pour laquelle, Barthes distingue dans tout
discours mythologique trois termes différents: le signifiant, le signifié, et le signe, qui de
son point de vue, est le total associatif des deux premiers termes. Barthes fait par ailleurs
remarquer que le rapport qui existe entre signifiant et signifié n’est pas un rapport
d’égalité, mais plutdt un rapport d’équivalence dans la mesure ou le signifiant exprime le
signifié. Ce qui veut dire que le mythe est a déchiffrer puisque les matiéres de sa parole a
savoir «langue proprement dite, photographie, peinture, affiche, rite, objet, etc.»
ramenent toutes a une pure fonction signifiante. Dés lors, les questions que I’on peut se
poser sont celles-ci: en quoi consiste cette fonction signifiante du mythe? Quel rapport
peut-on établir entre signifiant, signifié et signe en ce qui concerne la parole du mythe?

Pour Barthes, la signification de la parole du mythe peut se résumer en ces quelques
phrases ci-dessous:

Le mythe est une parole volée et rendue. Seulement, la parole que I’on rapporte
n’est plus tout a fait celle que I’on a dérobée: en la rapportant, on ne I’a pas

exactement remise a sa place. La signification mythique, elle n’est jamais
completement arbitraire, elle est toujours en partie motivée. La motivation est

"Mythologies, Ibid., pp. 217-218.
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nécessaire a la duplicité méme du mythe: le mythe joue sur I’analogie du sens et
de la forme: pas de mythe sans forme motivée.”

En affirmant que le mythe est «une parole volée et rendue», Roland Barthes a la méme
conception du mythe que Bohui Dali, qui dans son poeme Maiéto Pour Zékia fait
remarquer que I’ceuvre qu’il a produite n’est pas sortie ex-nihilo, mais qu’elle tire sa
source dans «la parole d’un peuple qui ne I’a jamais remise»:

Cequejedisla

Est une histoire

Ce n’est pas histoire mienne

C’est parole d’un peuple

Qui ne me I’a jamais remise’

Pour Roland Barthes, le rapport qui existe entre le mythe et le sens est un rapport de
déformation dans la mesure ou, soutient-il: «La parole que I’on rapporte n’est plus tout a
fait celle que I’on a dérobée». Ici, Barthes, dans son ouvrage Mythologies, pose le
probleme de la signification et de la réécriture de la parole mythique. Quel est le contenu
de cette nouvelle parole? Quelle est sa portée symbolique?

B. Le mythe selon Geneviéve Calame-Griaule

Roger Caillois fait remarquer que «les données historiques et sociales constituent les
enveloppes essentielles des mythes».”® Ce qui veut dire que I’aspect socioculturel est trés
important dans la compréhension des mythes puisque ceux-ci, ne font en réalité, que
traduire les «faits et gestes» d’un groupe social donné. Ces propos de Caillois concilient

les mythes avec I’approche ethnologique qui fonde également ses interprétations sur les

données historiques et sociales.

™ Ibid., p. 217.
"2 Bohui Dali: Maiéto Pour Zékia, Abidjan, CEDA, 1988, p. 49.
¥ Roger Caillois: Le mythe et I’hnomme, Paris, Gallimard, 1938, p. 20.
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Dans son ouvrage La parole chez les Dogon, Geneviéve Calame-Griaule décrit
I’importance des mythes dans la culture Dogon en insistant sur leur symbolisme et leur
cohérence. Elle fait remarquer que tout le jeu social n’est qu’une mise en ceuvre des
mythes dans cette partie de I’ Afrique. Mais, si les mythes ne sont pas dénués de tout
intérét dans la culture Dogon, il faut cependant souligner que c’est la parole qui leur
confére I’autorité nécessaire pour s’imposer. Calame-Griaule qualifie la force de la parole
mythique en ces termes:

Si la parole est enseignement et tradition, elle est aussi connaissance conférée a
celui qui la recoit. Car son réle est de transmettre a son tour la tradition, sous
forme de parole vivante et ininterrompue, aux générations qui viennent. Cette
tradition est ce qu’on appelle la parole ancienne; elle comprend non seulement les
récits mythiques, mais toute une interprétation symbolique du monde. L’homme
qui posséde la connaissance a savoir le sage est appelé en dogon celui qui connait
la parole, ce qui signifie a la fois qu’il connait la tradition et qu’il est capable de la
transmettre a son tour, la connaissance influant sur la qualité de son verbe. Ainsi,
de bouche a oreille, se dévide au long des générations le fil ininterrompu du
- 74
savoir.
La «parole ancienne» a laquelle fait allusion Calame-Griaule est celle qui sonde I’univers
en tissant entre I’homme et les phénomenes de la nature des rapports insoupgonnés. Pour
Calame-Griaule, la parole des mythes ne se donne pas, mais s’interpréte. C’est la parole
«profonde» qui dépasse le cadre discursif pour devenir un «symbole» dont quelques
initiés ont le pouvoir de percer son mystere, de la rendre intelligible et moins rocailleuse.
Toujours dans le méme sens, Zadi Zaourou fait observer que la parole africaine est «une

parole masquée»: «Chez nous, méme les mots portent des masques, a I’image des divins

esprits qui dansent sous le cone de raphia».”

™ Calame Griaule: Ethnologie et langage: la parole chez les Dogon, Paris, Gallimard, 1965 p. 26.
" 7Zadi Zaourou: La guerre des femmes suivie de La termitiére, Abidjan, Nouvelles Editions Ivoiriennes
(NEI), 2001, p. 130.
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Mais au fait, quels sont les «masques que portent les mots»? Comment percer le
mystére qui se cache derriere la parole symbolique des mythes?
Tzvetan Todorov, dans son livre intitulé Symbolisme et interprétation remonte a la
période médiévale pour expliquer le symbolisme:
Il est possible d’abord qu’une doctrine philosophique formule ce postulat que tout
est a interpréter; on se passe dans ce cas d’indices textuels et c’est a peine si I’on
peut parler de régles exégétiques, tant la chose devient facile. Telle est la situation
pour le symbolisme médiéval, ou tout I’univers est censé étre symbole de Dieu (le
monde est un livre): aucun indice particulier n’est exigé pour enclencher
I’interprétation. Il en va un peu de méme du Platonisme ou les phénomenes
visibles sont nécessairement I’incarnation d’idées immatérielles.”
Si les symbolistes médiévaux pensaient que le monde était un livre, Tzvetan Todorov fait
remarquer que sa compréhension exige une méthode élaborée d’interprétation. Cette
position était celle de Moses Maimonide (1135-1204), un philosophe du Moyen Age, qui
soutenait que le véritable sens des textes bibliques a été caché par Dieu. Par conséquent,
il subordonne I’interprétation des textes hébraiques avec celle de leur sens allégorique:
«Il faut savoir que la clef pour comprendre tout ce que les prophetes ont dit et pour le
connaitre dans toute sa réalité, c’est de comprendre les allégories et leur sens et d’en
savoir interpréter les paroles».”” Il propose la méthode «herméneutique» c’est-a-dire une
théorie de I’interprétation des signes comme éléments symboliques d’une culture. Pour
comprendre les allégories et interpréter les livres sacrés, Moses Maimonide demande au
lecteur de suivre la démarche suivante:
Sache aussi que les allégories prophétiques sont faites de deux maniéres: il y en a
ou chaque mot de I’allégorie veut (qu’on y trouve) un sens (particulier); et il y en
a d’autres ou I’ensemble de I’allégorie révéle I’ensemble du sujet représenté, mais

ou il se trouve aussi des mots en grand nombre qui n’ajoutent pas chacun quelque
chose a ce sujet représenté, et qui servent seulement a I’embellissement de

"® Tzvetan Todorov: Symbolisme et interprétation, Paris, Seuil, 1978, pp. 33-34.
" Moses Maimonide: Le guide des égarés, Tome premier, traduit sur I’original arabe par S. Munk, Paris,
G-P. Maisonneuve & Larose, 1963, p. 17.
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I’allégorie et a la symétrie du discours, ou bien a dérober avec plus de soin le sujet

représente, de sorte que le discours est constamment concu tel qu’il doit I’étre

selon le sens extérieur de I’allégorie. 1l faut bien comprendre cela.”

A I’instar de Moses Maimonide qui estime que le véritable sens des textes bibliques

a été caché par Dieu, Calame-Griaule soutient que le sens des messages des mythes ne
peut étre compris que si I’on se réféere également a leur sens caché. Par exemple, dans le
mythe de Prométhée, on parle du vol du feu. De quel feu s’agit-il? Est-ce la flamme
matérielle ou la flamme de I’intelligence? Ou quelque chose d’autre? Aucune personne,
jusqu’a présent n’a pu élucider ce mystere. Aussi, comme on peut le constater avec
Geneviéve Calame-Griaule, la mythologie contient un «indicible» qui échappe au profane
c’est-a-dire aux non-initiés. La Bible, le Coran et certains enseignements traditionnels
africains attestent qu’au commencement du monde, existait la parole puisque c’est par
cette «voie» que Dieu s’est adressé aux humains. Mais la parole de Dieu, lorsqu’elle
descend vers les hommes, est pour un esprit dogon, comme le souligne Calame-Griaule:
«un livre dont il déchiffre, décode le message, et il est constamment en souci d’interpréter
les signes qui I’environnent».” Cette observation indique que le rapport de I’ Africain
avec la parole est d’abord et avant tout d’ordre ésotérique, voire métaphysique. Dans une
assemblée traditionnelle, ne parle pas qui veut, mais celui qui a le pouvoir, comme le fait
remarquer Calame-Griaule de «décoder le message et d’interpréter les signes qui
I’environnent».

En résumé, Geneviéve Calame-Griaule pense que I’interprétation des mythes doit

aller de pair avec la connaissance de la culture du peuple a laquelle ils font allusion.

"8 e guide des égarés, lbid., pp. 19-20.
" Calame-Griaule: Ethnologie et langage: La parole chez les Dogon, Paris, Gallimard, 1965, p. 26.
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Si le sens du message des mythes est caché, que faut-il pour le découvrir? Sur quoi
porte le message des mythes si les faits qui y sont mentionnés sont considérés comme de
pures fabulations? Le mythe est-il cette «science de la duplicité» qui a le don d’étre a la
fois vraie et fausse? Dans la partie ci-dessous de notre étude, nous tenterons de répondre
a ces différentes questions en nous appuyant sur les points de vue de Mircea Eliade et
ceux des surréalistes (André Breton et Louis Aragon).

C. Le mythe selon Mircea Eliade

Pour Honoré de Balzac, toute tentative de saisir le mythe est vouée a I’échec
puisqu’il pense que la mythologie Véritable, qui se caractérise par un accroissement du
pouvoir de I’imagination, a une finalité sans fin. Il exprime cet hermétisme des mythes en
ces termes: «Les mythes modernes sont encore moins compris que les mythes anciens,
quoique nous soyons dévorés par les mythes. Les mythes nous pressent de toutes parts, ils
servent & tout».2° Mircea Eliade ne dit pas le contraire puisqu’il soutient que le mythe est
difficile a cerner parce qu’il est considéré tantdt comme une «histoire vraie», tantét
comme un «récit purement imaginaire». Dans son livre Aspects du mythe, Eliade définit
le mythe en ces termes: «Le mythe raconte une histoire sacrée; il relate un événement qui
a lieu dans le temps primordial, le temps fabuleux des commencements (...). On rapporte
comment quelque chose a été produite, a commencé a étre. Le mythe ne parle que de ce
qui est arrivé réellement, de ce qui s’est pleinement manifesté».®

Au total, I’importance du mythe chez Mircea Eliade s’explique par le fait qu’il est
une tentative d’explication du monde, un effort de connaissance des faits sociaux. Quel

est le secret de la création? Comment les hommes et les femmes ont été créés? De ce

% Honoré de Balzac: La vieille fille, Paris, Editions Garnier fréres, 1957, p. 226.
8 Mircea Eliade: Aspects du mythe, Paris, Gallimard, 1963, pp. 16-17.
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point de vue, le mythe peut étre considéré comme le creuset de I’expérience d’un groupe
social donné puisqu’il traduit ses «faits et gestes» a une période précise de son histoire.
Par exemple, le mythe de Maié, objet de notre étude, a pour objectif de donner une
signification du mariage et de la polygamie dans la société «kru» de I’ouest de la Cote
d’Ivoire. Gréace aux mythes, les hommes apprennent non seulement comment tel fait
social est venu a I’existence, mais aussi et surtout, ils font la connaissance de I’origine du
monde et de sa création. Le caractére sacré du mythe s’explique par le fait qu’il renferme
des connaissances considérées comme «ésotériques» et qui ne se dévoilent en principe
aux néophytes qu’au cours des cérémonies d’initiation.

Dans certains pays de I’ Afrique de I’ouest comme la Cote d’lvoire, tout le monde n’a
pas acces aux mythes. Le mythe qui englobe les pensées religieuses, sociales et politiques
de la société qui I’a génére est pergu dans maints endroits du monde comme I’expression
du sacré. Mieux, il constitue le message de I’ame collective d’un peuple. C’est pourquoi,
Roger Caillois fait observer:

Le mythe, au contraire, appartient par définition au collectif, justifie, soutient et
inspire I’existence et I’action d’une communauté, d’un peuple, d’un corps de
métier ou d’une société secrete. Exemple concret de la conduite a tenir et
précédent, au sens juridique du terme, dans le domaine fort étendu alors de la
culpabilité sacrée, il se trouve, du fait méme, revétu, aux yeux du groupe,
d’autorité et de force coercitive.?

Les mythes, en se posant comme le réceptacle des désirs et de la vision du monde des
peuples jouent dans certaines sociétés un role important dans I’organisation sociale. Ils
nourrissent la conscience collective en tissant dans I’imaginaire des assurances pour

suppléer au vide des angoisses existentielles. Ils permettent a I’individu d’intégrer son

existence a la connaissance de I’univers en lui fournissant des modes de pensée pour

% Le mythe et I’lhomme, Ibid., pp. 181-182.
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I’aider & mieux appréhender les phénomenes de la vie et de la nature. Dans les sociétés
stratifiées ou a castes, les individus se distinguent depuis leur naissance des uns et des
autres par une répartition du travail social. Concernant la question des castes dans les
sociétés africaines, Joseph Ki-Zerbo fait I’observation suivante:
La caste est une division de la sociéteé a caractére fonctionnel. Elle a une
signification économique, et correspond sans doute a une forme de division du
travail. Epanouie dans les sociétés a structure étatique, elle existe déja au niveau
du clan avec une structure plus ou moins hiérarchisée et plus ou moins séparee du
reste de la société par I’endogamie. Chez les Bambara par exemple, on distingue:
les piroguiers, les griots, les cordonniers, et corroyeurs dont les femmes sont
teinturiéres et les forgerons (noumou) qui sont subsidiairement médecins-
magiciens et dont les femmes sont potiéres.®
Par exemple, des personnes appartenant a la classe des pécheurs ne pourront pas penétrer
les mythes de celles qui font partie de la classe des chasseurs et vice versa. Pour exercer
ces deux métiers, il fallait subir une initiation au préalable. Celle-ci consiste a apprendre
au néophyte le langage des animaux ou des poissons et les différents sacrifices a faire
pour rendre la chasse ou la péche fructueuse. Cette «science» de la nature et des faits
sociaux que I’apprenant essaie d’acquérir, comme I’indique si bien Mircea Eliade dans
son ouvrage Aspects du mythe est d’ordre ésotérique: «Connaitre I’origine d’un objet,
d’un animal, d’une plante, etc., équivaut a acquérir sur eux un pouvoir magique, grace
auquel on réussit & les dominer, & les multiplier ou & les reproduire & volonté».®* C’est
cette connaissance «magique» qui symbolise le savoir que les hommes essaient de
conserver jalousement a travers les mythes. C’est pour corroborer cet état de fait que

Georges Méautis résume la relation entre mythes et croyances sociales en ces quelques

mots: «Dites-moi quels sont les mythes d’un peuple et je vous dirai ce qu’il est».2* En

8 Joseph Ki-Zerbo: Le monde africain noir, Paris, Hatier, 1968.
& Ibid., p. 28.
% Georges Méautis: Le mythe de Prométhée, son histoire et sa signification, Paris, Neuchatel, 1919, p. 4.
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effet, le mythe de Maié permet de comprendre I’origine du mariage entre hommes et
femmes chez les populations de I’ouest de la Cote d’Ivoire. Celui de la reine Pokou
explique les sacrifices humains®® chez les peuples du centre de la Cote d’Ivoire.

L’idée selon laquelle les mythes fondent la conscience des peuples est vraie si I’on se
réfere & une certaine époque lointaine ou les mythes avaient pour fonction de donner une
signification aux phénomeénes de la nature qui restaient des mysteres pour I’hnomme.
Mais, de nos jours, le développement de la science a relégué les mythes a I’arriére-plan
comme type de construction intellectuelle. Les mythes, sans avoir disparu de la vie des
hommes ont beaucoup perdu de leur superbe. Tres peu de personnes, a notre épogue, se
fient encore au contenu du message des mythes anciens. Mais, aussi paradoxal que cela
puisse étre, malgré toutes ces turpitudes et déboires, le mythe continue de nourrir toujours
les réves de I’humanité. Selon Roger Caillois, les raisons d’une telle longévité
s’expliquent par le fait que «le mythe ayant perdu sa puissance morale de contrainte est
devenu un objet de jouissance esthétique» ®” c’est-a-dire qu’il sert & la création littéraire
et artistique. 1l est alors placé sous la catégorie de I’imaginaire. Raison pour laguelle, les
hommes continuent jusqu’a nos jours a puiser dans leur vaste répertoire d’explications
cosmogoniques des sujets, des themes, des idées pour entretenir leur imagination et leurs
fantasmes. C’est pourquoi, Albert Camus affirme que «les mythes sont faits pour que
I’imagination les anime».®® En effet, I’essentiel des ceuvres littéraires classiques des
écrivains européens se fondent sur les mythes gréco-latins. Par exemple, la réécriture du

mythe de Prométhée a permis a Albert Camus d’écrire Le mythe de Sisyphe et André

8 |1 faut souligner que les sacrifices humains mentionnés dans Assémien Déhylé avaient cours dans un
passé trés lointain. lls n’existent plus aujourd’hui dans la société ivoirienne.

8 e mythe et I’homme, Ibid., pp. 181-182.

8 Albert Camus: Le mythe de Sisyphe, Paris, Gallimard, 1942, p. 163.
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Gide, Le Prométhée mal enchainé, deux ouvrages que nous étudierons dans les pages
ultérieures de notre analyse.

Toujours dans le méme sens, Mircea Eliade fait remarquer dans son livre La
nostalgie des origines: «La recherche anxieuse des origines de la vie et de I’esprit, la
fascination exercée par les mysteres de la nature, ce besoin de pénétrer et de déchiffrer les
structures internes de la matiere, que toutes ces aspirations et ces impulsions dénotent une
sorte de nostalgie du primordial, de la matrice originelle universelle. La matiere, la
substance, représente I’origine absolue, le commencement de toutes choses: cosmos, vie,
esprit».2® La «recherche anxieuse des origines» doit étre comprise comme I’ardent désir
des hommes de comprendre et d’expliquer les phénoménes naturels et sociaux. De ce
point de vue, on peut dire que le mythe qui tire son fondement dans la «fascination
exercée par les mysteres de la nature» apparait plus comme une école de pensée,
soucieuse comme le dit si bien Eliade de «pénétrer et de déchiffrer les structures internes
de la matiére».

Si le mythe se fixe pour objectif de chercher la «veérité» en percant les mysteres de la
nature, pourquoi est-il toujours percu comme faisant partie du domaine de I’irrationnel?
Autrement dit, quel sens peut-on donner au message contenu dans les mythes? Mieux, si
les «histoires» véhiculées par les mythes sont loin d’étre la vérité, pourquoi les hommes

jusqu’a aujourd’hui n’arrivent pas a s’en départir totalement?

8 Mircea Eliade: La nostalgie des origines: Méthodologie et histoire des religions, Paris, Gallimard, 1971,
p. 77.
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D. Le mythe selon les surréalistes (André Breton et Louis Aragon)

La nostalgie des origines doit étre comprise comme le souci des hommes d’explorer
les profondeurs de I’inconscient et de retrouver le royaume de I’enfance. Et a ce propos,
André Breton fait remarquer fort justement:

L’esprit qui plonge dans le surréalisme revit avec exaltation la meilleure part de
son enfance. C’est un peu pour lui la certitude de qui, étant en train de se noyer,
repasse en moins d’une minute, tout sur I’insurmontable de sa vie (...) c’est peut-
étre I’enfance qui approche le plus de la «vraie viex»; I’enfance au-dela de laquelle
I’homme ne dispose, en plus de son laissez-passer, que de quelques billets de
faveur; I’enfance ou tout concourait cependant a la possession efficace et sans
aléas de soi-méme. Grace au surréalisme, il semble que ces chances reviennent.
C’est comme si I’on courait encore & son salut, ou & sa perte.*
C’est cette «nostalgie des origines» que Breton assimile certainement a I’enfance qui
représente, selon lui, la «vraie vie». Le qualificatif «vraie vie» signifie que I’enfance est
le moment de I’existence ou I’on peut donner libre cours aux réves les plus demesurés et
manifester le plus de liberté concrete dans la vie en libérant ses passions dans une société
complexe et libérale. Pour Louis Aragon, I’un des membres fondateurs du mouvement
surréaliste, les mythes qui tirent leur source dans I’enfance de I’humanité revétent une
grande importance puisqu’il les percoit comme des réves véritables: «Je n’avais pas
compris que le mythe est avant tout une réalité et une nécessité de I’esprit, qu’il est le
chemin de la conscience, son tapis roulant».”* Raison pour laquelle, il introduit le concept
de «mythe nouveau» qui libere I’imagination et permet a la conscience de se déployer.
Mais de quelle veérité des réves parlent les surréalistes quand on sait que le réve, a cause

de son caractere «irrationnel», donne une analyse confuse de la réalité? En d’autres

termes, que cache la notion de «vérité» des réves telle que percue par les surréalistes?

% Manifestes du surréalisme, lbid., p. 52.
°! Louis Aragon: Le paysan de Paris, Paris, Gallimard, 1926 renouvelé en 1953, p. 140.
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Jacqueline Chénieux-Gendron, dans son ouvrage intitulé Le surréalisme, apporte un
éclairage sur la notion de verité telle que pergue par les surréalistes:
Entre muthos et logos, disait Platon au second livre de La Républigue, entre les
mythes d’Hésiode, ou d’Homere, et la parole philosophique, a prétention
rationnelle, il faut choisir. Entre la parole servant a créer I’illusion, bienfaisante
ou malfaisante, et le discours réglé pour conquérir la vérité, le surréalisme a choisi
la premiere. On retrouve donc ici en premiére approximation le mouvement vers
le passé qui caractérise si souvent le surréalisme, mais mouvement en forme de
boucle qui prétend en méme temps servir de phare a la modernité en prenant les
aspects les plus irrationnels de la pensée humaine (...). Ce qui pése en effet contre
le logos, c’est I’utilisation qu’en fait le rationalisme, et sa prétention a exorciser le
mythe par la raison.*
Les surréalistes veulent puiser dans les profondeurs de I’inconscient pour trouver le
véritable sens du mythe alors que les philosophes, a I’image de Platon, dans le second
livre de La République, oppose le «Logos», discours logique et rationnel «réglé pour
conquérir la vérité» et le «<Muthos» dont la puissance d’imagination «sert a créer
I’illusion». La principale différence entre philosophes et surréalistes sur la question du
mythe est que le discours philosophique, a travers le «Logos» vise a prouver, a
convaincre et a persuader alors que celui des surréalistes pose le probleme de la croyance
aux faits merveilleux, a I’irrationnel. Pour les philosophes, le discours mythique, a cause
de son caractere irrationnel, crée des «affabulations» alors que le «Logos», a leurs yeux,
est un discours rigoureux, logique et vérifiable. Le «Logos», selon Aristote qui a
formalisé la logique opérative des Grecs, aboutit au syllogisme, un raisonnement qui
fonde une conclusion sur deux propositions posées au départ comme vraies. L’objectif
d’Aristote est d’analyser les différents arguments dans un ordre logique (la majeure, la

mineure, la conclusion). Comme exemple de syllogisme, citons celui-ci:

Tous les habitants de la Louisiane aiment les écrevisses

% Jacqueline Chénieux-Gendron: Le surréalisme, Paris, Presses universitaires de France, 1984, p. 143.
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Or Souleymane Fofana habite la Louisiane
Donc Souleymane Fofana aime les écrevisses.

La conclusion «Fofana aime les écrevisses» ne peut étre vraie que si les deux prémisses
de départ a savoir «Tous les habitants de la Louisiane aiment les écrevisses» (majeure) et
«Or Fofana habite la Louisiane» (mineure) sont vérifiables. Le syllogisme apparait
comme un discours logique dans son argumentation, mais il peut aboutir a des
contreverités. C’est le mythe totalisant qui ignore les exceptions. Dans la mesure ou
Souleymane Fofana (il s’agit de moi) n’aime pas du tout les écrevisses.
Au total, la vérité recherchée par les surréalistes est plus une vérité de signification
qu’une vérité scientifique dont la prétention est totalisante. La modernité dont parle Louis
Aragon, quand il nous explique le mythe nouveau est celle qui permet a I’imagination de
prendre sa revanche sur la raison. Il explique dans Le paysan de Paris ce concept de la
maniére suivante:
Des mythes nouveaux naissent sous chacun de nos pas. La ou I’homme a vécu
commence la Iégende, 1a ou il vit. Je ne veux plus occuper ma pensée que de ces
transformations méprisées. Chaque jour se modifie le sentiment moderne de
I’existence. Une mythologie se noue et se dénoue. C’est une science de la vie qui
n’appartient qu’a ceux qui n’en ont point I’expérience. C’est une science vivante
qui s’engendre et se fait suicide. M’appartient-il encore, j’ai déja vingt-six ans, de
participer a ce miracle? Aurais-je longtemps le sentiment du merveilleux
quotidien? Je le vois qui se perd dans chaque homme, qui avance dans sa propre
vie comme un chemin de mieux en mieux pavé, qui avance dans I’habitude du
monde avec une aisance croissante, qui se défait progressivement du godt de la
perception de I’insolite.*®

Ce que Louis Aragon appelle le merveilleux quotidien n’est rien d’autre que le golt de

I’insolite et le retour au royaume de I’enfance qui, de I’avis de Mircea Eliade, atteste

d’une «nostalgie des origines». Pour les surréalistes, I’ imagination est un lieu ou on peut

non seulement se recréer en revivant «la meilleure part de son enfance», mais c’est aussi

% e paysan de Paris, Ibid., pp. 15-16.
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une faculté qui permet d’interpréter la réalité en prenant une distance par rapport aux
choses et au monde. Aussi, I’analyse des mythes nous renvoie a la nature de
I’imagination qui, selon Paul Ricceur: «a une fonction de prospection, d’exploration a
I’6gard des possibles de I’'homme».**

Philippe Lavergne, dans son ouvrage intitulé André Breton et le mythe décrit
I’attitude des écrivains surréalistes a I’égard du mythe en ces termes: «Le surréalisme ne
fait que proposer une interprétation ouverte des mythes qui revét a la fois un caractére
d’explication et d’expérience: non content de les adapter a sa pensée, sans aucunement
les démystifier, Breton nous propose une vie des mythes, en tant qu’ils permettent une
compréhension plus claire de I’lhnomme et du monde. Aussi, cette nécessité tant de fois
proclamé d’élaborer de nouveaux mythes ne doit-elle pas nous étonner outre mesure».*®

En définitive, pour Mircea Eliade comme pour André Breton et Louis Aragon, les
mythes ne sont pas des fabulations purement imaginaires dans la mesure ou ils cachent
non seulement des «vérités» profondes, mais aussi et surtout, ils sont une tentative
d’explication du monde. Si les mythes constituent, comme nous I’avons démontreé plus
haut une sorte de destin historique parce qu’ils fondent la conscience des peuples, force
est cependant de reconnaitre que les intellectuels, en fonction du message qu’ils veulent
envoyer, créent parfois du nouveau a partir des poncifs anciens. Leur objectif est de
dépoussiérer les mythes anciens pour les adapter a de nouvelles époques. Aussi, la
question que I’on peut se poser est celle-ci: quelle est I’exploitation que la littérature fait

des mythes?

* Paul Ricceur: Histoire et vérité, Paris, Seuil, 1955, p. 140.
% Philippe Lavergne: André Breton et le mythe, Paris, Librairie José corti, 1985 p. 77.
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E. Mythe et littérature

Il s’agira dans cette partie de notre travail de faire une interprétation idéologique des
mythes en I’occurrence du mythe de Prométhée®, version Eschyle qui a I’avantage d’étre
la plus ancienne et la plus compléte. Et ce, a la lumiere des ceuvres d’Albert Camus a
savoir L’Etranger et Le mythe de Sisyphe, de La Nausée de Jean-Paul Sartre et de
Prométhée mal enchainé d’André Gide. Dans une seconde partie de notre étude, nous
allons montrer comment les sujets développés par ces auteurs ci-dessus concernant les
mythes se retrouvent dans les ceuvres des écrivains ivoiriens.

La liberté est un theme récurrent dans les ceuvres d’Albert Camus, Jean-Paul Sartre,
et André Gide. Tout comme Prométhée qui s’est révolté contre les dieux de I’Olympe en
désobéissant aux ordres de Zeus, ces trois écrivains cités ci-dessus, devant I’injustice et le
désespoir de la vie n’entendent pas cependant remettre le sort des humains a un
quelconque dieu, fat-il le «sauveur». Profondément humanistes, ils croient que I’homme
est a la mesure de toute chose.

Dans L’Etranger d’Albert Camus, malgré le fait que Meursault est traqué par le
destin, (sa mere vient de mourir, il est condamné a mort aprés avoir tué un Arabe...), il
refuse néanmoins aux dernieres heures de sa vie de se repentir, comme le recommande
les enseignements religieux, pour sauver son ame. C’est la méme attitude qu’adopte
Prométhée dans le mythe ancien quand il a refusé de présenter ses excuses a Zeus, en
dépit du fait qu’il souffrait le martyre. Dans Le Mythe de Sisyphe, malgré le fait que
Sisyphe sait que son «sort est sans espoir», parce qu’il est condamné par les dieux «a

rouler sans cesse un rocher jusqu’au sommet d’une montagne»®’, il trouve en lui les

% Eschyle: La Prométhéide, trilogie d’Eschyle en quatre tableaux, Paris, Chamuei Editeur, 1895.
% Albert Camus: Le mythe de Sisyphe, Paris, Gallimard, 1942, p. 6.
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ressources nécessaires pour résister. Comme Prométhée du mythe ancien qui a tenu téte
aux dieux de I’Olympe, il ploie sous le lot de la souffrance mais ne cede pas. Albert
Camus qualifie I’action de Sisyphe en ces termes: «On ne découvre pas I’absurde sans
étre tenté d’écrire quelque manuel de bonheur. Il arrive aussi bien que le sentiment de
I’absurde naisse du bonheur (...). Elle chasse de ce monde un dieu qui y était entré avec
I’insatisfaction et le goQt des douleurs inutiles. Elle fait du destin une affaire d’homme,
qui doit étre réglée entre les hommes. Toute la joie silencieuse de Sisyphe est la. Son
destin lui appartient. Son rocher est sa chose».”

Chez Jean-Paul Sartre aussi, on retrouve ce méme sentiment de révolte face aux
dieux dont Prométhée a été I’instigateur. S’inspirant certainement de Prométhée qui a pris
sa responsabilité en dérobant aux dieux une étincelle de feu sacré et qui par la suite a
communiqué ce secret aux «Titans» (les humains), Sartre a construit toute sa philosophie
(L’Existentialisme) autour de la responsabilité et de la liberté. Dans La Nausée, Antoine
Roquentin qui ne semble pas comprendre sa place dans le monde éprouve de la
répugnance face a la vie. La nausée qu’il ne cesse d’avoir n’est rien d’autre que le dégolt
de la vie. Il se construira une identité a partir du moment ou il se rendra compte qu’il peut
vivre sa vie comme une contingence (L’en-soi chez Sartre), mais comme une conscience
(Pour-soi) qui lui permet de prendre une distance par rapport aux choses. Le cogito
Sartrien est exprimé dans La Nausée en ces termes: «Ma pensee, ¢’est moi: voila
pourquoi je ne peux pas m’arréter... C’est moi, c’est moi qui me tire du néant auquel
j’aspire: la haine, le dégodt d’exister, ce sont autant de maniéres de me faire exister, de

m’enfoncer dans I’existence».*®

% |bid., p. 165.
% Jean-Paul Sartre: La Nausée, Paris, Gallimard, 1939, p. 143.
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Pour Sartre donc, la liberté et la responsabilité sont au fondement de toute existence
humaine dans la mesure ou seul I’homme peut donner un sens a sa vie.

Autre interprétation idéologique du mythe de Prométhée est celle faite par André
Gide. Dans son ouvrage Le Prométhée mal enchainé, il ressuscite le «Prométhée
antique», le délivre de ses chaines et le debarque a Paris. Contrairement au Prométhée des
mythes anciens qui est tombé amoureux des humains, celui de Gide les déteste. 1l le dit
clairement: «Je n’aime pas les hommes, j’aime ce qui les dévore».*® Alors le Prométhée
de Gide tombe éperdument amoureux de son oiseau chétif et maladif qu’il n’hésite pas a
nourrir avec son propre sang. Cette réécriture contemporaine du mythe de Prométhée qui
modifie le sens du mythe originel peut paraitre anti-humaniste, mais elle ne I’est pas en
réalité. L’histoire de I’aigle qui a besoin d’affection et d’amour chez Gide n’est rien
d’autre que I’histoire des Titans (les humains) que relate le mythe antique. Sous la plume
de Gide, les hommes deviennent des «Zeus» et ont droit de vie ou de mort sur les autres
especes vivantes. C’est pourquoi, le Prométhée de Gide demande aux nouveaux «dieux»
de I’Olympe d’étre tolérants et généreux: «Messieurs, il faut se dévouer a son aigle. 1l
faut aimer son aigle, I’aimer pour qu’il devienne beau; car c’est parce qu’il sera beau que
vous devez aimer votre aigle».’* Gide n’appelle pas les humains, comme le fait Sartre et
Camus dans leurs ceuvres littéraires, a se révolter contre les «dieux» et contre le destin
qui est parfois cruel. Il demande la compréhension des nouveaux «dieux» de la terre et du
ciel pour construire un monde de justice, d’égalité, et de prospérité. Comme on peut le
constater, les différentes interprétations du mythe de Prométhée dont nous avons fait cas

dans notre étude peuvent présenter de profondes déviations par rapport au mythe

100 André Gide: Le Prométhée mal enchainé, Paris, Gallimard, 1925, p. 64.
1% André Gide, lbid., p. 77.
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d’origine. Loin d’étre des contradictions, toutes ces réécritures attestent de la richesse
sémantique du mythe qui se préte aisément a une multitude d’interprétations sur le plan
littéraire et artistique.

Qu’en est-il maintenant du mythe de Maie? Comment les themes de la liberté et de la
révolte sont traités dans les ceuvres des Bohui Dali, Zadi Zaourou, Régina Yaou et
Bernard Dadié? Les écrivains ivoiriens ont-ils une vision passéiste, actuelle ou futuriste
du mythe? Telles sont quelques unes des questions auxquelles nous aurons a répondre

dans le chapitre de notre travail intitulé «Le mythe dans I’ Afrique d’aujourd’hui».
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I1l. LE MYTHE DANS L’AFRIQUE D’AUJOURD’HUI
Que recouvre aujourd’hui la notion de mythe dans les sociétés africaines en général
et dans la société ivoirienne en particulier? Quelle est son importance dans I’ Afrique
d’aujourd’hui?
A. Vision moderne
Lors d’un récent séjour en Céte d’Ivoire (Juillet 2003), nous avons constaté que les
mythes ne sont pas restés a |’état statique. Le mythe, comme tout phénomeéne social, vit,
évolue en se transformant, disparait et réapparait a des moments précis de I’histoire d’une
communauté donnée. De nos jours, les mythes anciens ont perdu leur signification
originelle pour épouser les nouvelles réalités socio-économiques de la société ivoirienne.
C’est pour saisir cette nouvelle vision du mythe que nous avons décidé de le redéfinir.
Comment la notion de mythe est-elle percue et vécue aujourd’hui dans les nouvelles
sociétés post-coloniales africaines en général et dans la société ivoirienne en particulier?
J. Girard, dans son ouvrage intitulé Dynamique de la société ouobé: loi des masques
et coutume apporte un début de réponse a cette interrogation:
Pour la grande majorité de la population ouobé-guéré actuelle, la vie journaliére
se calque étroitement sur I’événement mythique primordial situé non pas dans la
nuit des temps, mais dans un passe si proche qu’il impregne le présent et le
conditionne. Cependant, si le mythe demeure et continue d’étre percu comme tel,
sa forme se modifie. Les événements nouveaux sont repensés, réinterprétés de
facon a s’insérer dans I’explication cosmogonique traditionnelle et a apporter une
preuve supplémentaire de la vérité. A I’'usage, différentes versions du méme
événement apparaissent, coexistent et sont simultanément considérées comme
exactes. Peu a peu, le modéle archaique tombe dans I’oubli car il ne coincide plus
avec les connaissances présentes. Retrouver le mythe a I’état pur, nous parait
impossible. 1l en va ainsi chez les ouobé.'%

Il faut souligner que les «ouobé» sont une communauté humaine localisée a I’ouest de la

Cote d’lvoire. Le mythe de Maié prend racine dans cette partie du territoire ivoirien.

192 3. Girard: Dynamique de la société ouobé: loi des masques et coutumes, Dakar, Ifan, 1967, p. 25.

61



J. Girard veut simplement souligner dans son analyse que les mythes peuvent se vider de
leur contenu spirituel avec les multiples transformations de la société. Cela est d’autant
plus vrai que la plupart des sociétés africaines ont connu I’influence de la culture
occidentale a travers la colonisation. Par exemple, I’avénement du christianisme et de
I’islam en Afrique s’est matérialisé par le bouleversement des croyances animistes qui
constituaient les ressorts de I’organisation sociale de cette partie du monde.
La «Grande Royale» rend compte de ce choc culturel entre I’Occident et I’ Afrique

dans L aventure ambigué de Cheikh Hamidou Kane en ces termes:

Iy a cent ans, notre grand-pére, en méme temps que tous les habitants de ce pays,

a été reveillé un matin par une clameur qui montait du fleuve. 1l a pris son fusil et,

suivi de toute I’élite, s’est précipité sur les nouveaux venus. Son ceceur était

intrépide et il attachait plus de prix a la liberté qu’a la vie. Notre grand-pére, ainsi

que son élite, ont été défaits. Pourquoi? Comment? Les nouveaux venus seuls le

103

savent.
Et de conclure: «Il faut aller apprendre chez eux I’art de vaincre sans avoir raison».* En
demandant aux Africains de prendre ce qui est positif dans les autres cultures, la «Grande
Royale» veut simplement dire qu’aucune culture ne peut vivre en autarcie. «L’art de
vaincre sans avoir raison» peut étre compris comme la volonté de la «Grande Royale» de
débarrasser les cultures africaines des oripeaux du passe afin de les adapter a leur temps.
C’est le parti pris du présent contre le passé. A I’instar de la «Grande Royale» qui veut
ouvrir les cultures africaines sur I’extérieur, les écrivains de Céte d’lvoire également, tout
en s’inspirant des mythes anciens de leur pays, les ont réactualisés pour en inventer
d’autres plus modernes qui collent aux réalités sociales et culturelles de la société dans

laquelle ils vivent présentement. Pour Barthélémy Kotchy, la modernité recherchée par

les écrivains ivoiriens n’est rien d’autre qu’un mélange d’ancien et de nouveau, qui de

193 Cheikh Hamidou Kane: L’aventure ambigug, préface de Vincent Monteuil, Paris, Julliard, 1961, p. 47.
1% 1bid., p. 47.
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son point de vue peut se résumer par I’image métaphorique suivante: «ll faut que le vieux
vin soit mis dans une bouteille neuve».*® Ce qui signifie que la modernité ne doit pas
exclure ou effacer I’héritage culturel ivoirien. Zadi Zaourou demande aux écrivains
africains d’offrir un idéal au peuple au lieu de lui servir des mythes anciens qui ne sont
plus d’actualité:

Oui, il faut depasser aussi les mythes. Les mythes sont bons @ un moment donné,
mais il ne faut pas oublier non plus que le mythe a sa propre logique et qu’il peut
devenir un facteur d’égarement du peuple aussi. Au lendemain de I’indépendance,
c’était normal. Moi, je ne dirais méme pas qu’il fallait des piéces historiques pour
galvaniser le peuple. Je dirais qu’il avait des horaires historiques a corriger. Qu’on
salisse I’image de quelqu’un comme Samori, non. Nous Africains, on doit
restituer a I’histoire africaine sa véritable image. Le théatre peut la jouer un réle.
Mais, je pense que ce n’est pas des mythes qu’il faut servir au peuple, c’est un
idéal qul(;él faut lui forger. Et & mon avis, le mythe n’est pas le meilleur vecteur de
I’idéal.

Quel est donc cet ideal que I’écrivain doit offrir au peuple?
B. La quéte du modernisme des écrivains ivoiriens
La modernité que les écrivains africains recherchent est celle qui permet a I’artiste,
tout en s’inspirant de I’époque passee, d’actualiser son ceuvre en y mettant les idées, les
faits, les aspirations de son temps. Pour Jean-Marie Adiaffi, la véritable modernité ne
saurait &tre un retour servile au passé (authenticité africaine), ni mimétisme de la
civilisation occidentale:
Je ne crois pas a toutes ces notions de retour aux sources ou d’authenticité parce
que c’est une mystification. Moi, je parle de retour au peuple. C’est le peuple qui
a créé ses valeurs. Par conséquent, si on retourne a ce peuple, si on lui donne
réellement la parole, si on lui donne réellement le pouvoir, pas seulement
politique (évidemment le pouvoir politique, c’est le moteur de tout le pouvoir),

mais si on lui en donne vraiment les moyens, ce peuple est a méme de recréer une
nouvelle histoire, une culture, parce que le probléme est qu’une civilisation est

195 Barthélémy Kotchy: La critique sociale dans I’oeuvre théatrale de Bernard Dadié, Paris, I’Harmattan,
1984, p. 48.

19 Interview de Zadi Zaourou parue dans la revue littéraire Bayreuth African Studies, Séries 8, Allemagne,
Eckhard Breitinger and Reinhard Sander, 1986, p. 69.
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une réponse a un moment donné, dans le temps et dans I’espace par une société
dans ses rapports avec le monde. Cette réponse n’est donc pas éternelle. On ne
peut pas de nos jours continuer, sous couleur de retour aux sources, alors que nous
avons une nouvelle histoire a édifier et de nouveaux problémes a résoudre, de
transposer servilement les réponses & d’autres questions. 1l y a de nouvelles
questions, donc des nouvelles réponses. C’est pour ¢a qu’il faut éviter deux
choses: d’un cote recopier servilement le modéle occidental qui n’a rien a voir
avec notre univers, et de I’autre coté aussi, il ne faut pas non plus recopier
servilement les formes anciennes, car malgré leur beauté, ¢ca a été un moment

donné.X%’

Et d’inviter les Africains a suivre I’exemple allemand en batissant du neuf a partir de

I’ancien:

A Berlin, j’ai vu quelque chose qui m’a vraiment frappé, c’est I’église, une
cathédrale qui a été detruite a moitié et ils ont fait une église d’un cote et une tour
de I’autre et ils ont laissé les ruines qui n’ont pas été enlevées. Voila la métaphore
de ce que je veux c’est-a-dire une espece de nouvelle construction a partir des
ruines. Il faut que cet édifice s’éleéve sur les ruines parce que ¢a a été détruit par le
colonialisme. Par conséquent, c’est sur cette racine-1a, sur cette valeur que nous
devons édifier la nouvelle civilisation. Mais ne pas vouloir prendre les ruines
telles quelles, parce que de toute facon, ¢a ne sert plus a rien. Mais, il ne faut pas
non plus les rejeter. Il faut de nouvelles formes & partir de 14.*%

Tout comme Jean-Marie Adiaffi qui soutient que la véritable modernité ne saurait
étre un «retour servile au passé» (authenticité africaine), Zadi Zaourou et Bohui Dali
refusent également «d’étre prisonniers de I’idéologie ancienne que servaient les arts
anciens africains».'® Les intellectuels ivoiriens en général, & travers la réécriture des
mythes et contes qui constituent le substrat culturel de leur pays, entendent transformer
leur société. Cette métamorphose, selon Zadi, ne peut se réaliser qu’a quatre conditions:

1) S’inspirer de la tradition et non la proposer a la société d’aujourd’hui, telle
quelle.

2) Reconnaitre que les anciens ont été géniaux en matiere de production artistique
mais n’éprouver aucun complexe vis-a-vis d’eux. Au contraire, prendre

97 Interview de Jean-Marie Adiaffi parue dans la revue littéraire Bayreuth African Studies, Séries 8, Ibid.,
p. 32.

198 jean-Marie Adiaffi, Ibid., pp. 32.

199 Citation prise dans le livre de Zadi Zaourou: La guerre des femmes, Abidjan, NEI, 2001, p. 132.
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connaissance de leurs ceuvres, en comprendre les fondements et canons
esthétiques, créer du nouveau a partir des poncifs anciens.

3) Comprendre que la création artistique n’est pas une activité ethnosociologique
et savoir manifester concretement la liberté d’initiative sans laquelle il ne saurait y
avoir d’art ni de créateur d’art.

4) Tirer profit du brassage des peuples qui caractérise notre époque et ne pas
hésiter a prendre aux autres cultures, africaines ou extra africaines, ce qu’elles ont
de mieux dans le domaine de I’art pour féconder notre propre imagination et créer
des ceuvres qui ne s’adressent pas qu’a la seule sensibilité du public africain.'*

Cette quéte de modernisme de I’artiste ou de I’écrivain n’est pas un fait nouveau dans

I’histoire de la littérature. Elle a une histoire qu’il convient de connaitre pour toute

personne s’intéressant a la modernité dans le domaine des arts.

C. La modernité en littérature et dans les arts

1. La modernité selon Baudelaire

Baudelaire, dans son ouvrage Le peintre de la vie moderne se fait le chantre du

modernisme dans le domaine des arts (peinture):

La modernité, c’est le transitoire, le fugitif, le contingent, la moitié de I’art, dont
I’autre moitié est I’éternel et I’'immuable. 1l y a eu une modernité pour chaque
peintre ancien; la plupart des beaux portraits qui nous restent des temps antérieurs
sont revétus des costumes de leur époque. Ils sont parfaitement harmonieux, parce
que le costume, la coiffure et méme le geste, le regard et le sourire (chaque
époque 1allson port, son regard et son sourire) forment un tout d’une compléte
vitalité.

Pour Baudelaire donc, la beauté se conjugue forcément avec I’époque présente qu’il

désigne par «le transitoire, le contingent, le fugitif». Elle n’est pas, selon lui, immobile,

statique, comme veut le faire croire les amoureux des vestiges du passé:

Cet élément transitoire, fugitif, dont les métamorphoses sont si fréquentes, vous
n’avez pas le droit de le mépriser ou de vous en passer. En le supprimant, vous
tombez forcément dans le vide d’une beauté abstraite et indéfinissable (...). Il est
sans doute excellent d’étudier les anciens maitres pour apprendre a peindre, mais

19 a guerre des femmes, Ibid., p. 132. )
' Charles Baudelaire: Le peintre de la vie moderne, Paris, Editions du chéne, 1945, p. 24.
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cela ne peut étre qu’un exercice superflu si votre but est de comprendre le
caractére de la beauté présente.'*?

Pour Baudelaire donc, le beau se métamorphose au fil des siecles pour prendre les
couleurs, le parfum, et les formes de son époque. Les éléments du passé qui
conditionnent le refus de Baudelaire sont «le costume, la coiffure, et le geste, le regard, et
le sourire». A ce propos, il fait remarquer fort justement:
Les draperies de Rubens ou de VVéronése ne vous enseigneront pas a faire de la
moire antique, du satin a la reine, ou toute autre étoffe de nos fabriques, soulevée,
balancée par la crinoline ou les jupons de mousseline empesée. Le tissu et le grain
ne sont pas les mémes que les étoffes de I’ancienne Venise ou dans celles portées
a la cour de Catherine. Ajoutons aussi que la coupe de la jupe et du corsage est
absolument différente, que les plis sont disposés dans un systeme nouveau, et
enfin que le geste et le port de la femme actuelle donnent a sa robe une vie et une
physionomie qui ne sont pas celles de la femme ancienne.'*®
L’opposition entre le beau d’hier et le beau d’aujourd’hui développée dans Le peintre
de la vie moderne rappelle étrangement une intense et longue querelle (1635-1715) entre
les «Anciens» et les «Modernes». Pour les «Anciens», a I’image de Nicolas Boileau, Jean
Racine et La Fontaine pour ne citer que ceux-ci, les écrivains grecs de I’ Antiquité sont les
«meilleurs» parce que, selon eux, ces derniers ont non seulement atteint la perfection par
excellence dans leurs écrits, mais aussi et surtout parce qu’ils ont «tout dit». Pour ce faire,
les «Anciens» proposent d’imiter les écrivains grecs, qui sont, a leurs yeux, «détenteurs
exclusifs du beau». S’opposent en partie a ce point de vue, les «Modernes» conduits par
Moliere, qui tout en reconnaissant le génie et la valeur intrinséque des écrivains grecs,
pensent que la littérature ne doit pas rester figée a une seule époque, fat-elle la meilleure.

Pour eux, la littérature ainsi que les mythes qui constituent les ressorts de I’organisation

sociale doivent évoluer pour épouser les couleurs de leur temps. Celles-ci, il faut le

112 e peintre de la vie moderne, lbid., p. 24.
3 1bid, p. 25.
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rappeler, est marquée par le début de la renaissance avec la découverte le 12 octobre 1492
de I’Amérique (le mythe du nouveau monde) par Christophe Colombe et par la révolution
frangaise qui s’est soldée par la prise de la «Bastille» le 14 juillet 1789. La «Bastille»
était une prison a Paris et elle était I’un des symboles du pouvoir autoritaire de la
monarchie. Sa prise signifie la fin du pouvoir dictatorial du roi Louis XVI et I’avénement
d’idées nouvelles conduisant a un régime républicain. Autant de faits qui ne laissent pas
indifférents les «Modernes». Baudelaire reprend en son compte les idées des
«Modernes», puisqu’il soutient que I’actualité doit étre préférée parce qu’elle a sa beauté
qui appartient au temps présent, comme les autres ont leur beauté qui leur fut propre. La
beauté Baudelairienne est un processus dynamique qui ne saurait étre otage d’une seule
période, encore moins d’un groupe d’écrivains du passe.
2. Modernité Baudelairienne et identité
La modernité, selon le point de vue de Baudelaire rime également avec identité dans
la mesure ou elle ne prend en compte que les caractéristiques d’une époque déterminée.
Elle peut se définir comme tout ce qui convient au temps présent. En ce sens, Amin
Maalouf, dans son ouvrage intitulé Les identités meurtriéres fait remarquer fort
justement:
Serais-je en train d’exagérer si je disais que j’ai bien plus de choses en commun
avec un passant choisi au hasard dans une rue de Prague, de Séoul, ou de
San Francisco, qu’avec mon propre arriere-grand-pere? Non seulement dans
I’aspect, dans le vétement, dans la démarche, non seulement dans le mode de vie,
le travail, I’habitude, les instruments qui nous entourent, mais aussi dans les
conceptions morales, dans les habitudes de pensée. Ainsi que dans les croyances.
Nous avons beau nous dire chrétiens, ou musulmans, ou juifs, ou bouddhistes, ou
hindouistes, notre vision du monde comme I’au-dela n’a plus guére de rapport
avec celle de nos «coreligionnaires» qui vivaient il y a cing cents ans. Pour la
grande majorité d’entre eux, I’enfer était un lieu aussi réel que I’ Asie Mineure ou

I’ Abyssinie, avec des diables aux pieds fourchus qui poussaient les pécheurs vers
le feu éternel comme dans les peintures apocalyptiques. Aujourd’hui, plus
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personne, ou presque ne voit les choses de la sorte. J’ai pris I’image la plus
caricaturale, mais c’est tout aussi vrai de I’ensemble de nos conceptions, dans tous
les domaines. Bien des comportements qui sont aujourd’hui parfaitement
acceptables pour le croyant auraient été inconcevables pour ses «coreligionnaires»
d’autrefois (...). Si nous vivions parmi eux, avec nos comportements
d’aujourd’hui, nous aurions tous été lapidés dans la rue, jetés dans un cachot, ou
brdlés sur un blcher pour impiété, pour débauche, pour hérésie, ou pour
sorcellerie.'*
L’identité, vue sous cet angle est plus culturelle que biologique. Elle se revét comme un
ensemble de symboles (personnages, modes, objets d’art, musiques, habitudes
alimentaires, distractions...) dont nous avons en commun avec tous les autres étres
humains a une période précise de notre histoire. Ce patrimoine culturel universel que
Amin Maalouf appelle modernité, loin de consacrer la domination d’une culture sur les
autres, doit étre, comme I’a fait remarquer Senghor le lieu du: «rendez du donner et du
recevoir». Cette nouvelle modernité va inévitablement engendrer des comportements
identitaires et c’est ce qui fait que «nous sommes plus proches de nos contemporains que
de nos ancétres».'” Baudelaire ne dit pas le contraire quand il affirme «qu’il est sans
doute excellent d’étudier les anciens maitres pour apprendre a peindre, mais cela ne peut
étre qu’un exercice superflu si votre but est de comprendre le caractere de la beauté
présente».**® En d’autres termes, les éléments qui ont composé la modernité d’hier ne
sont pas les mémes que celle d’aujourd’hui. La principale critique contre la modernité de
Baudelaire est qu’il fait, selon nous un culte «exagéré» du nouveau en fermant les yeux
sur la valeur du passe. En effet, nous pensons que la véritable modernité doit s’interpréter

comme un flot de courants multiples qui traverse tous les siecles. Et ce, a I’image de

notre identité «hybride» qui est au confluent de plusieurs traditions religieuses, politiques

14 Amin Maalouf: Les identités meurtriéres, Paris, Editions Grasset et Frasquelle, 1998, pp. 117-118.
15 Ipid., p. 117.
11 | e Peintre de la vie moderne, Ibid., p. 24.
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culturelles et linguistiques et qui améne Adelaide Russo a s’interroger sur le sens de
I’identité francophone: «Le constat de cette incorporation s’étend au-dela de I’espace
nord-ameéricain. Pour cette raison, nous voulons aborder la francophonie dans sa
diversité, sa spécificité et sa généralité problématique. On s’interroge a Paris sur ce que
cela veut dire d’étre Parisien au commencement du troisieme millénaire (...), a Bruxelles,
on se demande ce que cela veut dire d’étre Bruxellois, plutot que Belge (...), et les
Louisianais réclament leur place au sein de la francophonie».**’

3. La critique de la modernité Baudelairienne (Antoine Compagnon)

Dans Les cing paradoxes de la modernité, Antoine Compagnon critique la modernité
baudelairienne en ces termes: «La modernité baudelairienne refusait I’histoire pour
dialoguer avec I’éternité, et la modernité apprivoisée par le récit orthodoxe n’est autre
que la maladie de I’histoire que Nietzsche appela «décadence». Alors que le temps de
Baudelaire se présentait comme une succession de présents disjoints, un temps
intermittent, du moins si I’artiste devait en extraire quelque beauté, le temps des avant-
gardes confond consécution et conséquence dans I’idée d’anticipation».™® La
consécution, c’est une suite d’événements ou d’idées que Baudelaire surnomme le
«transitoire» ou le «fugitif». Pour Antoine Compagnon, ce «transitoire», synonyme de
modernisme chez Baudelaire, n’est rien d’autre que la conséquence d’une illusion
passagere dans la mesure ou il fait I’impasse sur le passé en vouant un culte irraisonné au
présent. Antoine Compagnon reproche a Baudelaire de rompre avec le passé en ignorant
I’histoire dans sa quéte de modernisme, entendez par la, les idées qui ont précédé son

époque. Il percoit la modernité de Baudelaire comme «une succession de présents

117 Adelaide Russo et Simon Harel: Lieux propices, I’énonciation des lieux, le lieu de I’énonciation dans les
contextes francophones interculturels, Canada, Les presses de I’université de Laval, 2005, p. 15.
118 Antoine Compagnon: Les cing paradoxes de la modernité, Paris, Seuil, 1990, p. 62.
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disjoints», c’est-a-dire un récit fait de ruptures qui ne mene nulle part. Selon lui, la
modernité baudelairienne est un perpétuel recommencement qu’il désigne par le vocable
«temps intermittent» ou temps discontinu. Ce «temps intermittent» n’est rien d’autre
qu’un refus systématique de I’ancien dans la mesure ou sa caractéristique essentielle est
de faire du nouveau en reniant le beau d’hier.

Il faut souligner qu’Antoine Compagnon n’aime pas la modernité qu’il désigne par le
vocable «maladie de I’histoire». Il préféere toujours se référer a I’époque passée, qui a ses
yeux, constitue la source du beau. Contrairement aux propos d’Antoine Compagnon qui
soutient que la beauté baudelairienne est «un refus de I’ancien, il faut préciser que
Baudelaire ne renie pas le beau d’hier. Dans Le peintre de la vie moderne, il indique
simplement sa préférence pour le beau d’aujourd’hui qui, a ses yeux, a I’avantage de
traduire les aspirations, les sentiments, les joies et peines du temps présent. Pour
Baudelaire, I’ceuvre d’art doit étre le reflet de son temps. Un peintre par exemple, du
vingt-et-unieme siecle, selon Baudelaire, qui reproduirait la beauté de I’ Antiquité dans
ses tableaux, ferait un travail superflu pour ses contemporains.

Tout comme Baudelaire qui est en quéte de modernisme dans le domaine de la
peinture, Bohui Dali, lui également veut réinventer dans le domaine littéraire les mythes
anciens. Il convient de souligner par ailleurs que la modernité dans I’art telle que percue
par Baudelaire differe de celle de Bohui Dali dans la mesure ou le premier veut substituer
la beauté 