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Existe-t-il, par delà les diversités,
une unité culturelle bantu ?


Retour à la table des matières
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Trois ethnies bantu : les Fang, les Eshira, les Mbebe. Leur unité culturelle l'emporte-t-elle sur leurs spécificités, ou bien celles‑ci prévalent-elles sur celle-là ? Notre ouvrage répond par l'affirmative à la première partie de la question : au‑delà de différences réelles, on constate une forte cohésion sémantique. Elle se manifeste par l'importance, structurante, que chaque ethnie accorde à la cognition, en rapport avec des forces « surnaturelles ». Les spécificités, quant à elles, viennent d'une tendance androcentrique chez les Fang, gynécocentrique chez les Mbede, les Eshira se situant en position médiane.
Nous avons atteint cette conclusion à partir de l'analyse informatique de trois grands mythes bantu, mythes épiques et fondateurs, le Mvet chez les Fang, Olende chez les Mbede et Mulombi chez les Eshira.
Le premier chapitre présente le cadre théorique de notre démarche, le deuxième, notre méthodologie. Les troisième et quatrième chapitres décrivent la constitution de nos corpus et le mode de traitement des données. Les résultats de l'analyse informatique paraissent aux chapitres cinq, six et sept. En somme, ces résultats portent à croire que la téléonomie des corpus consisterait en une focalisation — effet de lentille ‑ sur ces relations sociales plus intimes, plus centrées et mieux définies aussi que toutes les autres, que sont celles entre personnes du même clan ou de la même lignée. Avec plus d'accent sur l'éminence, l'autorité et la masculinité dans le Mvet que dans Olende et Mulombi.
Ainsi, ces trois mythes épiques entreprendraient un vaste inventaire de l'univers dont ils feraient porter la pointe signifiante sur leurs proches, sur « les leurs ». Balayant le cosmos dans le jeu complexe de relations sociales variées et plus ou moins tumultueuses, Fang, Mbede et Eshira le convoqueraient pour l'amener à favoriser ce monde intime, cet univers tout simple de relations entre personnes dont on ne saurait mettre en doute la bienveillance.
Une mise en rapport avec une lecture ethnographique des mêmes corpus, aux chapitres huit et neuf, évalue la portée de la lecture suggérée par l'informatique.
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Stratégies de lecture de cet essai
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On pourra, bien sûr, lire notre ouvrage selon sa progression normale, que nous avons conçue comme allant du synthétique à l'analytique. En effet, après deux chapitres consacrés le premier au cadrage théorique et le deuxième à la méthodologie, nous présentons un aperçu synthétique des résultats obtenus. Puis nous allons vers des niveaux plus analytiques permettant de fonder et d'éclairer la synthèse qui les précède, pour terminer par une mise en rapport des résultats de l'analyse informatique avec les données de l'ethnographie.
Le lecteur souhaitant faire l'économie de notre parcours technique pourra se contenter de prendre connaissance d'abord de notre cadre théorique (chapitre premier), que nous avons voulu exprimer dans le langage le plus clair possible. Ensuite, si on trouve trop spécialisé le chapitre 2 sur nos concepts opératoires, on parcourra les chapitres 3 et 4 résumant la constitution du corpus et le mode de traitement des données. On voudra sans doute feuilleter le thésaurus (chapitre 5) et prendre connaissance des « grappes de sens » proposées par l'analyse informatique comme structurant nos corpus (chapitre 6). La lecture de l'introduction au chapitre 7 suffira pour qu'on décide quelles sections on voudra y parcourir. Enfin, on passera au chapitre 8 et surtout au chapitre 9 pour évaluer notre mise en rapport de la lecture informatique avec une lecture ethnographique de nos corpus.
Par ailleurs, un lecteur familier avec les méthodes d'analyse de contenu et leurs représentations sous forme de graphes orientés et de réseaux, pourra vouloir focaliser sur les figures 1-14 (« grappes de sens », chapitre 6), sur le graphe synthèse (figure 15, même chapitre) ainsi que sur les commentaires que nous fournissons à la suite de ces figures ; et on voudra sans doute lire le chapitre 7.
Enfin, signalons certains recoupements quant à la méthodologie, des chapitres 2 et 4. Recoupements inévitables dans la stratégie d'écriture que nous avons adoptée. Car nous avons voulu d'une part, au chapitre 2, fournir au lecteur averti et soucieux de bien suivre notre procédure, les moyens techniques pour le faire. D'autre part, nous n'avons pas voulu laisser dans l'obscurité méthodologique le lecteur moins spécialisé : le chapitre 4 reprend donc certaines notions définies au chapitre 2 ; il en reprend l'essentiel sous forme simplifiée sans pour autant en sacrifier l'exactitude. De même, la note de rappel en début du chapitre 7 reprend et développe certaines des considérations théoriques et épistémologiques du chapitre premier.
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CARTE DES ETHNIES D'OÙ PROVIENNENT LES CORPUS
(restreinte à leur distribution au Gabon)
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Aux bardes du Gabon dont le génie nous permet de préserver les trésors de notre mémoire collective



Notre essai permet de porter un éclairage, aussi limité soit-il, sur les fondements des représentations collectives de trois nationalités bantu du Gabon, les Fang, les Mbede et les Eshira. L'ambition de cet éclairage analytique ne saurait par conséquent être assimilée à une volonté de réduction de la logique bantu à ces nationalités. Notre étude appelle un complément et un prolongement. Il pourrait consister, pour les trois mêmes nationalités, en l'approfondissement par l'analyse du discours des résultats présentés ici et obtenus par l'analyse de contenu ; on pourrait alors intituler notre deuxième tome Une Grammaire d'esprit bantu. Par ailleurs, l'objet du tome 2 pourrait être un élargissement géographique à d'autres peuples bantu, de l'analyse de contenu essartée dans cet essai et qui porterait toujours sur les symboles ; ce deuxième ouvrage serait alors consacré au sens des symboles chez ces peuples.
Signalons que ce travail s'inscrit dans la même mouvance que celle ayant animé le séminaire d'Umea (Suède) en 1992 [footnoteRef:1] et qui devient un sujet d'importance en ethnologie : celui de la grande pertinence géopolitique du folklore pour la reconnaissance ‑ ou la confection ‑ d'identités nationales et des relations entre peuples. [1:  	V. ANTTONEN, P. J., The Making of Nations and Nationals as a Folkloristic Research Topic. Newsletter of the Nordic Institute of Folklore, 21 (3), 1993 : 10-12.] 


Ce livre reprend de façon synthétique le volumineux rapport de recherches soumis à l'ACCT en décembre 1991 intitulé Thésaurus informatisé de lexiques culturels bantu (Québec et Libreville : Laboratoire d'Anthropologie, Université Laval et Faculté des Lettres et Sciences Humaines, Université Omar-Bongo, 940 pages). Nous en avons retenu les grandes lignes, que nous avons voulu rédiger dans une forme plus accessible à un public cultivé que ne l'est l'écriture technique utilisée dans le rapport.
Le Thésaurus complet est disponible sur demande, sous forme de disquette (DOS), en s'adressant à P. Maranda, Département d'anthropologie, Université Laval, Sainte-Foy (Québec), Canada, GIK 7P4, moyennant la somme de 10,00$ CAN.
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L'objectif principal de notre ouvrage vise à décrire, au moyen d'outils informatiques, les traits convergents d'une part et distinctifs de l'autre, de trois grandes ethnies bantu du Gabon. Tâche que nous entreprenons par l'analyse d'épopées constituant des mythes fondateurs. Et, en dernière partie, nous soumettons les résultats obtenus à un test de validation par contextualisation ethnographique.
Il s'agit d'une première étape dans l'explicitation des axes fondamentaux d'un vaste univers culturel. Une première étape qui consiste dans le recensement des « idées-forces » à la base d'une façon de penser et de vivre le monde. Nous espérons pouvoir la faire suivre d'une démarche plus approfondie, plus complexe aussi. celle visant à proposer non plus seulement un répertoire, un inventaire d'« idées‑forces » mais aussi la « grammaire » qui les structure en énoncés de la langue d'un esprit, l'esprit bantu.
Les trois peuples bantu dont notre analyse explore les fondements des représentations collectives sont les Fang, les Eshira et les Mbede. Nous les avons choisis comme fournissant l'échantillon de départ à cause de leur importance démographique et culturelle (v. chapitre 9). Parmi les trésors traditionnels de ces trois peuples, nous avons voulu mettre l'accent sur les grands mythes fondateurs et épiques, Semblables à certains livres de la bible comme le Pentateuque portant sur la geste d'Abraham, de Molise et des autres patriarches de la chrétienté, le Mvet, Mulombi et Olende posent les structures fondamentales des représentations collectives sur lesquelles se greffent les représentations identitaires que les individus se font d'eux-mêmes. Un univers cognitif s'y constitue, qui devient univers constitutif. Tout peuple dispose ainsi d'une « charte sémantique » qui lui donne les « mots », les symboles profonds pour se penser lui-même et pour penser les mondes que les occidentaux distinguent en « naturel » et « surnaturel ». Démarche cognitive par laquelle chaque collectivité saisit son rapport à d'autres, dans un effort sans cesse renouvelé où elle se réfléchit et se déclare.
Notre objectif est donc de retrouver, sous la variété lexicale où il s'exprime dans les peuples fang, eshira et mbede, le sens des symboles qu'ils ont façonnés pour se dire et se reconnaître. Au moyen de l'analyse informatisée, nous avons d'abord établi un inventaire exhaustif des vocables composant les textes [4] des mythes fondateurs faisant l'objet de notre étude. Ces vocables ont été regroupés sous des descripteurs définis par des spécialistes des cultures visées, descripteurs qui constituent les unités du méta-langage ouvrant sur l'univers des symboles majeurs des cultures en cause. L'ensemble de ces descripteurs forme ce que nous appelons le thesaurus informatisé de lexiques culturels bantu. On y repère les vecteurs symboliques qui nantissent les vocables de leur sens.
Trouve-t-on, par delà la diversité lexicale, une unité culturelle qui fonderait la fraternité bantu ? Existe-t-il des vecteurs constitutifs de l'identité bantu dont on peut retracer le caractère opératoire dans des récits apparemment aussi différents que le Mvet, Mulombi et Olende ? Voilà la question de cet essai, dont la réponse constitue l'objectif de notre démarche.
Bien sûr, notre travail reste préliminaire et exploratoire ; il ne saurait dépasser le niveau d'ébauche. En effet, de nombreuses recherches complémentaires s'imposent : d'une part il faudrait élargir le corpus ; de l'autre et surtout, il faudrait des recherches de terrain pour sonder l'actualité et la vitalité contemporaine des grands vecteurs profonds des cultures bantu dans des sociétés auxquelles la modernité et les influences coloniales ont imposé des contraintes et des impératifs idéologiques frappant d'ostracisme les détenteurs des vérités autochtones en les stigmatisant comme porteurs de faussetés.

2 Structure de cet essai

En PREMIERE PARTIE nous commençons par présenter sommairement notre cadre théorique et le cadre opératoire qui en découle. À cette fin, nous traiterons de ce que nous appelons des « symboles lourds », c'est-à-dire ces composantes de l'idéologie qui sous‑tendent dynamiquement la pensée et l'action dans une société. On trouve de tels symboles lourds sous‑jacents à des vocables du langage courant comme « femme », « homme », « Dieu », « sexualité », « maternité », etc. [footnoteRef:2]. Les ensembles de « symboles lourds » constituent le lexique [5] culturel d'un peuple. Ils forment des « grappes de sens », des « paquets de relations » au sens de Lévi‑Strauss pour l'analyse des mythes [footnoteRef:3]. [2:  	Le terme composé « symbole lourd » évoque, en contrepartie, celui de « symbole léger ». Par « symboles légers », entendons des vocables désignant des entités plus ou moins substituables les unes aux autres et de moindre « poids sémantique » que celles qu'on ne saurait interchanger. Par exemple, on ne substitue pas facilement « femme » à « homme » dans la plupart des sociétés humaines ; un croyant monothéiste aurait peine à substituer un autre terme à « Dieu » ; on ne remplace pas facilement « mère » même par « nourrice ». Mais des symboles « légers » ont cours dans nombre de domaines, tels l'alimentation (à défaut d'un plat qu'on souhaitait, un autre en prendra aisément la place ‑ à moins de prescriptions ou de tabous), le vêtement, la lecture, telle ou telle activité physique (on ira nager dans une piscine couverte si le temps menace pour faire du jogging, etc.). Considérons donc les symboles lourds comme centraux, essentiels dans un horizon culturel donné, et les symboles « légers » comme moins conséquents, en quelque sorte triviaux.]  [3:  	LÉVI-STRAUSS, Claude, Anthropologie structurale. Paris : Plon, 1958, chapitre XI.] 

Nous opérationnalisons le concept de « grappes » en le développant en termes de « structures associatives ». Certaines compatibilités favorisent la formation et la persistance de clichés, de stéréotypes ; par ailleurs, certaines incompatibilités suscitent des interdits, des préjugés. Nous devrons aborder la question des « savoirs informels » et des « idéologies primaires » qui émanent de ces clichés et préjugés en même temps qu'ils les consolident.
En DEUXIÈME PARTIE, nous commençons par présenter succinctement les recherches ayant conduit à la confection de notre échantillon de trois corpus de mythes fondateurs. Nous y décrivons aussi le mode de traitement informatique adopté pour l'analyse de nos données.
Les TROISIÈME et QUATRIÈME PARTIES constituent l'essentiel de cet essai. Nous fournissons en TROISIÈME PARTIE une vue d'ensemble des résultats obtenus. Nous y présentons le thésaurus synthèse qui provient du thésaurus détaillé contenu dans notre rapport de recherche. Ce thésaurus synthèse nous a fourni l'instrument pour les analyses subséquentes et la construction des « grappes de sens » que l'informatique pose comme formant les axes structurants de nos corpus.
Alors que les chapitres 5 et 6 de cette TROISIÈME PARTIE mettent l'accent sur les dynamiques communes aux trois corpus de notre échantillon, le chapitre 7 la conclut par un traitement plus analytique : on y examine de près les différences entre ces corpus.
Enfin, en QUATRIÈME PARTIE, la contextualisation ethnographique sert de test de vérification des résultats obtenus parles analyses informatiques. La lecture ethnographique des mêmes données concorde-t-elle avec leur lecture informatique ?
*
Nous espérons que cet essai s'avérera utile, au moins comme instrument de réflexion sur cette immense richesse culturelle qu'est le monde bantu. Y vit encore un trésor d'humanisme et une source de pensées créatrices sur les rapports entre mondes humains et cosmiques, trésor aux richesses variées : geste dans laquelle des peuples, forts de leurs symboles lourds, se disent à eux‑mêmes et aux autres.

[6]

[7]
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La première partie de notre essai comporte deux chapitres. Le premier situera d'abord notre travail dans un cadre théorique sommaire. Le deuxième définira les concepts opératoires et les outils de la recherche. Par là, nous voulons paramétrer la démarche de cet essai. Signalons en effet que notre travail se présente à cette étape seulement sous la rubrique de l'essai. Nous l'avons conçu comme la mise en place d'une approche — informatique — pour scruter ce qui formerait le fonds commun de cultures bantu, pour ausculter des divergences afin de voir si elles ne seraient qu’apparentes et, le cas échéant, afin d'y déceler des constantes transcendant des frontières politiques trop souvent arbitraires et artificiellement imposées par des puissances coloniales ayant intérêt à diviser des peuples profondément unis entre eux plutôt que de respecter une fraternité qui ferait obstacle à leur domination. Entreprise que, en termes postmodernistes, on pourrait dire « déconstructionniste » de colonialisme.


[8]

[9]
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Nous résumons ici le cadre théorique dans lequel s'inscrit notre recherche. Quoique sommaire, cette présentation devrait s'avérer néanmoins suffisante pour situer l'appareil analytique dans une épistémologie et une méthodologie adéquates.
Nous commençons par traiter de concepts fondamentaux en vue de fixer les objectifs de la recherche entreprise. Nous les regroupons sous quatre chefs auxquels correspondent quatre sections. La cinquième section, en guise de conclusion d'ordre épistémologique, clôt le chapitre.
Dans la première section, nous présentons la notion de « symboles lourds » et d'« idéo-logique », c'est‑à‑dire des constituantes lourdes de sens formant la trame d'une « logique » des idées propres à une culture. Ensuite, la deuxième section porte sur ce que, dans les cultures humaines, on considère « pensable » et « possible » : somme toute, les jugements de compatibilités et d'incompatibilités selon les canons d'un univers culturel. Nous consacrons la troisième section à ce que nous appelons le savoir informel et à l'« idéologie primaire » ; on y verra comment fonctionnent, à ce niveau, les connaissances constitutives d'une société. La quatrième section arrime le cadre théorique à notre démarche méthodologique en introduisant les concepts de « structures associatives » et de « grappes de sens ». Nous terminons ce chapitre par une considération épistémologique où nous opérons un retour critique sur le cadre théorique et les concepts qui l'expriment.

NOTE : On trouvera, en retrait dans le texte, des références aux passages où nous définissons les termes techniques opérationnalisant nos concepts.

1. « Symboles lourds »
et « idéo-logiques »

Il s'agit ici de la mise en œuvre d'une exploration : celle, nous l'avons dit plus haut, de composantes communes qui pourraient sous‑tendre la diversité culturelle de peuples bantu. Notre postulat : toute culture comporte un ensemble plus ou moins cohérent d'« idées », de symboles fondamentaux, puissants vecteurs de pensée et d'action qui ont pris forme au fil des siècles, au fil des millénaires. Et le sens de ces constituantes fondamentales est loin d'être universel. Par exemple, exprimée dans le langage courant par des vocables [10] comme « père » ou « dieu », l'« idée » de paternité ou d'être suprême varie considérablement d'une culture à une autre. Et il en va de même pour les symboles fondamentaux : ainsi le serpent-arc-en-ciel de certaines cultures africaines ou australiennes n'a pas du tout le même sens que le serpent-Satan de la bible ni que le serpent-terre-mère des anciens Mésopotamiens, ni que celui du serpent dont on fait une excellente soupe en Chine.
L'un de nous a utilisé l'expression « symboles lourds » [footnoteRef:4] pour signifier de telles « idées maîtresses » investies, de par l'histoire, de connotations culturellement importantes. Ces symboles lourds ou idées‑forces forment les assises dynamiques d'une façon de voir et de ressentir le monde et de s'y inscrire en s'y reproduisant et s'y épanouissant le mieux possible. Un lien existe d'ailleurs entre notre terminologie « symboles lourds » et celle d'un spécialiste de la mythologie fang, Bonaventure Mve Ondo, qui parle de « noyaux de sens » et de « significations centrales », comme en sont, par exemple, pour les Fang, « les quatre principales parties du corps humain, à savoir la tête, le cœur, le ventre et le dos » [footnoteRef:5]. [4:  	MARANDA, Pierre, L'ordinateur et l'analyse des mythes, Revue internationale des sciences sociales XXIII 1971, p. 244-251.]  [5:  	MVE ONDO, Bonaventure, Sagesse et initiation à travers les contes, mythes et légendes fang. Libreville : Centre culturel français Saint-Exupéry et Université Omar Bongo, 1991, p. 16, 134. Cf. notre descripteur « PARTIES DU CORPS », ch. 5.] 

Représentations collectives prégnantes de comportements qu'on dit « spontanés », les concaténations de symboles lourds relèvent de ce que l'anthropologue français Marc Augé appelle une « idéo-logique », soit : « simultanément la somme du possible et du pensable pour une société donnée, cette somme constituant une totalité virtuelle qui ne s'actualise jamais qu'en énoncés partiels pour l'interprétation, la description ou la justification d'un événement donné » [footnoteRef:6]. [6:  	AUGÉ, Marc, Pouvoirs de vie, pouvoirs de mort. Introduction à une anthropologie de la répression. Paris : Flammarion 1977, p. 74.] 

Mais d'abord, il faut bien comprendre le sens des « mots », des « symboles lourds » qui forment les « énoncés partiels »,dont parle Augé, pour ensuite comprendre la « grammaire » qui les regroupe en phrases correctes, c'est-à-dire socialement acceptables [footnoteRef:7]. Or l'exploration de symboles lourds et de leurs constellations associatives parmi les peuples bantu forme précisément l'objet de cette phase-ci de notre recherche. [7:  	GHIGLIONE utilise dans un sens connexe à celui de « symboles lourds » la notion de « noyaux générateurs » dont les expansions forment des syntagmes fortement liés ; ces syntagmes définissent les structures de base de ce que nous appelons « grammaires sémantiques ». Rodolphe GHIGLIONE, « Théories, méthodes et mises en œuvre logicielles dans l'analyse de contenu : quelques problèmes », communication présentée au colloque Ricerca qualitativa e computer nelle scienze sociali, Rome, 1992.] 

[11]
Passons maintenant au secteur de notre cadre théorique qui porte sur les concaténations immédiates de symboles lourds selon qu'elles soient pensables ou non, donc possibles ou impossibles d'après des canons qui varient culturellement. Nous disons bien concaténations immédiates parce que nous ne proposons pas ici une grammaire culturelle bantu mais simplement certains des éléments sur lesquels elle reposerait et qui en prédétermineraient les règles [footnoteRef:8]. [8:  	Nous reviendrons plus bas sur la prégnance des symboles lourds agissant comme prédéterminants des grammaires sémantiques.] 


Note : on trouvera ci‑dessous (chapitre 2) les concepts opératoires correspondant à « symboles lourds », soit, au niveau du corpus brut, certains vocables, puis, au niveau sémantique, les descripteurs qui les regroupent (chapitre 2, section 2.4 v. aussi chapitre 4, section 4 pour cette notion dans le contexte de nos corpus).
Quant aux concaténations de symboles lourds, on se reportera à notre concept de « grappes de sens » (ci-dessous, sections 3 et 5 et, pour une définition plus technique, chapitre 6, section 1).

2. Les pensables et les possibles :
compatibilités et incompatibilités
dans un univers culturel

Dans un univers culturel donné, dans une idéo-logique donnée, de tous les éléments possibles n'apparaissent que ceux « pensables » (acceptables) socialement. On décrétera « impossible » ce qu'on n'arrive pas à homologuer à des composantes essentielles de l'« idéologie primaire » (terme défini dans le section suivante). Le « pensable » dépend fondamentalement des attributs qui spécifient ce qu'on décrète « correct », « orthodoxe » ou non. Illustrons par quelques exemples.
Prenons le cas du sacerdoce des femmes en occident qui existe dans plusieurs religions chrétiennes, dont dorénavant dans l'Église anglicane de Grande-Bretagne. Dans cette optique, il serait possible que des femmes fussent ordonnées prêtres catholiques mais cela s'avère impensable dans l'état actuel de la doctrine de cette église parce que dogmatiquement inacceptable, c'est-à-dire déclaré impossible en vertu de certaines conceptions androcentriques et androcratiques qui décernent à l'Homme originel, Adam — un « symbole lourd de sens » —, une proéminence indéfectible. La femme ancêtre, par contre, présentée dans la Genèse comme « source de tous les maux », se trouve connotée péjorativement non seulement dans l'Ancien Testament mais jusque dans les [12] écrits de Saint Paul. Et la théologie catholique de la Vierge Marie n'a pas encore réussi à exorciser suffisamment l'alliance d'Éve avec le serpent‑Satan pour qu'on puisse accepter d'ordonner des femmes à la prêtrise. Celle qui aurait jadis succombé au Mal reste marquée comme irrémédiablement suspecte. La « syntaxe » catholique et/ou fondamentaliste rejette la possibilité de ce syntagme élémentaire « femme-prêtre » à cause de la conception que ces églises véhiculent du symbole lourd, « femme ». On voit la comment la censure d'un syntagme simple s'avère prégnante de nombre de représentations et de comportements — comment toute une « grammaire socio‑culturelle » en subit l'influence. (On pourrait ajouter que le mouvement de libération des femmes s'insurge contre cette sémantique biblique qui dévalorise la femme et l'associe à l'homme comme sa dépendance.)
Conclusion théorique à en tirer : le sens des mots, leurs connotations, influencent la « grammaire » culturelle, un symbole lourd se voit « précontraint » (la métaphore est de Lévi-Strauss [footnoteRef:9]) par une histoire, par une sorte d'étymologie socio-sémantique qui lui a fait un « plein de sens » lequel préjuge de l'association de ce terme avec d'autres ‑ dans cet exemple, on ne saurait associer avec la sainteté du sacerdoce une personne de sexe féminin. Cet exemple montre bien que les « phrases » acceptables par une « grammaire culturelle » dépendent essentiellement du « sens connotatif » précontraignant les mots qui les forment. [9:  	La Pensée sauvage. Paris : Plon, 1962, p. 29.
https://monoskop.org/File:Levi-Strauss_Claude_La_Pensee_sauvage_1962.pdf ] 

Poursuivons notre démonstration avec un second cas, cette fois de l'ordre culinaire. Dans certaines cultures la cervelle est non seulement un mets possible mais aussi fort apprécié. Par contre, d'autres cuisines l'excluent de leur répertoire : ce plat n'est pas pensable pour les Britanniques. Le pénis de bœuf ou de taureau constitue un délice fort recherché par la haute cuisine vietnamienne mais d'autres traditions considèrent cet organe comme un aliment impensable. Et encore : bien qu'il soit possible à tout humain de consommer de la chair de porc, de chien, de serpent ou de singe, et que des gastronomies en fassent grand cas, dans d'autres cultures il est inimaginable qu'on s'en nourrisse. Là, on ira jusqu'à traiter de gentils, d’infidèles ou de barbares ceux qui, ne pensant pas ces possibles impensables, ne s'interdisent pas de s'en régaler. Bien sûr, on pourrait également citer le cas des végétariens qui excluent le carné de leurs plats. Ainsi, dans le champ sémantique de l'alimentation, nous voyons que les connotations dont on a investi des nourritures les excluent a priori de certaines « grammaires culinaires ».
[13]
Enfin, rappelons que, partout dans le monde, des proverbes déploient les sens connotatifs de certains vocables. Une société rigide, autocratique, voudra connoter l'ambition négativement. Là, on redoute un esprit d'entreprise qui, inquiétant pour les pouvoirs en place, pourrait ouvrir à des gens d'une condition humble ou soumise des voies d'ascension sociale. Des proverbes populaires dans de telles sociétés expriment la connotation négative de l'ambition :

« Il ne faut pas avoir les yeux plus grands que la panse » ;
« L'ambition tue son maître ».
Et citons d'autres incompatibilités culturellement secrétées et décrétées, telles
« Qui rit vendredi dimanche pleurera » ;
« Celui qui a un œuf dans son sac ne danse pas » (proverbe mbede) ;
« Le monde aura beau changer, les chats ne pondront pas » (proverbe bambara), etc.

Nous venons de mentionner des faits relevant de systèmes d'incompatibilités. Par contre, n'importe quelle culture possède des systèmes de compatibilités tout aussi fermement ancrées dans l'idéologie primaire. Pensons par exemple à l'association contraignante entre jeune fille célibataire et virginité dans plusieurs sociétés polygynes ou monogames. Or une telle prescription détonne selon les canons de la culture traditionnelle des Iles Marquises en Polynésie pour qui une fillette devait être dépucelée dès l'âge de trois ou quatre ans dans un processus d'acquisition dès ce bas âge d'une compétence érotique, qualité primordiale dans cette société polyandre [footnoteRef:10]. Les sociétés relevant du premier paradigme excluent d'emblée la jeune fille nubile et célibataire des syntaxes coïtales tandis que le contraire prévaut chez celles relevant du second paradigme. [10:  	V. MARANDA, Pierre, Marquesan, Social Structure, Ethnohistory, II, 1964, p. 301-379.] 

Pensons encore à l'association entre royauté et autorité divine dans certaines sociétés africaines ou européennes. Là, nous avons affaire à une conception verticale des relations humaines où on associe le haut au pouvoir, à une élite oligarchique et le bas à ceux qui ne sont que ses vassaux soumis. Association selon la verticalité fort significative dans certaines cultures mais vide de sens dans d'autres comme celles de sociétés amérindiennes qui structurent l'espace social horizontalement, selon les points cardinaux, et n'ont que faire de hiérarchie de pouvoirs [footnoteRef:11]. [11:  	V. MILLER, W., Two Concepts of Authority, American Anthropologist, 57, 1955 ; v. aussi MARANDA, P., French Kinship. — Structure and History. Paris-La Haye : Mouton, 1974, pp. 46-47 sur les variations en importance de la freresche, structure horizontale de parenté, et du lignage, structure verticale, au cours de l'histoire sociale de la France.] 

[14]
Pensons, enfin, à l'association entre forêt sauvage, nuit, monstres et sorcières, affirmée comme indiscutable dans maintes sociétés.
On trouve exprimés des principes de compatibilité dans des proverbes tels

« À tout seigneur tout honneur » ;
« Tout vient à point à qui sait attendre » ;
« L'arbre tombe du côté où il penche » (proverbe rwandais) ; en fang : « On abat l'arbre par où il penche », etc.

Une « syntaxe », une « grammaire socio‑culturelle » émane du sens précontraint des vocables qu'elle peut ou ne peut pas associer. L'apprentissage de ces grammaires spécifiques à chaque culture s'acquiert, dans ce que nous appellerons (prochaine section) l'« idéologie primaire », par la transmission de savoirs formels et informels. Somme toute, compatibilités et incompatibilités — c'est‑à‑dire énoncés acceptables ou non-acceptables — surgissent de structures associatives : les unes congrues à une vision du monde, voire prescrites, les autres incongrues, voire interdites. L'ensemble, plus ou moins flou selon les champs sémantiques, de ces structures associatives constitue des matrices de comportements que les membres d'une culture croient spontanés et fondés sur des évidences qu'on ne met pas en doute.
Or l'objet de cet essai vise précisément l'exploration de telles compatibilités dans trois univers culturels bantu. Nous rejoignons par là la perspective théorique de Mve Ondo et sur laquelle nous insistons, pour qui la grammaire sémantique d'une culture se voit structurée par des « noyaux de sens implicites », noyaux que nous essayons d'expliciter. Notre objectif rejoint également celui que Mve Ondo s'est assigné pour le corpus fang qu'il a analysé. La citation suivante exprime fort bien notre accord théorique et la rencontre de nos objectifs.

Enfin, ce qui rend intéressant notre corpus, c'est que les « textes » que nous avons sélectionnés peuvent faire l'objet d'un questionnement philosophique qui s'attacherait non pas à retrouver ici les grandes questions de toute philosophia perennis, mais celles, plus particulières, qui nous permettraient de dégager les noyaux de sens implicites, les significations centrales qui organisent, au moins, certains aspects de la culture et de la spiritualité fang [footnoteRef:12]. [12:  	Mve Ondo, op. cit, p. 16.] 


Avant d'aborder le sujet des structures de compatibilité — des structures associatives — « qui organisent, au moins, certains aspects de la culture » des [15] peuples bantu qui nous occupent, voyons le site des principes régissant culturellement compatibilités et incompatibilités, c'est‑à‑dire explorons les notions d'idéologie primaire et de savoirs informels.

3. Savoir informel et idéologie primaire

Chacun fait l'apprentissage des symboles lourds de son idéo-logique culturelle à mesure qu'il grandit dans sa société et en apprend les impératifs. Point n'est besoin de rappeler que les parents se reproduisent socialement dans leur progéniture en communiquant à leurs enfants ce qu'ils ont eux-mêmes appris de leurs propres parents : des savoirs pour la plupart « informels » [footnoteRef:13] ; savoirs intimes, si proches, si immédiats qu'on les croit « spontanés », allant de soi, incontestables. Savoirs dont la transmission conditionne la capacité de communication entre générations. Savoirs stockés dans les mythes, épopées, contes, rituels, chants religieux et populaires, rituels, arts plastiques, musiques, devinettes, proverbes et autres « textes » grâce auxquels les membres d'une société partagent des stéréotypes formant la base subliminale d'accords sémiotiques pour vivre en harmonie. Croyances et superstitions populaires, récits traditionnels de tous types, bref, tout le « folklore » d'une société consiste en autant de modes d'acquisition de compétences cognitives et de conditionnement des attitudes, en autant de prescriptions exprimées plus ou moins subtilement. Diseurs de contes, narrateurs de mythes, chanteurs d'épopée, parents donnant ordres, conseils ou consignes d'apprentissage à leurs enfants : tous font office de « maîtres d'école », d'« instituteurs » du savoir informel, de maîtres à penser et à consensus des sociétés humaines. Ils confient le « sens des mots » à leurs descendance biologique et/ou sociologique, de sorte que tous puissent avoir l'impression de se comprendre quand ils se parlent. Et cette transmission s'opère à l'intérieur de frontières dont les artistes créateurs et autres « entrepreneurs de sens » ne cessent de tester l'élasticité. [13:  	Savoirs « informels » en ce sens qu'ils ne font pas l'objet d'enseignements systématiques selon des méthodes de transmission explicitement codifiées, non plus que leur somme ne se voit consignée dans des répertoires bien identifiés et généralement accessibles qui formeraient des « manuels ».] 

Ce savoir informel provenant du sens dont une culture a nanti ses symboles lourds, provenant des connotations dont elle a nanti ses « mots », ce savoir informel représente une des forces les plus puissantes des idéo-logiques. En effet, il construit ce que l'anthropologue Colette Moreux appelle l'« Idéologie primaire », celle qu'on apprend par contagion dès la plus tendre enfance. « L'idéologie primaire correspondra à...un corpus très général de savoirs moins nettement systématisé que les idéologies au sens propre, et fournissant aux acteurs, à travers un conditionnement précoce, les principes [16] de base de leur insertion sociale » [footnoteRef:14]. Nous avons dit « savoirs informels » ; Moreux parle d'un corpus peu systématisé. Les principes-préceptes que véhiculent et implantent ces savoirs ou corpus façonnent les personnalités sociales en les ajustant à un mode de perception et d'interprétation du monde. [14:  	MOREUX, Colette, La Conviction idéologique. Montréal : Les Presses de l'Université du Québec, 1978, p. 17-18.
https://classiques.uqam.ca/contemporains/moreux_colette/conviction_ideologique/conviction.html ] 

Approfondissons quelque peu cette notion d'idéologie primaire avec Moreux, notion très utile pour notre recherche sur les racines communes aux cultures bantu. « Les idéologies primaires ne sont pas intellectuelles ; leurs spéculations théoriques se réduisent la plupart du temps à des discours stéréotypés, mythes religieux ou non, contes, dictons, préceptes » [footnoteRef:15]. Dans cet essai, nous nous intéressons particulièrement à des mythes de fondation ; ils sont les creusets des symboles lourds d'une culture. [15:  	Id., ibid.] 

Récits épiques autant que mythiques, les données bantu sur lesquelles nous faisons porter notre analyse informatique « fondent » l'idéologie primaire des peuples qui les disent et par quoi ils sont dits. Comme la bible pour les chrétiens, ces récits fournissent un incontestable, un incontournable. Prétendrait-on les oublier, irait-on jusqu'à vouloir en nier l'emprise, ils n'en imposent pas moins les paramètres sur lesquels contestation tout comme consolidation prennent appui et pertinence. (Rappelons le bref propos que nous avons tenu plus haut sur le mouvement de libération des femmes, contestation d'une idéologie primaire de la suprématie masculine.)
Traditionnellement, quand aucune crise grave ne menace l'inertie d'un fonctionnement social harmonieux, l'idéo-logique d'une culture « tourne rond » pour utiliser une métaphore de l'ordre de celle d'Althusser sur l'idéologie et les appareils idéologiques d'état. Les membres d'une société s'y épanouissent alors avec félicité. Mais frictions et tensions ne manquent pas de surgir dans toute société — à cause de conjonctures écologiques, politiques ou autres. Des sursauts, voire des rébellions ou des révoltes contraignent à se replier sur des « molécules sociales » plus sûres, des relations entre proches dans un réseau de réciprocité dont la charte sociale consiste en « molécules sémiotiques » de symboles lourds ayant fait leurs preuves.

Note : Nous opérationnalisons le terme de « constellations de symboles lourds » comme composantes d'une idéo-logique au moyen de graphes orientés et de réseaux sémantiques. La métaphore « molécule sémiotique » s'explicite au moyen du concept opératoire de structures associatives et de grappe (v. plus bas, section 5, et chapitre 2 ; pour des illustrations de grappes caractérisant notre corpus bantu, v. les figures 1-14, chapitre 6).

[17]
En temps de crise, on se rabat sur des idéo-logiques primaires de toute première instance : celles d'où émane une confiance mutuelle inéluctable. Bien campé dans cette assurance primordiale, on se démarquera des « autres » par contrastes. Et l'exacerbation de contrastes pourra susciter ou générer des oppositions idéologiques, religieuses, politiques qui, toutes, peuvent devenir dévastatrices. Oppositions qui occultent alors les convergences profondes, les fraternités originelles qui donnaient à des peuples de vivre en harmonie. L'idéologie primaire qu'ils partageaient se voit en conséquence déchirée par des schismes souvent artificiels, même farfelus.
La plupart du temps, les conflits sociaux prennent leur source dans des incompatibilités — réelles ou imaginaires — entre des structures associatives. Parmi nombre d'exemples possibles, mentionnons simplement les déchirements causés dans certaines églises chrétiennes par l'ordination d'homosexuels en ministres du culte, et rappelons les antagonismes suscités par la question de la légitimité du sacerdoce des femmes dans d'autres églises chrétiennes. On pourrait dire que, dans ces deux cas, l'homosexuel et la femme ne peuvent ainsi porter qu'imparfaitement le statut d'« image de Dieu » selon la structure associative promulguée par la Bible ; ce sont des « déviants ».

4. Structures associatives et grappes de sens

Des énoncés acceptables viennent des connotations compatibles des termes qu'ils veulent conjuguer : la « grammaire » dépend du sens des vocables qu'elle concatène en phrases, des « molécules sémiotiques » dont elle forme des syntagmes. Or les mots, les « choses » qu'on ressent comme compatibles témoignent d'un système culturel de forces associatives positives entre symboles lourds ; celles qu'on ressent comme incompatibles témoignent d'un système culturel de forces associatives négatives. Une « grammaire culturelle » prend son origine dans des constellations associatives. Sa syntaxe relève d'une logique fondamentalement simple : elle repose sur la conjonction et la disjonction, l'une et l'autre à amplitude variable.
Positives ou négatives, conjonctives ou disjonctives, les associations gardiennes du bon ordre social et mental servent de paramètres nécessaires au marquage et à l'identification de ceux qui veulent ou doivent vivre ensemble. Avoir voix au chapitre collectif, être citoyen à part entière : ces expressions ne signifient-elles pas que les droits de parole et de cité proviennent de ce qu'on sache composer et vivre des énoncés acceptables socialement, des énoncés bien formés parce qu'ils utilisent des symboles lourds selon leurs acceptions reçues et obéissent à des règles syntagmatiques orthodoxes, ce qui en fait des discours et des comportements « corrects », donc intelligibles et acceptés. Et — nous y avons fait allusion plus haut — les modèles, les paradigmes [18] de ces discours se trouvent éminemment dans les mythes des peuples, c'est-à-dire dans leurs chartes sémantiques, dans leurs matrices idéologiques [footnoteRef:16]. [16:  	MARANDA, Pierre, Introduction, in id., Mythology. London-New-York-Sidney : Penguin Books, 1972.] 

Une charte sémiotique « autorise » des jugements de compatibilité comme elle sanctionne des jugements d'incompatibilité ; elle surestime, favorise, privilégie certaines associations, en sous-estime, défavorise, dévalorise, interdit d'autres. Nous avons affaire la à une question de degré : d'un jugement radical positif à un jugement radical négatif, en passant par une zone de tolérance plus ou moins grande et plus ou moins floue dont on peut calculer les seuils en termes de probabilités.
En effet, une sorte de jurisprudence cognitive et pragmatique d'acceptations — structures associatives positives — et de rejets — structures associatives négatives — se consolide à mesure qu'une société prend de l'âge et corrobore ses traditions. Les structures d'association positives génèrent ce que l'historien Jocelyn Létourneau [footnoteRef:17] appelle des « horizons d'attente » dessinés par les « catégories porteuses » d'une culture ; les structures d'associations négatives, quant à elles, génèrent ce que le même auteur appelle des « horizons rejetés », dessinés par des « catégories honteuses ». Dans l'un et l'autre cas, on fait face non pas uniquement à une dichotomie binaire de « tout ou rien », de « zéros » ou de « uns » mais plutôt à des tendances dont le coefficient de probabilité est fonction des attentes dynamisant une culture : attentes pour les unes plus ou moins positives, plus ou moins négatives quant aux autres. [17:  	LÉTOURNEAU, J., La Mise en intrigue. Configuration historico-linguistique d'une grève célébrée : Asbestos, P.Q. Recherches sémiotiques / Semiotic Inquiry, 12 (1992) : 53-71.] 

Des associations répétées de génération en génération entre symboles lourds créent des appétences [footnoteRef:18] des uns envers les autres. Et certaines appétences ont pris tellement d'autorité qu'elles finissent par acquérir une force de stéréotypes — stéréotypes à fonctions identitaires, basés sur des attractions socialement entérinées. De telles appétences génèrent des « isosémies » collectives, c'est-à-dire des façons de donner le même sens connotatif aux mêmes vocables, aux mêmes référents, aux mêmes « choses ». Elles polarisent l'assentiment d'une part vers l'approbation (reconnaissance de valeurs partagées) ou, d'autre part, vers l'ostracisme, Ostracisme dont nous savons qu'il entretient l'illusion d'une figure unitaire du devenir des communautés en vue de mieux masquer les effets de la destruction qu'il engendre [footnoteRef:19]. [18:  	Appétence est un concept de li théorie des graphes orientés proposé par Frank Harary pour signifier la dynamique d'attraction d'un point par un autre. Dans ce travail nous mesurons la force d'une appétence en termes de probabilités de transition. La procédure deviendra très claire, croyons-nous, à mesure que progressera notre exposé.]  [19:  	JEUDY, Henri-Pierre, Préface à NZE-NGUEMA, Fidèle Pierre, Modernité, tiers-mythe et bouchémisphère. Paris : Publisud, 1979, p. 12.] 

[19]
Ainsi constitue-t-on les mécanismes sociaux d'acceptation et de rejet. Certains symboles lourds deviennent si soudés les uns aux autres, certaines associations deviennent des syntagmes si incontestables qu'elles se voient consacrées comme des dogmes ou autres formes d'impératifs culturels — ornières de la pensée et des sentiments. Préjugés indéfectibles, racisme, haines, enthousiasmes, délires collectifs y trouvent leurs assises, canalisés dans des trajets saisonniers, annuels ou encore impromptus lorsque déclenchés par des conjonctures plus ou moins cataclysmiques.
D'autres structures associatives demeurent plus labiles. Lévi‑Strauss l'a bien dit, en relation avec la pragmatique [footnoteRef:20]. Selon lui, l'analyste travaille en « dégageant progressivement de la masse du discours ce qu'on pourrait appeler ses parties cristallines » — c'est-à-dire des associations incontournables — et en repérant ceux des « niveaux probabilistes » ‑ associations plus ou moins fragiles — qui ne cesseront pas de s'éroder, en raison de leur moindre résistance à l'usure sociale que celle des niveaux organisés de façon plus rigide, parce que répondant à des besoins partagés ». Et Lévi-Strauss continue, au sujet des structures labiles, qu'on devra « s'employer à saisir, tantôt plus et tantôt moins, un autre genre de déterminisme qu'il faudra chercher aux niveaux statistique ou sociologique : ceux qui relèvent de l'histoire personnelle, de la société ou du milieu ». [20:  	LÉVI-STRAUSS, Claude, L’homme nu. Paris : Plon, 1971, p. 560 ; cf. id., La Pensée sauvage Paris : Plon 1962, p. 210-211.] 

Ce que nous appelons « grappes de sens » consiste en des « constellations » de symboles lourds en relations d'appétence les uns avec les autres. Certaines de ces appétences sont unidirectionnelles (« unilatérales » en termes de graphes orientés). Par exemple, pour les cultures où on peut rencontrer la métaphore « cette femme est un ange », « femme » est en appétence de « caractère angélique ». Mais la métaphore n'est pas réversible car on n'a pas, dans ces mêmes cultures, « cet ange est une femme ». Il s'agit par conséquent d'une appétence unilatérale de « femme » vers « ange » sans qu'existe la réciproque, c'est-à-dire que « ange » soit en appétence de « féminité ». Une appétence bidirectionnelle (« bilatérale » en termes de graphes orientés), par contre, est réciproque, comme dans le proverbe « un service en attire un autre » et comme dans la métaphore réversible « la jeunesse est le matin de la vie » par rapport à« la journée est encore jeune ». En somme, certaines appétences s'avèrent si fortes qu'elles apparaissent indéfectibles — comme certains dogmes — ; d'autres, par contre, plus « friables » comme dit Lévi-Strauss, obtiennent selon nos mesures des scores relativement bas.
[20]

5. Considération épistémologique

Ici, une considération d'ordre épistémologique s'impose. En accord avec la position exprimée par Lévi‑Strauss et avec le concept d'idéo-logique d'Auge, et pour les développer, qu'on nous permette de citer in extenso la visée théorique clairement exprimée par Colette Moreux. En effet, sa pertinence n'échappera pas au lecteur dans le type d'analyse de corpus bantu que nous entreprenons. Nous soulignons dans cette citation les passages les plus significatifs pour notre approche.

Les deux dimensions fonctionnelle et historique, qui témoignent de régularités dont aucun micro-déterminisme ne rend apparemment compte, relèvent donc d'un déterminisme probabiliste qui échappe aussi bien à une explication compréhensive que positiviste et rejette en particulier ce principe de causalité qui nous est apparu tout au long de nos développements comme étranger à la genèse de l'idéologie. Cette optique beaucoup plus conforme aux paradigmes scientifiques actuels ne reconnaît que des vérités statistiques, c'est‑à‑dire aléatoires au niveau individuel. Il est intéressant de constater que depuis une cinquantaine d'années, depuis Durkheim pratiquement et sa méthode comparative des variations concomitantes, la pratique de la sociologie empirique repose sur ces principes, mais que la théorie n'en a pas tiré les conclusions qui s'imposent [footnoteRef:21]. [21:  	MOREUX, C., op. cit., p. 104.] 


Assurément, les « lois structurales » ne font que refléter des probabilités de transition si bien établies que telle ou telle association — positive ou négative — se vérifie toujours, soit dans cent pour cent des cas (probabilité de transition = 1,00). Il s'agit là des « parties cristallines du discours » dont parle Lévi‑Strauss et qui constituent les incontestables et incontournables d'une idéo-logique. Lois irréductibles du conformisme social, pratiques canoniquement instituées, leur violation appelle des châtiments absolus du type incarcération perpétuelle, peine de mort, excommunications, punitions divines, etc..
Par ailleurs, certaines « zones grises » laissent des marges de manœuvre et tolèrent des déviations. On mettra en rapport les « régularités » qu'on rencontre à l'intérieur de ces marges de manœuvre, dont Moreux dit qu'elles « relèvent d'un déterminisme probabiliste », on les mettra en rapport disons-nous avec, dans les termes de Lévi-Strauss, ces « niveaux probabilistes » et cet « autre genre de déterminisme qu'il faudra chercher aux niveaux statistique et sociologique ». Ainsi, dans les rapports sociaux, il est fort probable qu'on réponde du tac au tac — « À bon chat bon rat » — mais on n'exclut pas que « frappé sur la joue droite », on puisse « présenter la joue gauche » même si la [21] probabilité de cette dernière réaction s'avère faible, voire nulle dans certaines circonstances.

Note : on trouvera ci-dessous (chapitre 2) les concepts opératoires correspondant à l'analyse des « structures associatives », soit probabilités de transition, en rapport avec la notion d'appétence (chapitre 2, section 3.3).

Tirons avec Moreux les conclusions théoriques qui s'imposent. « Au tournant du siècle dernier, l'effort avait été douloureux pour passer d'une conception théologique à une conception positiviste de l'homme et c'est grâce en particulier aux sciences sociales que cet effort a abouti » [footnoteRef:22]. En fait, nous avons là justement l'érosion de ce qui avait été auparavant « une partie cristalline du discours » sur l'humain, c'est-à-dire la conception théologique qui avait dominé la pensée occidentale sous l'égide de la chrétienté. Un nouveau paradigme, positiviste celui-là, a cherché à devenir lui-même, à son tour, « une partie cristalline du discours » scientifique en sociologie. Or là encore l'érosion joue et on accepte dorénavant de travailler dans l'insécurité des « niveaux probabilistes » pour éviter de se laisser séduire par des théories promulguant des pseudo-lois. [22:  	Id., ibid.] 

Moreux poursuit

mais la sociologie actuelle paraît comme bloquée dans cette révolution d'hier et, qu'elle soit engagée ou aseptique, nous l'avons vu, elle n'admet guère de priver l’homme du sens [souligné dans le texte], sens individuel ou collectif, incarné dans des individus ou des groupes privilégiés, mais toujours présent ; malgré les combats d'arrière‑garde des sociologies dites critiques, c'est pourtant ce à quoi la sociologie devra se soumettre si elle veut atteindre ce statut scientifique après lequel elle court depuis deux cents ans [footnoteRef:23]. [23:  	Id., ibid. V. aussi la note suivante.] 


Évidemment, chaque fois qu'on remet en cause des associations consacrées dans une tradition, fût-elle scientifique, des combattants d'arrière-garde s'insurgent contre tout le « sens » qu'on va perdre en abandonnant des préceptes ou préjugés qui « ont fait leurs preuves ». Ainsi en alla-t-il, par exemple, de la crispation épistémologique protestant au nom de la théologie contre la désacralisation du monde entrainée par la percée du positivisme. Toute érosion de forces associatives consacrées apparait forcément comme une menace aux gardiens des idéologies établies. N'assiste-t-on pas d'ailleurs à ce genre de combats d'arrière‑garde quand, dans des sociétés colonisées, des élites autochtones qui, soumises idéologiquement aux colonisateurs, en ont adopté les structures associatives, s'insurgent contre les mouvements de revitalisation des structures associatives traditionnelles, pour les neutraliser ?
[22]
Moreux conclut en insistant sur le fait que, somme toute, la voie qui s'impose, « insultante peut‑être pour la spécificité humaine », du moins en ce qui a trait à certaines approches philosophico-hermeneutiques [footnoteRef:24], « mais qui nous paraît aller dans une direction épistémologique inéluctable » sera celle qui « se contente d'un type d'interprétation probabiliste » [footnoteRef:25]. Et Moreux de préciser que, comme nous le faisons dans cet essai en utilisant l'informatique, [24:  	Cf. Lévi-Strauss, L’homme nu, p. 612 ss et, notamment, p. 614 : « Mais on perçoit aussi les raisons profondes de cette véritable perversion épistémologique à quoi le renversement de perspective qu'ils prônent entraîne les philosophes : méconnaissant les premiers devoirs de l'homme d'étude, qui sont d'expliquer ce qui peut l’être et de réserver provisoirement le reste, les philosophes se préoccupent surtout d’aménager un refuge où l'identité personnelle, pauvre trésor, soit protégée. Et comme les deux choses sont impossibles à la fois, ils préfèrent un sujet sans rationalité à une rationalité sans sujet » Cf. Moreux, op. cit, p. 97-98 et AUGÉ, Marc, Le Génie du paganisme. Paris : NRF, 1982 ; v. aussi DUMONT, Louis, Essais sur l’individualisme. Une perspective anthropologique sur l'idéologie moderne. Paris : Seuil, 1983.]  [25:  	MOREUX, op. cit., p. 104.] 



Les principes qui guideront l'explication, les hypothèses de travail à partir desquelles seront élaborées les mesures probabilistes devront se cantonner dans une terminologie et un esprit aussi proches que possible de celui des sciences exactes. Seront ainsi évités les jugements de valeur, les a priori idéologiques masqués, sur lesquels les sciences humaines appuient en général leurs données [footnoteRef:26]. [26:  	Id., ibid. ; voir aussi p. 109.] 


Soucieux d'éviter « les jugements de valeur et les a priori idéologiques masqués », nous avons déjà indiqué au passage, au moyen de notes mises en retrait dans le corps de ce chapitre, à quelle terminologie scientifique nous avons recours dans notre travail. Nous y reviendrons en détail dans le chapitre suivant, entièrement consacré à la définition de nos concepts opératoires, concepts que nous voulons rendre transparents et qui appartiennent aux domaines de la théorie des graphes et du calcul rudimentaire des probabilités de transition.
Terminons en faisant état d'une autre convergence théorique et épistémologique. Nous voulons signaler que notre hypothèse de travail et d'ailleurs toute la conception de MicroMot qui découle de cette approche depuis plusieurs années [footnoteRef:27], se rapproche grandement de celle de l'auteur du logiciel d'analyse de contenu ALCESTE, Max Reinert. Pour lui comme pour nous, le discours se déroule selon des étapes consacrées par la culture — étapes [23] que lui, toutefois, spécifie comme des « lieux mentaux » alors que nous nous contentons du terme plus général d'« états mentaux ». Citons Reinert : [27:  	MARANDA, Pierre, « Myth as a Cognitive Map : A Sketch of the Okanagan Myth Automaton », UNESCO Conférence on Content Analysis, Pisa, 1974 ; reproduit in Textprocessin / Textverarbeitung, Burghardt, W. and Holker, K. (eds.)., 1979 ; Hamburg-Berlin : de Gruyter. V. ci-dessous, note 30.] 



C'est là justement notre hypothèse principale à la base de la méthodologie d'analyse des textes proposée : en effet, nous faisons l’hypothèse que le locuteur, au cours de son élocution, investit des lieux mentaux successifs divers et que ces lieux, en imposant leurs objets, imposent du même coup leur type de vocabulaire. En conséquence, l'étude statistique de la distribution de ce vocabulaire devrait pouvoir permettre de retrouver la trace de ces « pièces mentales » que le locuteur a successivement habitées, trace perceptible en termes de « mondes lexicaux »....
…De ce point de vue, ces lieux privilégiés sont associés à des références plus collectives s'imprégnant des codes d'une culture, des idéologies d'un groupe, etc. Selon cette perspective, et selon la nature des corpus traités, une mise en rapport de cette notion de lieux pourrait être tentée avec la notion de « représentations sociales » ou encore avec ce que Grize appelle des « préconstruits culturels ». [footnoteRef:28] [28:  	REINERT, Max, « La Méthodologie « ALCESTE » et l'analyse d'un corpus de 304 récits de cauchemars d'enfants », communication présentée dans le cadre du colloque Ricerca qualitativa e computer nelle scienze sociali, Rome, 1992.] 


Est-il besoin de souligner la parenté de cette approche à la nôtre de même que celle de Grize quant aux « préconstruits culturels » avec les « symboles précontraints » de Lévi‑Strauss mentionnés plus haut (ce chapitre, section 2) ?
Somme toute, nous définissons notre paradigme théorique comme celui d'un structuralisme probabiliste. [footnoteRef:29] Structuralisme en ce que nous utilisons un instrument opérationnel, la théorie des graphes orientés, instrument éminemment adapté à la recherche de structures fondamentales ; probabiliste car, ayant recours à un mode de calcul des probabilités de transition de symboles lourds vers d'autres symboles lourds appartenant au même univers culturel, notre approche permet de pondérer la force des structures associatives dans lesquelles s'expriment avec plus ou moins d'autorité les principes de compatibilités et d'incompatibilités qui donnent à toute société des droits exclusifs sur la frappe sémiotique de ses effigies identitaires. [29:  	V. MARANDA, P., Mother Culture is Watching Us. Probabilistic Structuralism, in NARDOCCHIO, Elaine, ed., Reader Response to Literature : The Empirical Dimension. Berlin : Mouton de Gruyter, 1992, p. 173-192.] 


Nous développerons plus bas, au début du chapitre 7, certaines des considérations théoriques et épistémologiques que nous venons d'esquisser. [24] On s'y reportera pour la définition de « culture » en termes d'espace sémantique markovien.

Nous avons donc voulu explorer, de manière encore toute approximative et inchoative, les symboles lourds qui constituent et dynamisent certains textes fondateurs bantu afin d'y déceler, le cas échéant, les composantes des « idéo-logiques » qui, par delà leurs diversités contemporaines, témoigneraient éventuellement d'une consonance dans l'appréhension du monde et des relations humaines qui lui donnent son sens le plus efficace parce que le mieux senti. Avertissons cependant les lecteurs : notre exploration de symboles lourds en reste, à cette étape et dans cette phase de notre recherche, au niveau d'un inventaire. Il s'agit de symboles dynamiques, assurément ; l'approche par grappes probabilistes le montre assez, qui mesure des forces d'appétence entre symboles lourds. Mais l'analyse des concaténations de ces grappes entre elles relève d'une démarche ultérieure, celle qu'on définit couramment comme analyse de discours. Nous espérons pouvoir l'entreprendre dans un prochain travail.
Passons maintenant à la définition des concepts opératoires pour articuler la perspective théorique à l'analyse des corpus.

[25]


[bookmark: Unite_pt_1_chap_2]L’unité dans la diversité culturelle.
Une geste bantu.
PREMIÈRE PARTIE
Chapitre 2
CONCEPTS OPÉRATOIRES


Retour à la table des matières
Puisque nous utilisons l'informatique, les concepts opératoires s'alignent ici sur cet outil [footnoteRef:30]. Nous fournissons ci‑après des définitions techniques que nous nous efforçons de rendre les plus claires possible. On pourra toutefois omettre la lecture de ce chapitre si on se soucie peu de suivre la démarche dans ses aspects techniques. [30:  	Les lecteurs qui voudraient pousser plus loin les aspects techniques de notre démarche liront avec profit l'intéressant ouvrage collectif dirigé par Solomon MARCUS, La Sémiotique formelle du folklore. Paris : Klincksieck, 1978.] 

Dans la première section, nous définissons à grands traits l'analyse de contenu, méthodologie de cet essai que nous contrastons à l'analyse de discours.
La deuxième section, portant sur l'analyse de contenu proprement dite, fournit un aperçu de la démarche informatique tout en décrivant sommairement la composante pertinente du logiciel, MicroMot, celui‑là même qui nous a servi pour constituer le thésaurus de lexiques culturels bantu.
Nous consacrerons la troisième section à la définition d'éléments d'analyse du discours pour créer les « grappes de sens » dont nous ferons état comme un des résultats significatifs de cette recherche.
Enfin, on trouvera dans la quatrième section un résumé des principales définitions résumant les concepts techniques présentés dans ce deuxième chapitre.

1. Analyse de contenu et analyse de discours

Il existe une littérature abondante sur les théories et méthodes d'analyse de contenu et sur celles, plus sophistiquées, d'analyse de discours. Commençons par rappeler la distinction entre ces deux formes de traitement de données textuelles.
L'analyse de contenu consiste essentiellement en un repérage des éléments significatifs d'un texte. On y définit parfois « texte » comme tout message : visuel, sonore, gustatif, etc.. Et les unités d'analyse sont alors des [26] vocables, des imagèmes, des gustèmes, etc., selon la nature du « texte » soumis au traitement. Si le « texte » travaille sur plusieurs niveaux sensoriels, les unités d'analyse seront tout aussi diversifiées que les sens en cause. Quant au présent essai, il s'agit de textes de mythes fondateurs.
Les éléments significatifs d'un « texte » sont donc repérés, analysés fréquentiellement et distributionnellement. L'analyse de contenu produit ainsi un inventaire des stocks de signifiants utilisés dans tel ou tel corpus. Cet inventaire fournit des statistiques sur ce qu'on appelle le « lexique constituant » d'un « texte ». L'étude de plusieurs textes fournit des inventaires comparables et permet de définir des ressemblances et des différences entre ces « textes ». La plupart des analyses de contenu s'arrêtent là. On appelle parfois ce type d'analyse une « paradigmatique ».
L'analyse de discours va plus loin. Une fois repérés les éléments significatifs d'un « texte », elle en aborde les principes de constitution dynamique. Au lieu de résulter dans un simple inventaire statique, elle fournit un modèle de la concaténation des éléments significatifs. Appelée parfois une « syntagmatique », cette analyse vise à comprendre les règles de construction de séquences formant messages. En effet, au lieu de se restreindre à un recensement des unités de sens comme le fait la simple analyse de contenu, elle en aborde les interrelations selon les séquences qui constituent le message du « texte ».
Les résultats de l'analyse de contenu sont intégrés par l'analyse de discours. Les premiers apparaissent sous forme de statistiques distributionnelles ; les seconds, dans l'approche que nous avons définie pour MicroMot, sous forme réticulaire, c'est-à-dire comme des réseaux probabilistes.
On obtient par là des mesures d'inertie (renforcement de stéréotypes) et des mesures d'innovation (affranchissement de stéréotypes).

2. Aperçu de la démarche informatique
et présentation du logiciel MicroMot.

Cette section-ci reprend et développe certains passages de la première version du manuel de l'usager de notre logiciel MicroMot [footnoteRef:31]. [31:  	Le système informatique d'analyse de contenu et d'analyse de discours MicroMot/DiscAn [pour « Discourse Analyser »] est une version réduite, pour micro‑ordinateurs IBM PC et compatibles, d'un système informatique d'analyse de contenu et de discours créé par Pierre Maranda et fonctionnant sur gros système. Cette version réduite fut écrite par Sylvie Nadeau en QUICK BASIC. Copyright Pierre Maranda et Sylvie Nadeau 1989.] 
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2.1 Documents d'entrée : saisie des textes

La saisie des textes peut être exécutée en n'importe quelle langue au moyen de n'importe quel système de traitement de textes pourvu que ce système offre la possibilité de traduire les données en ASCII. En effet, MicroMot lira tout fichier rédigé en ce code. Les systèmes tels WORD et WORD PERFECT, parmi d'autres, conviennent parfaitement à la saisie de données devant servir d'entrée à MicroMot.
Évidemment, une fois les données correctement entrées dans MicroMot, on n'a plus besoin d'avoir recours à un système de traitement de textes ; MicroMot travaille de façon complètement autonome, et quelle que soit la langue des documents d'entrée.

2.2 Analyse de contenu

MicroMot procède de la façon suivante pour effectuer une analyse de contenu.

TRAITEMENT D'UN CORPUS

1. Préparation d'un corpus pour l'analyse
2. Analyse d'un corpus

1.	Préparation d'un corpus pour l'analyse : Il s'agit ici de la préparation du corpus à analyser. Cette préparation consiste en l'identification, ligne par ligne, de tous les mots significatifs (qui ne sont pas dans la liste des mots vides si on en a défini une), de leur tri en ordre alphabétique, du calcul de leurs fréquences et du calcul de leurs pourcentages sur l'ensemble des mots significatifs (vocables) du corpus.
2.	Analyse d'un corpus : Voici la liste des options offertes :

1. Liste de mots triés en ordre alphabétique 
2. Liste de mots triés en ordre de fréquence 
3. Recherche d'un mot 
4. Recherche d'adjacences 
5. Comparaison de deux corpus 
6. Comparaison de plusieurs corpus 
7. Codification du texte 
8. Codification des mots ambigus 
9. Codification des résidus

---» 1 Liste alpha : c'est une étape standard afin d'obtenir un premier répertoire des mots du texte et de leurs fréquences absolues et relatives, en ordre alphabétique ; cette liste, offerte à l'écran et sur papier, sert à construire le thésaurus.
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On se sera rendu compte ‑ soit à cette étape-ci, soit lors d'une autre — que certains vocables sont ambigus (v. les exemples donnés ci‑dessous). On utilisera alors 3 Recherche d'un mot pour résoudre les ambiguïtés, comme expliqué plus bas.

---» 2 Liste des mots triés en ordre de fréquence : MicroMot fournit la liste des mots du corpus en fréquences décroissantes. Elle sert à tracer un profil du corpus selon l'importance de ses masses lexicales.

---» 3 Recherche d'un mot. Cette option offre la possibilité de faire des repérages ponctuels. En plus de simplement trouver des lexèmes, MicroMot peut servir à résoudre des ambiguïtés que comporte tout document en langue naturelle. Précisons.

La commande permet (1) de faire des recherches ponctuelles sans avoir à passer par les listes alpha ou fréquentielle ; (2) de travailler à partir de certains caractères d'un mot pour en obtenir tous les composés (p. ex., « myth » repérera aussi « mythe », « mythes », « mythologie », « mythologiques », « mythologiquement », « démythologiser », etc.) ; (3) de fournir des mots (avec ou sans composés) soit avec leurs fréquences seulement, soit dans des contextes de trois lignes (« concordance »), soit dans le contexte du texte en entier. Opération fort utile à des recherches pour construire le thésaurus car elle permet de désambiguer des vocables en en faisant apparaître le contexte à l'écran.

Indépendamment des ambiguïtés, il arrivera, dans la construction du thésaurus qu'on hésitera à assigner un vocable du texte à un descripteur ou à un autre. P. ex., et pour être fidèle à la nature du corpus bantu, assignerons-nous le vocable « mère » au descripteur FEMME, ou au descripteur PARENTÉ ? Le recours à Recherche d'un mot dans son contexte permettra de déterminer à quel descripteur on devra assigner les vocables qui font problème. Il se pourra fort bien qu'il faille alors procéder de façon différentielle quant aux diverses acceptions d'un même vocable en lui donnant des suffixes (numériques) différents selon les contextes dans lesquels il apparaît.
Ensuite, on peut passer à l'analyse de cooccurrences ou adjacences.

---» 4 Recherche d'adjacences

Donnez les mots à rechercher (maximum dix) avec opérateurs booléens si on le souhaite.

Cette commande permet d'explorer la contingence (ou adjacence) de différents mots dans une chaîne discursive (phrase, paragraphe). Ainsi, on repérera le nombre de fois que FEMME et HOMME apparaissent dans la même [29] chaîne (leurs adjacences) ; que FEMME et AMOUR ou BEAUTÉ, etc., apparaissent dans la même chaîne que HOMME, etc.

Comme la commande Recherche d'un mot (3), la commande 4 est utile à la construction du thésaurus. Elle est aussi un outil d'analyse de discours : en effet, une fois le texte codé en descripteurs, la commande y repérera des séquences identiques.

---» 5 et 6 Comparaison de deux corpus ou plus

Noter qu'on peut effectuer cette comparaison soit sur les vocables eux-mêmes (formes brutes), soit sur les descripteurs codifiant deux corpus ou plus.
La sortie donne d'abord les mots communs aux deux corpus, puis les mots exclusifs au corpus 1 et enfin ceux exclusifs au corpus 2.
On procédera de la même façon pour la comparaison de sous-corpus, et de plus de deux corpus au moyen de l'option appropriée.

---» 7-9 Création d'un thésaurus

Note sur la définition de « descripteur » et de « thésaurus »
Un thésaurus est un dictionnaire de termes appelés « descripteurs ». Ces descripteurs « décrivent » le contenu d'un texte brut en en regroupant les vocables spécifiques sous des étiquettes plus générales. Certains emploient aussi « catégorie », « code », domaine » ou « champ sémantique » pour signifier « descripteur ».

2.3. Descripteurs

En analyse de contenu et en analyse de discours, on appelle parfois les vocables tels qu'on les trouve dans les données « formes brutes », pour les distinguer des formes « lemmatisées » ou des formes « normalisées ». « Lemmatiser » veut dire remplacer une forme brute par sa forme standard — masculin singulier pour substantifs et adjectifs, infinitif présent pour les verbes. « Normaliser » veut dire remplacer des formes brutes ou lemmatisées par des descripteurs réduisant la diversité lexicale à des termes plus génériques : p. ex., « lampe », « lustre », « applique », « plafonnier » seront remplacés par le descripteur LUMINAIRES.
La batterie de descripteurs d'un texte peut être définie a priori. On se sert alors de grilles établies par d'autres chercheurs, soit par des lexicographes, p. ex., pour le français, l'Analogique de Larousse avec le Dictionnaire méthodique du français actuel de Robert, et pour l'anglais le Roget’s Thesaurus. Dans ces cas, l'analyste s'en remet à quelqu'un d'autre pour la codification de [30] son corpus au moyen de descripteurs. Mais on ne saurait trop recommander de définir soi-même son propre thésaurus, de le créer sur mesure, selon les objectifs de la recherche qu'on poursuit. Il va sans dire que, dans notre travail, il ne pouvait être question d'utiliser un thésaurus tout fait : il nous fallait construire un thésaurus bantu.
En somme, un thésaurus est une grille de lecture. Une grille qui filtre des données pour en retenir des aspects pertinents. Pertinents par rapport aux objectifs d'une recherche : dans notre cas, la formation de « grappes de sens ».

2.4. Thésaurus

Il existe une littérature spécialisée fort abondante sur la technique de construction de thésaurus [footnoteRef:32]. En bref, disons qu'un thésaurus est l'instrument par lequel on passe du niveau de la diversité lexicale à celui des unités sémantiques. Une fois qu'on a (1) réduit un corpus à ses vocables par l'élimination des « mots vides » — tels les articles, certains pronoms, etc. — et (2) qu'on en a lemmatisé les formes brutes (les « vocables »), on passe du plan du langage naturel à celui du langage descriptif ou « méta-langage ». Ce métalangage est constitué par une batterie de descripteurs, lesquels, dans le cas présent, furent définis à un premier niveau de thésaurus par les experts gabonais de Libreville. Quant au thésaurus « synthèse », celui de second niveau, il fut mis au point à Québec avec l'assistance de F. Nze-Nguema et de F. Ezinah (v. ci-dessous, chapitre 5, section 1). [32:  	Mentionnons l'ouvrage classique de POOL, Ithiel de Sola, Trends in Content Analysis. Urbana : University of Illinois Press, 1959 ; pour le traitement informatique, STONE, Philip et al., The General Inquirer. A Computer Approach to Content Analysis. Cambridge, Mass. : M.I.T. Press, 1968, de même que le traité fondamental de GARDIN, Jean-Claude, Les Analyses de discours. Neuchâtel : Delachaux et Niestlé, 1974. Pour un excellent état de la question, on se reportera à l'article de VIGNAUX, G. et FALL, K. « Genèse et construction des représentations », Protée, 1990, p. 33-44.] 

En analyse de contenu, nous l'avons dit, on parle de « normalisation » des données, ou encore de passage de la langue naturelle, dans laquelle sont exprimées des données textuelles brutes, au « méta‑langage » que constitue l'ensemble des descripteurs dans un thésaurus. Si cet ensemble est bien construit, il pourra en effet remplir la fonction d'un méta-langage, Le., d'un instrument scientifique d'analyse [footnoteRef:33]. Dans notre cas, le « métalangage » de formulation de descripteurs est le français. [33:  	À propos de la création de thésaurus, v. pour la définition de descripteurs (en termes de « champs sémantiques ») GERMAIN, Claude, La Sémantique fonctionnelle, Paris, PUF 1981, ch. 3 ; GARDIN, Jean-Claude, Les Analyses de discours, Neuchâtel, Delachaux et Niestlé, 1973 ; CHAUMIER, Jacques, Analyse et langages documentaires, Paris, Entreprise moderne d'édition, 1982.] 
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2.5. Niveaux d'analyse.

On travaillera d'abord au premier niveau, celui des formes brutes, Le., du texte tel quel dans un premier temps, qu'on lemmatisera. Cela, pour en faire un dégrossissement préliminaire par analyse de contenu au niveau lexical. Ensuite, on « normalisera » ce texte au moyen de la batterie de descripteurs que constitue le thésaurus : on passera ainsi du niveau lexical au niveau sémantique (pour la façon de procéder, v. ci-dessous 2.6).

Exemples :
« L'enfant a mangé la pomme » sera traduit, par exemple, par les descripteurs « être humain jeune », « alimentation-V », « fruit ».
(Le suffixe -V de « alimentation » marque qu'il s'agit ici de l'action de s'alimenter, Le., le Verbe.)
« Le président a déclaré hier à la télévision que les troupes sont massées sur la frontière sud-du-pays et sont prêtes à passer-à-l’action »
sera traduit, par exemple, par les descripteurs
« être humain mâle autorité éminence », « énonciation-V », [marqueur de temps], (moyen de communication), « armée », « groupement-V », « géo-politique », « orientation », ˜coordination˜ « alerte-V ».
Noter [I] les traits d'union qui, ajoutés dès la saisie du texte, permettent de coder certains syntagmes comme des vocables soudés ; il est recommandé d'insérer des traits d'union entre les éléments de tout sytagme faisant une seule unité de sens ; [2] les descripteurs recouvrant des moyens ou circonstances sont codés entre accolades 1) et [3] les descripteurs marquant les articulations du discours le sont entre tilde ˜.

On voudra sans doute ensuite utiliser divers niveaux d'analyse au moyen de descripteurs relativement plus génériques les uns que les autres. En effet, une fois le corpus normalisé (Le. traduit en descripteurs) par MicroMot, on dispose d'une nouvelle version du corpus, sa version sémanticisée. Et cette version devient une nouvelle entrée pour MicroMot. Les analyses et comparaisons de corpus qu'on utilisera par après porteront donc sur des textes de niveau 2, Le, des textes normalisés. Et on pourra poursuivre encore le traitement en utilisant des niveaux de plus en plus généraux d'analyse, au moyen de ce que nous appelons « méso-descripteurs » et « macro‑descripteurs », le thésaurus de premier niveau étant formé de « micro‑descripteurs ». C'est ce thésaurus de niveau « micro » qui occupe une importante partie de notre rapport de recherche ; celui que nous présentons plus bas se situe au niveau « Méso ».
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On appelle « micro‑descripteurs » des descripteurs du niveau 1, qui restent le plus près possible du texte brut. P. ex., « chaise », « tabouret », « banc », « fauteuil » seront codifiés au moyen du micro-descripteur SIÈGE ; « récamier », « sofa », « causeuse », « divan », « divan-lit » seront codifiés par le micro-descripteur CANAPÉ.
Un « méso-descripteur » est un descripteur de niveau 2, plus générique. P. ex., SIÈGE et CANAPÉ seront regroupés sous le méso-descripteur MOBILIER. Enfin, le méso-descripteur MOBILIER pourra être regroupé avec d'autres méso-descripteurs (LUMINAIRES, BATTERIE DE CUISINE, BIBELOTS, etc.) sous le macro-descripteur MAISONNERIE.

Comme mentionné plus haut, MicroMot fournit à l'écran la liste des formes brutes qu'on pourra lemmatiser ou coder directement au moyen de descripteurs. Lorsqu'on travaille au niveau de descripteurs de type « méso » ou « macro », la liste apparaissant à l'écran est celle des descripteurs du niveau précédent. On construit un thésaurus au moyen du menu spécifique, qui comporte les options suivantes :

GESTION DU THÉSAURUS

0. Reprise de la construction 
1. Création 
2. Ajout 
3. Correction 
4. Destruction 
5. Liste

Évidemment, si on souhaite comparer deux corpus ou plus, on n'utilisera qu'un seul thésaurus pour codifier ces différents corpus de sorte qu'on aura un paramètre commun de comparaison.

2.6. Analyse hiérarchique

La première passe analytique est de type lexical : on a travaillé sur les « formes brutes » du texte. Les analyses subséquentes sont de type sémantique. Il s'agit donc de refaire les phases d'analyse de contenu mais sur les textes tels que codifiés au moyen du thésaurus. Comme nous l'avons mentionné plus haut, Les listes alpha et fréquentielles seront désormais des listes de descripteurs plutôt que de vocables, de même que la comparaison de corpus sera exécutée à ce niveau, sémantique plutôt que lexical — selon, évidemment, le type de thésaurus créé ou utilisé.
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3. Éléments d'analyse du discours
pour créer les « grappes de sens »

3.1. Rappel des différences entre analyse de contenu
et analyse de discours

L'analyse du discours va plus loin que l'analyse de contenu : elle porte sur la syntagmatisation — dynamique de concaténation — des éléments du contenu. Dans le cas qui nous occupe, celui de la définition de « grappes de sens » dans nos corpus bantu, il ne s'agit que de bribes d'analyse de discours : de concaténations immédiates de descripteurs pour en mesurer les appétences les uns par rapport aux autres.

3.2. Analyseur MARKOV

MicroMot propose d'effectuer l'analyse de discours au moyen des mathématiques inventées par le Russe Alexandrei Alexandrovitch MARKOV (pour comprendre des séquences dans le roman Eugène Onéguin).
Les sorties de l'ANALYSEUR MARKOV sont formatées de la façon suivante :

MARKOV pour le corpus : [suit le nom du corpus traité]
FREQ.   PROB,   PREC   DESC   SUIV.   PROB.   FREQ.
TOTAL
TOTAL DIFF DESC
DYNAMIQUES
(d-/d+) 	(d+/d-)

MicroMot produit aussi ce que nous appelons un « Sommaire des dynamiques du corpus ». Nous entendons par là le calcul comparatif de tous les rapports émissions/réceptions. Le tableau fourni par le logiciel comporte la liste de tous ces rapports en commençant par les plus élevés (donc ceux des nœuds « diffracteurs ») pour, passant par les nœuds relais dont le rapport émission/réception = 1, terminer par les nœuds « condensateurs » (v. ci-dessous, section 4, pour les définitions de ces types de nœuds).
Notre logiciel livre un tableau comprenant le calcul, pour chaque nœud, de la somme du produit de ses positions de prédécesseur par leurs fréquences et du produit de ses positions de successeur par leurs fréquences. Ces scores indiquent le degré d'« activité » sémantique de chaque nœud. L'analyste peut [34] ainsi pondérer les calculs précédents pour mieux évaluer la portée de chaque nœud en tant que diffracteur, relais ou condensateur.
Cette sortie fournit les calculs à partir desquels on pourra, si on le veut, tracer soit des digraphes, soit des réseaux (v. ci-dessous) pour représenter la structure syntagmatique (probabiliste) d'un discours.
Enfin, un sommaire des dynamiques de corpus apparaît en fin de corpus. Nous y reviendrons (section 4 (5)).
DESC, au centre du tableau, est le DESCRIPTEUR-CIBLE : chaque descripteur — tel que défini dans le thésaurus par l'analyste — est cible à tour de rôle. De cette façon, on peut calculer l'importance de chaque descripteur dans un discours : son importance en termes de fréquence mais aussi en tant que récepteur et qu'émetteur. À cette fin, on établira le rapport émission/ réception au moyen du calcul défini plus bas.
FREQ. : deux colonnes (l'une à l'extrême droite, l'autre à l'extrême gauche) qui contiennent des chiffres en valeurs absolues. FREQ. de gauche donne, l'une après l'autre, les fréquences avec lesquelles un descripteur donné précède (PREC.) le DESCRIPTEUR-CIBLE (DESC.). FREQ. de droite donne les fréquences avec lesquelles un descripteur donné suit (SUIV.) le DESCRIPTEURCIBLE (DESC.). Ces chiffres serviront à calculer l'importance relative de chaque descripteur dans la dynamique discursive d'un corpus.
PROB. : deux colonnes fournissent les calculs, en termes de probabilités de transition, d'un descripteur vers un autre. Ainsi, on trouvera sous PREC. le nom ou code du descripteur qui précède le DESCRIPTEUR-CIBLE (DESC) ; à gauche de ce nom ou code de descripteur, sa probabilité de transition vers le DESCRIPTEUR-CIBLE ; et encore plus à gauche, la fréquence, en chiffres absolus, avec laquelle PREC va sur DESC. Et il en est de même pour la probabilité que le DESCRIPTEUR-CIBLE DESC, soit suivi par un autre descripteur.
PREC, Le., PRÉCÉDENT (ou PRÉDÉCESSEUR) est le point (dans un digraphe) ou le nœud (dans un réseau) qui va vers DESC, Le., vers un DESCRIPTEUR donné, par un arc (dans un digraphe) ou une arête (dans un réseau). Et SUIV. est le point ou nœud vers lequel va DESC

Noter que si un descripteur n'est précédé d'aucun autre (parce qu'il est au début d'un corpus), l'absence de prédécesseur sera automatiquement codée par — et que si un descripteur n'est suivi d'aucun autre (parce qu'il est le dernier d'un corpus), l'absence de successeur sera automatiquement marquée par -1.

TOTAL donne la somme de toutes les fréquences ; forcément, le total sous chacune des deux séries de fréquences est le même : la sommation des fréquences des prédécesseurs égale la sommation des fréquences des successeurs [35] puisque le total en question est celui des occurrences du descripteur-cible dans le corpus analysé.
Enfin, sous TOTAL DIFF DESC, on trouvera au bas de la colonne des PREC la somme des réceptions de DESC et, au bas de la colonne des SUIV., la somme de ses émissions.

CALCULS
Pour comprendre à quoi servent les calculs de PANALYSEUR MARKOV et ceux qui suivent, il faut d'abord définir certaines notions élémentaires de la théorie des graphes orientés (ou « digraphes ») et de celle des réseaux.

3.3. Digraphes : notions élémentaires

GRAPHES
Un graphe est un ensemble de points reliés par des lignes (appelés « arcs »). Ainsi, une carte routière est un graphe : les agglomérations qui y sont consignées sont les « points » et les routes qui les relient, les « arcs ». En analyse de discours, comme en sémiotique et en d'autres disciplines analogues, on définit comme points des idées, concepts, thèmes ou symboles, codifiés en « descripteurs » ; et on définit comme relations entre ces termes les arcs qui les relient.
Dans nos graphes, nous calculons la longueur d'un chemin entre des points en faisant la sommation des arcs (comme, sur une carte routière, on additionne le kilométrage entre au moins trois agglomérations pour une « longueur de chemin » = 2). En analyse de discours comme en sémiotique en général, on utilise cette mesure pour représenter des circonlocutions, des détours de l'argumentation, des distances entre des idées ou symboles, etc. Vu que notre analyse se limite aux grappes de sens, nous ne retiendrons, pour ce traitement des corpus bantu, que les chemins de longueur 1 [footnoteRef:34]. [34:  	Nous utilisons à cette fin des chaînes de Markov du premier degré.] 

Certains points dans un « texte » peuvent n'être reliés à aucun autre : on parle alors d'isolats. D'autres points sont des points de départ, n'étant précédé d'aucun autre point ; on les appelle des sources. On appelle puits (ou points d’absorption) des points terminaux, i.e., n'étant suivis d'aucun autre point. Enfin, plusieurs points ont à la fois des inputs et des outputs : on appelle ces points de transition des relais. Nous précisons plus bas la portée théorique de ces applications (chapitre 7, Rappel théorique).
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DIGRAPHES

Un digraphe est un « graphe dirigé » (directed graph) ou « graphe orienté ». Reprenons l'exemple de la carte routière : si on y trace un itinéraire touristique, on a transformé son statut de graphe en celui de digraphe. En effet, on ne circulera pas n'importe comment, suivant des chemins au hasard, mais on partira d'un point (source [footnoteRef:35]) et adoptera un trajet qui obligera à passer par certains points (relais) pour arriver à une destination finale (puits). Il en va de même dans tout discours, dont on marquera le début, le déroulement et la fin et dont on « cartographiera » le trajet selon qu'il aura commencé à telle ou telle source, aura emprunté tel ou tel chemin (séquences d'arcs reliant des relais) et aura abouti à telle ou telle conclusion (puits). [35:  	On peut considérer une source comme une variable indépendante et les autres types de points comme des variables dépendantes.] 

Pour tous les points qui ne sont pas des isolats, on note qu'un certain nombre d'arcs y aboutissent (inputs) et/ou en sont issus (outputs). On appelle la somme des « inputs » d'un point son degré de réception ou demi-degré intérieur (symbolisé par d-).
On appelle la somme des « outputs » d'un point son degré d'émission ou demi-degré extérieur (symbolisé par d+).

Ainsi, pour une source, d- = 0, pour un puits, d+ = 0, et pour un relais, d- et d+ sont des nombres entiers.

Plus un point émet, plus il est « fécond », plus il diffuse : il sera multiplicateur de relations — nous disons aussi « diffracteur ». Par ailleurs, plus un point reçoit, plus il est « synthétiseur » : il sera réducteur, « condensateur. (On voit déjà l'importance d'établir le rapport d+/d- dans le calcul de dynamique des points dans un graphe ; nous y reviendrons plus bas).

Noter que certains discours « cyclent », i.e., reviennent en arrière, reviennent à un point donné après un trajet plus ou moins long, et peuvent même cycler à l'infini (comme certains poèmes ou certaines chansons folkloriques [footnoteRef:36]). Quant au concept de boucle, il signifie qu'un point est son propre successeur immédiat, qu'il est son propre attracteur, qu'il est en appétence de lui-même. [36:  	Séquences du type A-B-C-D-A-B-C-D-A-B-C-D-A comme dans la chanson Y a un trou dedans ton seau, chère Élise et la version « laïque » de Il était un petit navire Définition technique : un parcours qui part d'un point et y aboutit sans traverser plus d'une fois un nœud quelconque forme un « cycle » ou « parcours fermé » (cf. ROBICHAUD, L. P. A. et al., Graphes de fluence, Paris et Québec, Eyrolles et Presses de l'université Laval, 1961, p. 25).] 

Dans un digraphe comme dans un graphe, on parle aussi de connexité (pouvoir passer de tout point à n'importe quel autre), de densité (rapport [37] entre le nombre de chemins possibles et le nombre de chemins actualisés), de force structurale d'un point, etc. Ces concepts sont fort utiles pour effectuer des mesures d'inertie sémiotique, de vulnérabilité, de créativité, etc. Ne pouvant entrer ici dans ces applications plus avancées, contentons-nous de renvoyer à des ouvrages pertinents [footnoteRef:37]. [37:  	FLAMENT, Claude, Théorie des graphes et structures sociales, Paris, Mouton 1965 ; ROBICHAUD, L.P.A. et al., Graphes de fluence, Paris et Québec, Eyrolles et P.U.L. 1961 ; HARARY, Frank, et al., Structural Models. An introduction to the Theory of Directed Graphs, New York, Wiley 1965 ; MARANDA, Pierre, « Sémantographie du domaine 'TRAVAIL' dans la haute-ville et la basse-ville de Québec », Anthropologica, XX, 1978, p. 249-292 ; BUSACKER, Robert G. and SAATY, Thomas L., Finite Grapbs and Networks ; New York, McGraw-Hill, 1965. HAGE, Per et HARARY, Frank, Exchange in Oceania, A Graph Theoretic Analysis Oxford, Clarendon Press, 1991.] 


Lorsqu'un point orbite dans le « champ de gravité » d'un autre point, il se situe dans le « bassin d'attraction » de cet autre point. Ainsi, certains points fonctionnent comme attracteurs. Ils suscitent alors des appétences [footnoteRef:38]. L'ANALYSEUR MARKOV calcule ces appétences d'abord en termes d'adjacences de points dans un graphe orienté — les prédécesseurs et les successeurs immédiats de tous les points pris un à un — puis en termes de probabilités de transition, composante que nous expliquons dans la section suivante. [38:  	Ces attracteurs ont des « rayons d'attraction » plus ou moins longs, lesquels définissent la taille de leurs « bassins d'attraction ». En outre, ces attractions peuvent s'exercer à courts, moyens ou longs termes. V. KAMP, Yves et HASLER, Martin, Réseaux de neurones récursifs pour mémoires associatives ; Lausanne, Presses Polytechniques et Universitaires Romanes, 1990. Par ailleurs, il existe des « barrières d'énergie », des résistances — dont la peur —, qui peuvent entraver les attractions.] 


3.4 Réseaux

Le concept de digraphe permet d'en arriver à celui de réseau. Un réseau est un digraphe dont on peut calculer le débit sur les arcs. Reprenons encore une fois la comparaison routière. Non seulement connaît-on le trajet à parcourir, on connaît aussi l'importance du trafic sur les routes à suivre. On saura que tel chemin est une autoroute, que tel autre est une nationale, etc. ; on saura en outre que, sur telle autoroute, la circulation est très intense à telles et telles heures, négligeable à telles et telles autres heures. On voit donc que le passage de graphe (« carte routière ») à digraphe (« itinéraire ») permet d'améliorer précision et spécificité ; et que celui de digraphe à réseau, encore plus puisqu'on y ajoute la connaissance de la probabilité des débits sur chaque trajet.
Mais voilà, pour se situer au niveau du réseau, il faut pouvoir déterminer le débit sur les arcs [footnoteRef:39]. Comment faire ? C'est simple : d'abord en comptant [38] le nombre de fois que chaque arête est empruntée dans la transition d'un nœud vers un autre. Ensuite, on calcule le pourcentage des émissions d'un nœud — ici, dans MicroMot DESC — vers un autre — ici, SUIV. — sur la somme de ses d+, Donc : additionner toutes les émissions (d+) d'un nœud vers tous les autres vers lesquels il va. On obtient ainsi un quotient, par lequel on divisera la somme — ici, FREQ. — des d+ du DESC vers chacune de ses « sorties », ce qui donnera le pourcentage qui sert à définir la probabilité de transition d'un DESC vers chacun de ses SUIV. Et c'est ainsi qu'on obtient une mesure de la dynamique de nœuds (DESC.) dans un discours [footnoteRef:40]. [39:  	Quand on passe du niveau des graphes et des digraphes à celui des réseaux, on change de terminologie : on renomme les « points » des premiers, nœuds et leurs « arcs », arêtes.]  [40:  	Si on souhaite mieux comprendre les mathématiques de ce type d'analyse markovienne, on consultera avec profit les ouvrages suivants : KEMENY, John G., et al, Introduction to Finite Mathematics, Englewood-Cliffs : Prentice-Hall 1966 ch. 4 ; SHANNON, Claude and WEAVER, Warren, The Mathematical Theory of Communication, Urbana, Ill. : The University of Illinois Press, 1962 ; GUIASU, Silviu et THEODORESCU, Radu, Incertitude et information, Québec : Presses de l'Université Laval, 1971.] 


3.5. Calculs au moyen de l'analyseur MARKOV

Analyse de grappes sémantiques par les probabilités de transition

Les résultats prennent la forme d'une structure réticulaire. Les éléments du réseau sont les « nœuds », c'est-à-dire les descripteurs d'un texte, et les « arêtes », les relations qui unissent ces nœuds en « chemins », c'est‑à‑dire en trajets plus moins probables que suit le déroulement du texte. On en verra plus loin des applications dans la confection des grappes de sens représentant les fondements de nos corpus (ci‑dessous, chapitre 6, section 1 et section 3, figures 1-14),

SOMMATION DES FRÉQUENCES

Reprenons d'abord la sommation des fréquences des prédécesseurs et des successeurs d'un descripteur. Rappelons que ces deux sommes sont égales — en fait, une seule des deux suffit. Cette sommation de fréquences révèle combien de fois un DESC. a été activé dans un discours ; cela permet de le pondérer et aussi, si on le souhaite, d'en définir le diamètre dans une représentation graphique.

RAPPORT d+/d-

Une fois déterminé le poids des DESC. dans un corpus, il faut en mesurer la dynamique de condensation (effet d'entonnoir ou effet lenticulaire) et de diffraction (effet d'éventail ou de prisme). Cette opération consiste à calculer le rapport d+ (émissions)/d- (réceptions). Un nœud qui reçoit beaucoup [39] mais émet peu est un lieu d'engorgement, qui pourrait évoluer en cul-de-sac sémantique (point d’absorption ou puits), — qui amènerait alors la dynamique discursive à un échec (comme quand on « bloque » dans une rédaction ou bien qu'on en arrive à une impasse dans une discussion ), ou qui pourrait amener la dynamique discursive à « forcer la note » pour débloquer, soit en inventant des néologismes ou des métaphores efficaces, soit en « charriant » ou en faisant des « sauts lyriques », etc.
Un nœud dont le d+ excéderait considérablement le d- serait lui aussi une composante faible. « Sous-alimenté », il se dissoudra peut‑être et causera alors un effondrement des nœuds sous sa diffraction. Ce qui entraînerait une restructuration du réseau.
En général, on dira que le rapport d+/d- des nœuds relais variera assez peu dans un réseau sémiotique à dynamique bien répartie. Le discours y sera peu innovateur mais équilibré, les relais ayant tous un rapport d+/d- oscillant autour de 1.
Les dynamiques discursives calculées au moyen de PANALYSEUR MARKOV sont de type probabiliste, nous l'avons vu. Ce calcul est en fait une « sémiographie », i.e., il permet de représenter graphiquement des trajets discursifs et d'en mesurer le débit sur des arêtes. C'est de cette façon que nous avons construit les « grappes de sens » des figures 1 à 14 (chapitre 6). Lorsqu'on a sémiographié un corpus, il est facile de le comparer à un autre sémiographié de la même façon.
Pour le moment, il n'est pas possible de tracer les réseaux automatiquement sur micro‑ordinateur, les programmes ne fonctionnant que sur gros systèmes. À ce niveau-ci, il faut se contenter de calculs simples comme ceux dont il vient d'être question. Ils suffisent déjà d'ailleurs à fournir un outil comparatif à bon rendement [footnoteRef:41]. [41:  	Pour un exposé plus complet, v, MARANDA, Pierre, MicroMot. Un Système informatique d’ana1yse de contenu et d’analyse de discours. Québec : Nadeau Caron Informatique, 1989. Pour des applications, v. MARANDA, Pierre, « Myth As a Cognitive Map : A Sketch of the Okanagan Myth Automaton » ; « Semiotik und Anthropologie », Zeistscbrift für Semiotik, 1982 ; « Sémantographie du domaine 'TRAVAIL' dans la haute-ville et la basse-ville de Québec », Antbropologica, 1978 ; « Semiography and Artificial Intelligence », International Semiotic Spectrum, 1985.] 

Résumons ce que nous venons d'exposer au moyen de quelques définition techniques mais qui restent élémentaires.
[40]

4. Définitions techniques

(1) NOEUD : un « descripteur » joue le rôle de « nœud » dans un réseau sémantique comme ceux dont il s'agit ici. Ces nœuds sont reliés les uns aux autres par le déroulement du texte, c'est-à-dire dans le syntagme constitué par le corpus.
(2) ARÊTES : les arcs reliant les nœuds les uns aux autres représentent leurs différents enchaînements — leurs relations syntagmatiques — en les saisissant dans la transversalité de tout le corpus. En d'autres mots, chaque arête représente une connexion attestée dans la source documentaire.
(3) PROBABILITÉS DE TRANSITION : les chiffres sur les arêtes donnent les probabilités de transition d'un nœud vers un autre, soit : le « système textuel » ayant atteint un état donné, on connaît la probabilité qu'il passe ensuite à tel ou tel ou tel autre état.

NOTE : si l'objectif de la présente recherche était de produire une analyse de discours, nous fournirions une représentation réticulaire de tout le corpus, c'est-à-dire des enchaînements de tous les descripteurs avec leurs probabilités de transition ; mais comme l'objectif est la construction d'un thésaurus nous nous restreignons à la représentation de grappes de descripteurs.

(4) ÉMISSSION/RÉCEPTION : pour chaque nœud (descripteur) MicroMot calcule les « entrées » (ou « prédécesseurs ») et leurs « sorties » (ou « successeurs ») dans le syntagme du corpus. Il s'agit là du rapport fréquentiel E/R, « émissions/réceptions » ou d+/d-.

(5) NCEUDS DIFFRACTEURS, RELAIS ET CONDENSATEURS :

Nœuds diffracteurs dans le cas des nœuds diffracteurs l'émission l'emporte sur la réception : E > R (soit un rapport E/R > 1,00). Mais il ne suffit pas que l'émission l'emporte sur la réception : il faut en outre tenir compte de la fréquence des descripteurs en cause dans le corpus. MicroMot génère, pour chaque corpus, deux tableaux intitulés « DYNAMIQUES (SOMMAIRE) ». Il s'agit d'un sommaire des relations dynamiques entre descripteurs telles qu'elles ressortent du calcul markovien de leurs probabilités de transition. Le premier tableau donne le calcul du rapport E/R ; le second, le calcul suivant : le nombre de fois qu'un descripteur est en position de prédécesseur (donc, sa « puissance émettrice ») additionné au nombre de fois que ce même descripteur est en position de successeur (donc sa « puissance réceptrice »). Cette somme s'obtient au moyen de la formule (P x F) + (S x F) où P = « prédécesseur », F = « fréquences » et S = « successeur ».
Pour définir le rapport E/R, on doit tenir compte des scores obtenus au moyen de cette formule qui mesure le degré d'« activité » sémantique d'un [41] descripteur. Nous procédons donc à une double opération pour définir les nœuds diffracteurs ‑ et il en va de même pour les relais et les condensateurs. En premier lieu, il faut, bien sûr, que les conditions suivantes soient remplies : pour les nœuds diffracteurs, E > R (avec E/R > 1,199) ; pour les relais, E = R (à l'intérieur de la fourchette spécifiée ci-dessous) ; et pour les condensateurs, E < R (v. ci‑dessous). Une fois les descripteurs départagés selon ce simple calcul, on les repère sur la deuxième liste. On ne retiendra alors que les descripteurs dont le « score d'activité sémantique » se situe à au moins un pour cent du score le plus élevé (p. ex., pour les tableaux du Mvet en annexe 2 de notre rapport de recherche, le seuil s'établit à 91020/100 = 910, ce qui signifie qu'on retiendra le descripteur « ID »  — pour « identité » — mais pas « AFFECTN » — pour « affect négatif »).
Nœuds relais. ces nœuds « reçoivent » autant qu'ils « émettent » : E = R (soit un rapport E/R =‑ 1,00 — dans nos calculs, une fourchette : 1,05 > E/R > 0,95). Les nœuds relais assurent une stabilité de transmission dans un système dynamique, le confirmant dans une inertie positive qui lui donne un « lest », lui permet de préserver une assise sur laquelle se branchent les explorations potentielles par les nœuds diffracteurs et condensateurs [footnoteRef:42]. [42:  	V. MARANDA, Pierre, Champs sémantiques et identité culturelle, in J.-D. Gendron et al, Identité culturelle. Approches méthodologiques. Québec et Nice, C.I.R.B. et I.D.H.E.R.J.C., 1982, pp. 79-133 ; HINTON, Geoffrey, Learning in Parallel Networks. BYTE April, 1984, pp. 265-273.] 

Nœuds condensateurs. l'effet « réducteur » de ces nœuds provient de leur rapport E < R (soit E/R < 1,00 — dans nos calculs, le rapport E/R < 0,85. Ce sont des nœuds qui jouent un rôle d'« entonnoir » puisqu'ils réduisent un certain nombre de réceptions à un nombre plus petit d'émissions.
(6) CALCUL DES DYNAMIQUES SÉMANTIQUES : MicroMot précise le rapport E/R en y ajoutant le calcul des probabilités de transition selon la formule des chaînes de Markov à un degré. On trouve ces probabilités inscrites sur les hampes des arêtes dans les réseaux.
Maintenant que nous avons présenté notre instrument de traitement des corpus bantu de notre échantillon, venons-en à la description de nos données.


[42]
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[bookmark: Unite_pt_2]L’unité dans la diversité culturelle.
Une geste bantu.

Deuxième partie

ÉCHANTILLONS
CONSTITUTIFS DU CORPUS
ET TRAITEMENT
DES DONNÉES




Retour à la table des matières
Cette deuxième partie, de caractère méthodologique, articule les propos plus généraux tenus dans la première partie, à l'entreprise de recherche que nous accomplissons. Le chapitre trois présente les données sur lesquelles porte notre analyse. Le chapitre quatre porte sur le traitement informatique des données.

[44]
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Le chapitre trois consiste d'abord en une présentation de la façon dont nous avons constitué l'échantillon formant nos données, ce qui fait l'objet de la première section. La seconde section décrit le corpus constitué par notre échantillon.

1. Sources et échantillon

Nous avons recensé les collections du LUTO (Laboratoire de Traditions Orales, de l'Université Omar Bongo, Libreville), du CICIBA (Centre International des Civilisations Bantu), de la Bibliothèque Nationale du Gabon, des Archives Nationales du Gabon, du Musée National des Arts et Traditions du Gabon et du Centre Culturel St-Exupéry à Libreville. Nous avons rencontré des membres des personnels de ces différentes institutions afin de définir un échantillon représentatif des données bantu disponibles et ainsi de bien asseoir le projet sur des bases académiques valables. [footnoteRef:43] Le résultat de nos recherches et de ces travaux fut double. [43:  	Nous tenons à signaler ici l'excellent et très éclairé concours du recteur de l'Université Omar Bongo, monsieur Bonaventure MVE‑ONDO, lui‑même chercheur en sémiotique et auteur de deux ouvrages portant sur les traditions bantu (cf. supra). Nous voulons aussi exprimer notre reconnaissance pour leur précieux concours aux directeurs et personnels des institutions que nous venons de mentionner.] 

Nous avons d'abord pu constater que, bien qu'il existe un important stock de données culturelles bantu à Libreville [footnoteRef:44], celles-ci s'y trouvent sous forme de bandes magnétiques en diverses langues bantu mais non encore transcrites et évidemment non encore traduites non plus. Il s'agit là d'un corpus fascinant mais qui restera inaccessible tant que des spécialistes n'en auront pas fait une édition critique puis une traduction. À cause de l'ampleur de cette entreprise, du manque de compétences techniques pour la réaliser et, enfin, de l'étroitesse du cadre temporel à l'intérieur duquel nous avons dû mener notre projet à terme : pour ces trois raisons, nous n'avons pu utiliser cette source imposante. [44:  	Surtout au Musée National du Gabon et catalogué par madame Marie-Thérèse Lefebvre, ethnomusicologue.] 

[46]
À cet égard, mentionnons qu'il faudrait pouvoir mettre au point une triple opération pour la sauvegarde et l'utilisation de ces données constituant un trésor de très grande valeur. En premier lieu, former sur place un personnel technique — ou le recruter au sein de la communauté internationale — pour vérification, correction et préservation de la qualité magnétophonique de ces bandes. Ensuite, former sur place (par exemple au LUTO qui a récemment mis au point un système sophistiqué de transcription des langues bantu) des spécialistes de la transcription des bandes en question. Enfin, trouver des ethnolinguistes qui pourraient en assurer l'édition critique et la traduction avec l'aide d'informateurs en provenance des différentes ethnies où on a recueilli les enregistrements.
Cette triple opération devrait être complétée — c'est essentiel — par du travail de terrain en ethno-sémantique qui, seul, pourrait documenter la vitalité actuelle des représentations collectives, des « grappes de sens » que, dans cet ouvrage, nous devons nous contenter d'explorer à partir d'un corpus de textes qui, tout significatif soit-il, ne saurait outrepasser les frontières de l'écrit. Il va sans dire que des ressources financières importantes et plusieurs années de travail assidu seraient requises pour cette vaste opération de description des cultures bantu.
Par ailleurs, nous avons repéré des données d'excellente qualité et directement utilisables pour la constitution de notre échantillon. Ce sont des textes publiés localement ou faisant partie de mémoires de maîtrise disponibles à Libreville. Voyons en quoi consiste le corpus sur lequel nous travaillons.

2. Corpus échantillon

Nous avons constitué notre corpus avec l'aide de huit chercheurs gabonais du CICIBA, du LUTO, des Archives Nationales et de la Faculté des Lettres et Sciences Humaines de l'Université Omar Bongo de Libreville. Nous avons vérifié avec eux la valeur et la représentativité de nos sources, pour en arriver à trois principales comme corpus cibles : la grande épopée cosmologique fang, le Mvet [footnoteRef:45], Mulombi [footnoteRef:46], grand mythe fondateur punu ; et Olende Le Chant du monde [footnoteRef:47], texte mbede du même type que les précédents. Nous avons aussi retenu d'autres textes, publiés ou non, pour paramétrer notre corpus cible mais ils ne font pas partie de cette analyse. [45:  	ZWE-NGUEMA, Un Mvet Chant épique fang. Paris : Classiques africains, Colin, 1975. ]  [46:  	NYONDA, V. P., Epopée Mulombi. Libreville : VY. Nyonda, 1985.]  [47:  	OKUMBA-NKOGHE, Olende, une épopée du Gabon. Paris : L'Harmattan, 1989.] 

[47]
Précisons maintenant la taille lexicographique des trois corpus qui forment l'objet de la présente étude.

Mvet (corpus fang — représentatif de l'aire septentrionale et occidentale bantu) : 61 112 mots ;
Mulombi (corpus eshira — représentatif de l'aire méridionale et occidentale bantu) : 31 111 mots ;
Olende (corpus mbede — représentatif de l'aire batéké [ba = préfixe marquant le pluriel], aire méridionale et orientale bantu) : 12 863 mots.

Homogènes par leurs thèmes ‑ thèmes culturels fondamentaux en ce qu'ils ont trait à la cosmogonie, à la cosmologie et qu'ils sont des mythes fondateurs —, ces diverses sources varient en termes de masse lexicale. Lorsque requis pour certaines opérations statistiques, nous en pondérons donc les effectifs au moyen de coefficients selon la formule reconnue, soit un facteur de 4,751 pour les Mbede et de 1,964 pour les Eshira.
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Rappelons d'abord ce que nous avons dit en note liminaire à cet ouvrage : le chapitre 4 reprend certaines notions définies au chapitre deux. Il les reprend sous forme quelque peu simplifiée, afin que le lecteur non spécialiste, qui aurait décidé d'omettre la lecture du chapitre 2, ne se voie pas démuni lorsqu'il rencontrera les concepts techniques requis pour la compréhension de notre démarche. Par ailleurs les spécialistes en analyse de contenu pourront en faire l'économie.
Ce chapitre porte sur le traitement de nos données. Il compte sept sections. La première explique que nous avons utilisé le français comme métalangage. La deuxième, le mode de saisie des données. La troisième section expose la procédure suivie pour constituer les dictionnaires des vocables requis comme première étape de la démarche informatique. Dans la quatrième section, nous traitons de la définition des descripteurs, étape nécessaire pour passer du niveau lexical des formes brutes au niveau sémantique. L'explication de la construction du thésaurus au moyen des descripteurs forme la cinquième section, thésaurus indispensable pour effectuer la normalisation sémantique des corpus. La méthode de normalisation des données fait l'objet de la sixième section. Enfin, dans la septième section, nous en arrivons à la définition des grappes de sens formant les « molécules sémantiques » de nos textes.

1. Le français comme langage analytique
de nos corpus bantu

Toute analyse requiert un métalangage, c'est-à-dire un langage se situant au‑delà du langage des données. Ce métalangage permet des opérations descriptives échappant aux contraintes de la langue ou — comme dans le cas de nos trois corpus — des langues dans lesquelles s'expriment les sociétés qui en sont les sources. On peut ainsi observer les textes d'un point de vue commun qui transcende les diversités linguistiques, pour les ramener à une analyse de type sémantique par delà les variations lexicales. Par exemple, on pourra utiliser l'anglais ou l'allemand comme métalangage pour analyser un corpus français ou espagnol, etc.. Nous avons choisi le français, langue bien connue au Gabon et dans maints pays africains, comme métalangage au moyen duquel nous réduisons la diversité linguistique eshira, mbede et fang de nos corpus.
[50]
Un métalangage doit comporter un lexique bien défini, aux termes non-ambigus, et des règles de « syntaxe » reflétant la concaténation des unités lexicales du métalangage. Précisions immédiatement que le « lexique » d'un métalangage textuel ne doit pas se confondre avec celui des données brutes. En effet, dans le cas d'analyse de textes, le lexique du métalangage se situe au niveau sémantique. Il consiste en descripteurs, terme défini plus bas (section 3 de ce chapitre). Quant aux modes de concaténation des descripteurs, nous utilisons celui des probabilités de transition d'un descripteur à d'autres comme nous l'avons expliqué au chapitre précédent (v. aussi plus bas, section 4 de ce chapitre).


2. Saisie des textes

Des spécialistes en traitement de textes on saisi les corpus traduits en français sur Word Perfect version 5.1, en partie à Libreville et en partie à Québec. On a soigneusement revu et corrigé les données informatisées, en y ajoutant au besoin des marqueurs nécessaires à la transparence du texte et à son analyse par le logiciel québécois MicroMot présenté sommairement ci-dessus (chapitre 2). Les documents saisis et codés en ASCII forment ce que nous appelons le corpus d'entrée à MicroMot.

3. Constitution des dictionnaires des vocables

Utilisant le texte saisi en WP 5.1 et traduit en ASCII, le logiciel MicroMot a produit deux listes exhaustives de tous les lexèmes [footnoteRef:48] contenus dans le corpus. L'une les contenait en ordre alphabétique, avec les fréquences absolues et relatives (pourcentages) de leurs occurrences ; l'autre, en ordre de fréquences et pourcentages décroissants. MicroMot généra ces listes d'abord pour les trois corpus fondus en un seul, pour circonscrire un univers lexical commun. On obtint par là un « dictionnaire » fréquentiel de tous les lexèmes contenus dans les trois textes fusionnés en un « corpus maître ». Après avoir dressé la liste des mots vides, que MicroMot a ensuite éliminés de nos données, notre logiciel régénéra les listes alpha et fréquentielles, mais qui cette fois ne contenaient que les vocables de nos corpus. MicroMot fournit ensuite des listes du même type, une par corpus. [48:  	Conformément à l'usage de certains lexicographes (eg., Charles Muller), nous utilisons « lexème » pour signifier toute forme écrite, incluant les mots fonctions ou « mots vides » (tels articles, pronoms, etc.), alors que nous utilisons « vocable » pour signifier les « mots pleins » (substantifs, adjectifs, verbes, adverbes ).] 

Au moyen d'un des sous-programmes de MicroMot, on fut alors en mesure d'obtenir une comparaison des corpus au niveau des vocables. On vit quels [51] vocables se retrouvent et dans le Mvet et dans Mulombi et dans Le Chant du Monde, puis, comparant ces textes deux à deux, quels ne se retrouvent que dans deux des trois corpus et, enfin, quels vocables n'apparaissent que dans un seul des trois comparé aux deux autres. Ce recensement des vocables communs et exclusifs permet un inventaire des distributions des masses lexicales, fort utile pour les opérations suivantes.

4. Définition des descripteurs

Nous l'avons dit, en analyse de contenu, on passe du niveau lexical, celui des données brutes, au niveau sémantique par l'intermédiaire des descripteurs, Les descripteurs sont des étiquettes pour nommer ce qu'on appelle souvent des « champs sémantiques » [footnoteRef:49]. Des analystes compétents doivent les définir selon des méthodes précises et rigoureuses [footnoteRef:50]. MicroMot fournit à l'écran la liste alphabétique des formes brutes (vocables) des textes à analyser, avec leurs fréquences absolues et relatives. On les trouve dans une colonne à gauche de l'écran. Dans une colonne vierge, à droite de l'écran, les analystes assignent à chaque vocable le descripteur qui lui convient. [49:  	Une autre acception de « champ sémantique » s'apparente à ce que nous appelons « grappe de sens » ; ainsi, un champ sémantique regroupe un certain nombre de descripteurs à forte interaction, c'est‑à‑dire raccordés par plusieurs arêtes dans un graphe. Sur ce sujet, V. CHAUMIER, J., op. cit. ; GERMAIN, C., op. cit ; MORAND, G. et MAURAND, C. Lire La Fontaine Analyse de fables. Paris : CALS, 1992. REINERT, l'auteur du logiciel ALCESTE que nous avons cité plus haut, préfère par ailleurs la notion de « mondes lexicaux » op. cit., p. 165 s.]  [50:  	V. GARDIN, J.-C., Les Analyses de discours. Neuchâtel : Delachaux et Niestlé, 1974 ; CHAUMIER, J., op. cit, GERMAIN, C., op. cit.] 

Souvent, il faut exécuter des recherches contextuelles pour préciser le sens de vocables et souvent aussi il faut distinguer plusieurs sens pour un seul vocable selon les contextes dans lesquels il apparaît. MicroMot met à la disposition de ses utilisateurs un sous‑programme à cette fin : en mode recherche, il fournit le contexte des vocables dont l'assignation à un descripteur fait problème. Lorsque cette recherche montre qu'on doit interpréter différentiellement le sens d'un seul et même vocable, on retourne au texte d'entrée — au corpus brut — et on y marque les vocables par des suffixes numériques, indicateurs chacun d'un sens différent. Par exemple, on distinguera deux sens pour le vocable « vipère », qu'on marquera « vipère-0 » lorsqu'il s'agit du simple reptile et « vipère-1 » quand il s'agit d'un reptile aux pouvoirs magiques.
[52]

5. Construction du thésaurus

La liste des descripteurs mis au point par les analystes constitue le thésaurus du corpus. Ici, nous ne distinguerons que deux niveaux, le « micro », qui reste le plus près possible du texte brut, et le « méso », qui se situe à un niveau légèrement plus abstrait ou générique. Autrement dit, le premier niveau, le micro, collé au texte, ne tolère que des regroupements élémentaires. Des regroupements légèrement plus complexes forment le niveau méso.
Nous reviendrons au chapitre suivant sur la façon dont nous avons procédé pour constituer notre thésaurus avec la participation essentielle de spécialistes des trois langues bantu dont proviennent nos corpus.

6. Normalisation des données

On appelle normalisation des données la transformation des vocables du texte brut (du corpus d'entrée) en descripteurs. MicroMot opère cette transformation en relisant les données brutes — marquées de suffixes différentiels le cas échéant — et en remplaçant chaque vocable par le descripteur auquel les analystes l'ont assigné. On obtient ainsi une lecture transcendant la diversité lexicale pour focaliser sur le sens des textes comme défini par les analystes au moyen des descripteurs. Et on obtient des lectures de niveaux micro, méso, macro ou maxi selon le niveau de thésaurus auquel on a recours.
Le corpus normalisé — corpus de sortie de l'opération « codage des données » par Micromot — devient « corpus d'entrée » pour de nouvelles passes informatiques. En effet, dès la première passe effectuée — celle de la normalisation au niveau micro — les comparaisons et autres opérations analytiques sur le corpus ont décollé du niveau lexical pour devenir de nature sémantique. Car lors du premier traitement par MicroMot, celui de la passe au niveau des données brutes, on en restait à l'analyse lexicale ; par contre, les traitements ultérieurs fournissent des sorties comparatives de corpus en termes de descripteurs, aux niveaux choisis. On obtient là des listes de descripteurs micro, méso, etc., communs à tous les corpus pris ensemble ou deux à deux, etc. Ces comparaisons sémantiques ouvrent sur des tracés de profils distributionnels qui caractérisent les corpus les uns par rapport aux autres et en eux‑mêmes, en termes de champs sémantiques communs ou exclusifs à chacun le cas échéant. Le chapitre 7 fournit de telles comparaisons de nos trois corpus.

7. Identification des grappes de sens

À cette étape, nous arrivons au seuil d'une analyse de discours de type élémentaire. En effet, nous ne nous contentons plus simplement de profils distributionnels spécifiant les descripteurs communs à tous les corpus ou à quelques-uns d'une part et, de l'autre, de profils constituant l'idiosyncrasie de [53] chaque corpus (voir chapitre 7, section 3). Rendus là, nous devons en effet identifier les grappes de sens (ou champs sémantiques selon la définition de la note 49) que nous avons définies provisoirement plus haut (chapitre 1, section 5), définitions que nous préciserons et approfondirons plus bas (chapitre 6, section 1). Ces grappes nous apprennent quelles sont les relations entre les principaux descripteurs de nos corpus bantu. Les graphes ci‑dessous (chapitre 6, section 3, figures 1-14) illustrent les résultats de cette procédure.

Passons maintenant à un aperçu général des résultats obtenus grâce aux étapes décrites dans les chapitres précédents dont on se souviendra qu'elles furent principalement : la confection des descripteurs, la normalisation de nos corpus et leur analyse au moyen de notre logiciel.

[54]

[55]
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Les trois chapitres de cette troisième partie fournissent un aperçu général des résultats obtenus. De fait, nous y offrons d'une part un résumé de la recherche et, de l'autre, une présentation moins technique des sections synthèses du rapport complet.
Nous avons opté pour commencer par une présentation synthétique des résultats plutôt que par l'inverse qui aurait consisté à présenter d'abord l'analyse détaillée des corpus. Nous croyons que cette stratégie discursive facilitera au lecteur une meilleure compréhension des résultats obtenus et aussi de notre démarche et, par là, lui offrira une meilleure assise pour un jugement critique.
Le chapitre cinq présente notre thésaurus synthèse, celui de niveau méso. On trouvera au chapitre six les grappes de sens que l'analyse informatique nous dit fondamentales dans l'analyse du corpus. En conclusion à cette troisième partie, le chapitre sept, analytique, effectue une comparaison plus fine et détaillée des trois corpus, pour en faire ressortir les singularités tout comme les points communs.
Nous avons utilisé dans cet essai un langage généralement plus accessible que celui de notre rapport de recherche. Afin que les lecteurs qui le voudraient puissent suivre de près nos opérations analytiques, rappelons toutefois que nous avons fourni ci-dessus (chapitre deux) les définitions techniques sur lesquelles reposent nos procédures.

[56]
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Les deux sections du chapitre cinq portent sur le thésaurus synthèse [footnoteRef:51]. Dans la première, nous décrivons la procédure suivie pour sa construction. La deuxième section se divise en trois sous-sections : en 3.1, on trouvera le thésaurus structuré thématiquement ; en 3.2, ce même thésaurus en ordre alphabétique ; enfin, la troisième et dernière sous-section contient le thésaurus spécialisé des noms propres de personnes, fourni sous forme généalogique. [51:  	Un thésaurus synthèse peut se situer aux niveaux méso ou même macro, niveaux définis plus haut. Celui que nous présentons ci-dessous se situe au niveau méso.] 



1. Thésaurus de lexiques culturels bantu :
niveau méso

Rappelons d'abord que les textes furent lemmatisés [footnoteRef:52] à Libreville, où fut implanté le logiciel québécois MicroMot, opérationnel principalement sous la direction des professeurs Nze-Nguema et de Changy. L'étape de désambiguation suivit, au cours de laquelle on assigna des suffixes numériques aux termes qui auraient autrement pu appartenir à plusieurs descripteurs différents (on trouve la liste des termes ainsi suffixés dans le rapport complet, section 2.2). [52:  	On se souviendra que la lemmatisation est le processus par lequel les formes variables d'un vocable sont ramenées au masculin singulier dans le cas de substantifs et d'adjectifs, et à l'infinitif présent dans celui des verbes. La lemmatisation des traductions françaises de nos données fut faite principalement par Fidèle Nze-Nguema, Andrée Gendreau et Luc Lafrenière.] 

C'est aussi à Libreville que fut effectué le travail emic d'élaboration des descripteurs de niveau micro, grâce à la collaboration des professeurs Auguste Moussirou Mouyiama (spécialiste eshira) et Martin Alihanga (spécialiste mbede) avec la participation et sous la direction du professeur Nze‑Nguema (spécialiste fang), assisté par madame Andrée Gendreau et monsieur Luc Lafrenière, tous deux professionnels de recherche dans le cadre de ce projet. Et, nous l'avons dit plus haut, le niveau méso fut construit à Québec avec Fidèle Nze-Nguema et Florence Ezinah.
Puisque nous proposons ici une synthèse de nos résultats analytiques, nous l'appuyons sur un thésaurus de descripteurs de niveau plus général que le thésaurus de niveau micro donné in extenso dans le rapport de recherche. [58] Ainsi, alors que, dans le thésaurus de niveau micro qu'on trouve dans le rapport, nous distinguons « reptiles », « sauriens », « gallinacées », et autres animaux, dans le thésaurus du niveau méso nous les regroupons tous sous le terme générique « animaux ». Et il en va de même pour diverses catégories de végétaux (tous couverts par le descripteur « plante » dans le thésaurus synthèse), pour diverses catégories d'artefacts (« artefacts » dans le thésaurus synthèse vs « outil », « arme », etc. dans le thésaurus de niveau micro). Nous regroupons donc ici les descripteurs sous des vignettes à plus grande extension, ce qui en réduit le nombre. Cette opération permet une prospection synthétique des corpus pour mieux en mesurer les degrés de chevauchement et de spécificité.
Précisons encore ce qui précède en disant que dans ce thésaurus de niveau méso nous avons conservé les descripteurs génériques (tels « COGNition », « ANIMaux », etc.) du thésaurus de premier niveau (niveau micro). Mais ces descripteurs génériques résorbent ici des descripteurs spécifiques. De la sorte, les descripteurs « APParence Négative » et « APParence Positive » se retrouvent sous « APParence » ; tous les descripteurs ayant trait à la botanique se voient résorbés sous « VEGETal », sauf « ARBRE » qui requiert un traitement spécifique, etc. [footnoteRef:53]. [53:  	Le descripteur de niveau 1 (niveau micro), « INT[ensificateurl » devient « QUAN[titatif]QUAL]itatif » au niveau 2 (niveau méso), nous aurions pu conserver INT mais avons opté pour QUANQUAL afin d'expliciter que INT recouvre à la fois des aspects quantitatifs et qualitatifs des textes.] 

Évidemment, il va de soi qu'une telle réduction cause une perte d'information qui peut s'avérer considérable et entraîner des distorsions analytiques. Pour pallier cet inconvénient, on doit se reporter au thésaurus de niveau micro chaque fois que surgissent des doutes analytiques ou qu'on a besoin de précisions. Nous pratiquons de tels recours à l'occasion dans ce qui suit, recours que nous signalerons le cas échéant.
Ajoutons que le taux d'erreur de ce thésaurus, tel que calculé par la méthode des juges et par la formule de Chaumier [footnoteRef:54] s'inscrit dans un intervalle de sept à cinq pour cent. [54:  	CHAUMIER, J., Analyse et langages documentaires. Paris : Entreprise moderne d'édition, 1982.] 



2. Thésaurus synthèse
de lexiques culturels bantu

Nous présentons notre thésaurus de niveau méso d'abord en regroupant les descripteurs en champs sémantiques, selon une structure thématique (section 2.1) puis ces mêmes descripteurs selon l'ordre alphabétique (section 2.2).
[59]

Dans ce qui suit, nous utilisons les majuscules pour désigner les descripteurs. Lorsqu'il s'agit d'un vocable se rapportant à ce descripteur, nous le mettons entre guillemets. Par exemple, nous avons le descripteur ETRE HUMAIN MASCULIN (que nous mettons en rapport avec ETRE NONHUMAIN, ETRE HUMAIN FEMININ. etc.) ; mais il arrive que, dans le texte, nous utilisions le vocable « homme » lorsque le contexte le suggère, s'y prête ou l'exige.

2.1 Thésaurus de niveau méso, structure thématique
Descripteurs classés par champs sémantiques

Classes d'êtres humains [EH]

ETRE HUMAIN (selon la dichotomie sexuelle et les âges de la vie)
EHFéminin (inclut dame, femme, etc. et tous les noms propres de femme de nos corpus, lesquels apparaissent également dans le sous-thésaurus des noms propres)
EHFjeune (inclut agnassa, demoiselle, fille-marundu, fille-mbumbe, jeune-femme, jeune-fille)
EHFVieux (vieille[-femme])
EHJeune (inclut bébé, enfance, enfant, nouveau-né, etc.)
EHMJeune (inclut adolescent, garçon, jeune-homme, jeune-marundu, jeunes-gens, soupirant, etc.)
EHMasculin (inclut fondeur, forgeron, fossoyeur, homme, mâle, messieurs, monsieur, palabreur, type, etc., et tous les noms propres d'hommes dans nos corpus lesquels apparaissent également dans le sous-thésaurus des noms propres)
EHMVieux (inclut vieillard, vieux, etc.)

GROUPE (inclut groupes humains, assemblée, cortège
HÉROS HUMAIN MÂLE
HHM (ce descripteur contient essentiellement des noms propres, ceux de personnages jouant un rôle de héros dans nos corpus)
RACE (inclut des ethnies démarquées par des noms spécifiques)

Anatomie et processus vitaux

ALIment (inclut fruits, légumes)
SANTé (inclut blessure, guérison, maladie, remède)
MORT (inclut tous les substantifs et verbes ayant trait au décès, au deuil et aux cérémonies funèbres lorsque dans l'orbite de RITE)
[60]

PARTIE DU CORPS
PC (parties du corps, anatomie)
SECRÉTIONS CORPORELLES
SC (inclut sueur, bave, lait, larme, etc.)
SOMMeil (inclut les états de sommeil et leurs antonymes)
VIE (inclut grossesse, enfantement, accouchement, naissance, etc.)

Perception

PERCEPTION
PERCAuditive (inclut tous les substantifs et verbes ayant trait à l'ouïe, mais ni les BRUITS qu'on trouve en sous‑classe de PERCEPTION AUDITIVE, ni la communication verbale qu'on trouve sous COMMUNICATION)
Sous-classe de PERCAuditive : BRUIT
PERCGustative (inclut toutes les saveurs)
PERCOlfactive (inclut toutes les odeurs)
PERCTactile (inclut tout le domaine tactile)
PERCVisuelle (inclut tous les phénomènes de la vue, lumière, ombre, sauf COULEURS qu'on trouve en sous‑classe de APPARENCE et APPARENCE qu'on trouve en sous‑classe de PERCvisuelle)
Sous-classes de PERCVisuelle :
APParence (inclut taille, forme et autres attributs visuels)
APPNégative (inclut laid, horrible, répugnant)
COULeur
DÉCORation (bijou, insigne

Émotions et sentiments

AFFECT (émotions, sentiments)
AFFECTNégatif (chagrin, colère, consternation, fureur, jalousie, peine, etc.)
AFFECTPositif (contentement, enthousiasme, satisfaction, sérénité, etc.)
BONHeur (allégresse, bonheur, exultation, ravissement, volupté, etc.)
DÉSir (inclut aspiration, désir, espoir, soupir, etc.)
MALHeur (affliction, calamité, désespoir, drame, malheur, perte, etc.)

Domaine cognitif

BUT (afin de, pour que)
CAUSalité (parce que, principe, cause, effet)
COGNition (inclut apprendre, connaître, comprendre, discerner, faire-attention, penser, prévoir, supposer, tenir-compte, scruter, etc.)
[61]
COSMologie (ciel, constellation, entrailles-de-la-terre, étoiles, lune, soleil, univers, univers-cléleste, univers-d’en-bas, etc.)
DIEU (inclut les noms bantu de deus otiosus)
ETRE NON-HUMAIN (génie, fée, fantôme, revenant, etc.)
ENH
HÉROS NON-HUMAIN (les noms bantu de héros « surnaturels »)
HNH
MASSE (inclut charge, fardeau, légèreté, lourdeur, poids, etc.)
MÉTÉOrologie (inclut tous les phénomènes météorologiques, tels arc-en-ciel, averse, ouragan, pluie, tonnerre, vent, etc.)
MODIFicateur (inclut des adverbes tels apparemment, également, grandement, instinctivement, justement, peut-être, presque, uniquement, etc., des adjectifs tels facile, simple, etc.)
MODIFNégatif (inclut des adverbes tels atrocement, brutalement, effroyablement, péniblement, sauvagement, vulgairement, etc., des adjectifs tels hésitant, pire, etc.)
MODIFPositif (inclut des adverbes tels agréablement, admirablement, doucement, paisiblement, tranquillement, etc.)
ORDinal (tous les nombres ordinaux)
QUANQUAL
inclut QUANTitatif, QUALificatif et INTensificateur
QUANTitatif
Sous-classes de QUANTitatif :
CARDinal (compter-1, nombres)
CONTENU (vide, plein, rempli, etc.)

QUALificatif (inclut des qualités telles huilé, indifférent, muni, ordinaire, nouveau, pareil, etc., et d'autres telles brave, calme, chevaleresque, courageux, gracieux, parfait, etc.)
QUALPéjoratif (inclut incapable, insolent, méchant, naïf, nerveux, peureux, pitoyable, sot, vantard, vulgaire, etc.)
INTensificateur (inclut les adverbes, locutions adverbiales et autres expressions qui remplissent des fonctions sémantiques d'intensification telles prestement, réellement, rapidement, solidement, tellement, vite, etc.)
TAXINomie (inclut des substantifs tels espèce, genre, gent, etc., et des verbes tels inventorier, etc.)
[62]

Relations sociales

ALLIance (inclut épouse, époux, mari, mariage, ménage, tous les beaux-parents et autres alliés par mariage)
AUTRui (autres, étrangers)
CLAN (inclut tous les noms bantu de clans dans les corpus)
COMMunication (inclut annonce, appel, bavardage, bêlement, clin-d'oeil, cri, dialogue, discussion, exclamation, geste, grimace, grognement, interpellation, murmure, parole, rappel, réplique, réponse, sifflement, signe, tirade, vagissement, etc.)
DEVOIR (toutes les formes du verbe, au sens d’« obligation »)
ÉCONomique (inclut argent, fortune, gaspillage, monnaie, moyen-de-vivre, paiements, pauvreté, richesse, etc.)
LOISIR (inclut jeu, sport, spectacle, etc.)
Sous-classe de LOISIR : LUTTE (sport)
MUSIQue (inclut chanson, chant, mélodie, mélopée, psalmodie, récital et tous les noms d'instruments musicaux apparaissant dans les corpus à l'exclusion de ceux sous OBJET MAGIQUE)
PARenté (inclut descendance, famille, génération, lignage, lignée, parent, parenté, etc.)
PARAncestrale (inclut ancêtre, ancestral, mânes)
PARFéminine (inclut fille, jumelle, mama, mère, maternité, nièce, sœur, tante, etc.)
PARMasculine (inclut cadet, fils, frère, grand‑frère, grand‑père, oncle, neveu, père, petit‑fils, etc.)
POSSession (inclut acquérir, avoirs, possession, propriétaire, propriété, etc.)

RELATIONS SOCIALES

RS (inclut attitude, rencontre, etc.)
RSAutorité (inclut des substantifs tels chef, maître, sage, etc., et des verbes tels blâmer, conduire, contraindre, exiger, guider, interdire, juger, obliger, ordonner, passer-en-revue, permettre, présider, réprimander, reprocher, soumettre, etc.)
RSÉminence (inclut acclamation, excellence, exploit, gloire, héroïsme, louange, majesté, mérite, noble, prospérité, réputation, triomphateur, trophée, vainqueur, vénérable, etc.)
RSaGression (inclut acculer, anéantir, assommer, attaquer, broyer, décimer, détruire, dévorer, égorger, émasculer, empoisonner, emprisonner, envoûter, étouffer, étrangler, éventrer, exterminer, faire périr, flageller, fracasser, ligoter, massacrer, supplicier, terrifier, tuer, violer, etc.)

[63]
RSNégative (inclut agacer, abandonner, choquer, combattre, comploter, convoiter, courroucer, décevoir, injurier, insulter, irriter, lasser, maugréer, menacer, mentir, offenser, priver, provoquer, quereller, railler, refuser, repousser, répugner, sortir-griffes, semer-la-terreur, sous-estimer, tourner-en-ridicule, trahir, tramer, tricher, tromper, vexer, etc.)
RSPositive (inclut accueillir, acquiescer, admirer, adoucir, aider, aller-au-secours, apaiser, assister, avoir-pitié, bercer, caresser, compatir, compter-0 [= compter sur quelqu'un], consoler, convier, échanger, embrasser, encourager, enlacer, estimer, étreindre, exaucer, inviter, joindre, obtenir, offrir, partager, participer, plaire, prendre-soin, prodiguer, proposer, protéger, radoucir, rassembler, rassurer, recevoir, réconcilier, réconforter, remercier, rendre-service, réunir, saluer, secourir, tendre-les-bras, unir, veiller, visiter, etc.)
RSResponsabilité (inclut déchéance, délit, faute, péché, scandale, tort, etc.)
RSSoumission (inclut admettre, avouer, concéder, consulter, dépendre de, éviter, faire-appel, fléchir, fuir, implorer, obéir, prier, redemander, respecter, s-excuser, se-résigner, servir, se-soumettre, subir, succomber, supplier, etc.)

Rite

MAGie (magie, magicien, miracle)
[OBJET]
OBJMagique (inclut amulette, écorce, œuf, perle, philtre, sac-magique, sama, sifflet, talisman, tambour, tam‑tam, etc., avec plusieurs vocables bantu)
OBJRituel (inclut kaolin, reliquaire, relique, statue, etc., avec plusieurs vocables bantu)
RITE (inclut bénédiction, cérémonial, cérémonie, culte, divination, incantation, initiation, prière, purification, etc.)
TABAC (chique, cigarette, goulée, fumée, pipe, priser, tabac)

Topographie

EAU (inclut cours-d-eau, fontaine, rosée, ruisseau, etc.)
ESPAce aménagé (inclut brûlis, chemin, gué, haie, pépinière, plantation, route, sentier, vivrière, etc.)
HABitation (inclut abri, campement, case, case-de-garde, demeure, édifice, habitation, hutte, maison, tente, etc.)
GÉOgraphie (inclut caverne, cime, clairière, colline, contrée, cratère, crevasse, flanc-d-une-colline, futaie, forêt, grotte, gouffre, mer, montagne, nord, pays, précipice, prés, région, rive, vallée, versant, etc., et tous les noms bantu de lieux sauf les villages [v. descripteur spécifique])
[64]
HABITAT MYTHIQUE
HABM (tous les noms de lieux bantu se rapportant à des habitats « surnaturels »)
LOCatif (inclut les prépositions de localisation et les positions telles « à droite », « du côté gauche »)
VILLage (village et tous les noms bantu de villages dans les corpus)

Règne animal

ANIMaux
Inclut
 BATracien 
CRUSTacés 
GALLInacés 
INSECTe 
MAMmifère 
OISEAU 
POISSON 
REPTILE 
SAURien

Règne végétal

ARBRE (inclut fromager, manguier, noisetier, palmier, palmier-raphia, palmier-singe, parasolier, etc., et tous les noms bantu d'arbres dans les corpus)
VÉGÉTal (inclut bambou, bananier, champignon, chiendent, coton, fougère, liane, ortie, ronce, roseau, rotin, végétal, végétation, etc., et des noms bantu de plantes)

Règne minéral

MINéral (inclut charbon, cuivre, fer, or, pierre, quartz, etc.)

Action

ACTE (inclut le INTRansitif et le TRansitif) [footnoteRef:55] [55:  	Les actions codées sous TRANSITIF sont celles qui portent sur un objet extérieur à soi (eg., déplacer, redresser, saisir, etc.) ; nous codons sous INTRANSITIF celles dont l'exécution se restreint à l'agent lui-même, somme toute, les verbes d'auto-motion (eg., aller, courir, se-redresser, etc.).] 

CHASSE (inclut les substantifs tels chasse, gibier, piège, proie, rabatteur, tireur, etc., et les verbes tels piéger, traquer, etc.)
FAIRE (inclut accomplir, effectuer, fabriquer, façonner, etc.)
QUÊTE (inclut toutes formes de quêtes et de requêtes)
RÉSultat (inclut les substantifs tels accomplissement, progression, réussite, succès, etc., et les verbes tels achever, rater, réussir, etc.)
[65]
TRAVail (inclut les substantifs tels blanchissage, entreprise, métier, tâche, travail, travaux, etc., et les verbes tels labourer, pêcher, récolter, sarcler, semer, tisser, etc.)

Événement

DÉSAStre (crise, dégât, désastre, holocauste, mare-de-sang)
ÉVÉNement (inclut aventure, circonstance, éventualité, événement, fait-et-geste, occasion, nouvelle, péripétie, phénomène, etc.)
OBStacle (inclut les substantifs tels complication, difficulté, embûche, obstacle, etc., et les adjectifs Inaccessible, insaisissable, inattaquable, inextricable, insurmontable, etc.)
TEMPorel (inclut les substantifs tels aube, après-midi, cocoricos, futur, lendemain, matinée, minuit, soir, etc., les adverbes tels de-grand-matin, instantanément, jadis, longuement, maintenant, nuitamment, parfois, etc.)

Transformations, métamorphoses

CHANGement (inclut changer, devenir, muer, transformer, etc.)

Artefacts

N.B. : tous les descripteurs de cette rubrique sont regroupés sous ARTEFacts sauf FEU (qui inclut forge)

ARME
CONTENANT
CONTN
MOBILier
OUTIL
VÊTement

Être

ETRE (l’auxiliaire, sauf dans l'acception de EXISTER que nous codons alors EXIST)

Avoir

AVOIR (l'auxiliaire)

Vouloir

VOULOIR

Pouvoir

POUVOIR (toutes les formes de ce verbe et le substantif « moyen(s) »

[66]

2.2. Thésaurus de niveau méso :
liste des descripteurs classés en ordre alphabétique

ACTE (inclut le INTRansitif et le TRansitif) [footnoteRef:56] [56:  	V. note 55.] 

AFFECT
AFFECTNégatif (chagrin, colère, consternation, fureur, jalousie, peine, etc.)
AFFECTPositif (contentement, enthousiasme, satisfaction, sérénité, etc.)
ALIment (inclut fruits, légumes)
ALLIance (inclut épouse, époux, mari, mariage, ménage, tous les beaux-parents et autres alliés par mariage)
ANIMaux
Inclut
BATracien 
CRUSTacés 
GALLInacés 
INSECTe 
MAMmifère 
OISEAU 
POISSON 
REPTILE 
SAURien)

APParence (inclut taille, forme et autres attributs visuels)
APPNégative (inclut laid, horrible, répugnant )
ARBRE (inclut fromager, manguier, noisetier, palmier, palmier-raphia, palmier-singe, parasolier, etc., et tous les noms bantu d'arbres dans les corpus)
ARME : sous ARTEFact
ARTEFacts
ARME
CONTENANT
CONTN
FEU (forge)
MOBILier 
OUTIL
VÊTement
AUTRui (autres, étrangers)
AVOIR (l'auxiliaire)
[67]
BATracien : sous ANIMaux
BRUIT : sous PERCAuditive
CARDinal (nombre)
CAUSalité (parce que, principe, cause, effet)
CHANGement (inclut changer, devenir, muer, transformer, etc.)
CHASSE (inclut les substantifs tels chasse, gibier, piège, proie, rabatteur, tireur, etc., et les verbes tels piéger, traquer, etc.)
CLAN (inclut tous les noms bantu de clans dans les corpus)
COGNition (inclut apprendre, connaître, comprendre, discerner, faire-attention, penser, prévoir, supposer, tenir-compte, scruter, etc.)
COMMunication (inclut annonce, appel, bavardage, bêlement, clin-d'oeil, cri, dialogue, discussion, exclamation, geste, grimace, grognement, interpellation, murmure, parole, rappel, réplique, réponse, sifflement, signe, tirade, vagissement, etc.)
CONTENANT : sous ARTEFact
CONTN
CONTENU : sous QUANQUAL
	CONTU
COSMologie (ciel, constellation, entrailles‑de‑la‑terre, étoiles, lune, soleil, univers, univers-cléleste, univers-d-en-bas, etc.)
COULeur : sous APParence
CRUSTacés : sous ANIMaux
DÉCORation (bijou, insigne) : sous APParence
DÉSAStre (crise, dégât, désastre, holocauste, mare-de-sang)
DÉSir (inclut aspiration, désir, espoir, soupir, etc.)
DEVOIR (toutes les formes du verbe)
DIEU (inclut les noms bantu de deus otiosus)
EAU (inclut cours-d-eau, fontaine, rosée, ruisseau, etc.)
ÉCONomique (inclut argent, fortune, gaspillage, monnaie, moyen-de-vivre, paiements, pauvreté, richesse, etc.)
ESPACE AMÉNAGÉ (inclut brûlis, chemin, gué, haie, pépinière, plantation, route, sentier, vivrière, etc.) HABitation (inclut abri, campement, case, case-de-garde, demeure, édifice, habitation, hutte, maison, tente, etc.)
ETRE (l'auxiliaire, sauf dans l'acception de EXISTER que nous codons alors EXIST)
[68]
ETRE HUMAIN (selon la dichotomie sexuelle et les âges de la vie)
EHFéminin (inclut dame, femme, etc. et tous les noms propres de femmes dans nos corpus lesquels apparaissent également dans le sous-thésaurus des noms propres)
EHFJeune (inclut agnassa, demoiselle, fille-marundu, fille-mbumbe, jeune-femme, jeune-fille)
EHFVieux (vieille[=femme])
EHJeune (inclut bébé, enfance, enfant, nouveau‑né, etc.)
EHMJeune (inclut adolescent, garçon, jeune-homme, jeune-marundu, jeunes-gens, soupirant, etc.)
EHMasculin (inclut fondeur, forgeron, fossoyeur, homme, mâle, messieurs, monsieur, palabreur, type, etc. et tous les noms propres d'hommes dans nos corpus lesquels apparaissent également dans le sous‑thésaurus des noms propres)
EHMVieux (inclut vieillard, vieux, etc.)
ETRE NON-HUMAIN (génie, fée, fantôme, revenant, etc.)
ENH
ÉVÉNement (inclut aventure, circonstance, éventualité, événement, fait-et-geste, occasion, nouvelle, péripétie, phénomène, etc.)
FAIRE (inclut accomplir, effectuer, fabriquer, façonner, etc.)
FEU : (inclut forge, etc.)
GALLInacés : sous ANIMaux
GÉOgraphie (inclut caverne, cime, clairière, colline, contrée, cratère, crevasse, flanc-d-une-colline, futaie, forêt, grotte, gouffre, mer, montagne, nord, pays, précipice, prés, région, rive, vallée, versant, etc., et tous les noms bantu de lieux sauf les villages [v. descripteur spécifique])
GROUPE (inclut groupes humains, assemblée, cortège
HABITAT MYTHIQUE
HABM (tous les noms de lieux bantu se rapportant à des habitats « surnaturels »)
HABitation : sous ESPAce aménagé
HÉROS HUMAIN MALE HHM (ce descripteur contient essentiellement des noms propres, ceux de personnages jouant un rôle de héros dans nos corpus et qui sont repris dans le sous‑thésaurus des noms propres)
HEROS NON-HUMAIN HNH (les noms bantu de héros « surnaturels »)
INSECTe : sous ANIMaux
INTensificateur : sous QUANQUAL (inclut les adverbes, locutions adverbiales et autres expressions qui remplissent des fonctions sémantiques d'intensification telles prestement, rapidement, solidement, tellement, vite, etc.)
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INTRansitif : sous ACTE
LOCatif (inclut les prépositions de localisation et les positions telles « à-droite », « du-côté-gauche »)
LOISIR (inclut jeu, sport, spectacle, etc.)
LUTTE : sous LOISIR
MAGie (magie, magicien, miracle)
MALHeur (inclut affliction, calamité, désespoir, drame, malheur, perte, etc.)
MAMmifère : sous ANIMaux
MASSE (inclut charge, fardeau, légèreté, lourdeur, poids, etc.)
MÉTÉOrologique (inclut tous les phénomènes météorologiques, tels arc-en-ciel, averse, ouragan, pluie, tonnerre, vent, etc.)
MINéral (inclut charbon, cuivre, fer, or, pierre, quartz, etc.)
MOBILier : sous ARTEFact
MODIFicateur (inclut des adverbes tels apparemment, également, grandement, instinctivement, justement, peut‑être, presque, uniquement, etc., des adjectifs tels facile, simple, etc.)
MODIFNégatif (inclut des adverbes tels atrocement, brutalement, effroyablement, péniblement, sauvagement, vulgairement, etc., des adjectifs tels hésitant, pire, etc.)
MODIFPositif (inclut des adverbes tels agréablement, admirablement, doucement, paisiblement, tranquillement, etc.)
MORT (inclut tous les substantifs et verbes ayant trait au décès, au deuil et aux cérémonies funèbres lorsque dans l'orbite de RITE)
MUSIQue (inclut chanson, chant, mélodie, mélopée, psalmodie, récital et les instruments musicaux sauf si OBJMagique)
OBJET
OBJMagique (inclut amulette, écorce, œuf, perle, philtre, sac-magique, sama, sifflet, talisman, tambour, tam‑tam, etc., avec plusieurs vocables bantu)
OBJRituel (inclut kaolin, reliquaire, relique, statue, etc., avec plusieurs vocables bantu)
OBStacle (inclut les substantifs tels complication, difficulté, embûche, obstacle, etc., et les adjectifs inaccessible, insaisissable, inattaquable, inextricable, insurmontable, etc.)
OISEAU : sous ANIMaux
ORDINal (nombre)
OUTIL : sous ARTEFact
PARenté (inclut descendance, famille, génération, lignage, lignée, parent, parenté, etc.)
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PARAncestrale (inclut ancêtre, ancestral, mânes)
PARFéminine (inclut fille, jumelle, mama, mère, maternité, nièce, sœur, tante, etc.)
PARMasculine (inclut cadet, fils, frère, grand-frère, grand-père, oncle, neveu, père, petit-fils, etc.)
PC (parties du corps, anatomie)
PERCEPTION
PERCAuditive (inclut tous les substantifs et verbes ayant trait à l'ouïe, mais ni les BRUITS qu'on trouve en sous‑classe de PERCEPTION AUDITIVE, ni la communication verbale qu'on trouve sous COMMUNICATION)
Sous-classe de PERCAuditive : BRUIT
PERCGustative (inclut toutes les saveurs)
PERCOlfactive (inclut toutes les odeurs)
PERCTactile (inclut tout le domaine tactile)
PERCVisuelle (inclut tous les phénomènes de la vue, lumière, ombre, sauf les COULEURS qu'on trouve en sous‑classe de APPARENCE et l'APPARENCE qu'on trouve en sous-classe de PERCvisuelle)
Sous-classes de PERCVisuelle :
APParence (inclut taille, forme et autres attributs visuels)
APPNégative (inclut laid, horrible, répugnant)
COULeur
DÉCORation (bijou,insigne... 
POISSON : sous ANIMaux
POSSession (inclut acquérir, avoirs, possession, propriétaire, propriété, etc.)
POUVOIR (toutes les formes de ce verbe et le substantif « moyen(s) »
QUALIFICation (toutes qualifications)
QUALitatif : sous QUANQUAL
QUANQUAL
inclut
QUANTitatif,
QUALificatif
et INTensificateur
QUANTitatif
Sous-classes de QUANTitatif :
CARDinal (compter-1, nombres)
CONTENU (vide, plein, rempli, etc.)
QUALificatif (inclut des qualités telles huilé, indifférent, muni, ordinaire, nouveau, pareil, etc., et d'autres telles brave, calme, chevaleresque, courageux, gracieux, parfait, etc.)
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QUALPéjoratif (inclut incapable, insolent, méchant, naïf, nerveux, peureux, pitoyable, sot, vantard, vulgaire, etc.)
INTensificateur (inclut les adverbes, locutions adverbiales et autres expressions qui remplissent des fonctions sémantiques d'intensification telles prestement, réellement, rapidement, solidement, tellement, vite, etc.)
QUANTitatif (sous QUANQUAL)
QUÊTE : (inclut toutes formes de quêtes et de requêtes)
RACE (inclut des ethnies démarquées par des noms spécifiques)
RELATIONS SOCIALES

RS (inclut attitude, rencontre, etc.)
RSAutorité (inclut des substantifs tels chef, maître, sage, etc., et des verbes tels blâmer, conduire, contraindre, exiger, guider, interdire, juger, obliger, ordonner, passer‑en‑revue, permettre, présider, réprimander, reprocher, soumettre, etc.)
RSÉminence (inclut acclamation, excellence, exploit, gloire, héroïsme, louange, majesté, mérite, noble, prospérité, réputation, triomphateur, trophée, vainqueur, vénérable, etc.)
RSaGression (inclut acculer, anéantir, assommer, attaquer, broyer, décimer, détruire, dévorer, égorger, émasculer, empoisonner, emprisonner, envoûter, étouffer, étrangler, éventrer, exterminer, faire-périr, flageller, fracasser, ligoter, massacrer, supplicier, terrifier, tuer, violer, etc.)
RSNégative (inclut agacer, abandonner, choquer, combattre, comploter, convoiter, courroucer, décevoir, injurier, insulter, irriter, lasser, maugréer, menacer, mentir, offenser, priver, provoquer, quereller, railler, refuser, repousser, répugner, sortir-griffes, semer-la-terreur, sous-estimer, tourner-en-ridicule, trahir, tramer, tricher, tromper, vexer, etc.)
RSPositive (inclut accueillir, acquiescer, admirer, adoucir, aider, aller-au-secours, apaiser, assister, avoir-pitié, bercer, caresser, compatir, compter-0 [=compter sur quelqu'un], consoler, convier, échanger, embrasser, encourager, enlacer, estimer, étreindre, exaucer, inviter, joindre, obtenir, offrir, partager, participer, plaire, prendre-soin, prodiguer, proposer, protéger, radoucir, rassembler, rassurer, recevoir, réconcilier, réconforter, remercier, rendre-service, réunir, saluer, secourir, tendre-les-bras, unir, veiller, visiter, etc.)
RSResponsabilite (inclut déchéance, délit, faute, péché, scandale, tort, etc.)
RSSoumission (inclut admettre, avouer, concéder, consulter, dépendre-de, éviter, faire-appel, fléchir, fuir, implorer, obéir, prier, redemander, respecter, s-excuser, se-résigner, servir, se-soumettre, subir, succomber, supplier, etc.)
[72]
REPTILE : sous ANIMaux
RÉSultat (inclut les substantifs tels accomplissement, progression, réussite, succès, etc., et les verbes tels achever, rater, réussir, etc.)
RITE (inclut bénédiction, cérémonial, cérémonie, culte, divination, incantation, initiation, prière, purification, etc.)
SANTé (inclut blessure, guérison, maladie, remède)
SAURien : sous ANIMaux
SÉCRÉTIONS CORPORELLES SC (inclut sueur, bave, lait, larme, etc.)
SOMMeil (inclut les états de sommeil et leurs antonymes)
TABAC (chique, cigarette, goulée, fumée, pipe, priser, tabac)
TAXINomie (inclut des substantifs tels espèce, genre, gent, etc., et des verbes tels inventorier, etc.)
TEMPorel (inclut les substantifs tels aube, après‑midi, cocoricos, futur, lendemain, matinée, minuit, soir, etc., les adverbes tels de-grand-matin, instantanément, jadis, longuement, maintenant, nuitamment, parfois, etc.)
TRansitif : sous ACTE
TRAVail (inclut les substantifs tels blanchissage, entreprise, métier, tâche, travail, travaux, etc., et les verbes tels labourer, pêcher, récolter, sarcler, semer, tisser, etc.)
VÉGÉTal (inclut bambou, bananier, champignon, chiendent, coton, fougère, liane, ortie, ronce, roseau, rotin, végétal, végétation, etc., et des noms bantu de plantes)
VETement : sous ARTEFact
VIE (inclut grossesse, enfantement, accouchement, naissance, etc.)
VILLage (village et tous les noms bantu de villages dans les corpus)
VOULOIR

Le thésaurus de niveau méso que nous venons de présenter, complété le cas échéant par un retour au thésaurus de niveau micro au cours de l'analyse, fait double office. D'abord, il sert à la définition des « grappes de sens » ou des « molécules sémantiques » — métaphore que nous avons utilisée plus haut (chapitre premier) — de nos corpus regroupés en un seul. Le chapitre suivant en fait état. On y trouvera quatorze segments de réseaux pour représenter ces grappes de sens (figures 1-14). On y trouvera aussi le traitement des descripteurs majeurs de nos corpus selon qu'ils y provoquent des « déploiements » de sens ou des « condensations » sémantiques. Enfin, un graphe synthèse fournira un aperçu général des dynamiques de nos corpus.
[73]
Ensuite, au chapitre sept, le thésaurus permet de raffiner la démarche. Nous y examinerons les descripteurs communs à tous nos corpus et ceux qui sont exclusifs à certains en termes d'analyse distributionnelle. Nous verrons ainsi dans quelle mesure les hypothèses formulées au moyen des grappes de sens sont vérifiées en tout ou en partie.
Avant d'aller jusque-là, insérons ici le sous-thésaurus des noms propres de nos corpus, qui constitue à lui seul une somme importante d'informations. Un commentaire en indiquera la portée ethnographique au chapitre 9.


2.3 Sous-thésaurus des noms propres dans les corpus

Ce sous-thésaurus traite exclusivement des noms propres de personnes apparentées. Nous le fournissons séparément à cause du caractère hautement spécifique de son contenu. Après avoir repéré ces personnages au moyen de MicroMot, nous avons regroupé généalogiquement ceux qui jouent un rôle significatif dans les textes [footnoteRef:57]. [57:  	Nous définissons les rôles significatifs au moyen d'un algorithme combinant analyses de fréquences et de contingences, c'est-à-dire à partir des fréquences en rapport avec les types d'interactions entre les personnages ; pour précisions, v. MARANDA, Pierre, et al., Automatic Text Reading : An Attempt at Artificially Intelligent Interpretation, Québec : Université Laval, Laboratoire d'Anthropologie, 1984. Les sorties MARKOV de MicroMot situent dynamiquement chaque personnage au sein de la constellation dont il forme un nœud et mesurent ses réceptions et ses émissions : ses interactions avec d'autres personnages aussi bien que ses relations avec les autres descripteurs contenus dans le thésaurus.] 
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MULOMBI
Relations de parenté entre les principaux personnages

Le monde d’en haut
[image: ]


Le monde d’en bas
[image: ]
*  rendue féconde magiquement par Gitsondu ?

[75]

Légende pour Mulombi

DIEU	De-Nzambi-du-haut
DIEU	De-Nzambi-du-bas
HNH	Mulombi, fils de De-Nzanbi-du-bas et de Bur
ENHF	Gifu-a-sa-bugu, épouse de De-Nzambi-du-haut
ENH	Dyevre-Kes, oiseau-monstre, chef du village de De-Nzambi-du-haut, mari de Marundu
HNHF	Leli, sœur de Mulombi
ENH	Tortue, mari de Mbumbe
ENH	Gitsondu, oiseau fantôme sans yeux ni bec, père des enfants de Ngwe-Pase
	Enfants de Ngwe-Pase et de Gitsondu (tous les garçons sont monstrueux, les deux filles sont très belles) :
EHM	Gikafi
EHM	Busana-a-sa-pige
EHM	Pugu-mangu
EHM	Gibonguli
EHM	Mwate-bule-ngome
EHF	Marundu
EHF	Mumbe
EHF	Bur, première épouse de De-Nzambi-du-bas
EHF	Ngwe-Pase, deuxième épouse de De-Nzambi-du-bas
EHM	Mugula, fils de De-Nzambi-du-bas et de Bur, adopté par Ngwe-Pase
EHF	Gifu, épouse de Mugula
EHM	Mumbina, frère de Gifu (n'apparaît pas sur le tableau généalogique)
EHM	Mapengi, esclave, frère de Mugula (n'apparaît pas sur le tableau généalogique)
EHM	Rumbe, fils de Mbumbe et de Tortue
EHM	Yeki, fils de Mbumbe et de Tortue
EHF	Sinde-murine, ex-épouse de Dingongi et future épouse de Yeki (n'apparaît pas sur le tableau généalogique)
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OLENDE
LE CHANT DU MONDE
Relations de parenté entre les principaux personnages
CONTRÉE D’EN HAUT
[image: ]

CONTRÉE D’EN BAS
[image: ]

Légende pour Olende

DIEU	Ndziami-Ntana, dieu de la contrée d'en haut
DIEU	Ngari, dieu du tonnerre ; épouse et fils anonymes
ENHM	Djidiaba, gaillard fort et trapu de la contrée d'en haut, fils de Ndziami-Ntana
ENHM	Pounguendjoho, gaillard agressif de la contrée d'en haut, frère de Djidjaba
ENHM	Ondimba, frère de Djidjaba,
ENHF	Yele, soeur de Djidjaba,
ENH	Ongala, génie d'Osintana du pays d'en haut et d'Osimbédé du pays d'en bas.
ENH	Les membres de Edju, « race de fantômes »
ENHF	Agnassa 2, épouse de Soumbou 1
ENHM	Soumbou (ou Suumbu) 2, frère d'Agnassa 2
ENHM	Obielakulu, chef, frère d'Agnassa 2
ENHM	Ndjengué, frère d'Agnwa 2
ENHM	Opengoué, frère d'Agnassa 2
DIEU	Ndziami-a-Mbede (ou Ndziami-a-Ntshié), dieu de la contrée d'en bas
HHM	Soumbou (ou Suumbu) l, fils de Ndziami-a-Mbede
EHF	Agnassa 1, fille de Ndziami-a-Mbede
EHM	Soumbou (ou Suumbu)3, fils de Soumbou 1 et d'Agnassa 2
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MVET
Relations de parenté entre les principaux personnages
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Des commentaires sur cette généalogie se trouvent au chapitre 9, section 5.
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*

Le thésaurus de niveau méso défini ci-dessus met en place l'instrument pour repérer les « grappes de sens » qui structurent nos corpus regroupes en un seul. Consacrons-y le chapitre suivant.
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[bookmark: Unite_pt_3_chap_6]L’unité dans la diversité culturelle.
Une geste bantu.
TROISIÈME PARTIE
Chapitre 6
GRAPES DE SENS
STRUCTURANT
LES CORPUS


Retour à la table des matières
Ce chapitre présente les grappes de sens que l'analyse informatique nous fait poser comme fondamentales dans la construction du thésaurus culturel des lexiques bantu de notre échantillon. On y trouvera les « constellations sémantiques » communes aux trois corpus, constellations qui remplissent toutes la même fonction : celle de relais, c'est-à-dire d'assurer le « transit » du sens entre les points forts qui charpentent les textes.
Une note technique forme la première section, dans laquelle mous précisons la définition (cf. ci‑dessus, chapitre 1, section 5) des grappes de sens en en montrant les principes de construction.
Dans la deuxième section, nous commencerons par la présentation synthétique de nos résultats : nous y offrons un panorama de ce que nous appellerons des « maxi-grappes de sens » qui font office de relais dans nos corpus.
Procédant du synthétique à l'analytique, nous faisons l'analyse de chacune des quatorze grappes graphées dans la troisième section, intitulée Analyse. On en trouvera peut-être la lecture quelque peu ardue. On se contentera alors de la feuilleter, s'arrêtant sur l'une ou l'autre grappe de son choix et sur le commentaire que nous en faisons.
La quatrième section offre un graphe orienté effectuant un regroupement et une synthèse des grappes de sens définies dans la section précédente.

1. Note technique

1.1. Grappes de sens

MicroMot définit des grappes de sens en calculant des appétences entre descripteurs. Sous formes de graphes orientés, ces grappes se structurent autour d'un descripteur qui en forme le noyau. De part et d'autre de ce noyau, les graphes fournissent les principaux descripteurs qui le précèdent immédiatement ou le suivent immédiatement dans les corpus. Or comment choisit-on les descripteurs apparaissant en position de noyau ? Le principe de sélection repose sur des analyses fréquentielles et des analyses de contingence. Ainsi, pour qu'on retienne un descripteur comme noyau d'une grappe, il faut qu'il remplisse deux conditions. (1) il faut que sa fréquence dans le corpus normalisé [80] se situe au-delà d'un certain seuil ; (2) il doit intersecter un nombre suffisant d'autres descripteurs pour que ses interactions sémantiques se situent, elles aussi, au‑delà d'un certain seuil. On détermine ces seuils selon un algorithme défini dans le rapport complet et dans le manuel de l'usager du logiciel MicroMot résumé ci-dessus (chapitre 2, sections 3.2 et 4 (5)).
Quant au choix des descripteurs « gravitant » autour du noyau, nous ne retenons que ceux dont les probabilités de transition se situent au‑delà du seuil de 0,05. En d'autres mots, le « taux de transit », la force associative des prédécesseurs et des successeurs d'un noyau doit être suffisamment grande pour assurer un débit d'au moins cinq pour cent calculé sur l'ensemble des corpus.


1.2. Relations entre les descripteurs formant une grappe

Les graphes représentent des structures associatives et génératives de syntagmes élémentaires — de concaténations — dans le corpus. Pour reprendre des notions présentées dans le chapitre premier, disons qu'on pourrait comparer les noyaux des grappes, « symboles lourds », à des « soleils » dans un « système planétaire » — un système sémantique. Et, comme l'ensemble de ces systèmes planétaires formerait une ou des « constellations », ainsi un ensemble de systèmes sémantiques forme un corpus [footnoteRef:58]. Toutefois, vu que nous ne faisons ici qu'une analyse de contenu et non pas une analyse de discours — rappelons-le —, nous ne nous rendons qu'au seuil des concaténations en syntagmes complets qui décriraient l'ensemble des corpus. Restons-en donc, dans cet essai, aux grappes de sens, toutes prégnantes qu'elles soient de la grammaire discursive bantu. Bref, nos graphes représentent des symboles lourds, fondamentaux, communs aux trois corpus bantu. [58:  	Développons la métaphore : bien des étoiles qui illuminent encore nos nuits se sont éteintes il y a fort longtemps ; il en va de même avec les grands mythes fondateurs de maintes sociétés, qui continuent pourtant d'illuminer nos cultures et d'en constituer les assises à la façon des galaxies mortes qui forment encore les fondements de l'astronomie et de tant de poèmes.] 


Montrons, par exemple, comment on fait le calcul pour le descripteur ETRE NON-HUMAIN. Selon l'annexe 2 de notre rapport de recherche, les scores E/R (Émissions/Réceptions) de ce descripteur sont les suivants : pour le corpus fang, 0,9167 ; pour le mbede, 1,2105 ; pour l'eshira, 0,8378. Somme : 2,9650, ce qui donne, pour tout le corpus, une moyenne de 0,998, qu'on arrondit à 1,0000, c'est-à-dire qu'on a la un score de relais.

Or — et répétons-le encore une fois — comme l'analyse de discours dépasse largement la nature et les objectifs du présent projet, nous n'avons utilisé les sorties MARKOV de MicroMot que pour définir les grappes représentées [81] ci-dessous sous forme de segments de réseaux (alors que l'analyse de discours définirait des réseaux complets pour l'ensemble des corpus).
Dans un premier temps, nous avons défini les grappes de sens sur l'ensemble des trois corpus. Nous procéderons ensuite à leur analyse comparative, corpus par corpus.

1.3. Analyse en segments de réseaux

Cette analyse consiste d'abord en quatorze figures, quatorze graphes — en fait, quatorze segments de réseaux —, puis en un tableau des descripteurs qui occupent des positions importantes de nœuds dans ces segments. Les quatorze figures représentent toutes des nœuds relais, c'est-à-dire des nœuds dont les entrées et les sorties s'équilibrent. Il s'agit par conséquent de nœuds de transmission qui ni ne « retiennent » de l'information, ni n'en génèrent (v. les définitions données ci‑dessus, chapitre 1, et leur rappel ci-dessous, section 2).
Pour le moment contentons-nous d'insister sur le fait que les figures représentent des segments de réseaux du premier degré, c'est-à-dire des « constellations » de forme probabiliste et réticulaire à longueur de chemin = 1. On se rappellera que « forme probabiliste et réticulaire » signifie une représentation graphique ayant recours à la théorie des graphes orientés avec, en outre, des probabilités de transition d'un nœud à un autre dans une sémantique donnée ; et que « longueur de chemin  =1 » signifie qu'on ne retient que les prédécesseurs et successeurs immédiats de chaque nœud.
Les grappes de sens suivantes fournissent donc des descriptions de dynamiques structurantes pour l'ensemble des nœuds relais dans le réseau des probabilités de transition pour tout le corpus. Viendront d'abord (section 2) les figures des grappes de sens pour les nœuds relais, explicitées dans le section 3. Ensuite, comme nous l'avons dit dans l'introduction à ce chapitre, nous fournirons en section 4 un graphe orienté faisant la synthèse des grappes définies dans la section 3.


1.4. Rappel terminologique :
nœuds relais, nœuds diffracteurs et nœuds condensateurs [footnoteRef:59] [59:  	Du point de vue méthodologique, cette section sera quelque peu redondante par rapport au chapitre 2. En effet, nous y reprenons sous forme simplifiée certaines définitions dont on sera dépourvu si on a omis la lecture du chapitre 2.] 


Les nœuds relais sont ceux par lesquels transitent l'information sans qu'elle ne soit ni réduite ni accrue ; leurs entrées (réceptions) et leurs sorties (émissions) sont en nombre approximativement égal. Les nœuds diffracteurs, comptant un plus grand nombre de sorties que d'entrées, élargissent l'éventail [82] sémantique en se répercutant sur d'autres nœuds, plus nombreux que ceux dont ils reçoivent les émissions. Enfin, les nœuds condensateurs, recevant plus qu'ils n'émettent, ont un effet réducteur, un effet de focalisation sémantique et se trouvent à porter le poids des nœuds dont ils reçoivent les émissions en nombre supérieur à celui des nœuds sur lesquels eux‑mêmes se répercutent. On peut dire, métaphoriquement, que ces derniers nœuds forment des « entonnoirs » ou produisent un « effet lenticulaire de captation » alors que le premiers font office d'« éventails » ou produisent des « effets lenticulaires de projection », de « prisme ».
La spécification de nœuds en relais, diffracteurs et condensateurs s'opère au moyen d'un algorithme calculé par MicroMot. Notre logiciel examine chaque descripteur quant à ses connexions à tous les autres descripteurs d'un corpus. Il calcule pour chacun le rapport de ses émissions à ses réceptions et groupe ensuite les descripteurs en trois classes : (1) les relais, c'est-à-dire ceux dont le rapport émissions/réceptions tend vers 1 ; (2) les descripteurs diffracteurs, c'est‑à‑dire ceux dont le rapport émissions/ réceptions > 1 et (3) les descripteurs condensateurs, c'est-à-dire ceux dont le rapport émissions/ réceptions < 1.
MicroMot tient compte des fréquences de ces descripteurs dans le corpus normalisé et calcule en outre les probabilités de transition de chaque descripteur vers celui qui le suit ou le précède immédiatement.
Commençons par les nœuds relais, par ces descripteurs qui constituent les assises d'un corpus car ils assurent le transit normal, la circulation sans encombre des sens entre symboles lourds dans une culture. Assises, en quelque sorte, de l'idéo-logique, ils sont comme les piliers de ponts sémantiques entre diverses composantes de la culture d'un peuple. La section suivante offre ainsi un inventaire des principaux descripteurs entre lesquels la pensée se meut facilement et qui sont comme les grandes places ou monuments entre lesquels se tracent les voies du discours. En vertu de leurs statuts de relais, ces mêmes descripteurs spécifient les lieux sémantiques majeurs caractérisant un corpus. Les trajets discursifs d'une société se voient en quelque sorte prédéterminés par la « topographie sémantique » de ses principaux lieux culturels [footnoteRef:60] — lieux dynamiques qui font office de points de transit eux‑mêmes lourds de sens, lieux dont la dynamique s'exprime en appétences, c'est-à-dire en probabilités de transition les uns vers les autres. En fait, les « relais », investis de sens par une longue tradition, font un peu figure de « gares » ou d'« auberges mentales » à l'architecture et à l'atmosphère particulières, dont la distribution dans un pays structure et colore les déplacements des voyageurs. [60:  	cf. la notion de « lieux mentaux » de Reinert, ci-dessus, chapitre 1, section 5.] 
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2. Grappes de sens dans le corpus :
nœuds relais et grappes

2.1. Aperçu général

Reprenons la métaphore d'« auberges sémantiques » pour signifier les descripteurs représentant des relais dans un corpus : voyons-en d'abord la liste pour nos données. On aura ainsi un aperçu général de ces quatorze nœuds par lesquels s'effectue le transit d'un thème majeur à un autre dans l'idéo-logique bantu.
L'ordre des descripteurs dans la liste ci‑dessous provient des scores calculés par MicroMot pour la valeur « relais » de chacun d'entre eux. Ainsi, COSMOLOGIE obtient un score légèrement plus élevé que FEU. Mais en fait, tous ces descripteurs (ou nœuds) fonctionnent comme des relais. En voici la liste.

COSMOLOGIE 
QUALIFICATION 
AUTRUI 
APPARENCE 
ANIMAUX 
COGNITION 
OBJET MAGIQUE
HÉROS NON-HUMAIN
ETRE NON-HUMAIN
GROUPE
RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES
RELATIONS SOCIALES POSITIVES
ESPACE AMENAGÉ
FEU

Donnons maintenant une idée des champs de vocables recouverts par chacun des descripteurs ci-dessus. Comme on s'en rend compte si on a parcouru le thésaurus de niveau méso qui a fait l'objet du chapitre précédent, les quatorze champs que nous venons de citer ne représentent qu'une petite partie des descripteurs formant ce thésaurus. En effet, la liste ne comporte que les nœuds relais de nos corpus normalisés et fusionnés en un corpus maître. Nous retrouverons tous les autres descripteurs importants [footnoteRef:61] du thésaurus méso dans les tableaux spécifiques à chaque corpus. [61:  	C’est-à-dire dont le degré d'appétence pour les autres descripteurs égale ou se situe au-delà du seuil calculé par MicroMot.] 
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2.2. Maxi-grappes

Passons maintenant ces descripteurs en revue en les regroupant d'un point de vue thématique. Cette procédure relève d'une opération de classement, effectuée non pas directement par MicroMot mais par nous au moyen des décomptes fournis par notre logiciel. Appelons ces regroupements « maxi-grappes », pour les distinguer des grappes formées d'appétences calculées par MicroMot et que nous examinerons dans la section suivante, où nous suivrons l'ordre établi par MicroMot. Nous pourrons ainsi vérifier la pertinence de l'ordre thématique — nos maxi-grappes — selon lequel nous obtenons les champs sémantiques suivants.

(1) Ordre « surnaturel »

COSMOLOGIE - HÉROS NON-HUMAIN - ETRE NON-HUMAIN - OBJET MAGIQUE
(2) Ordre « naturel » - cognitif
COGNITION - APPARENCE - QUALIFICATION - AUTRUI
(3) Ordre des relations sociales
GROUPE - RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES - RELATIONS SOCIALES POSITIVES - ESPACE AMENAGÉ
(4) Ordre zoologique
ANIMAUX
(5) Ordre instrumental
FEU (en rapport avec OBJET MAGIQUE)

On a donc cinq « maxi-grappes », de cinq ordres que nous distinguons dans notre approche, la quatrième et la cinquième ne comportant chacune qu'un seul descripteur. Si on souhaite plus de détails sur les composantes des maxi-grappes, on consultera le thésaurus méso fourni au chapitre précédent. Commençons par commenter brièvement les trois premières maxi-grappes.

Maxi-grappe (1). La maxi-grappe (1) — ordre « surnaturel » — se situe dans le domaine qu'on caractérise communément comme le « sacré », le « préternaturel » ou le « surnaturel ». On y trouve en effet des composantes appartenant au domaine de l'ordre de l'univers (COSMOLOGIE) et d'autres qui se démarquent du fonctionnement courant du monde puisqu'il s'agit d'êtres ou de modes d'opération extra-ordinaires.

Maxi-grappe (2). La maxi-grappe (2) — ordre « naturel » — cognitif — fait le pont par le domaine des opérations de la connaissance entre la première maxi-grappe (ordre « surnaturel ») et la troisième (relations sociales). Elle comporte en effet des descripteurs ayant trait à la COGNITION (qui comprend la perception dans notre thésaurus méso), avec accent sur la perception visuelle par APPARENCE. Et puis, des jugements de QUALIFICATION se rattachent évidemment à COGNITION puisqu'on ne saurait qualifier sans connaître [85] au préalable ; et les QUALIFICATIONS dont il est question dans nos corpus sont fondées la plupart du temps sur des PERCEPTIONS VISUELLES, dont APPARENCE.
Il va de soi que COGNITION se rattache à COSMOLOGIE vu qu'il s'agit là de l'ordre de l'univers. COGNITION s'avère tout aussi incontournable [1] quant aux jugements impliqués dans la qualification et [2] dans ceux impliqués dans la classification d'une part de ces AUTRUIs que sont les ÊTRES ou HÉROS NON-HUMAINS et, de l'autre, dans la classification des OBJETS comme MAGIQUES (et des actes qui manipulent ces objets).
COGNITION et ses descripteurs associés dans la maxi-grappe (2) se rapportent également à la troisième, centrée sur les rapports sociaux dont AUTRUI forme une composante importante. Le descripteur AUTRUI ouvre par conséquent à la fois sur cet « autre » qu'est le « surnaturel » et sur cet « autre » qui structure les rapports sociaux.
Maxi-grappe (3). Le domaine du social structure la maxi-grappe (3) — ordre des relations sociales —. Le descripteur GROUPE est forcément fondé sur des RELATIONS SOCIALES avec AUTRUI, selon une dialectique de RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES et de RELATIONS SOCIALES POSITIVES. Et le GROUPE vit dans un ESPACE AMENAGÉ, une habitation, un village ; il travaille dans un jardin ou se retrouve près d'un espace construit qui représente matériellement les liens sociaux de ceux qu'on y trouve. En outre, il est bien clair que les types de RELATIONS SOCIALES requièrent des jugements de QUALIFICATION qui font partie de la maxi-grappe (2). Enfin, c'est LA PERCEPTION VISUELLE (PAPPARENCE) qui permet de reconnaître non seulement AUTRUI mais aussi l'ESPACE AMENAGE comme une expression du GROUPE qui l'a construit.
Maxi-grappe (4). L'ordre zoologique se situe lui aussi du côté relationnel. Les rapports avec les ANIMAUX s'inscrivent majoritairement dans l'axe de la chasse et sont associés à l'homme, Par ailleurs, COMMUNICATION et COGNITION — descripteurs associés eux aussi à ANIMAUX — suggèrent des dimensions sociales et cognitives à leur propos. On trouve également dans cette maxi-grappe le descripteur RELATION SOCIALE D'AGRESSION, indissociable de la chasse (par l'entremise du vocable « tuer »).
Maxi-grappe (5). Le descripteur FEU, polysémique, recouvre à la fois les arts du feu (forge) mais se trouve aussi en rapport avec les objets magiques. On connaît bien l'importance du feu, du fer et du travail de ce minerai par le forgeron dans plusieurs parties de l'Afrique. Le forgeron et, son épouse y jouent un rôle capital dans nombre d'opérations « magico-surnaturelles ». Rien d'étonnant, par conséquent, à ce que FEU occupe une position de relais dans notre corpus tel qu'analysé par MicroMot. Et, par l'intermédiaire du descripteur OBJET MAGIQUE, FEU fait le pont avec la maxi-grappe (1) et rebondit ainsi sur les autres maxi-grappes — en transitant par ACTE comme on le verra dans le graphe de la figure 14 dans le section suivante.
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Notre approche informatique nous a conduits à formuler les maxi-grappes qu'on vient de passer en revue. Ces « noyaux de sens », ces « grosses molécules sémantiques » rendent-elles fidèlement l'essence des « grandes voies de circulation du sens », des relais de notre corpus ? L'entreprise de critique par l'ethnographie, ci‑dessous, chapitres huit et neuf, fournira la réponse à cette importante question. Mais avant d'y arriver, approfondissons l'analyse non plus cette fois en procédant par champs sémantiques ou « ordres » mais en suivant pas à pas le rangement de ces descripteurs par MicroMot.

3. Analyse des grappes de sens

Ici, nous suivrons l'ordre des grappes tel que défini par MicroMot même si, comme nous l'avons dit à la section précédente, nous pourrions tout à fait correctement adopter l'ordre thématique que nous y avons proposé. Pourquoi procéder ainsi plutôt que de nous conformer à des regroupements déjà présentés ? Pour trois raisons. En premier lieu, nous devons rester fidèles à une procédure « scientifique » conforme aux propos épistémologiques tenus dans la section 5 du chapitre 1. Ensuite, parce que l'ordre fourni par MicroMot nous obligera à une vérification additionnelle des maxi-grappes que nous avons déterminées dans le section 2.2. La troisième raison : nous constatons que l'analyse selon l'ordre calculé par MicroMot met en relief des recoupements que l'analyse selon l'ordre thématique pourrait laisser dans l'ombre ou négliger.
Commençons par un court préambule technique qui explique la structure des graphes.

Préambule technique. Nous l'avons dit, il s'agit ici de relais, au sens technique précisé plus haut. Ajoutons, des points de vue théorique et méthodologique, que cette notion de relais varie en degré, certains nœuds jouant le rôle de déclencheurs de détermination sémantique — tel COSMOLOGIE, ci‑dessous — quand d'autres ne font que transmettre le débit sémantique sur un trajet (dont l'analyse de discours révélerait l'ensemble de la configuration). Somme toute, certains relais — e.g., COSMOLOGIE ‑ fonctionnent sémantiquement comme des « quasi-diffracteurs ».

Notons aussi que, dans les graphes qui vont suivre, certains descripteurs ; sont représentés avec un nombre beaucoup plus grand de réceptions que d'émissions et vice versa. Cela tient au fait que leur statut de relais dépend d'un calcul exhaustif de leurs émissions et réceptions par MicroMot mais que les graphes ne retiennent que les émissions et réceptions significatives à 95% (p > 0,05).
Enfin, il faut mettre ces segments de réseaux en relation avec les tableaux du chapitre suivant, qui les complètent en poussant l'analyse aux nœuds diffracteurs et condensateurs.
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Figure 1.
Grappe « cosmologie »
[image: ]

On constatera d'abord que le graphe pour COSMOLOGIE ne contient pas d'« entrées » : COSMOLOGIE ne reçoit aucun autre descripteur — aucun autre descripteur ne s'y achemine — tandis que cinq en émanent. Cela est dû au fait que les entrées de ce nœud, elles aussi au nombre de cinq, affichent des scores trop faibles (probabilités de moins de 0,05) pour être retenues comme significatives. Par là, tout relais qu'il soit, le descripteur COSMOLOGIE se trouve à fonctionner comme une « source », c'est-à-dire comme un nœud diffracteur. Rien d'étonnant à cela car la COSMOLOGIE, à la fois référence et substrat dans nos corpus, n'en préside pas moins à la mise en situation de l'humain dans le monde.
Ainsi, COSMOLOGIE occupe parmi les relais une position de « lancement », de mise en œuvre. Ce descripteur s'oriente vers d'autres de type général : ACTE, ETRE HUMAIN MASCULIN, POUVOIR, AVOIR [footnoteRef:62] et QUALIFICATION. Sa principale portée, sa principale émission va sur ACTE (probabilité de 0,26), son « impulsion » se portant ensuite sur ETRE HUMAIN MASCULIN et sur POUVOIR (p = 0,11 dans les deux cas). On interprète facilement cette dynamique quand on connaît ce genre que constituent les mythes de fondation — la [88] cosmologie y joue un rôle d'assise sur laquelle reposent les grands axes de l'action, de la situation des êtres humains en rapport avec le « POUVOIR », et des « QUALIFICATIONS ». [62:  	Étant donné qu'il s'agit de l'auxiliaire, nous ne tiendrons pas compte de ce descripteur au niveau d'analyse où nous nous situons. Bien qu'on le trouve occasionnellement dans les graphes, il n'apparaîtra pas dans nos commentaires.] 

Le score de premier relais accordé à COSMOLOGIE par MicroMot situe cette grappe de façon congrue à l'ordre suggéré dans la section précédente (maxi-grappe (1)). Dans les deux cas, on a une première grappe de sens émanant de COSMOLOGIE qui dynamise (par ACTE), puis qui se porte sur ETRE HUMAIN MASCULIN et POUVOIR avec autant de force, puis — mais avec une moindre impulsion — vers QUALIFICATION. Somme toute, de façon générale, un déploiement à dominante de dynamique « masculine » et « puissante ».



Figure 2
Grappe « QUALIFICATION »
[image: ]


Le descripteur QUALIFICATION boucle [footnoteRef:63] sur lui-même avec une faible probabilité (p = 0,0649) ; c'est dire que les corpus s'y « complaisent » quelque peu en restant dans un état de « qualification » lorsqu'ils l'ont atteint. On a affaire là à un facteur d'insistance par redondance. — Notons en passant que le descripteur COSMOLOGIE ne boucle pas sur lui-même : les corpus ne s'y attardent pas, comme si, une fois posé, ce fondement n'appelait plus de retour sur lui-même. (D'où la tentation de rapprocher COSMOLOGIE du descripteur DIEU, qui recouvre les noms bantu de deus otiosus) [63:  	Pour reprendre la métaphore d'« auberge », disons qu'une boucle signifie que le parcours sémantique s'attarde sur ce descripteur.] 
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Les entrées de QUALIFICATION, au nombre de trois, consistent en CHANGEMENT, COSMOLOGIE et ETRE HUMAIN JEUNE (EHJ). Peu importantes dynamiquement — leurs probabilités de transition se situent autour de 0,07 — ces impulsions vers QUALIFICATION n'en restent pas moins intéressantes structurelle ment. Car la grappe nous apprend que, dans nos corpus, « cosmologie », « changement » et « jeunesse » peuvent transiter facilement vers des « qualifications ».
Les émissions de QUALIFICATION s'avèrent importantes à la fois structurellement et dynamiquement. Ce descripteur impacte d'abord ETRE HUMAIN MASCULIN (p = 0,1558), puis ACTE (p = 0,1299) puis, plus faiblement, COGNITION (p = 0,0779) et enfin TEMPOREL (p = 0,649).
Ici encore, comme dans les émissions de la grappe précédente, on retrouve dans celles de QUALIFICATION d'une part ITTRE HUMAIN MASCULIN et de l'autre, l'ACTE. Tout se passe comme si la grappe de sens centrée sur la qualification, opérait le transit sémantique en tant que récepteur par rapport à la cosmologie, au changement et à la jeunesse. Ces trois champs sémantiques une fois « qualifiés », se voient branchés sur l'homme et l'acte, avec, à de moindres degrés, une dimension cognitive et une dimension temporelle. QUALIFICATION dynamiserait donc nos corpus comme émetteur par rapport à ces derniers descripteurs, dont deux se retrouvent également parmi les récepteurs de COSMOLOGIE, soit ACTE et ETRE HUMAIN MASCULIN. S'agit-il d'un renforcement de l'androcentrisme ?
On pourrait en effet être tenté de construire un scénario à partir de cette grappe si on la conjuguait à la précédente. Un scénario d'action cosmologique à caractère de changement qualitatif impliquant des jeunes mais surtout des hommes munis de pouvoirs et de connaissance, tout cela se déployant dans le temps (non seulement des références au temps apparaissent-elles mais on passerait aussi, normalement, de la jeunesse à l'âge adulte). Toutefois, un tel scénario devra rester conjectural : il faudrait une analyse de discours pour en vérifier la pertinence. Contentons-nous de grapher sommairement une maxi-grappe regroupant ces vecteurs dominants.


Figure 2.1.
Maxi-Grappe des deux premières grappes et de leurs émissions
[image: ]
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Figure 3
Grappe « AUTRUI »
[image: ]

AUTRUI reçoit trois descripteurs, DIEU, EAU et HÉROS NON-HUMAIN et il émet sur deux descripteurs que nous avons déjà rencontrés dans les grappes précédentes, soit ACTE et ETRE HUMAIN MASCULIN.
DIEU va sur AUTRUI avec une forte impulsion : vingt-cinq pour cent des émissions de ce nœud y portent (p = 0,2500). Et il en va de même pour HÉROS NON-HUMAIN, dont vingt pour cent des émissions portent aussi sur AUTRUI (p = 0,2000). Or DIEU et HÉROS NON-HUMAIN appartiennent au domaine du « surnaturel » auquel nous avons fait allusion plus haut, en rapport avec COSMOLOGIE, dans nos commentaires généraux sur la maxi-grappe (1). Mais comment se définit la forte probabilité de transition de DIEU vers AUTRUI ? se définit-elle par une opération du deus otiosus, qui alors apparaîtrait moins oisif qu'on le croirait ? Ou s'agit-il d'une autre dimension ? Encore ici, seule l'analyse du discours préciserait ce lien.
EAU possède des vertus spéciales qui l'inscrivent également dans le système cosmologique bantu. En effet, comme on l'apprend à partir du thésaurus de niveau micro, l'EAU est un élément cosmologique aux sens multiples et féconds, avec des connotations « surnaturelles » [footnoteRef:64]. Les « entrées » de AUTRUI [91] indiquent-elles que ce nœud opère le transit du « surnaturel » vers une altérité d'un autre ordre ? Pour essayer de répondre à la question, voyons les sorties de AUTRUI. [64:  	EAU possède également une dimension « laïque » : en effet ce descripteur fonctionne en nœud diffracteur (E/R = 1,75) associé à ACTE, ESPACE AMENAGÉ, LOISIR, QUANTITATIF-QUALITATIF et RELATIONS SOCIALES DE SOUMISSION.] 

AUTRUI se porte sur ACTE avec une impulsion de près de vingt‑deux pour cent (p = 0,2174) et moindrement sur ETRE HUMAIN MASCULIN (p = 0,0870). La constitution de cette grappe suggère une structure associative où la dynamique de transit s'établit de certains nœuds d'un type « surnaturel » particulier : elle nous fait lire AUTRUI comme un « embrayeur ». En effet, l’« altérité » nous fait d'abord passer du « surnaturel » le plus fréquemment vers une « action ». Ensuite, cette altérité s'articule à ETRE HUMAIN MASCULIN.
Somme toute, avec cette grappe, nous voyons à la fois une modification et une consolidation du champ sémantique où se recoupent les deux grappes précédentes. D'abord une modification par enrichissement. En effet, apparaissent ici trois nouvelles composantes de grappes, soit les nœuds DIEU, HEROS NON-HUMAIN et EAU avec lesquels AUTRUI est en relation de récepteur. AUTRUI se situe ainsi nettement d'un côté qu'on pourrait associer à la cosmologie mais qui s'avère plus spécifique que les références générales dans les grappes 1 et 2 car il s'agit fort nettement de « surnaturel ».
En second lieu, consolidation car la dynamique émettrice de AUTRUI — ses « sorties » sur ACTE et ETRE HUMAIN MASCULIN — non seulement relient cette grappe-ci aux deux précédentes mais montrent aussi une réitération de la proéminence actantielle et des appétences vers la masculinité.
Voyons maintenant ce que nous apprennent les autres grappes. Nous n’y retrouverons ni DIEU ni EAU mais, par contre, nous verrons que HÉROS NON-HUMAIN occupe un centre de grappe (grappe 8).
[92]

Figure 4
Grappe « Apparence »
[image: ]
APPARENCE est un relais important à cause des champs sémantiques qui en sont les entrants tout comme ceux qui en reçoivent les diffractions. Sept symboles lourds s'y portent, quatre le reçoivent. Parmi les premiers, il faut noter la grande force d'impulsion de CHANGEMENT (p = 0,31). Voici donc que le descripteur APPARENCE, de façon congrue avec QUALIFICATION, est lui aussi affecté par une dynamique de « changement ». Il reçoit aussi une émission assez forte (p = 0,10) de MINÉRAL ‑ à interpréter en nous reportant au thésaurus de niveau micro, où on voit qu'on doit lire surtout « fer ». Ce minerai change évidemment d'apparence lorsqu'on le transforme dans la forge.
Ensuite, nous passons à un autre champ sémantique, celui ayant trait à l'anatomie (humaine ou animale, cf. grappe 5, ci-dessous). En effet, APPARENCE est enchâssé par PARTIES DU CORPS, qui forme cycle avec lui, c'est-à-dire que PARTIES DU CORPS se porte sur APPARENCE (p = 0,0938) qui, à son tour, se porte sur ce même PARTIES DU CORPS avec une impulsion encore plus grande (p = 0,1130). Les corpus « se complaisent », pour ainsi dire, en s'y attardant, en rebondissant entre ces deux descripteurs dont le lien semblerait intuitivement évident.
Notons, bien sûr, que nous retrouvons encore ACTE dans cette grappe-ci, bien que sa « force gravitationnelle » ne soit pas très grande (p = 0,0549) [footnoteRef:65]. [65:  	On verra plus bas (chapitre 7) que ACTE fonctionne comme relais dans Mulombi et comme condensateur dans Olende.] 
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Avant d'examiner les autres entrées de APPARENCE, relions dès maintenant les trois champs sémantiques dont il vient d'être question à des sorties de APPARENCE, soit celles ARTEFACT, ETRE HUMAIN MASCULIN et ANIMAUX. Pour ARTEFACT (p = 0,1354), le lien s'établit avec MINÉRAL ; pour ETRE HUMAIN MASCULIN et ANIMAUX, il s'établit avec PARTIES DU CORPS mais aussi avec d'autres descripteurs non retenus dans le graphe à cause de probabilités de transition inférieures à 0,05. De nouveau, l'analyse par grappes conduit à poser des hypothèses de travail à vérifier par l'analyse de discours.
Notons, bien sûr, encore une fois, que ÊTRE HUMAIN MASCULIN apparaît dans la même grappe de sens que ACTE — consolidation de l'actantiel et de l'androcentrisme ?

Revenons aux entrées de APPARENCE que nous avions provisoirement laissées de côté. Il s'agit de trois autres composantes, nouvelles par rapport aux grappes précédentes : [1] les RELATIONS SOCIALES DE SOUMISSION (p = 0,0741), qui affectent l'apparence d'une façon qu'il faudrait approfondir au moyen de l'analyse de discours ; [2] le QUANTITATIF-QUALITATIF et [31 l'AFFECT POSITIF : on ne se surprendra pas de voir ces deux descripteurs associés comme entrées à APPARENCE. Le premier recouvre le nombre, des décomptes, et des qualités ; le second recouvre des réactions émotives positives à des stimuli visuels.

Figure 5.
Grappe « ANIMAUX »
[image: ]
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Avec APPARENCE, ANIMAUX représente un nœud majeur dans le réseau sémantique bantu. Ici encore ‑comme pour COSMOLOGIE —, pour peu que l'on soit familier avec les mythologies, on comprend facilement la place éminente de ce descripteur dans les dynamiques de ce type de corpus.
Attirons d'abord l'attention sur le fait que ANIMAUX boucle fortement sur lui‑même (p = 0,1228), ce qui signifie que le corpus insiste considérablement sur ce sujet lorsqu'il apparaît dans les textes : quand on parle d'animaux, on répète le propos. Ensuite, on voit que, comme on pouvait s'y attendre, le prédécesseur principal (p = 0,2222) de ce descripteur est la chasse. Les SECRETIONS CORPORELLES viennent ensuite (p = 0,2000) mais l'explicitation des relations de ce descripteur à ANIMAUX requerrait une analyse de discours. Par contre, les PARTIES DU CORPS et la POSSESSION, qui donnent tous deux également et fortement sur ANIMAUX (p = 0,1412 dans chaque cas), renvoient, le premier à l'anatomie du gibier dans la plupart des cas, le second, à la capture ou autre forme de propriété de l'animal.
Quant aux autres réceptions par ANIMAUX, soit APPARENCE, QUANTITATIF, ARTEFACT (lire « armes »), RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION (lire « agression » dans un contexte de lutte entre humains et animaux) et EXIST (le verbe « être » au sens de « exister »), leur interprétation intuitive correspond à celle fournie par les descripteurs de niveau micro.
Bien que ANIMAUX — sans compter la boucle sur lui-même — reçoive neuf descripteurs et n'émette que sur cinq, il demeure un relais en vertu de ce que nous avons dit plus haut, dans le Préambule technique.
Relevons maintenant les émissions du descripteur qui nous occupe. Dans cette dynamique prédominent ACTE (p = 0,1579), COMMUNICATION (p = 0,1404) et ETRE HUMAIN MASCULIN (p = 0,0760). ANIMAUX se voit ainsi relié aux grappes précédentes par ACTE et ÊTRE HUMAIN MASCULIN qui établissent un raccord avec la grappe COGNITION dont ils sont les sorties principales (v. grappe suivante, laquelle est d'ailleurs tout aussi bien un récepteur de ANIMAUX [footnoteRef:66]). [66:  	Nous avons retenu ANIMAUX comme entrée de COGNITION vu que la probabilité de transition du premier vers le second (cf. grappe 6) se situe légèrement au‑delà du seuil de cinq pour cent, avec p = 0,0585.] 
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Figure 6.
Grappe « COGNITION »
[image: ]
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Le descripteur-noyau de cette grappe-ci corrobore donc la dynamique de transit sémantique vers l'action et l'homme, deux descripteurs qu'on a rencontrés dans des grappes précédentes. Décidément, notre traitement informatique doit-il nous inciter — au niveau de ces grappes en tout cas — à construire une matrice sémiogénétique de nos corpus en termes de fortes composantes androcentriques, et actantielles [footnoteRef:67] ? [67:  	Si nous faisions une analyse de discours de ce corpus bantu, nous verrions vraisemblablement que APPARENCE et ANIMAUX interagissent sémantiquement pour former des syntagmes structurants impliquant PARTIES DU CORPS, ARTEFACT, ETRE HUMAIN MASCULIN et ACTE, ces deux derniers‑ descripteurs attirant les grappes précédentes dans une orbite plus vaste. Résultat : toutes ces grappes, et les suivantes aussi, formeraient une « galaxie » dont les vecteurs révéleraient une dynamique d'action et de masculinité spécifiant le lexique culturel bantu, point sur lequel nous reviendrons dans la suite ce cet exposé.] 

Ici, le segment de réseau ne représente qu'une infime partie des émissions de COGNITION (qui, comme le montre le tableau en annexe 2 de notre rapport complet, sont approximativement au même nombre que ses réceptions : E/R = 1,0253). Conséquents avec notre procédure, nous n'avons intégré au segment du réseau de ce graphe que les émissions au‑delà du seuil de p = 0,5.
Les réceptions de COGNITION font voir un vaste répertoire dont les structures maîtresses sont le VOULOIR, le FAIRE, le POUVOIR, l'AFFECT et l'OBJET MAGIQUE. Ces dynamiques apparaissent avec dix‑huit autres en appétence de COGNITION, leur « attracteur ». De nouvelles dimensions s'ajoutent ainsi à la gamme des sens rencontrés jusqu'ici, notamment VOULOIR, PARENTÉ, ETRE HUMAIN FEMININ, MORT et MUSIQUE. Le champ de la cognition dans nos corpus bantu témoigne de toute une philosophie par les thèmes qui y convergent et qu'on peut regrouper comme suit, avec, en têtes de colonnes, les probabilités de transition les plus élevées.


VOULOIR (0,16) FAIRE (0,16) POUVOIR (0,13) AFFECTN (0,13) OBJM (0,12)

COMMUNICATION	ESPACE	MODIFIC
GROUPE	LOCATIF	QUALIT
PARENTÉ	LOISIR	QUANTIT
REL. SOCIALES SOUMISSION	MUSIQUE	QUANQUAL
ETRE HUMAIN FÉMININ	SANTÉ
ETRE HUMAIN JEUNE	MORT
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Par ailleurs, ETRE HUMAIN MASCULIN et ACTE sont les principales sorties de COGNITION, continuant par là, semble-t-il, d'assurer une orientation sémantique de nos corpus dans une sorte de transit vers la dynamique androcentrique et actantielle que nous avons déjà relevée à quelques reprises.


Figure 7
Grappe « OBJET MAGIQUE »
[image: ]

MORT et MUSIQUE se portent sur COGNITION (grappe précédente), mais ils sont aussi les principales réceptions d'OBJET MAGIQUE, avec une probabilité de transition presque deux fois plus grande pour MORT (p = 0,0947) que pour MUSIQUE (p = 0,0500). En fait, les rapports de MORT et MUSIQUE avec OBJET MAGIQUE traversent nos corpus comme ils traversent Plausiblement toutes les cultures bantu. La mort et la musique, ritualisées, intersectent les objets magiques, par où ils transitent sur les réception de ce descripteur à acceptions « surnaturelles ».
D'OBJET MAGIQUE émanent avec de fortes probabilités de transition d'abord — encore une fois ! — ACTE (p = 0,1471), puis COGNITION (p = 0,1176), COMMUNICATION (p = 0,1029) et — encore une fois ! — ETRE HUMAIN MASCULIN (p = 0,1029). Il ne faut pas manquer de signaler que OBJET MAGIQUE porte aussi sur RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION (p = 0,0735). Nous sommes tentés de conclure que si la magie débouche principalement sur un agir, sur une (acquisition de) connaissance, sur une communication et sur l'homme, elle se porte aussi vers des effets nocifs (agression).
[98]

Figure 8.
Grappe « HEROS NON HUMAIN »
[image: ]

Le nombre de réceptions de HÉROS NON-HUMAIN égale celui de ses émissions mais toutes sauf une — celle contenue dans le cycle — sont situées en-deça du seuil de 0,05 et n'apparaissent donc pas dans ce segment de réseau. Notons tout de même que si HÉROS NON-HUMAIN transite vers ETRE NONHUMAIN, celui‑ci transite vers celui-là avec une probabilité trois fois plus élevée.
Inscrit dans un cycle avec ETRE NON-HUMAIN, HÉROS NON-HUMAIN porte équiprobablement sur AUTRUI, PARENTÉ et RELATIONS SOCIALES POSITIVES (p = 0,2000). Commentons d'abord le cycle : il exprime un lien entre deux types de personnages de nos corpus, personnages caractérisés par le fait qu'ils échappent à la catégorie des humains. On a là une sorte de synergie associative. Mais l'appétence de ETRE NON-HUMAIN pour HEROS NON-HUMAIN porte à croire que le simple être non‑humain, celui qui ne se voit pas qualifié comme héros, gravite dans l'orbite de ce dernier. ETRE NON‑HUMAIN va donc vers HEROS NON-HUMAIN alors que ce héros ne lui rend que fort peu la pareille, porté qu'il est vers ses quatre autres récepteurs.
Rien d'étonnant à ce que HÉROS NON-HUMAIN s'associe à AUTRUI. On remarquera par ailleurs l'émergence d'un nouveau descripteur dans le tableau d'ensemble que nous traçons ici. En effet, si nous avions déjà rencontré PARENTÉ comme entrée de COGNITION, nous n'avions pas encore RELATIONS [99] HUMAINES POSITIVES dans notre univers descriptif. D'autre part, n'ignorons pas le fait que les quatre irradiations associatives de HEROS NON‑HUMAIN n'incluent ni ACTE ni ETRE HUMAIN MASCULIN.
AUTRUI, PARENTÉ et RELATIONS SOCIALES POSITIVES peuvent facilement former un champ sémantique à caractéristiques de « bienveillance », une bienveillance provenant de HÉROS NON-HUMAIN. Avons-nous affaire là à un médiateur se démarquant, par exemple, de OBJET MAGIQUE qui, lui, porte, entre autres, sur RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION ? Voilà encore un sujet à approfondir par l'analyse de discours.


Figure 9.
Grappe « ETRE NON HUNAIN »
[image: ]

Cette grappe et la précédente offrent une continuité en ce qu'elles comportent toutes deux l'élément « personnage » NON-HUMAIN. Commençons par examiner quels rapports elles entretiennent.
Nous avons vu dans la grappe précédente une certaine synergie entre HEROS NON-HUMAIN et ETRE NON-HUMAIN, ce dernier fortement porté sur le « héros ». Nous avons ainsi deux termes en interaction résolument inscrits dans le champ sémantique du « non‑humain ». Or le descripteur ETRE NON-HUMAIN recouvre principalement les « fantômes/ancêtres » de nos corpus, et [100] il se déploie sur neuf récepteurs principaux. Avant de les passer en revue, faisons remarquer que la probabilité est forte dans notre corpus que ETRE NON-HUMAIN boucle sur lui‑même (p = 0,1250). Nous avons déjà fait allusion au sens de ces boucles et nous y reviendrons plus bas alors que nous passerons en revue toutes celles que nous avons repérées dans nos graphes. Pour le moment, examinons les autres sorties de ETRE NON-HUMAIN.
En premier lieu, constatons que les récepteurs de ETRE NON-HUMAIN recouvrent en partie ceux de OBJET MAGIQUE : dans les deux grappes, on trouve en effet des émissions sur COMMUNICATION et ACTE. Se rejoignant ainsi partiellement dans leurs sorties, ces deux descripteurs ajoutent à leur dimension « surnaturelle » une voie de transition vers des aspects qui ne sont pas nécessairement non-humains. Ils partagent aussi le récepteur ACTE avec COSMOLOGIE et ANIMAUX.
Retenons les récepteurs vers lesquels ETRE NON-HUMAIN se porte avec les plus fortes probabilités de transition, soit COMMUNICATION et VOULOIR (tous deux avec p = 0,1250). L'ETRE NON-HUMAIN — le fantôme/ancêtre dans la plupart des cas, avons-nous dit — s'irradie en ce qu'on appelle en sémiotique des « vecteurs fondamentaux » : d'une part et surtout le « dire » et le « vouloir », de l'autre, et à un moindre degré (tous avec p = 0,0625) l'« agir » (ACTE) et le « faire » (FAIRE). Ces vecteurs fondamentaux se situent dans le contexte de PARENTÉ MASCULINE (encore l'androcentrisme ?), de RITE, de RELATIONS SOCIALES D'AUTORITE et de ARTEFACT. Transit intéressant que celui de l'« être non-humain » vers le « rite », les « relations sociales d'autorité » et l'« artefact » : à dimension « surnaturelle », le « non‑humain » se montre associé à des aspects fondamentaux de la vie sociale (le rituel et l'autorité), incluant la technologie.
Les sorties plus diversifiées de ETRE NON-HUMAIN que celles de HEROS NON-HUMAIN [footnoteRef:68] révèlent des dynamiques différentes. En effet, le « héros » répartit ses émissions équiprobablement sur AUTRUI, PARENTE en général et RELATIONS SOCIALES POSITIVES. En contraste, le simple ETRE NON-HUMAIN, lui, outre les trois récepteurs qui lui sont communs avec le « héros », va sur COMMUNICATION (cf. AUTRUI dans le cas du « héros »), spécifie la « parenté » en « parenté masculine » et au lieu d'établir le transit vers les « relations sociales positives » comme le fait le « héros », il le fait vers des « relations sociales d'autorité ». [68:  	Neuf contre quatre sans compter la boucle dans HÉROS NON-HUMAIN ni les cycles dans les deux cas.] 

Notre analyse suggère par conséquent d'interpréter l'ETRE NON-HUMAIN comme branché plus directement que le « héros » sur des aspects concrets et androcentriques.
[101]

Figure 10.
Grappe « GROUPE ».
[image: ]


Une boucle fort importante (p = 0,2577) nous indique que GROUPE [footnoteRef:69] est son propre successeur dans un bon nombre de cas — une sorte de « sur place » sémantique. Les corpus insistent sur cet aspect social, avec redondance. [69:  	Il s'agit du groupe social, des diverses collectivités humaines apparaissant dans nos corpus.] 

Sans compter la boucle, sept réceptions et cinq émissions enchâssent ce descripteur. GROUPE est « naturellement » et majoritairement associé, en réception, à PARENTÉ MASCULINE et à PARENTÉ FEMININE de même que à RITE et à d'autres descripteurs plausibles (ALLIANCE, ETRE HUMAIN JEUNE, AFFECT). Notons une première apparition de la « parenté féminine » parmi ces réceptions par GROUPE — nous avons repéré l'occurrence de ETRE HUMAIN FÉMININ dans la grappe 6, COGNITION.
Quant aux émissions de GROUPE, elles sont tout aussi « normales » du moins dans le contexte de notre corpus : ETRE HUMAIN MASCULIN y prédomine fortement (p = 0,2216), suivi par ACTE et COMMUNICATION et enfin par COGNITION et MORT — ce dernier évidemment un événement à fortes consonances sociales.
[102]
La tendance androcentrique de nos données semble se corroborer encore une fois à propos de GROUPE. Car il ne faut pas ignorer deux facteurs. Le premier : on trouve assurément PARENTÉ FÉMININE parmi les émetteurs sur GROUPE, avec une forte probabilité de transition (p = 0,1333) ; on y trouve aussi ALLIANCE, c'est-à-dire « mariage », lequel n'a pas lieu sans femme. Par ailleurs — et c'est le second facteur — PARENTÉ MASCULINE transite encore plus fortement que PARENTÉ FEMININE sur GROUPE (p = 0,2151), à quoi nous devons ajouter que GROUPE lui‑même transite encore plus fortement sur ETRE HUMAIN MASCULIN (p = 0,2216). Le thème de la « femme » qui fait une nouvelle apparition dans ce graphe-ci, n'emporte pas la pièce ; l'androcentrisme continuerait de proéminer.

Figure 11
Grappe « RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES »
[image: ]

Le descripteur RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES sert de nœud de transit à trois autres descripteurs et s'achemine lui‑même sur quatre autres. Examinons-en d'abord les entrées.
LOISIR se porte sur RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES avec la plus grande force associative : p = 0,1184, suivi par ETRE HUMAIN FÉMININ (p = 0,0674) et MORT (p = 0,526). Comme LOISIR recouvre principalement des jeux et divertissements de diverses sortes, faudrait-il en conclure que ces activités dégénèrent en contestes, en conflits ? Nous ne pouvons répondre à cette question par la simple analyse de contenu — l'analyse du discours nous éclairerait sans doute à ce sujet.
[103]
L'ETRE HUMAIN FEMININ qu'on a déjà trouvé parmi les entrées de COGNITION et de MORT se porte aussi sur le nœud de la présente grappe. Seraient-ce encore là des facteurs sociaux de dysfonction ? La femme et la mort donneraient-ils lieu à des affrontements ou, du moins, à des tensions ? Nous supposons que la plupart de nos lecteurs y verront d'une part une allusion aux querelles à propos de femmes, lieu commun dans bien des sociétés, et, d'autre part, une allusion aux accusations de sorcellerie qui suivent les décès dans nombre de sociétés africaines. Sous sa forme actuelle, notre analyse nous permet de poser le problème mais non de le résoudre.
Le déploiement de RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES vise en premier lieu l’ÊTRE HUMAIN MASCULIN avec une forte probabilité de transition (p = 0,1927). ACTE vient en deuxième lieu (p = 0,1284). Nous retrouvons donc encore une fois la paire « homme » et « action ». Remarquons que, ici, ils suivent un descripteur qui coiffe des termes tels « offense, outrage, affrontement » ; dans les grappes précédentes, l'« homme » et l'« action » se situaient dans des contextes de COSMOLOGIE, QUALIFICATION, AUTRUI, ANIMAUX, COGNITION, OBJET MAGIQUE et GROUPE. Voici donc la première constellation à connotation négative où ces deux descripteurs apparaissent. Les corpus nuancent-ils ainsi, en la qualifiant négativement, une orientation que nous avons caractérisée comme actantielle et androcentrique ?
Quant aux deux autres sorties de RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES, le graphe donne COMMUNICATION et QUANTITATIF-QUALITATIF (pour tous deux, p = 0,0550). Cette association est fort plausible : on peut s'attendre à ce que, d'une part, les « communications » suivent le conflit, l'affrontement, et que, de l'autre, on spécifierait les conflits en termes de nombre et d'intensité (QUANTITATIF-QUALITATIF).


Figure 12.
Grappe « RELATIONS SOCIALES POSITIVES »
[image: ]

[104]
Le nœud de cette grappe contraste évidemment avec celui de la précédente puisque de RELATIONS HUMAINES NÉGATIVES nous passons à RELATIONS HUMAINES POSITIVES. Que cette structure associative nous apprend-elle ?
Dans ce graphe, l'association la plus forte est celle qui va de HÉROS NON-HUMAIN à RELATIONS SOCIALES POSITIVES (p = 0,2000). Aurions-nous là un transit vers une sorte de bienveillance, comme nous l'avons suggéré à propos de la grappe 8, HÉROS NON-HUMAIN ? L'autre entrée retenue sur le nœud, POUVOIR (p = 0,0779), semble congrue avec la première, les héros « surnaturels » disposant vraisemblablement de pouvoirs exceptionnels. Doit-on en conclure que nos corpus conçoivent ces associations dans une optique favorable ?
Le transit, par RELATIONS SOCIALES POSITIVES, mène d'abord à une paire fortement androcentrique : ETRE HUMAIN MASCULIN (p = 0,1504), PARENTÉ MASCULINE (p = 0,0977) formant triade avec ACTE (p = 0,0752). La « quantification » forme l'autre sortie du nœud de cette grappe. Tout cela semble porter à croire que les corpus « travaillent » à fabriquer une idéologique fondant une position de prééminence pour les hommes.

Figure 13
Grappe « ESPACE AMENAGÉ »
[image: ]

ESPACE AMENAGÉ boucle sur lui‑même : les corpus s'y complaisent, pour ainsi dire. LOISIR (p = 0,0789) s'y porte — on serait porté à dire s'y « déroule » ainsi que les modificateurs à la fois quantitatifs et qualitatifs.
Encore ici, ETRE HUMAIN MASCULIN, principale sortie (p = 0,2889), l'emporte en importance avec un des plus haut scores de tous nos graphes. Et [105] de nouveau, ACTE s'inscrit dans la même orbite (p = 0,1259). Le « cognitif » (p = 0,0741) s'y retrouve aussi. Le descripteur TEMPOREL (p = 0,0593), y refait son apparition (cf. ci-dessus, grappe 2, QUALIFICATION).
On sera évidemment tenté de conclure que c'est dans des ESPACES AMENAGÉS que se déroulent les fêtes et autres loisirs, plus ou moins nombreux, de plus ou moins grande intensité. Dans des « espaces aménagés » qui impliquent d'abord des hommes et leurs agirs avec, en plus une dimension cognitive et une référence au temps telle, peut-être, les cycles annuels...


Figure 14.
Grappe « FEU »
[image: ]

Avec FEU, nous abordons la dernière grappe représentant les descripteurs relais de nos corpus. Nous voyons que FEU boucle sur lui‑même avec une probabilité de transition assez élevée : p = 0,1091. En outre, il transite avec un très haut score vers ACTE (p = 0,2181), qui revient sur lui avec le plus haut score de tous nos graphes (p = 0,3091). On a là une remarquable intensité de boucle et de cycle ; ce qui met cette paire en relief. Si FEU est bon « moteur » d'ACTE, ce dernier se révèle le plus puissant prédécesseur de FEU. L'un et l'autre descripteur fonctionnent comme de forts « attracteurs » l'un envers l'autre, leur appétence réciproque les signalant à l'attention.
Et quand on examine les autres entrées de FEU, soit APPARENCE (p = 0,0702), OBJET MAGIQUE et RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION (pour tous deux  = 0,0526), on se rend compte de son importante position de récepteur. Le lien de APPARENCE avec feu se rapporte vraisemblablement aux aspects visuels de la flamme, mais aussi, fort probablement, avec les métamorphoses qu'opère le feu dans la forge. Le lien du « feu » avec l'« objet magique » se fonde sans doute sur les vertus du fer. Enfin, les RELATIONS [106] SOCIALES D'AGRESSION, apparaissant ici de nouveau, thème qu'on a repéré dans la grappe 7, OBJET MAGIQUE.
Notre graphe ne retient qu'une seule émission de FEU, les autres, nombreuses, étant dispersées sous des seuils de moins de 0,05. Nous ne considérons par conséquent que QUANTITATIF-QUALITATIF (p = 0,0727). Le transit de tous ces puissants vecteurs qui vont sur FEU se voit ainsi dirigé principalement vers un modificateur évaluatif. Le « feu » agit-il principalement comme un « valorisateur », comme un agent de spécification quantitative et qualitative ? Autre question à laquelle une analyse de discours serait en mesure de donner réponse.
Les représentations graphiques précédentes, avec les probabilités de transition d'un descripteur à l'autre dans nos corpus, ont fourni un aperçu concis des relais sémantiques « lestant » nos données, c'est‑à‑dire assurant le transit sémantique entre leurs composantes. Ces « symboles lourds » précontraignent la grammaire narrative qui doit s'accommoder de leur sens pour pouvoir les agencer en discours. Offrons maintenant sous forme de tableau et de graphe orienté une synthèse de ce qui précède.

4. Tableaux et Graphe orienté
représentant une synthèse de nos corpus

En guise de synthèse des grappes de sens présentées dans la section précédente, nous ferons ressortir les composantes fondamentales des données traitées comme un seul corpus et esquissons la structure « macromoléculaire » qu'elles partagent. Cette structure met l'accent sur les descripteurs reliant plusieurs grappes entre elles. Ajoutons que nous ne retenons que les descripteurs dont les probabilités de transition les uns vers les autres sont supérieures à 0,099. Enfin, attirons l'attention sur le fait qu'il s'agit là d'une démarche heuristique dont l'objet consiste à définir une hypothèse de travail qui restera à vérifier par l'analyse de discours d'une part, par l'ethnographie de l'autre.

Avant de présenter le graphe orienté, reprenons la considération des boucles dans les graphes de la section 3. On en dénombre neuf sur les quatorze graphes. On voit que QUALIFICATION, APPARENCE, ANIMAUX, COGNITION, OBJET MAGIQUE, ETRE NON-HUMAIN, GROUPE, ESPACE et FEU sont tous des descripteurs bouclant sur eux‑mêmes. Les corpus s'y attardent, on pourrait dire s'y « complaisent » : ils y font du « sur place » sémantique, d'où leur importance comme emphatiques.
Faisons d'abord le tableau de ces noeuds-boucles (pour p > 0,099, soit 0,1 et plus).
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Tableau 1.
Tableau des nœuds-boucles et de leurs probabilités de transition
égales ou supérieures à 0,1
	NOEUDS BOUCLANT SUR EUX-MÊMES
	ÉMISSIONS SUR
	RÉCEPTIONS DE

	 QUALIFICATION
	ETRE HUMAIN
MASCULIN
ACTE
	

	APPARENCE
	PARTIES DU CORPS
ARTEFACT
ETRE HUMAIN

MASCULIN
	MINÉRAL

	ANIMAUX
	ACTE
COMMUNICATION
	CHASSE

POSSESSION

PARTIES DU CORPS

	COGNITION
	ETRE HUMAIN
MASCULIN
	FAIRE
VOULOIR
AFFECT NEG
POUVOIR
OBJET MAGIQUE

	OBJET MAGIQUE
	ACTE
COGNITION
COMMUNICATION
	

	ETRE NON HUMAIN
	VOULOIR
HÉROS NON HUMAIN
COMMUNICATION
	

	GROUPE
	ETRE HUMAIN
MASCULIN
	PARENTÉ
MASCULINE
PARENTÉ
FÉMININE

	ESPACE
	ETRE HUMAIN
MASCULIN

ACTE
	

	FEU
	ACTE
	ACTE



Disposons maintenant ces noeuds-boucles en graphe synthèse des quatorze graphes précédents.
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Figure 15.
Graphe « synthèse »
[image: ]
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Le graphe de la figure 15 représente une heuristique — nous l'avons dit — pour la formulation d'une hypothèse sur la dynamique commune de nos corpus. Comment formulera-t-on cette hypothèse ? D'abord en relevant l'importance de COGNITION : ce nœud à forte réception (cinq arcs y aboutissent) transite sur ETRE HUMAIN MASCULIN. Il y « achemine » les opérateurs VOULOIR, POUVOIR, FAIRE, AFFECT NÉGATIF et aussi, par VOULOIR, ETRE NON HUMAIN. Serions-nous donc contraints de poser de nouveau comme hypothèse que nos corpus, une fois regroupés, sont décidément androcentriques ? Effectivement, l'« homme » occupe bien une position centrale dans le graphe orienté. Par contre, nous devons nous rendre compte d'une autre dynamique, à forte puissance émettrice : celle de OBJET MAGIQUE et de ETRE NON-HUMAIN.
OBJET MAGIQUE, comme ETRE NON-HUMAIN, n'enregistre aucune réception au seuil où nous nous situons mais tous deux affichent une triple diffraction. ETRE NON-HUMAIN transite directement (1) vers HÉROS NONHUMAIN, (2) vers VOULOIR et (3) vers COMMUNICATION, un descripteur qui reçoit en outre ANIMAUX et OBJET MAGIQUE. On ne peut donc pas ne pas remarquer l'importance de COMMUNICATION. Et il en va de même avec COGNITION : par VOULOIR, ETRE NON-HUMAIN transite vers COGNITION dont l'importance comme récepteur se confirme.
Quant aux trois émissions de OBJET MAGIQUE, nous venons de voir qu'une d'entre elles va sur COMMUNICATION ; des deux autres, l'une se porte sur ACTE et l'autre sur COGNITION. Ces deux opérations structurantes, l'agir et le connaître, deux opérations fondamentales dans tout système sémantique, se situent donc dans une mouvance « surnaturelle », que ce soit par l'OBJET MAGIQUE ou par l’ETRE NON-HUMAIN. Soumise à cette même mouvance d'OBJET MAGIQUE, nous rencontrons une autre opération structurante, fondamentale dans les relations humaines comme dans celles avec tout AUTRUI, qu'il soit humain ou « surnaturel » : COMMUNICATION. Enfin, par ACTE, OBJET MAGIQUE atteint FEU, en rapport de cycle (de « va‑et‑vient ») avec ACTE.
Assurément, ETRE HUMAIN MASCULIN garde une importance réelle dans ce graphe dynamique. Importance sociale car PARENTÉ MASCULINE et PARENTÉ FÉMININE s'acheminent sur ETRE HUMAIN MASCULIN par GROUPE. Et ESPACE AMENAGÉ s'y porte aussi, avec QUALIFICATION, comme ils se portent aussi tous deux sur ACTE. APPARENCE va également sur ETRE HUMAIN MASCULIN et ARTEFACT y « entraînant » MINERAL « fer »).
En ce qui a trait au descripteur ANIMAUX, nous le voyons comme récepteur dans les parcours de CHASSE, de POSSESSION et de PARTIES DU CORPS, et comme émetteur sur COMMUNICATION et sur ACTE.
Ces considérations sur le graphe de la figure 15 nous amènent à nuancer les propos que nous avons tenus dans la section précédente sur la dynamique androcentrique et actantielle de nos corpus. En effet, si l'« homme » garde son [110] poids sémantique, il n'en perd pas moins de l'importance une fois mis dans le contexte de ces autres puissants descripteurs que sont OBJET MAGIQUE et COGNITION. On a vu que COGNITION, récepteur de OBJET MAGIQUE, de AFFECT NÉGATIF, de VOULOIR (qui reçoit le « fantôme »), de POUVOIR et de FAIRE, transite vers l'« homme » dont on pourrait dire que COGNITION l'investit de ces dynamiques structurantes. Androcentrisme encore une fois ?
Pas nécessairement car ce que nous venons de constater ne doit pas faire oublier que COGNITION demeure beaucoup plus essentiel dans le graphe que OBJET MAGIQUE et ETRE HUMAIN MASCULIN. En effet, supprimez le nœud COGNITION et toute une partie importante du graphe disparaît. OBJET MAGIQUE subsiste mais n'est plus relié qu'à ACTE (et par lui, à FEU) et à COMMUNICATION. Quant à ETRE HUMAIN MASCULIN, il se voit réduit à une simple dimension sociale et à l'« apparence ». Ne serait-on pas en droit de conclure de cette démarche que la dynamique de notre corpus s'avérerait encore plus gnoséocentrique qu'androcentrique ?
Remettra-t-on également en question la prééminence de la dynamique actantielle de nos corpus ? Certes, on doit reconfirmer l'importance de ACTE : un pan significatif du graphe s'effondrerait avec la disparition de ce nœud, notamment le transit bilatéral avec FEU. Le tableau ci‑dessous montre la portée sémantique de chacun des descripteurs qui entrent dans le graphe de la figure 15, d'abord sur les descripteurs qui bouclent sur eux-mêmes (tableau 2 (1)) puis sur ceux qui ne bouclent pas (tableau 2 (2)). On y verra facilement quelle perte différentielle entraînerait la suppression d'une composante quelconque.

Tableau 2.
Tableau des contributions différentielles de chaque nœud
à la dynamique des corpus [footnoteRef:70] [70:  	Nous nous contentons ici d'une longueur de chemin = 1. Pour une longueur de chemin > 1, ANIMAUX, OBJET MAGIQUE et APPARENCE verraient augmenter leurs scores respectifs.] 

	(1) BOUCLES

	
	Émissions
	Réceptions
	Total

	COGNITION
	1
	5
	6

	ANIMAUX
	2
	3
	5

	APPARENCE
	3
	1
	4

	OBJET MAGIQUE
	3
	0
	3

	ETRE NON-HUMAIN
	3
	0
	3

	GROUPE
	1
	2
	3

	ESPACE
	2
	0
	2

	FEU
	1
	1
	2
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Cela signifie que COGNITION, ANIMAUX et GROUPE font principalement office de condensateurs tandis que les noeuds diffracteurs comprennent surtout APPARENCE, OBJET MAGIQUE, ETRE NON‑HUMAIN et ESPACE. La pointe de la dynamique de nos corpus porterait donc sur les trois premiers, qui supporteraient le « poids sémantique » de l'ensemble. Par ailleurs, le « déploiement sémantique » serait le fait des quatre derniers.


	(2) AUTRES DESCRIPTEURS

	
	Émissions
	Réceptions
	Total

	ACTE
	1
	5
	6

	ETRE HUMAIN MASCULIN
	0
	5
	5

	COMMUNICATION
	0
	3
	3

	PARTIES DU CORPS
	1
	1
	2

	VOULOIR
	1
	1
	2

	CHASSE
	1
	0
	1

	0
	1
	0
	1

	MINÉRAL
	1
	0
	1

	PARENTÉ MASCULINE
	1
	0
	1

	PARENTÉ FÉMININE
	1
	0
	1

	POUVOIR
	1
	0
	1

	FAIRE
	1
	0
	1

	AFFECT NÉGATIF
	1
	0
	1

	ARTEFACT
	0
	1
	1

	HÉROS NON-HUMAIN
	0
	1
	1



Ici, nous trouvons comme nœuds condensateurs : ACTE, ETRE HUMAIN MASCULIN et COMMUNICATION. Avec les trois condensateurs relevés dans le tableau précédent, nous avons donc six nœuds de ce type, soit : COGNITION, ANIMAUX, GROUPE, ACTE, ETRE HUMAIN MASCULIN et COMMUNICATION. Cet « hexagone » serait-il l'« assise » de nos corpus ? Et APPARENCE, OBJET MAGIQUE et ETRE NON-HUMAIN (fantôme) y demeurent les plus importants diffracteurs. Approfondissons cette dynamique
*
Débordons maintenant les paramètres des nœuds bouclant sur eux-mêmes et de leurs associés à probabilité de transition égale ou supérieure à 1 sur lesquels nous nous sommes attardés jusqu'ici dans cette section, et reprenons la discussion dans le contexte de tous les nœuds relais explorés au moyen des quatorze grappes que nous avons commentées dans la section 3. Nous y réintégrerons donc les nœuds qui ne bouclent pas sur eux-mêmes.
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Une première composante de la « macromolécule » s'organise autour de COSMOLOGIE et COGNITION. Nous venons de voir que ce dernier descripteur reçoit OBJET MAGIQUE, central dans le corpus : rond-point actif, qui donne accès — directement ou indirectement — à ACTE, FEU, ETRE HUMAIN MASCULIN et à COMMUNICATION, également nœud majeur relié à ETRE NON-HUMAIN lequel donne sur HEROS NON‑HUMAIN et reçoit ANIMAUX. Voilà donc là une constellation de type magico-rituel, en rapport avec la cosmologie, le feu et les êtres non-humains, qui, par RELATIONS SOCIALES POSITIVES, sont en rapport avec ETRE HUMAIN MASCULIN. Or ce descripteur fait le pont avec un secteur « terrestre », social.
ETRE NON-HUMAIN « travaille » de concert avec AUTRUI, RELATIONS SOCIALES POSITIVES et PARENTÉ MASCULINE et FÉMININE — deux descripteurs qui ramènent à GROUPE, lequel rejoint ACTE et ETRE HUMAIN MASCULIN. Celui-ci s'irradie également vers POUVOIR, CHASSE (qui interagit avec ANIMAUX, lui‑même en interaction avec COMMUNICATION, et COGNITION, attestant le retour vers le niveau de la première composante ci‑dessus). ETRE HUMAIN MASCULIN se voit aussi lié à APPARENCE, CHANGEMENT, QUANTITATIF-QUALITATIF, RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES, ACTE et GROUPE. GROUPE, ETRE HUMAIN MASCULIN et PARENTÉ (MASCULINE et FÉMININE) forment par conséquent un autre ensemble significatif relié à ETRE NON-HUMAIN et ses satellites RELATIONS SOCIALES POSITIVES et AUTRUI.
Enfin, signalons une agglutination autour de APPARENCE, de PARTIES DU CORPS, SECRETIONS CORPORELLES, ARTEFACT, CHANGEMENT et, de nouveau, ETRE HUMAIN MASCULIN. Telle nous apparaît donc la « macromolécule » structurant l'ensemble de nos corpus. Nous y voyons confirmée par le traitement informatique la construction thématique proposée plus haut : celle des « maxi-grappes » de la section 2. En somme, notre heuristique nous fait mettre en relief une sorte d'universel de la mythologie, de textes fondateurs : une dynamique de cosmologie, magie, cognition, action, organisation sociale — avec, dans nos corpus, une tendance androcentrique. Mais nous devons nuancer notre première lecture informatique en lui en juxtaposant ce que nous apprend une deuxième : les vecteurs « surnaturel » et « cognitif » contextualisent l'homme et l'acte, contextualisation qui réduit l'importance de l'androcentrisme et de l'actantiel.
Le chapitre 7 approfondira la perspective analytique, non plus cette fois au niveau des trois corpus fondus en un seul mais dans une visée comparative, corpus par corpus. Alors que les sections 2-4 du chapitre que nous venons de terminer ont offert un traitement des corpus regroupés pour en saisir les dynamiques communes, la comparaison effectuée dans le chapitre 7 explorera la spécificité propre à chacun. Cette spécificité ressortira de la prise en compte, corpus par corpus, de la puissance émettrice, réceptrice et relayante de chaque descripteur.
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[bookmark: Unite_pt_3_chap_7]L’unité dans la diversité culturelle.
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Retour à la table des matières
Notre démarche va maintenant prendre une orientation discriminante afin d'affiner la comparaison des corpus, afin de mieux en déceler les divergences tout en approfondissant leurs ressemblances. Nous conserverons l'approche formelle par l'analyse en termes de graphes orientés, ce qui signifie que notre procédure recourra aux mesures de diffraction et de condensation des descripteurs. Cela signifie que nous allons comparer les corpus fang, eshira et mbede du point de vue de la « puissance » des descripteurs qui les normalisent respectivement.
L'introduction du chapitre offre un rappel théorique pour situer cette étape de l'analyse en fonction du pouvoir structurant des symboles lourds. Ensuite la première section trace un portrait de chacun des corpus en termes de dynamiques différentielles des descripteurs au moyen desquels nous les avons normalisés. Nous conclurons que le corpus eshira opère une sorte de médiation sémantique entre les deux autres. Intermédiaire, la distribution des descripteurs suggère d'y voir le lieu de rencontre des mythes de fondation des trois ethnies.
En deuxième section, nous reprendrons l'analyse effectuée dans la première, provenant des scores calculés par MicroMot. Nous la reprendrons sous forme thématique — adoptant une procédure semblable à celle de la constitution thématique de « maxi-grappes » en rapport avec les grappes de sens définies par MicroMot dans le chapitre 6 et en rapport avec le thésaurus thématique du chapitre 5, section 2.1.

La troisième section atteindra un niveau d'analyse plus détaillé. On y fera une analyse fréquentielle pour recenser les descripteurs communs et exclusifs à chaque corpus. En conclusion, nous serons en mesure de nuancer encore davantage les résultats obtenus jusqu'à présent.

Rappel théorique sur la nature structurante des symboles lourds en fonction de leurs positions dans un graphe orienté : grammaires sémiotiques et la notion de « culture » comme espace markovien

Nous voulons rappeler ici la position théorique énoncée dans le premier chapitre, selon laquelle les « symboles lourds » jouent un rôle structurant dans une sémantique. Or cela s'effectue en fonction de la position des descripteurs représentant les symboles lourds dans un graphe orienté.
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Insistons d'abord sur le fait que diffracteurs, relais et condensateurs ne représentent aucunement un déroulement de syntagmes narratifs quelconques. Fondements d'une « grammaire sémantique », ils en prédéterminent la syntaxe mais sans lui imposer des structures discursives rigides. Il leur reste une marge de liberté de type probabiliste. Ainsi, un diffracteur n'est pas nécessairement un point de départ de récit, un relais n'en n'est pas nécessairement le milieu, ni un condensateur, le dénouement. Cela, nous ne l'avons pas vérifié car — répétons-le — travaillant au niveau de l'analyse de contenu, nous ne nous aventurons pas ici dans l'analyse de discours.
Les propositions qui suivent portent donc sur des mécanismes de signifiance : sur la façon dont, parmi des symboles lourds, les uns enclenchent un processus de génération de sens spécifiques par diffraction vers d'autres symboles lourds pour lesquels une culture leur confère de l'appétence. D'autres symboles lourds, relais, servent de « lieux mentaux », investis de sens, assurément, mais aussi lieux sémantiques de transit. « Attracteurs », c'est-à-dire suscitant des appétences, ces relais s'ouvrent eux‑mêmes sur d'autres appétences, font partie du « bassin d'attraction » culturellement configuré par d'autres symboles lourds. Enfin, les nœuds condensateurs accueillent et recueillent, absorbent pour ainsi dire, la dynamique signifiante des relais et, par eux, celle des diffracteurs. Dynamisée par ces « moteurs d'appétence », la signifiance s'y achemine pour s'y « ébattre », s'y « épanouir » et s'y achever.
Évidemment, sans que ce processus ne soit jamais terminé, dans la réverbération infinie de signifiants de signifiants bien décrite par le sémioticien américain Peirce. Réverbération infinie qui, dans la terminologie des chaînes de Markov, nous fait définir une culture comme un espace probabiliste multidimensionnel dont la majorité des nœuds ont un statut de reflecting barriers.
Envisageons les cultures comme des mémoires collectives et dynamiques, fondant les processus des imaginaires de leurs membres [footnoteRef:71]. Les symboles lourds qu'elles stockent en précontraignent les « pensées », en balisent les imaginaires. Cette dynamique fonctionne selon des vecteurs complémentaires, les uns centripètes, les autres centrifuges. D'abord centripète, la dynamique culturelle maintient une inertie essentielle à la préservation de l'identité collective de ses membres. Ses vecteurs [115] centrifuges, vecteurs de création, d'innovation, relèvent quant à eux d'appétences qui restent latentes entre symboles lourds tant que des rapports ne les relieront pas explicitement, ouvrant par là de nouvelles voies à la pensée (cf. la définition de la métaphore créatrice par Aristote : l'établissement entre des termes de relations qui n'avaient pas encore été perçues et qui, culturellement acceptables, projettent un jour nouveau sur des données anciennes [footnoteRef:72]). [71:  	MARANDA, Pierre, « Imagination : A Necessary Input to Artificial Intelligence. Semiotica, 77, (1989) : 225-238 ; « Vers Une Sémiotique de l'intelligence artificielle ». Degrés. Revue de synthèse à orientation sémiologique, 18 (1990) : a1-al5.]  [72:  	Cf. LÉVI-STRAUSS, L’homme nu (Paris : Plon, 1971), p. 582 : « Après tout, l'objection que nous rencontrons aujourd'hui de la part d'esprits conservateurs, refusant d'admettre que l'inspiration poétique repose sur le jeu d'une combinatoire, plonge elle‑même dans un très vieux mysticisme qui, depuis les temps les plus lointains, a pu régulièrement refouler dans l'inconscient les mécanismes véritables de la création esthétique ».] 

Une culture se présente donc comme une sorte de constellation multidimensionnelle de points formant grappes en appétences plus ou moins latentes et plus ou moins positives les unes avec les autres (cf. chapitre 1, à propos de compatibilités et d'incompatibilités et de structures associatives dans des systèmes culturels donnés). Dans ces constellations, les symboles « légers » gravitent dans l'orbite de symboles « lourds ». Parmi ces derniers, toutefois, on ne saurait préciser ni le point d'origine ni celui d'achèvement des univers culturels même dans les cas d'absorption totale d'une culture par une autre.
Les réverbérations de grappe en grappe forment un espace culturel de type markovien, fait de structures réfléchissantes à angles légèrement différents. Techniquement :

Voyons maintenant comment un réseau récursif pourrait fonctionner comme mémoire associative. Remarquons d'abord qu'un tel réseau n'a, à proprement parler, ni entrée ni sortie. La solution consiste à faire jouer au vecteur d'état initial le rôle de vecteur d'entrée [« source »] [footnoteRef:73]. Quant au vecteur de sortie [« puits »], ce sera le sommet de l'hypercube sur lequel le vecteur d'état finit éventuellement par se stabiliser au départ de cette initialisation. Pour préciser ce qu'on entend par stabilisation, il faut observer que le nombre de vecteurs [116] d'état étant fini [footnoteRef:74], deux situations peuvent se présenter. À partir d'un état initial x(0) imposé de l'extérieur, le réseau atteint [73:  	Cf. LÉVI-STRAUSS, L’homme nu, p. 538-539, que l'on pourrait rapprocher du théorème de Goedel ; v. MARANDA, « Semiotik und Anthropologie », Zeitschrift für Semiotik, 1983. On peut poser qu'on fait jouer à l'état historique dans lequel on trouve une culture a un moment donné le rôle de vecteur d'entrée. Assurément, comme les évolutionnistes, les historiens, étymologistes, et autres spécialistes de la diachronie cherchent à découvrir le premier des vecteurs d'entrée ; les créationnistes, eux, peuvent proclamer que la Bible l'a établi une fois pour toutes.]  [74:  	À toutes fins pratiques, et empiriquement, le stock symbolique d'une culture reste fini : « Quand les linguistes soulignent que le langage, même ramené à un corps fini de règles, permet d'engendrer un discours infini, ils formulent une thèse approximative En droit, un corps fini de règles, mettant en œuvre un vocabulaire fini pour élaborer des phrases dont la longueur n'est pas limitée de façon stricte mais qui, au moins dans le langage parlé, tendent très vite à devenir hautement Improbables à mesure qu'elles se rapprochent d'un certain seuil et le franchissent, ne peut engendrer qu'un discours lui‑même fini ; et cela, même si des générations successives, incluant chacune des millions de locuteurs, n'en épuisent jamais les combinaisons » LÉVI-STRAUSS, ibid., p. 613.] 


* soit un cycle
* soit un point fixe. [footnoteRef:75] [75:  	KAMP, Yves et HASLER, Martin, Réseaux de neurones récursifs pour mémoires associatives. Lausanne : Presses Polytechniques et Universitaires Romandes, 1990, p. 6.] 


point fixe ou point d’absorption d'où on devra faire marche arrière à moins que l'imaginaire ne puisse figurer des façons d'enfoncer ce cul-de-sac au moyen d'un arc de raccordement à un autre point grâce auquel on pourra cycler.
Implication des considérations théoriques qui précèdent : en définitive, toute culture fonctionne comme un vaste système ergodique dont la formule fondamentale serait celle du « bassin d'attraction » qu'elle constitue pour donner à ses membres un lieu mental et affectif d’appartenance où ils ne peuvent retrouver que ce qu'ils y ont inventé et consigné.
Telles seraient donc les assises structurantes des grammaires sémantiques, des grammaires culturelles. Les « phrases » qu'elles permettent de générer, pour être bien construites, intelligibles et acceptables, devront se conformer aux scores d'appétence entre les symboles lourds qui les paramètrent, les lestent et les regroupent en grappes de sens — de « sens commun », de « bon » sens.
Les comparaisons que nous allons effectuer ne visent par conséquent nullement à simuler des scénarios que « vérifierait » le texte narratif de nos corpus. Que cela se produise ne ferait que montrer à l'œuvre une certaine logique combinatoire bantu. Mais pour que notre lecture informatique en arrive au plan du récit empiriquement donné dans nos textes, elle devrait passer à la composante d'analyse du discours de MicroMot.
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1. Nœuds relais, nœuds diffracteurs
et nœuds condensateurs pour les trois corpus

Cette section-ci ajoute au chapitre précédent — qui ne représente que les relais — les principaux nœuds diffracteurs et condensateurs pour les trois corpus. On trouvera dans l'annexe 2 de notre rapport de recherche les calculs sur lesquels repose le tableau ci‑dessous. L'ordre des descripteurs dans les tableaux 3.1 à 3.3 suit celui des scores respectifs de chaque corpus tel que calculé par MicroMot.
Si seuls les résultats de l'analyse intéressent le lecteur, il se reportera directement à la conclusion de cette section.


Tableau 3.
Tableau des nœuds diffracteurs,
nœuds relais et nœuds condensateurs pour les trois corpus

Tableau 3.1.
Nœuds diffracteurs (E > R (seuil,  1,199)
	MVET
	MULOMBI
	OLENDE

	EAU
	QUÊTE
	RELATIONS SOCIALES

	AFFECT NÉGATIF
	MINÉRAL (FER)
	DIEU

	ÉVÉNEMENT
	PLANTE
	AFFECT POSITIF

	MUSIQUE
	EAU
	DÉSIR

	ARTEFACT
	MODIFICATEUR
	PLANTE

	LOCATIF
	HABITAT
	ETRE HUMAIN JEUNE

	EXISTENCE
	APPARENCE
	ARTEFACT

	RITE
	ÉCONOMIQUE
	QUÊTE

	IDENTITÉ
	ETRE NON-HUMAIN
	

	GROUPE SOCIAL
	RELATIONS SOCIALES
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Tableau 3.2.
Nœuds relais (E = R ; fourchette : 1,05 > E/R > 0,95)
	MVET
	MULOMBI
	OLENDE

	LOISIR
	ACTE
	R. S. EMIN

	R. S. SOUMISSION
	R. S. POSITIVES
	ETRE HUMAIN FÉMININ

	ETRE HUMAIN MASCULIN
	R. S. NEÉGATIVES
	COMMUNICATION

	ESPACE AMÉNAGÉ 
	QUALIFICATIF
	RITE

	COGNITION
	COMMUNICATION
	MORT

	TEMPOREL
	GROUPE
	ANIMAUX

	OBJET MAGIQUE
	R. S. D'AGRESSION
	EXIST

	REL. SOC.
	OBJET MAGIQUE
	CHASSE

	DIEU
	PARENTÉ
	EAU

	ANIMAUX
	R. S. DE RESPONSABILITÉ
	R. S. DE RESPONSABILITÉ

	RÉSULTAT
	R. S. DE SOUMISSION 
	POSSESSION

	DÉSIR
	PARENTÉ FÉMININE
	ALLIANCE

	CHANGEMENT
	PARTIES DU CORPS
	AUTRUI

	CHASSE
	COSMOLOGIE
	ACTE

	R S POSITIVES
	ANIMAUX
	QUALIFICATIF

	APPPARENCE
	ALLIANCE
	COGNITION

	R. S. NÉGATIVES
	
	POUVOIR

	AUTRUI
	AUTRUI
	R. S. NÉGATIVES

	FEU
	FEU
	FEU

	HÉROS NON-HUMAIN
	
	

	HÉROS NON-HUMAIN
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Ici encore, comme pour les nœuds diffracteurs, on note une remarquable intersection des trois corpus quant aux champs sémantiques qui font office de relais. Poursuivons avec les nœuds condensateurs.

Tableau 3.3.
Nœuds CONDENSATEURS (E < R ; SEUIL : E/R < 0,85)
	MVET
	MULOMBI
	OLENDE

	REL. SOC. D'AUTORITÉ
	PARENTÉ MASCULINE
	VOULOIR

	REL. SOC.
	RITE DE RESPONSABILITÉ
	ALIMENTATION

	POUVOIR
	POUVOIR
	ETRE NON-HUMAIN

	ALLIANCE
	CHANGEMENT
	PARENTÉ

	REL. SOC.
	MÉTEO D'ÉMINENCE
	DEVOIR

	MORT
	DIEU
	PARENTÉ FÉMININE

	VOULOIR
	RÉSULTAT
	ÉVÉNEMENT

	DEVOIR
	ÉVENEMENT
	

	PARENTÉ MASCULINE
	IDENTITÉ
	

	SÉCRÉTIONSCORPORELLES
	
	



L'examen des trois types de nœuds pour les trois corpus en montre à la fois les recoupements et les singularités. Voyons cela d'un peu plus près, prenant les corpus un à un.
Dans le Mvet, une action se déclencherait souvent en bordure de cours d'eau (EAU, LOCATIF). Des AFFECTS NÉGATIFS, des ÉVÉNEMENTS, seraient sources dynamiques. Le GROUPE SOCIAL, comme l'IDENTITÉ, joueraient également un rôle déclencheur ; enfin, MUSIQUE et RITE ouvriraient aussi sur des composantes faisant relais.
Les principaux relais des données fang comportent comme noyaux majeurs LOISIR (qui inclut la FÊTE, répercutant les entrées MUSIQUE et RITE), dans des paramètres spatio‑temporels précisés (ESPACE AMENAGÉ, TEMPOREL, HABITAT — ce dernier prolongeant le diffracteur plus général LOCATIF).
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D'autres relais soutient sémantiquement le diffracteur GROUPE SOCIAL : AUTRUI (cf. le diffracteur IDENTITE) et RELATIONS SOCIALES, avec une dominance masculine (ETRE HUMAIN MASCULIN). Ces relations sociales en sont de SOUMISSION, et se démarquent comme POSITIVES et NÉGATIVES. L'OBJET MAGIQUE, LE HÉROS NON-HUMAIN, DIEU, appartiennent aussi à la dynamique d'inertie (de « gyroscopie ») sémantique, avec RÉSULTAT, DÉSIR, CHANGEMENT. Une dominante de relations sociales, par conséquent, en rapport de dynamique avec une composante magico-festive (rituelle) et avec des êtres non-humains. À un niveau plus général, APPARENCE et COGNITION assurent eux aussi la transmission en tant que relais, ainsi que CHASSE et FEU, ces deux derniers reliés aux armes (le diffracteur ARTEFACT) en étroit rapport avec le FEU.
Enfin, quant aux nœuds condensateurs du corpus fang, l'accent y apparaît encore sur les relations sociales mais cette fois à un niveau qu'on pourrait caractériser comme plus « domestique » (androcentrique) que les précédents : celles d'AUTORITÉ, de RESPONSABILITÉ, d’ÉMINENCE qui, avec le POUVOIR, le DEVOIR et le VOULOIR, partagent une même dynamique réceptrice avec PALLIANCE, la MORT et la PARENTÉ MASCULINE.
Somme toute, une perspective androcentrique régissant les relations sociales en rapport avec le domaine magico-rituel des rapports avec le non-humain.
Dans Mulombi, l'ensemble des nœuds diffracteurs se rapproche de celui du corpus fang quant à RELATIONS SOCIALES à un niveau général mais on n'y retrouve pas directement l'aspect rituel (on n'y a que ETRE NON-HUMAIN), ni AFFECT NÉGATIF, ni ÉVÉNEMENT, ni MUSIQUE. Par contre, un important élément de la dynamique des mythes, la QUETE, y apparaît, ainsi que les règnes minéral et végétal. D'autre part, notons que le statut digraphique de HABITAT permute de diffracteur dans Mulombi à relais dans le Mvet. Cela signifierait-il que, dans la sémantique fang, l'HABITAT fonctionnerait comme point de départ tandis qu'il fonctionnerait comme lieu de transit chez les Eshira ? Voilà une question posée aux ethnographes et ethno-sémanticiens de ces sociétés, que nous pouvons reformuler en ces termes : les Fang pratiqueraient-ils (auraient-ils pratiqué) une expansion territoriale à partir d'une assise bien établie d'où ils rayonneraient (auraient rayonné) ? tandis que les Eshira auraient moins connu un tel attachement à une base territoriale ?
Ici, les relais témoignent eux aussi de l'importance des RELATIONS SOCIALES bien que ce faisceau de descripteurs ne recoupe qu'incomplètement les mêmes composantes dans le corpus fang. En effet, on trouve de part et d'autre RELATIONS SOCIALES DE SOUMISSION, RELATIONS SOCIALES POSITIVES et RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES ; mais on a en outre dans le corpus [121] eshira RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION et RELATIONS SOCIALES DE RESPONSABILITÉ. Tout se passe donc comme si cette dynamique sociale avait plus d'importance ici que là. Dans le même sens, notons les relais PARENTÉ, PARENTÉ FEMININE et ALLIANCE. PARTIES DU CORPS, COSMOLOGIE et ANIMAUX spécifient également les relais eshira.
Si POUVOIR apparaît à la fois dans les nœuds condensateurs des corpus fang et eshira, et si on retrouve dans les deux PARENTÉ MASCULINE, on observe toutefois quelques permutations en passant d'un corpus à l'autre. Ainsi, ÉVÉNEMENT, RITE et IDENTITÉ, de diffracteurs en fang, deviennent condensateurs en eshira ; et les relais fang CHANGEMENT, DIEU et RÉSULTAT changent eux aussi de statut pour celui de condensateur en eshira.
Dans Olende, on constate également un certain chevauchement avec les deux autres corpus, surtout avec Mulombi. De fait, alors que RELATIONS SOCIALES en général, PLANTE et QUÊTE rapprochent les données eshira des données mbede, seul ARTEFACT chevauche avec les diffracteurs fang. Par ailleurs, on ne rencontre que dans ce corpus-ci les diffracteurs AFFECT POSITIF, DÉSIR et ETRE HUMAIN JEUNE (enfant) [footnoteRef:76]. [76:  	L'occurrence de ce descripteur dans la grappe (2), QUALIFICATION, s'explique par sa fréquence très élevée en position de nœud diffracteur dans le corpus mbede.] 

Au niveau des relais, le corpus opère un certain raccordement avec quelques‑uns des nœuds sémantiques des deux autres corpus. En effet, on retrouve dans les relais mbede, outre ceux communs aux trois corpus, les descripteurs RELATIONS SOCIALES D'ÉMINENCE (condensateur dans le corpus fang, absent dans le corpus eshira) ; RITE (diffracteur fang, condensateur eshira) ; MORT (condensateur fang) ; CHASSE (relais fang) ; EAU (diffracteur fang et eshira) ; RELATIONS SOCIALES DE RESPONSABILITÉ et ALLIANCE (tous deux relais eshira et condensateurs fang). Par ailleurs, des relais exclusifs singularisent le corpus mbede, soit ETRE HUMAIN FÉMININ, COMMUNICATION et POSSESSION.
Au niveau des condensateurs, VOULOIR et DEVOIR rapprochent fang et mbede, ÉVÉNEMENT rapproche mbede et eshira. PARENTÉ (en général), permute de relais eshira en condensateur mbede et ETRE NON-HUMAIN, de diffracteur eshira en condensateur mbede. Enfin, le corpus mbede se démarque des autres par les deux condensateurs ALIMENTATION et PARENTÉ FÉMININE, nœuds qui lui sont spécifiques.
En conclusion, on peut dire qu'il semble que le corpus mbede soit le plus gynéco-centrique des trois et le corpus fang, le plus androcentrique, le corpus eshira occupant une position médiane. Ce dernier ferait office de « médiateur » [122] entre les deux autres principalement en vertu des nœuds relais qui regroupent plusieurs de leurs composantes dans des statuts différents. Mulombi les concentrerait au niveau du maintien des dynamiques principales de l'inertie sémantique. Quoi qu'il en soit, l'unité demeure par-delà la diversité, comme l'indique la persistance en général des nœuds sémantiques d'un corpus à l'autre — leurs variations de statut digraphique (diffracteurs, relais, condensateurs) reflétant des équilibres de dynamiques dont seule l'analyse de discours fournirait une cartographie adéquate.
Examinons maintenant de plus près, cette fois au moyen de regroupements thématiques, la distribution des nœuds sémantiques d'un corpus à l'autre. Nous pourrons par là mieux appréhender les structures de symboles lourds qu'ils partagent selon que ces symboles sont principalement en appétence d'autres symboles (sources dans les digraphes), ou qu'ils sont à la fois en appétence et attracteurs (relais), ou principalement attracteurs (puits).

2. Comparaison thématique des descripteurs
selon leurs statuts de diffracteurs, relais
et condensateurs dans chaque corpus

Pour bien mener cette exploration et le faire de façon économique, reprenons les tableaux 3.1 à 3.3 et reformatons-les. Au lieu de nous conformer à la structure résultant des calculs effectués par MicroMot, comme dans la première version de ces tableaux, nous allons regrouper les descripteurs thématiquement dans les tableaux 3-1A à 3.3A. Assurément, nous conserverons la tripartition des descripteurs en diffracteurs, relais et condensateurs. Mais, à l'intérieur de chacune de ces trois catégories, l'ordre s'inspirera de celui du thésaurus thématique qu'on trouve à la section 2.1 du chapitre 5. Par là, nous répétons en l'inversant une procédure déjà utilisée au chapitre précédent, soit celle d'une double lecture de nos données. La première, directement issue des sorties de MicroMot, fonde la deuxième, « thématique » ou « interprétative » (du même type que celle des « maxi-grappes » au chapitre 6).

Le tableau 3.1 a présenté les nœuds diffracteurs des trois corpus selon leurs puissances respectives telles que calculées par MicroMot. Regroupons maintenant ces mêmes diffracteurs de façon thématique dans le tableau 3.1A.
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Tableau 3.1A
Tableau des nœuds diffracteurs regroupés thématiquement
	MVET
	MULOMBI
	OLENDE

	ARTEFACT
	MINÉRAL (FER)
	ARTEFACT

	GROUPE
IDENTITÉ
	RELATIONS SOCIALES
	RELATIONS SOCIALES
ETRE HUMAIN JEUNE

	AFFECT NEGATIF
	
	AFFECT POSITIF

	
	QUÊTE ÉCONOMIQUE
	QUÊTE
DÉSIR

	
	ETRE NON-HUMAIN
	DIEU

	EAU
	EAU
	

	LOCATIF
	HABITAT
	

	
	PLANTE
	PLANTE

	
	APPARENCE
MODIFICATEUR
	

	EXISTENCE
	
	

	ÉVÈNEMENT
	
	

	RITE
	
	

	MUSIQUE
	
	



On se rend compte à la lecture du tableau MA que nos corpus intersectent significativement entre eux quant aux descripteurs qui y occupent des positions de diffracteurs, Le., quant aux « déclencheurs » de la mise en œuvre de la structure sémantique. Notons que les champs communs aux trois corpus ont trait aux « relations sociales » [footnoteRef:77], à la « technologie » et à l'« environnement » [footnoteRef:78]. On peut aussi regrouper, à un niveau plus général, les aspects [124] psychodynamiques attestés dans les trois corpus par les descripteurs « affect », « désir » et « quête ». [77:  	GROUPE, IDENTITÉ (Mvet), RELATIONS SOCIALES (Mulombi, Olende), ETRE HUMAIN JEUNE (Olende).]  [78:  	ARTEFACT (Mvet, Olende), MINÉRAL (Mulombi) ; EAU (Mvet, Mulombi), PLANTE (Mulombi, Olende).] 

Le Mvet et Mulombi se rapprochent en ce qui a trait à la localisation : les prépositions de type locatif prédominent dans le premier, l'habitat dans Mulombi. Quant aux champs exclusifs à chaque corpus, on ne s'étonnera pas de trouver pour le Mvet la référence au « rite » et à la « musique », étant donné le style de cette épopée. Par ailleurs ces deux derniers descripteurs ne sont pas étrangers, sémiotiquement, au « dieu » et à l'« être non‑humain » dans Olende et Mulombi.
Dans Mulombi, l'« apparence » et le « modificateur » dénotent probablement une tendance vers des déclencheurs de type visuel. Et ce n'est que par le « désir » et I'« enfant » que Olende se démarque des deux autres corpus : se trouverait-il à expliciter, en quelque sorte, le cheminement de l'« affect positif » par le « désir » vers la « quête » (dont Mulombi préciserait les incidences « économiques ») ? L'analyse du discours répondrait à cette question.
Donc, trois mises en place, trois mises en œuvre révélant des dynamiques qui se recoupent partiellement. Effectuons maintenant la comparaison avec les nœuds relais de nos trois corpus.
Nous retrouvons forcément ici les descripteurs formant les noyaux des grappes graphées dans la section 3 du chapitre six. Pas toutes cependant dans chacun des trois corpus. En effet, les grappes du chapitre 6 résultent de calculs effectués sur les trois corpus regroupés en un seul. Il arrive donc que, à cause de l'importance de tel ou tel nœud dans un ou deux des trois corpus, son score (calculé sur la base des corpus fusionnés) ait donné lieu à la formation d'un nœud de grappe. Ainsi en est-il de COSMOLOGIE, fort important dans Mulombi dont le score, bien que relativement important dans les autres corpus, n'était pas suffisamment élevé pour figurer dans le tableau 3.2. Et il en va de même avec APPARENCE, dont les scores dans le Mvet et Mulombi déterminent son apparition comme nœud de grappe.


QUALIFICATIF, lui, se trouve en position relais dans Mulombi et dans Olende ; nous pouvons le regrouper avec COGNITION, relais dans le Mvet et Olende. Et on pourrait encore regrouper thématiquement COSMOLOGIE, COGNITION et APPARENCE, trois champs sémantiques en concordance plausible avec les « relations sociales » par association avec AUTRUI.
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Tableau 3.2A
Tableau des nœuds relais regroupés thématiquement
	MVET
	MULOMBI
	OLENDE

	FEU
	FEU
	FEU
EAU

	COGNITION
APPARENCE
	QUALIFICATIF
	COGNITION
QUALIFICATIF

	AUTRUI

ESPACE AMÉNAGÉ
	AUTRUI
COMMUNICATION
	AUTRUI
COMMUNICATION

	REL. SOCIALES
REL. SOC, POSITIVESREL


SOC. NÉGATIVES

REL SOC. DE SOUMISSION 
	REL SOC POSITIVES
R.S. DE RESPONSABILITÉ
GROUPE
PARENTÉ
REL. SOC. NÉGATIVES 
REL. SOC. DE SOUMISSION
	R.S. DE RESPONSABILITÉ





REL. SOC. NÉGATIVES
REL. SOC. D'ÉMINENCE

	ETRE HUMAIN MASCULIN 
	REL SOC. D'AGRESSION
ALLIANCE
PARENTÉ FÉMININE
	

ALLIANCE

ETRE HUMAIN FÉMININ
POUVOIR
POSSESSION

	CHASSE
ANIMAUX
	
ANIMAUX
	CHASSE
ANIMAUX

	RÉSULTAT
	ACTE
	ACTE

	OBJET MAGIQUE
	OBJET MAGIQUE 
	RITE
MORT

	DIEU
ETRE NON-HUMAIN
HÉROS NON-HUMAIN 
	

COSMOLOGIE
	


EXISTENCE

	DÉSIR
	
	POSSESSION

	CHANGEMENT
	
	POUVOIR

	TEMPOREL
	
	

	LOISIR
	
	

	
	PARTIES DU CORPS
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L'importance des « relations sociales » ne doit pas nous échapper : dix-neuf intersections (parmi lesquelles AUTRUI) si on y inclut COMMUNICATION. Sans doute vaut-il la peine de souligner que le champ sémantique de l'« autre » en tant que relais, se trouve, pour les trois peuples bantu, à assurer un transit entre inputs et outputs. Les « animaux » et la « chasse » (Mvet et Olende dans ce dernier cas) remplissent la même fonction. Enfin, constatons que le « feu » (les trois corpus), l'« objet magique » (Mvet et Mulombi), avec « rite » (Olende) font aussi office de vecteurs de transmission.
La comparaison des nœuds relais dans les trois corpus permet de dégager les spécificités suivantes.

(1) Si l'« action » apparaît dans Mulombi et Olende, on y juxtapose « résultat » dans le Mvet ; ACTE ferait-il donc office de médiation dans les deux premiers corpus [footnoteRef:79] tandis que déjà son aboutissement, « résultat », jouerait le même rôle dans le Mvet ? [79:  	D’où l'importance de l'actantiel dans l'analyse d'ensemble, dont on devrait alors atténuer l'association avec l'« être humain mâle », plus spécifique du Mvet ?] 


(2) Les « relations sociales » n'appartiennent pas toutes au même type dans les trois corpus : le Mvet et Mulombi se rejoignent quant à celles de « soumission », quant aux « positives » et, avec Olende, quant aux « négatives » que Mulombi développe en « agressives ». Mulombi et Olende se rencontrent sur « alliance », descripteur duquel on pourrait rapprocher la « parenté féminine » et la « femme », le Mvet préférant 1'« homme ». Mulombi déploie davantage certaines relations sociales (positives ? de communication ? d'alliance ?) : celles de « groupe » et de « parenté » dont on vient de mentionner la dimension « féminine ». Seul Olende comporte les « relations sociales d'éminence » et de « responsabilité » ‑ cf. « soumission » (Mvet et Mulombi).

(3) Le Mvet se signale par des relais ayant trait au « désir », au « changement », au temporel et au « loisir » et par un de type « surnaturel » [footnoteRef:80] alors que Mulombi se contente de « cosmologie » et Olende d'« existence ». [80:  	DIEU, ETRE NON-HUMAIN, HÉROS NON-HUMAIN.] 


(4) Avec les « relations sociales d'éminence », le « pouvoir », la « possession », la « mort » et l'« eau » spécifient Olende ; l'« espace aménagé », le Mvet ; et l'« anatomie », Mulombi.

Avant de proposer des interprétations de la comparaison en cours, achevons-la en examinant les nœuds condensateurs regroupés thématiquement dans le tableau 3.3A.
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Tableau 3.3A
Tableau des nœuds condensateurs regroupés thématiquement
	MVET
	MULOMBI
	OLENDE

	REL. SOC. AUTORITÉ

R.S. RESPONSABILITÉ
DEVOIR
POUVOIR
VOULOIR
REL. SOC.
ÉMINENCE
PARENTÉ MASCULINE
ALLIANCE
	IDENTITÉ


POUVOIR


PARENTÉ MASCULINE
	

DEVOIR

VOULOIR
PARENTÉ


PARENTÉ FÉMININE

	
	
	

	
	
	

	
	
	

	MORT
	RITE
DIEU
	
ETRE NON-HUMAIN

	SÉCRÉTIONS CORPORELLES
	
	ALIMENTATION

	
	CHANGEMENT

ÉVÉNEMENT
RÉSULTAT
	
ÉVÉNEMENT

	
	MÉTÉO
	



Au niveau de ces « attracteurs » que sont les nœuds condensateurs, « pouvoir », « vouloir » et « devoir » forment en quelque sorte une triade, tous trois dans le Mvet, « devoir » et « vouloir » dans Olende et « pouvoir » dans Mulombi. Les relations sociales de niveau général qu'on a vues à l'œuvre comme diffracteurs et surtout comme relais, s'estompent ici sauf dans le Mvet où émergent « autorité », « responsabilité », « éminence » et « alliance ».
Le « surnaturel » capte les appétences des relais, surtout dans Mulombi et Olende, avec « rite » et « dieu » pour le premier, « être non‑humain » pour le second ; on voudra peut‑être rattacher « mort », dans le Mvet, à ce groupement.
Intuitivement, on serait porté à trouver normale la position de condensateurs de « changement », « événement » et « résultat » (Mulombi), vu que ces nœuds « absorbent » les dynamiques narratives. Par ailleurs, le Mvet compte parmi les condensateurs qui lui sont propres « secrétions corporelles » et « mort », tandis que, pour Olende, on a l'« alimentation » et l'« événement ».
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Revenons sur le thème — récurrent dans les trois types de nœuds — des relations sociales. Il prédomine encore ici mais avec un accent sur la « parenté ». Et souvenons-nous que « alliance », qu'on saurait difficilement concevoir sans « parenté » et qui occupe une position de condensateur dans le Mvet, en occupe une de relais dans Mulombi et Olende. On passerait donc de « relations sociales » étendues, de types variés, au niveau des diffracteurs et des relais, à leur spécialisation et rétrécissement d'ordre « familial » au niveau des condensateurs.
L'hypothèse vient immédiatement à l'esprit que les diffracteurs et les relais, en fin de compte, aboutiraient à une focalisation — effet de lentille — sur ces relations sociales plus intimes, plus centrées et mieux définies aussi que toutes les autres, que sont celles entre personnes du même clan ou de la même lignée. Avec, notons-le encore une fois, plus d'accent sur l'éminence, l'autorité et la masculinité dans le Mvet. Ainsi, nos corpus entreprendraient un vaste inventaire de l'univers dont ils feraient porter la pointe signifiante, qu'ils « condenseraient », sur leurs proches, sur « les leurs ».
Grandes histoires fondatrices, nos trois mythes épiques balaieraient pour ainsi dire le cosmos avec ses forces « surnaturelles », sa faune, sa flore, ses « autruis », ses minéraux et le feu qui les transforme en armes et autres artefacts : ils le balaieraient dans le jeu complexe de relations sociales variées et plus ou moins tumultueuses, pour l'amener à faciliter la « douceur de vivre entre soi » [footnoteRef:81] pour l'amener à favoriser ce monde intime, cet univers tout simple de relations entre personnes dont on ne saurait mettre en doute la bienveillance. [81:  	L'expression est de Lévi-Strauss, à propos de l'inceste, dont il dit qu'il est une tentation de « céder à la douceur de vivre entre soi ».] 

Mais est-ce bien de cela qu'il s'agit dans nos corpus ? La grammaire narrative que révélerait l'analyse de discours, conjugue-t-elle vraiment les symboles lourds que nous avons repérés et dont nous avons dit qu'ils prédéterminaient les syntaxes culturelles ? la grammaire narrative bantu les conjuguerait-elle en ce maxi-syntagme convocateur de l'univers pour favoriser l'épanouissement de relations humaines qui lui donneraient son sens ? Telle est l'hypothèse que nous formons au terme de cette analyse de contenu informatisée, par le calcul des puissances de nœuds dans un graphe orienté. Espérons pouvoir la vérifier dans un avenir prochain. Pour le moment nous nous contenterons d'en examiner la portée en regard de la lecture ethnographique de nos corpus au chapitre 9.
Reprenons maintenant ces commentaires de façon plus analytique pour aboutir en conclusion de la prochaine section à une mesure de chevauchement sémantique de nos trois corpus.
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3. Comparaison inter-corpus des descripteurs
les plus fréquents indépendamment
de leurs relations séquentielles

Cette troisième section consiste en une analyse comparative reposant sur les sorties produites par MicroMot pour comparer les corpus entre eux au niveau des descripteurs. Tel ou tel descripteur prédomine-t-il dans l'analyse d'un ou de deux corpus alors qu'il serait sous‑représenté dans un ou deux autres ? En d'autres mots, constate-t-on des différences significatives dans les distributions de descripteurs selon les corpus ? Donnons immédiatement la réponse : somme toute, les différences observées ne sont pas significatives. Cela veut dire que nos trois corpus normalisés demeurent fondamentalement homogènes en dépit de variations qui restent donc superficielles.
On trouvera les tableaux comparatifs détaillés dans notre rapport de recherche. Ici, afin de ne pas alourdir l'exposé, nous nous contenterons de ne recenser que les descripteurs dont les fréquences égalent ou excèdent un pour cent des occurrences totales dans au moins un des trois corpus. Puisque les différences ne sont pas généralement significatives, ces tableaux valent principalement à titre de tendances descriptives. En effet ‑ insistons sur ce point majeur ‑ il est important de noter que les figures 16.1 et 16.2 qui résument les tableaux 4.1 et 4.2 ne représentent que des tendances de divergences et non pas des divergences significatives. Cela ressort clairement des tests statistiques que nous avons utilisés selon lesquels les écarts entre les différents pourcentages n'impliquent aucune différence à portée discriminante entre les corpus sauf dans le cas des descripteurs ÊTRE HUMAIN MASCULIN et ÊTRE HUMAIN FÉMININ. Néanmoins, il est pertinent de relever de telles tendances car elles indiquent des dynamiques de divergences qui pourraient éventuellement devenir significatives en vertu de facteurs ou conjonctures sociohistoriques.
La figure 16.1 illustre que les données du tableau 4.1 tracent des profils fort voisins pour les trois corpus. Les écarts les plus importants proviennent des contrastes entre le Mvet et Mulombi en ce qui a trait aux descripteurs MORT : pourcentage de 1,34 dans le premier, de 0,47 dans le second — de 0,55 dans Olende (v. tableau 4.1), et LOISIR (1,07 Mvet ; 0,13 Mulombi).
Quant à la figure 16.2, relevons un écart significatif et des tendances à des divergences sémantiques entre les corpus.

(1) D'abord, et tout sujet à caution qu'il soit méthodologiquement comme nous le verrons plus bas ((3) ci-dessous), un écart statistiquement significatif — le seul —, celui entre les pourcentages de distribution des descripteurs ÊTRE HUMAIN MASCULIN et ÊTRE HUMAIN FEMININ. L'écart souligne l'androcentrisme du Mvet et porte à croire en une prédominance gynéco-centrique dans Mulombi. [130] En effet, Mulombi se démarque par le pourcentage d'ÊTRE HUMAIN FÉMININ (3,46) alors que ce même descripteur ne score que 0,93 dans Olende et 0,91 dans le Mvet. Mais il faut faire preuve de circonspection. En effet, une interprétation gynécocentrique de Mulombi se voit mise en doute parce que ÊTRE HUMAIN MASCULIN y obtient un score encore plus élevé que ÊTRE HUMAIN FÉMININ (3,71) : il faut donc relativiser le haut score de ÊTRE HUMAIN FÉMININ en le contextualisant. Par contre, cette réserve à propos du gynécocentrisme de Mulombi n'affecte en rien l'androcentrisme du Mvet où le bas score de ÊTRE HUMAIN FÉMININ (0,93) s'avère sans commune mesure avec celui, beaucoup plus élevé, de ÊTRE HUMAIN MASCULIN (7,58). Dans Olende, on trouve aussi l'écart entre ces deux descripteurs, mais moindre : 0,93 contre 2,38. Il n'en reste pas moins que la présence de ÊTRE HUMAIN FÉMININ est plus fortement attestée et celle de ÊTRE HUMAIN MASCULIN moins attestée dans Mulombi, qu'on ne devrait s'y attendre théoriquement [footnoteRef:82]. [82:  	Chi carré très significatif, à 0,001, pour deux degrés de liberté, soit 10,66. La contribution des cellules montre bien que les facteurs de discrimination sont d'abord le score observé, dans Mulombi, pour ÊTRE HUMAIN MASCULIN, plus bas que théoriquement attendu, alors qu'il est plus haut dans le Mvet ; puis celui de ÊTRE HUMAIN FÉMININ, plus élevé dans Mulombi que la fréquence théorique. Pour Olende, les fréquences observées correspondent approximativement aux fréquences théoriques.] 


(2) La tendance à la divergence sémantique se manifeste dans l'écart entre les scores de HÉROS HUMAIN MASCULIN : 3,00 pour cent dans le Mvet contre 2,62 pour Olende et 1,05 dans Mulombi.

(3) Assurément, en rapport avec la dichotomie « masculin » ---» féminin », on ne devrait pas se restreindre uniquement aux descripteurs ÊTRE HUMAIN MASCULIN et ÊTRE HUMAIN FÉMININ : l'exactitude sémantique requiert que nous élargissions la dichotomie en ajoutant les pourcentages d'une part de ÊTRE HUMAIN FÉMININ et ÊTRE FÉMININ JEUNE et, de l'autre, ceux de ÊTRE HUMAIN MASCULIN, HÉROS HUMAIN MASCULIN et PARENTÉ MASCULINE. Alors on se rend compte que les différences entre corpus ne s'avèrent plus significatives [footnoteRef:83]. Si on en reste au niveau des tendances, cependant, les scores du Mvet indiquent une sous-représentation de ÊTRE HUMAIN FÉMININ et de ÊTRE HUMAIN FÉMININ JEUNE et une sur‑représentation de ÊTRE HUMAIN MASCULIN ; ceux de Olende, une sous-représentation à la fois de ÊTRE HUMAIN FÉMININ et de ÊTRE HUMAIN MASCULIN mais une sur-représentation de ÊTRE HUMAIN FÉMININ JEUNE et de HÉROS HUMAIN MASCULIN ; enfin, les scores de Mulombi indiquent une tendance à la sous-représentation de ÊTRE HUMAIN MASCULIN et de HÉROS HUMAIN MASCULIN et à la sur-représentation de ÊTRE HUMAIN [131] FÉMININ mais, dans ce cas, il ne faut pas oublier la contextualisation mentionnée plus haut, soit le score encore plus élevé de ETRE HUMAIN MASCULIN que celui de ÊTRE HUMAIN FÉMININ dans Mulombi. [83:  	Chi carré de 14,92 pour 8 degrés de liberté, soit un résultat non significatif (mais presque) à 0,05.] 

Concluons cet aperçu de différences entre les corpus en nous contentant de rappeler que les divergences restent au niveau de tendances sans atteindre des seuils nettement significatifs, statistiquement.
Figure 16.1
Comparaison des descripteurs les plus fréquents :
pourcentages sensiblement égaux
[image: ]
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Figure 16.2
Comparaison des descripteurs les plus fréquents :
tendances à la divergence
[image: ]
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Tableau 4
Comparaison des descripteurs les plus fréquents dans chaque corpus
(seuil : un pour cent ; pourcentages arrondis à deux décimales)

Tableau 4.1
Pourcentages sensiblement égaux : homogénéité des corpus
(différences de moins d'un point de pourcentage entre la valeur la plus élevée
et la plus basse en comparant chaque corpus aux deux autres)
	
	Descripteur
	MVET
	OLND
	MULMB

	1
	APPARENCE
	2,70
	2,64
	2,68

	2
	COGNITION
	1,90
	2,24
	2,70

	3
	FAIRE
	1,34
	1,32
	0,69

	4
	GÉOGRAPHIE
	0,87
	1,32
	1,13

	5
	HABITAT
	1,12
	0,74
	1,43

	6
	LOISIR
	1,07
	0,73
	0,13

	7
	MORT
	1.34
	0,55
	0,47

	8
	MUSIQUE
	0,85
	1.29
	1,01

	9
	ARTEFACT
	1,14
	1,08
	0,43

	10
	PARTIES DU CORPS
	2,45
	2,58
	2,26

	11
	PERC. VISUELLE
	1,20
	1,16
	1,64

	12
	POUVOIR
	1,11
	0,68
	0,51

	13
	QUALIFICATION
	0,68
	1,48
	1,10

	14
	RELATIONS SOCIALES D'AUTORITÉ
	1,75
	2.33
	2,06

	15
	RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION
	0,91
	1,22
	0,74

	16
	QUANTIFICATION
	1,74
	1,64
	1,34

	17
	ACTION TRANSITIVE
	5,91
	6,55
	6,63
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Tableau 4.2
pourcentages différents : tendances d la divergence
(différences de plus d'un point de pourcentage entre la plus haute et la plus basse valeur en comparant chaque corpus aux deux autres)
	
	Descripteur
	MVET
	OLND
	MULMB

	1
	COMMUNICATION
	5,31
	3,61
	4,60

	2
	ÊTRE HUMAIN FEMININ
	0,91
	0193
	3,46

	3
	ÊTRE HUMAIN FEMININ JEUNE
	0,04
	1,72
	0,29

	4
	ÊTRE HUMAIN MASCULIN
	7,58
	2,38
	3,71

	5
	ÊTRE NON-HUMAIN
	0,14
	1,64
	0133

	6
	HÉROS HUMAIN MASCULIN
	3,00
	2,62
	1,05

	7
	INTENSIFIC.
	1.13
	1,82
	2,30

	8
	ACTION INTRANS.
	5,60
	6,83
	7,84

	9
	LOCATIF
	2.48
	3.19
	3.65

	10
	PARENTE MASCULINE
	2.65
	1,40
	1,77

	11
	RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES
	1,57
	2,74
	2,52

	12
	RELATIONS SOCIALES DE SOUMISSION
	0,75
	1,82
	1,82

	13
	TEMPOREL
	2,62
	3,72
	3,69



Que nous apprennent ces tableaux ? Voici quelques commentaires plus généraux et aussi plus spécifiques que ceux proposés en rapport avec les figures 16.1 et 16.2. Commençons par les variations de pourcentages les plus faibles.
On constatera que le domaine cognitif, incluant COGNITION, PERCEPTION VISUELLE, APPARENCE, QUALIFICATION et QUANTIFICATION forme un champ sémantique commun à tous nos corpus dans les mêmes proportions. L'action en forme un autre, qui inclut FAIRE et ACTION TRANSITIVE, auxquels on ajoutera ARTEFACT. Un autre champ sémantique se structure autour de la localisation de l'action (à ne pas confondre avec le locatif qui recouvre une localisation immédiate par des prépositions de position) avec les descripteurs GÉOGRAPHIE et HABITAT. Les corpus se rencontrent aussi dans les champs sémantiques de l'anatomie (PARTIES DU CORPS) et dans deux activités sociales à connotations rituelles (LOISIR, MUSIQUE), auxquels on peut juxtaposer MORT. Continuons avec d'autres dimensions sociales qui, elles aussi, apparaissent de façon homogène dans les corpus, soit POUVOIR, RELATIONS SOCIALES D'AUTORITÉ et RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION.
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On voit donc que nos corpus se rejoignent quant à l'essentiel des dynamiques structurantes de l'existence humaine.
En ce qui a trait aux tendances de divergences, nous n'avons pas à revenir sur les commentaires précédant les figures 16.1 et 16.2. Ajoutons simplement que ËTRE NON-HUMAIN « fantôme »…) prédomine dans Olende (cf. ci-dessous, chapitre 9, section 5, commentaires sur la généalogie des principaux personnages d'Olende), et que COMMUNICATION prédomine dans le Mvet ‑ sans doute à cause du style de ce corpus. Les RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES et celles de SOUMISSION prévalent les premières dans Olende, les secondes dans et Olende et Mulombi.
Quand on porte le regard par delà les diversités lexicales pour travailler au niveau des descripteurs, c'est-à-dire au niveau sémantique, l'unité culturelle bantu de nos données se voit confirmée. Bien sûr, il serait fort intéressant de pousser la recherche plus avant et, au moyen de l'analyse du discours, de définir, avec des méthodes rigoureuses, l'idéo-logique de nos corpus. Nous pourrions alors tracer des — ou une seule ? — « cartes sémantiques » bantu. Espérons, dans une prochaine phase, pouvoir aborder ce sujet.
Nous avons effectué dans la section précédente une première analyse comparative de nos corpus en termes de nœuds diffracteurs, condensateurs et relais. Vu que, par rapport à la seconde analyse — distributionnelle et fréquentielle celle-là — les différences entre les trois corpus se révèlent fort peu importantes, soulignons que les résultats des analyses digraphiques demeurent valides et plus instructifs quant aux différences entre corpus que ceux de la seconde analyse comparative.

Demeurant à l'intérieur du cadre de la présente étude, voyons maintenant comment une lecture ethnographique évalue les résultats obtenus au moyen de notre logiciel MicroMot et que nous avons présentés dans les chapitres 5, 6 et 7.
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Cette dernière partie comporte deux chapitres. Le chapitre 8 fournit des repères ethnographiques pour situer le test de validation par l'ethographie des conclusions de nos analyses informatiques. Le chapitre 9 s'attache spécifiquement à cette évaluation.
Notons dès le départ que ce test de validation reste sujet à un important constat méthodologique. En effet, il ne s'agit aucunement de comparer la lecture informatique des corpus à l’ethnographie, ce qui postulerait une équivalence entre mythes et comportements observables. Or on sait bien que la mythologie ne reflète pas directement la vie quotidienne. Il faut donc que la comparaison se situe sur le plan de l'univers sémantique, non sur celui des observations de terrain. Bref, insistons sur le fait que nous comparons deux lectures, l'une « automatique », formelle, à une autre lecture, ethnographique celle-là.


[138]

[139]


[bookmark: Unite_pt_4_chap_8]L’unité dans la diversité culturelle.
Une geste bantu.
QUATRIÈME PARTIE
Chapitre 8
REPÈRES ETHNOGRAPHIQUES :
TROIS PEUPLES BANTU DU GABON
À TRAVERS LEUR ÉPOPÉES
FONDATRICES



Retour à la table des matières
Les quatre sections qui constituent ce chapitre visent à situer ethnographiquement les résultats obtenus par l'informatique et que nous avons présentés dans les chapitres précédents. Le dernier chapitre, le chapitre 9, ira plus loin : il estimera la portée des résultats informatiques en rapport avec l'ethnographie des trois peuples bantu faisant l'objet de cet essai.
Après une brève introduction qui contextualise nos corpus, nous revenons quelque peu, dans la deuxième section, sur des notions traitées dans le chapitre premier : nous le faisons dans le cadre des définitions du mythe, genre constitutif de nos corpus.
La troisième section porte plus précisément sur les récits fondateurs et leur fonction sociale. Enfin, la troisième et dernière section prend le cas du Mvet comme exemplaire pour contextualiser nos corpus.


1. Introduction

Les épopées, les légendes, les mythes de fondation ‑ entre autres expressions culturelles ‑ assurent, à travers le temps et l'espace, la survivance des valeurs, des représentations collectives des sociétés. La culture remplit une fonction télénomique éminente : elle est la mémoire sociale des peuples.
Les traits fondamentaux des cultures du Gabon constituent notre objet d'étude. Il s'agit d'analyser et d'interpréter ces traits en vue de découvrir leur contenu ethnographique. À ce stade de la recherche le champ d'analyse volontairement restreint porte sur un corpus sémantique de trois épopées tirées de trois nationalités bantu du Gabon : fang, mbede, eshira. L'intérêt de la recherche consiste dans le repérage des facteurs soit d'éloignement soit de proximité culturelle entre ces trois nationalités.
L'objectif : il s'agissait de fixer les axes qui peuvent permettre de mieux définir les cultures des peuples du Gabon, en procédant de la façon la plus rigoureuse possible, i.e., en ayant recours à l'informatique. Pour articuler la recherche en vue de l'établissement de cette sédimentation culturelle qui peut déborder les frontières nationales, il convient de formuler quelques hypothèses.
[140]
L'hypothèse centrale orientant cette recherche peut se formuler ainsi : les cultures bantu du Gabon présenteraient des rapprochements significatifs tant par leurs ressemblances que par leurs différences. En d'autres mots, ils se ressembleraient quant aux symboles lourds qui les structurent ; les différences qui les spécifieraient consisteraient en variations dans les poids respectifs de ces mêmes symboles dans les divers corpus ; et les rapprochements entre différences proviendraient du jeu des relations entre ces symboles : les trois corpus se démarqueraient tant soit peu les uns des autres par des dynamiques semblables de spécification. Ce jeu dialectique de ressemblances et de différences s'appréhenderait à travers la permanence de certains personnages ou types de personnages ; le rôle des relations sociales et familiales ; la place éminente des rites, des objets magiques, et celle de la cognition.
La méthodologie impose en l'occurrence l'examen des éléments pertinents pour la confection d'un thésaurus sémantique des cultures bantu. Ces éléments sont analysés par le biais des descripteurs qui codent les symboles lourds de ces épopées. La saisie compréhensive de ces éléments fit obligation de présenter une définition préliminaire de l'épopée et plus généralement de l'art dans la culture d'un peuple. Précisons d'abord la notion de culture en ayant recours à un africaniste spécialiste des cultures bantu, Jan Vansina. Selon lui le terme renvoie au sens large aux « manifestations artistiques » au « style de vie, mœurs et coutumes », voire « au profil général d'une formation sociale et économique, à un type de société ». Appréhendée au sens strict, la culture désigne un ensemble de représentations collectives, l'univers mental d'une collectivité, d'une communauté (univers mental que nous avons défini comme markovien dans l'introduction au chapitre 7). L'analyse de l'identité d'une culture suppose donc celle des idées et des mentalités, des représentations (les arts) et des cadres sociaux d'où elles émergent. [footnoteRef:84] [84:  	VANSINA, Jan, Les Peuples — Migration expansion et intégrité culturelle, tome 1, Libreville. CICIBA 1989, p. 285.] 

Dans le cadre de cette recherche, le mythe représenterait l'instance analytique par quoi se trouve subsumée l'identité paradigmatique d'une collectivité. Toutefois, le mythe renvoie à un système de représentations collectives dont le statut soulève force controverses.

2. Le mythe
comme système de représentations

Une certaine facilité identifie à l'époque moderne le mythe avec l'irréel ; pareille réduction ne rend pas justice des fonctions essentielles de cette forme d'expression orale, dont les ancêtres avaient su prendre toute la mesure.
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Nadia julien :

Aujourd'hui dans le langage courant un mythe désigne une chose incroyable ou irréelle. Pour les anciens ce terme avait une signification objective, dynamique, en rapport avec la réalité. À l'origine tous les mythes avaient pour objet de fournir une explication plausible aux phénomènes naturels et cosmiques : cycle des saisons, du jour et de la nuit, de la végétation, de la vie et de la mort, évènements historiques.
Mais qu'elle soit égyptienne, grecque, romaine, indienne, nordique, la mythologie a également rempli une fonction morale didactique et initiatique pendant des millénaires [footnoteRef:85]. [85:  	JULIEN, Nadia, Dictionnaire des mythes. Paris : Marabout, 1992, p. 4 de la couverture.] 


Didactique et initiatique la mythologie est essentiellement une quête des fondements. Cette quête constitue de fait la préoccupation nodale de l'être-au-monde. Elle trouve un début de réponse non pas dans l'art, ni dans l'expression intellectuelle, encore moins dans la création matérielle, mais bien dans les mythes de fondation. Le mythe se présente alors comme un récit de caractère plus ou moins sacré dont le mode de transmission peut être soit oral soit écrit et qui a pour champ d'interrogation précisément l'origine de l'univers, la généalogie des êtres surnaturels.
Le mythe puise sa genèse dans le désir des communautés humaines de trouver une explication aux phénomènes naturels par des personnifications humaines. Il peut également s'apprécier comme l'expression d'une projection des désirs subconscients ou inconscients que l'humanité aurait en partage. D'où l'identité paradigmatique que l'on relève entre des mythes dont les peuples n'auraient entretenu par le passé aucune relation [footnoteRef:86]. À ce titre, le mythe revêt pour le peuple ordinaire l'expression même de la vérité, il l'intègre à la réalité de tous les purs puisqu'il lui permet d'accéder au réel intransparent. Il n'opère donc pas de discrimination entre le mythe et le monde : saisis dans une relation consubstantielle, le monde et le mythe réalisent ici la conjonction du réel et du vrai. [86:  	LEGRAND, Gérard, Dictionnaire de philosophie. Paris : Bordas.] 

La variété des mythes qui marque le rapport de chaque peuple au monde ne remet pas en cause l'identité paradigmatique entre les mythes des différents peuples. La singularité porte témoignage de la tonalité propre au génie de ces peuples, dans leurs représentations du monde. En ce sens, « la culture (…) est un système d'adaptation d'un groupe à son environnement » [footnoteRef:87]. Nous [142] le vérifions dans l'analyse des trois mythes de fondation des peuples fang, mbede et eshira. Ce que relève Mvé Ondo à propos du Mvet, épopée qui « présente et explore un univers démesuré, aux personnages et aux événements inouïs : on s'y emploie en traversant la terre Ici, tous les grands sentiments humains, l'amour, le courage et l'orgueil sont poussés à l'extrême et l'homme s'y révèle tout entier dans toute sa simplicité » [footnoteRef:88]. [87:  	MAQUET, Jacques, Les Civilisations noires. Paris : Marabout Université, 1966, p. 18, cité par Marc-Louis Ropivia, Géopolitique de l'intégration politique en Afrique Noire. Paris : L'Harmattan, 1994, p. 115.]  [88:  	NIVÉ-ONDO, Bonaventure : La Perspective finale de l’homme et l’exigence philosophique dans le Mvet. Ms, Université Omar Bongo, Libreville, s.d.] 

Mythes de fondation, avons-nous dit ?
Appréhender les mythes de fondation comme système de représentation répond en l'occurrence à une exigence méthodologique fondamentale : saisir la réalité sociale à partir des éléments constitutifs de la mémoire collective. Eléments à la fois apparents et non perceptibles.
L'importance de l'apparence au sens d'image, de représentations, s'impose dans la lecture de l'histoire humaine : l'intelligence du monde convoque sa représentation comme le souligne Aristote dans l'aphorisme célèbre non intelligemus sine fantasmata.
La représentation ne saurait, seule, cependant livrer toute la logique de l'expérience humaine. Platon le confirme dans la Lettre VII de même que dans toute son œuvre, qui recourt aux ressources de la logique pour saisir, pour comprendre « la complexité de l'expérience commune dans sa dimension cognitive certes, mais aussi dans l'agir individuel ou collectif dont elle porte l'exigence. » [footnoteRef:89] Aussi bien, dans sa tentative de situer l'organisation et le fonctionnement de la Cité, il s'impose l'exigence d'un « périple » (sic), i.e., d'une « navigation circulaire » — nous dirions « markovienne » — aux fins précisément d'opérer une distanciation par rapport au réel, au sensible. Cette mise à distance critique du sensible peut seule amener au jour, estime Platon, la logique des relations sensibles qui structurent les « idées » entre elles, et par-delà, l'ombre portée qu'elles projettent sur le réel, une ombre à l'enseigne de laquelle se logent la vérité et le sens [footnoteRef:90]. Ce mouvement de distanciation et d'approchement nouveau qui advient donc par la médiation d'une prise de distance méthodologique, convoque au préalable l'exigence d'une dialectique ascendante. Il s'agit ici, on l'aura compris, de s'émanciper des « apories du sensible », d'affirmer la réalité des « idées » et d'en préciser la nature. Labarrière fustige, à ce propos, le faux procès instruit contre le platonicisme. « Un procès dont on ne soulignera jamais assez qu'il ne traduit pas d'abord un désaveu de [143] l'immédiat et l'effort consenti pour ériger « ailleurs » un monde plus vrai, doté d'une sorte d'objectivité ontologique, en fait, c'est de logique qu'il s'agit, ici, et la résolution du mouvement total montre bien que l'on ne quitta jamais le terrain de l'apparence : l'eidos platonicienne n'a pas cette saveur d'abstraction à laquelle la condamnera une large part de la tradition interprétative : elle désigne d'abord l'image vraie de la réalité mouvante, à laquelle elle confère sa véritable stabilité ». [footnoteRef:91] [89:  	LABARRIÈRE, Pierre-Jean, L’Utopie logique Paris : L'Harmattan, 1992, p. 54.]  [90:  	Cf. Platon dans Phèdre 244a, le Phèdre 99 où Platon précise ce concept de seconde navigation, in Pierre-Jean LABARRIÈRE, op. cit., p. 54.]  [91:  	LABARRIERE, Op. cit., p. 55.] 

La représentation attend d'être articulée à un système global pour saisir « ces paliers en profondeur » (Gurvitch) qui, en sciences humaines, sont aux apparences, ce que les quanta en physique quantique sont à ce jour aux atomes : la couche sédimentaire la plus éloignée dans la matière. Les accélérateurs — ces instruments qui permettent de casser les atomes — traquent sans cesse, certes, l'infiniment petit alors que « d'humaine vie » n'est pas réductible aux manipulations de l'analyse. Dans ce cas, au‑delà des mots il s'agit de saisir l'esprit. L'esprit, c'est-à-dire l'aspect insécable de la parole : le sens profond pour les sciences humaines, la dimension élémentaire pour les sciences physiques. Dans un cas comme dans l'autre, en dépit des différences de méthode, une même exigence : comprendre la complexité de la vie.
La distance donne la perspective : la perspective du système global. Claude Lévi‑Strauss remarque : « en sociologie, Marx, le premier, a montré que pour interpréter la réalité sociale, il fallait sortir de la conception immédiate et la voir à travers le système » [footnoteRef:92]. Les mythes de fondation subsument en Afrique également force dynamismes culturels dont les fonctions sociales peuvent servir de grille de lecture. [92:  	In SORMAN, Guy, Les Vrais Penseurs de notre temps. Paris : Fayard, 1989, p. 124.] 


3. Mythes de Fondation
et Fonctions sociales

Balandier : « les récits mythiques expriment symboliquement par les personnages primordiaux et leurs actions l'argumentation par laquelle se comprennent et se justifient l'ordre des choses et celui des hommes » [footnoteRef:93]. [93:  	BALANDIER, Georges, Anthropo-logiques. Paris : PUF, 1974, p. 21.] 

Les trois mythes de fondation retenus dans le contexte de cette étude n'échappent pas à la règle. En effet, le Mvet chez les Fang, Olende chez les Mbede et Mulombi chez les Eshira traduisent selon les tonalités et les sensibilités culturelles propres à chacune de ces nationalités, trois expériences sociales totales. À titre d'illustration, le Mvet dont le mécanisme d'engendrement a fait l'objet de moult recherches servira ici de fil conducteur. Décoder le [144] Mvet pour le vulgariser à des fins de recherche universitaire et pour une meilleure compréhension de la part des profanes, offre à la lecture les grandes articulations du peuple fang. Ces articulations ou fonctions sociales, le lecteur peut les appréhender à partir d'une typologie ternaire.

4. Le Mvet :
fonction sociale et typologie

Le Mvet a pour cheville la force, la grandeur et l'immortalité. Interpréter le Mvet suppose d'en décoder l'aspect instrumental, littéraire et chorégraphique ; voire historique, sociologique et philosophique. La dimension mystique relèverait, pour son décodage, de la science des seuls initiés. Une classification ternaire du Mvet permet toutefois de discriminer l'appartenance de ces fonctions à l'une ou l'autre catégorie du mythe,

(a) Le Mvet Bikong renvoie à un genre lyrique à l'intérieur duquel le barde recourt au surnaturel pour rendre la densité sociale de son récit.
(b) Le Mvet Engubi, genre généalogique, offre au conteur de s'inspirer de l'épopée et de la généalogie pour redéfinir sa situation sociale et celle de son maître initiateur.
(c) Le Mvet Ekang, qui sert de trame de fond à notre recherche, fait appel au genre mystique. Le conteur puise ici dans la dimension épique et ésotérique pour retrouver la logique du récit. Il a recours à la fois à la physique, à la métaphysique, au naturel et au surnaturel, à la science et à la préscience.

Notre analyse n'offre et ne saurait offrir au lecteur la clé de la « logique mystique » au fondement de ces trois classes. Elle introduit toutefois à la compréhension de tous les autres aspects : philosophique, sociologique, historique, en vue d'en repérer la perspective dynamique.


« L'étude d'un tel univers devient passionnante quand le Mvet est abordé en tant qu'objet de prospective dans l'évolution générale du monde » [footnoteRef:94]. Pour appuyer cette perspective dynamique qu'offre la lecture du Mvet, il est loisible d'opérer le rapprochement entre les récits anticipatoires des conteurs au XVIIIe siècle et les réalisations des progrès scientifiques dans le monde industriel, comme le suggèrent certains auteurs À titre de comparaison, il est frappant de constater que pour porter la guerre chez l'ennemi, le héros du Mvet aurait fait usage dès cette date de : l'avion connu sous le nom d'onone biki (l'oiseau de fer) ; de ngale emveng (le missile à tête chercheuse de nos jours) ; de nsek evu, que l'on traduirait par sous-marin. Une telle comparaison, comme de [145] juste, prêterait à sourire. Le principe même du mythe c'est de transformer l'histoire en nature ; en d'autres termes, le mythe ne cache rien et n'affiche rien : il déforme, souligne Barthes [footnoteRef:95]. Le mythe n'est donc ni un mensonge ni un aveu : c'est une inflexion [footnoteRef:96]. Pour délicate que paraisse la comparaison entre mythe et histoire, elle induit néanmoins un aspect essentiel : si les connaissances rapportées par le mythe étaient possibles, rien ne permet aujourd'hui de jeter le doute sur la mise en évidence d'autres connaissances à partir de nos sources d'inspiration. Loin d'être le récit de l'irréel, le mythe devrait pouvoir s'appréhender comme l'art de la dramatisation d'évènements du passé et de réalités potentielles. Dans cet ordre d'idées, point n'est besoin de convoquer les catégories elles-mêmes, il importe davantage que le récit focalise l'attention des auditeurs vers les conditions de leur application. Dans le vaste champ mythique que déroule le récit du conteur, le Mvet amène au jour un monde où les ancêtres s'adonnent à la fabrique du fer, et évoque par là même « le domaine de l'efficacité magique et ses rapports avec le culte des ancêtres ». [footnoteRef:97] [94:  	BIDJO, Denis Blaise, in L’UNION, quotidien gabonais, il août 1989, p. 6.]  [95:  	BARTHES, Roland, Les Mythologies. Paris : Point, 1970, p. 215.]  [96:  	Id., ibid.]  [97:  	BOYER, Pascal, « Récits épiques et tradition », L’homme, 22 (2), 1982, p. 28.] 


Ce rapport se situe dans le contexte d'un savoir ordinaire dont l'ethnographie, entre autres, doit expliquer non pas la rémanence mais la récurrence des schèmes qui l'organisent. Nombre de spécialistes se sont contentés, par méconnaissance, de réduire le Mvet à une simple spéculation de l'esprit, à « un art pour l'art ». Ils évacuaient ainsi sa dimension essentielle, à savoir celle d'un mode de transmission par la médiation duquel le peuple fang parvient, en l'absence de l'écriture, mais en prenant fond sur l'oralité, à maintenir et à reproduire « son histoire intérieure » à travers l'espace et des temps immémoriaux jusqu'à ce jour. Dans ce cas de figure force est de reconnaître que sa signification fondamentale réside dans la dimension historique dont il porte témoignage. Le Mvet représente ici pour l'historien une importance cardinale dans la mesure où il lui offre la possibilité « d'abstraire les faits sociaux des cosmogonies et des mythes fondateurs afin de ranimer le groupe social par résurrection des principes ». [footnoteRef:98] [98:  	ROPIVIA, Marc Louis, « Les Fang dans les Grands Lacs et la vallée du Nil. Esquisse d'une géographie historique à partir du Mvett ». Présence africaine 120 (1), 1982, p. 46-47.] 

Pour les exégètes du Mvet, cette vaste fresque qui dessine la carte mentale de tout un peuple, est rien moins qu'une « encyclopédie véritable » [footnoteRef:99], voire même un « synonyme de culture fang » [footnoteRef:100]. [99:  	ENO BELINGA, barde fang, cité par BOYER, Pascal, in Barricades mystérieuses et pièges à pensée. Introduction à l’analyse des épopées Fang. Paris : Société d'Ethnologie, 1988, p. 23.]  [100:  	P. NDONG-NDOUTOUME, autre barde Fang, cité par id., ibid.] 
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C'est dans cette perspective qu'il convient de rappeler avec Adorno que

« le flux amorphe du mythe c'est l'éternel semblable mais le télos du récit, c'est ce qui est différent la rigueur implacable de l'identité L'épopée veut raconter quelque chose qui soit digne de l'être, quelque chose qui ne soit pas égal à tout le reste, qui ne soit pas interchangeable et qui mérite d'« être rapporté en son nom propre » [footnoteRef:101]. [101:  	ADORNO, T., Notes sur la littérature. Paris : Flammarion, 1984, p. 31.] 


Ce quelque chose dont parle Adorno, qu'est-ce ? sinon la quête incessante de « connaître la vérité des mondes visible et invisible : les lois de la vie la quête universelle de SUUMBU » [footnoteRef:102]. Dans cette perspective, l'art communautaire constitue pour une société une arme ou un outil pour sa défense et sa survie [footnoteRef:103]. Précisons. [102:  	MONSARD, P., Postface à Olende, une épopée du Gabon. Adaptation d'Okoumba Nkoghe. Paris : L'Harmattan, 1989.]  [103:  	ALEXANDRE, P., Préface à Contes Gabonais d'André RAPONDA WALKER. Paris : Présence Africaine, 1967, p. 8.] 

L'épopée représente bien l'instance analytique d'une identité paradigmatique et l'art une tentative de totalisation de l'expérience culturelle, voire de l'expérience socio‑historique d'une collectivité humaine dans ses diverses manifestations. Le caractère englobant de cette définition appelle une précaution d'ordre méthodologique préalable à l'analyse du corpus : la présentation de la configuration des éléments ethnographiques des nationalités objets d'étude. Cette présentation synoptique vise à fixer le lecteur sur les grands axes du vécu de ces nationalités pour une meilleure intelligence du propos de cet ouvrage.
Après la mise en place de notre propos au moyen des considérations que nous venons de faire, abordons dans le chapitre suivant l'évaluation des résultats obtenus au moyen de l'analyse informatique.

[147]


[bookmark: Unite_pt_4_chap_9]L’unité dans la diversité culturelle.
Une geste bantu.
QUATRIÈME PARTIE
Chapitre 9
TEST ETHNOGRAPHIQUE.
DES CONCLUSIONS DE
L’ANALYSE INFORMATIQUE



Retour à la table des matières
Ce chapitre traite, dans les quatre premières sections, de faits ethnographiques dans le contexte desquels interpréter les mythes épiques dont nous avons obtenu précédemment un début de lecture informatique — début car elle n'a pas dépassé les limites de l'analyse de contenu. Contextualisation, par conséquent, pour interroger la sémantique bantu en autant que nos corpus et l'ethnographie nous permettent d'y accéder.
La première section situe démographiquement les trois cultures gabonaises qui nous occupent. Les sections 2, 3 et 4 esquissent à grands traits les profils de ces trois cultures en fonction d'une lecture de nos données du point de vue ethnographique. Dans chaque cas, on aborde les dimensions suivantes : après une introduction générale, les relations sociales et familiales puis la « culture spirituelle ».
La cinquième section offre des commentaires sur l'absence de localisation des fantômes dans les récits et sur les noms propres de personnes regroupées généalogiquement dans le Mvet.
Des commentaires spécifiques sur la comparaison des lectures informatique et ethnographique forment la sixième section. Nous y passons en revue des symboles lourds particulièrement significatifs pour ensuite examiner les relations entre COGNITION et OBJET MAGIQUE, examen qui nous incitera à nuancer l'interprétation des dynamiques fondamentales de nos trois corpus.

1. Situation démographique
des cultures fang - mbede - eshira

Avant de procéder à l'analyse des principales caractéristiques de ces trois cultures, il importe de situer la composition de la population nationale du Gabon.
En 1960-61, la population du Gabon est estimée à 448 564 habitants, soit une densité de 1,7 habitants au km2. En 1970, on évalue cette population à [148] 950 000 habitants avec une densité de 3,5 hab/km2. En 1976, les estimations retiennent le chiffre de 1 202 063 habitants et une densité de 4,5 hab/km2 [footnoteRef:104]. En 1993, la population totale est estimée à 1011665 personnes [footnoteRef:105]. La population gabonaise se répartit en deux groupes autochtones : les pygmées et les Bantu [footnoteRef:106]. Les pygmées estimés à 3 320 personnes représentent environ 0.3% de la population totale. Sous la dénomination PYGMÉE on regroupe : les Bekui, les Babinga, les Babongo, les Okowa. Les Bantu, qui forment la majeure partie de la population — avec 40 ethnies et 10 grands groupes — se répartissent comme suit. [104:  	MEYO-BIBANG, Frédéric et NZAMBA, Jean-Martin, Notre pays le Gabon. Paris : EDICEF édition, 1982, p. 31.]  [105:  	Recensement National 1993. Ministère de la Planification, de l'Économie et de l'aménagement du territoire (DGSE).]  [106:  	MEYO-BIBANG, Frédéric et NZAMBA, Jean-Martin op. cit p. 35.] 



Tableau 5
Répartition démographique des ethnies bantu au Gabon [footnoteRef:107] [107:  	Pour les commodités de la recherche, nous ne ferons pas l'inventaire exhaustif des dénominations récentes de certains groupes, qui ont été introduites à la suite de nouvelles recherches. Nous pensons à l'étude sur l'Alphabet scientifique des langues du Gabon, publiée en 1991 dans la Revue gabonaise des Sciences de l'homme, sous le patronage du Laboratoire Universitaire des Traditions orales (LUTO), Libreville.] 

	
	Groupes
	Importance
	Sous‑groupes

	1
	Fang
	31%
	Fang, Ntoumou, Mvai, Ossyba*

	2
	Bapounou
	22%
	Eshira, Bapounou, Massango, Baloumbou, Bavoungou, Bavarama, Ngove

	3
	Mbede
	14%
	Obamba, Mindumu, Bakanike, Baduma, Batéké, Bahurnbu

	4
	Bandjabi
	11%
	Bandjabi, Batsangui, Bakaniké, Bawandji

	5
	Bakota
	06%
	Bakota, Mahongwe, Shake, Dambomo, Shamai

	6
	Omiene
	05%
	Mpongwe, Oroundu, Nkomi, Galoa, Benga, Seke

	7
	Okanda
	04%
	Okande, Apindji, Mitsogo, Bapubi, Simba, Eveia

	8
	Bakele
	02%
	Bakele, Bougom, Mbahouin, Toumbidi

	9
	Seke
	01,9% 
	Seke, Bakuele, Benga

	10
	Bavili
	0,5% 
	Vili




Après l'examen de la composition de la structure ethnique du Gabon, procédons à l'analyse des traits fondamentaux des trois nationalités appartenant aux trois groupes majoritaires et faisant l'objet de cette étude : les Fang, [149] les Mbede, les Eshira (Bapounou). L'approche par les triades (feu-fer-fantôme, etc.) a été développée par Nze-Nguema comme grille de lecture indépendante du traitement informatique.


2. La nationalité fang

a. Localisation actuelle

Les Fang sont à cheval entre le Gabon, le sud-Cameroun, la Guinée Equatoriale et le N.-E. du Congo. Au Gabon, ils occupent le nord‑ouest ; plus précisément, ils prennent en écharpe, selon le mot de G. Balandier, la partie supérieure du territoire en direction N.E.-S.O. [footnoteRef:108]. Ils se retrouvent principalement dans cinq régions des neuf que compte le pays. À l’Ouest (Estuaire) ils représentent 95% de la population du district de Libreville — compte non tenu des travailleurs étrangers sur contrat — et 30% de la population de la région [footnoteRef:109] évaluée en 1976 à 311-334 habitants [footnoteRef:110]. [108:  	BALANDIER, Georges. Sociologie actuelle de l’Afrique Noire, Paris : PUF, 1986, p. 76.]  [109:  	Id., ibid.]  [110:  	MEYO-BIBANG et NZAMBA, Op. cit, p. 33.] 

Au nord (Woleu-Ntem la population exclusivement fang était, en 1976 de 162 279 personnes [footnoteRef:111]. Au nord-est (Ogooué Ivindo) les Fang occupent les zones les plus peuplées : Booué, Makokou où ils représentent environ 45 et 40% [footnoteRef:112] des 56 497 habitants de la région [footnoteRef:113]. Au centre (Moyen Ogooué), ils sont 95% à Ndjolé (9 300 hab.) et 35% à Lambaréné (17 500 hab.) [footnoteRef:114] les deux principaux centres d'une région de 50 486 habitants [footnoteRef:115]. Au centre-ouest (Ogooué Maritime) la présence des peuplements fang reste très limitée ; elle n'est que de 5% à Ombooué. [111:  	Id., ibid.]  [112:  	BALANDIER, op. cit, p. 87.]  [113:  	MEYO‑BIBANG et NZAMBA, Op. cit, p. 33.]  [114:  	BALANDIER, G., Op. cit., p. 87.]  [115:  	MEYO-BIBANG et NZAMBA, op. cit, p. 33.] 


b. La migration

Le peuple fang accède au Gabon vers la moitié du XVIIIe siècle [footnoteRef:116], par deux zones : le Woleu Ntem et l'ogooué Ivindo [footnoteRef:117], et par la côte en provenance du Rio Muni. Sa présence est signalée dans le Moyen Ogooué à l'orée du [150] XIXe [footnoteRef:118] siècle et à l'Estuaire vers 1850 [footnoteRef:119]. En 1890, les Fang abordent la région de Sette-Cama attirés par l'intense activité commerciale qui s'y déroule. [footnoteRef:120] « Par leur dynamisme et leur nombre, ils ont imposé leur présence suscitant soit l'admiration soit la crainte. Les gens de l'Estuaire les craignaient et cherchent à les isoler des Européens » note l'amiral Fleuriot de Langle  [footnoteRef:121]. Si la crainte se manifeste au niveau des populations indigènes face à la présence des Fang, les colons et missionnaires semblent les tenir généralement en estime. En 1884 A. Fourneau note à propos des Fang une « vitalité conquérante » et les considère comme des êtres « intelligents » [footnoteRef:122] [116:  	NZE-NGUEMA (sous la direction de), Migration et Généalogie au Gabon (XVIIIe-XXe siècles), ms. VANSINA également situe cette arrivée dans le Woleu Ntem dès le XVIIIe siècle. « The peoples of the forest » in BIRMIGHAM P. et MARTIN Ph. (eds). History of Central Africa, vol. 1, Longman London. p. 75-117.]  [117:  	BALANDIER, G., Rapport préliminaire de la mission d'information scientifique en pays fang, Brazzaville : 1949, miméographié, p. 5-10.]  [118:  	TREZENEN, E., « Notes ethnographiques sur les tribus fang du Moyen-Ogooué », Journal de la Société des Africanistes, VI, 1936.]  [119:  	Rapport de la Commission d'Enquête Historique, Libreville, 1949.]  [120:  	Archives du Gabon, Rapports du Poste de Sette-Cama.]  [121:  	Le tour du monde 1876, p. 267. In BINET, J., Société de danse chez les Fang du Gabon. Paris : O.R.S.T.O.M., 1972, p. 7.]  [122:  	FOURNEAU, A., Au vieux Congo, note de route, éd. du Comité de l'Afrique Française, 1932, p. 41-42.] 

En 1972, Jean Binet prétend qu'ils sont le « noyau de l'État » et qu'ils jouent un « rôle essentiel » au Gabon [footnoteRef:123]. Pour Balandier certains des Fang tirent leur orgueil actuellement des origines rapportées par les traditions mettant l'accent sur la parenté linguistique entre les dialectes fang et zandé [footnoteRef:124] qui conduit, constate l'auteur, à l'établissement d'une parenté culturelle avec les civilisations du Haut‑Nil et par là peut-être avec l'Égypte [footnoteRef:125]. [123:  	BINET, op. cit, p. 7.]  [124:  	Parenté établie par HOMBURGER, L., Les Langues négro-africaines, Paris, 1941, p. 35.]  [125:  	BALANDIER. op. cit. p. 77.] 

Sur le fondement de recherches scientifiques et non plus seulement de récits épiques et mythiques il est loisible de soutenir que le peuple Fang a vécu dans les régions du Haut‑Nil et de la Nubie antique. Ce territoire immense dans lequel ils ont bâti la civilisation qu'évoque le Mvet renvoie de nos jours à quatre États : l'Égypte (à partir de la première cataracte), le Soudan, l'Éthiopie et l'Ouganda. La configuration de ce territoire peut s'apprécier à partir de « deux traits majeurs » [footnoteRef:126]. [126:  	ROPIVIA, « Les Fang dans les grands lacs et la vallée du Nil », p. 55.] 

Le premier trait désigne la zone nord (ou Okü) dans lequel se retrouvent certaines rivières fort importantes dont le Bahr-el-gazal, le Nil bleu et l'Atbara. Le second trait indique la zone lacustre méridionale composée des lacs Victoria (Atok Ening) et Albert que l'on peut identifier comme étant le grand lac Élen [footnoteRef:127]. [127:  	Élen signifie également en fang, une embarcation de grandes dimensions (ndt).] 
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Quelle que soit la conclusion à laquelle donne lieu ce rapprochement avec l'Egypte, la réalité moderne impose ici une cohabitation qui sacrifie l'esprit conquérant et commande plus d'ouverture dans le respect des différences culturelles.


2.1. Relations sociales et relations familiales.

Cette section s'articule sur deux axes. Les relations sociales : d'une part, en rapport avec le feu et le fer, le statut du forgeron (initié et artisan) ; de l'autre, les relations sociales d'autorité, les relations sociales d'éminence et les relations familiales : le rôle de la femme siège du pouvoir magique ou la triade femme - pouvoir - magie.

Forgeron (initié et artisan)

La culture matérielle fang est axée sur la maîtrise du fer en rapport avec l'importance de la chasse, principale activité des hommes au détriment de l'agriculture. Les traditions ancestrales et les guerres entre autres, ont imposé le fer chez les Fang.
Signalons que la métallurgie traditionnelle remonte en Afrique à 5000 ans avant Jésus‑Christ. Cette période situe également le moment à partir duquel l'Égypte ancienne commence à se livrer à l'activité du cuivre. Il devient ainsi possible de dater l'existence de la sidérurgie traditionnelle, ou art du fer, en Afrique, bien des siècles avant l'ère chrétienne :

au VIe siècle avant J.-C., en Egypte ;
au IVe siècle avant J.-C., à Méroé sur le Nil, capitale du royaume de Kouch ;
au IIIe siècle avant J.-C., à Nok au Nigéria, des confins duquel les Bantu sont partis, en même temps que du Cameroun Central.

On dénombre la présence d'importants et de nombreux dépôts de fer qui se seraient constitués dès les périodes géologiques les plus reculées : il s'agit du Précambrien, et par la suite du Continental Intercalaire (Trias, jurassique, Crétacé inférieur) et du Continental Terminal (séries postérieures au Crétacé et antérieures au Quaternaire). Ce qui justifie l'existence du « Sidérolithique africain édifié à partir des faciès latéritiques remaniés » [footnoteRef:128]. [128:  	ENO BELINGA, S.M. « Civilisation du fer et tradition orale bantu ». Muntu, 4-5, 1986.] 

La période du Précambrien est fort révélatrice sur les données relatives aux gisements de fer dans l'Afrique bantu. Il convient de préciser à ce sujet, [152] que les séries du Précambrien inférieur se présentent sous la forme de séries « plissées, métamorphisées et envahies par des venus granitiques syn- et post-tectoniques ». Leur épaisseur est évaluée entre 15 et 20 km. Elles constitueraient la véritable mémoire de la présence de l'homme sur la planète, puisqu'elles permettent de retracer les premiers indices de sa vie sur terre. À ces séries du Précambrien s'ajoutent des quartzites ferrugineux à hématite constitutifs des gisements de fer qui sont également en l'espèce d'une importance avérée.
L'Afrique bantu recèle ici les plus gros gisements du monde dans la mesure où leurs tonnages sont évalués en centaines de millions et de milliards de tonnes. Nous avons la distribution qui suit :

-	les gisements dont les tonnages se chiffrent en centaines de millions de tonnes se retrouvent au Gabon (Mekambo et Tchibanga) et en Afrique du Sud-Ouest ;
-	ceux qui sont évalués à plus de cinq milliards sont dénombrés au Zaïre et en Afrique méridionale, dans ce dernier cas l'on estime la teneur à 60 % de fer-métal, dont 3 milliards de fer oolithique [footnoteRef:129]. [129:  	Eno BELINGA. Op. cit. p. 14.] 


Le génie créateur des peuples de l'Afrique a permis l'exploitation de ces mines à des fins de maîtrise de la nature, ce dont témoignent l'éclat et le rayonnement des royaumes locaux avant l'arrivée des colonisateurs. Ainsi des royaumes de Kongo, Loango, Ndongo, Zimbabwé, Monomotapa ou Mwanamutapa (Seigneurs des pays conquis) et Mapungubwé [footnoteRef:130]. [130:  	Id., ibid,] 

Des découvertes récentes en archéologie permettent d'établir que la « civilisation du fer a bel et bien existé au Gabon » comme le souligne le synoptique suivant sur la maîtrise de la métallurgie de ce métal par les populations les plus anciennes qui ont habité ledit territoire. Les premières recherches portant sur ce domaine remontent au 19e siècle et plus exactement en 1876. En 1886, une poulie est retrouvée vers la région nord de Libreville. En 1963 sous l'impulsion de feu le Président Léon Mba, Bernard Farine procède avec le concours de la Société de Préhistoire et de Proto-histoire gabonaise (SPPG) à l'établissement des vestiges de la zone dite des Sablières au nord de Libreville. Il fera la découverte de 265 gisements préhistoriques et d'une quantité impressionnante d'objets lithiques tous dérobés à ce jour. Une lecture attentive des documents archéologiques recueillis dans la moyenne vallée de l’Ogooué en particulier à Élarmekora s'avère tout aussi instructive Tous ces documents permettent de prendre conscience de la richesse du passé lointain de ces peuples et de leur étonnante maîtrise des technologies spécifiques durant les trois périodes classiques qui précèdent l'histoire : le Paléolithique, l'Age du fer, en passant par le Néolithique.
[153]

1.	Dans les hautes et moyennes terrasses de l'Ogooué, la découverte d'objets lithiques datant de 400 000 ans avant J.C. sont la preuve d'une grande maîtrise, par ces populations, des techniques de la taille de la pierre que l'on retrouve au Paléolithique. Ainsi de la mise au jour des galets grossièrement taillés du Paléolithique inférieur à la pierre polie du Néolithique.
2.	Toujours dans la zone dite des Sablières, à Nzogobeyok, les fouilles ont permis de retrouver des objets en pierre polie qui remontent à 5 000 ans avant J.C, dont les haches, hachettes, herminettes, outre des meules et molettes fabriqués à partir des fragments de dolorite ou de basalte. Les « fosses dépotoirs » du même site recélaient des poteries décorées de nombreux motifs incisés (vases, cruches, bouteilles, grandes jarres, à usage domestique). Ce qui permet d'inférer un phénomène de sédentarisation caractéristique, à cette époque, de l'Homo Africanus et l'abandon consécutif de la chasse et de la cueillette au bénéfice de l'élevage et de l'agriculture.
3.	Après le Néolithique, le Gabon accède directement vers 700 ans avant J.C à l'âge du fer comme l'atteste la découverte des hauts fourneaux d'époque que l'on retrouve près des gisements de fer du sous‑sol gabonais, surtout dans la région de Mékambo et de Tchibanga. Cet âge du fer serait contemporain de l'Age de la Tène, dernier Age du fer en Europe.

La mise au jour des bas-fourneaux et des gravures rupestres au Gabon semble contribuer à la remise en cause fondamentale des thèses qui participaient alors de la négation de la civilisation de ces peuples d'Afrique dont de savants esprits allaient jusqu' à douter qu'ils fussent capables d'œuvres relevant de l'art abstrait. « Ces gravures sont absolument uniques en leur genre, par leur thématique, leur composition et leur inspiration » (Yves Coppens). C'est ni plus ni moins de l'art abstrait, technique dont les Occidentaux ont découvert le secret (…) au début de ce siècle » [footnoteRef:131]. [131:  	Synoptique les résultats des travaux du Centre International des Civilisations Bantu (CICIBA) et du Laboratoire National d'Archéologie et d'Anthropologie de l'université Omar Bongo (LANA), in LE BUCHERON no 168, 31 mai au 6 juin 1994 p.7.] 

Le fer devait constituer au Gabon un instrument privilégié dans la maîtrise de la nature et dans les échanges commerciaux, il devait donner naissance à une sorte de hiérarchie entre groupes métallurgiques et ceux qui n'avaient pas la maîtrise de la métallurgie du fer. Ainsi les Batsangui ont-ils pu accumuler grâce à leur connaissance du fer des biens qu'ils obtenaient des tribus voisines dont les pagnes, paniers et les poteries dzébi, les masques aduma et les femmes. « Il arrivait que dans le besoin un père échange sa fille contre quelques outils et c'est ainsi que les batsangui avaient parfois vingt femmes » [footnoteRef:132] Maîtriser la fabrication du fer assurait donc au forgeron « un [154] moyen d'accumulation démographique » et lui permettait d'asseoir son prestige. Les métallurges devaient à cette fin revêtir leur art d'un certain mystère en vue de perpétuer leur position éminente au sein de la société. Ce qui expliquerait que les opérations de fonte s'organisaient surtout la nuit au cours de laquelle le forgeron poussait de temps en temps de grands cris « que le silence de la nuit rend plus étrange », afin « d'éloigner les regards indiscrets ». [footnoteRef:133] La forge se conjugue ici avec la magie « les forgerons, hommes très importants et considérés, souvent chefs de tribu ou de village, sont aussi des féticheurs redoutés » [footnoteRef:134]. Toutefois, le prestige et le pouvoir des forgerons, comme nous le verrons plus loin dans les trois cas étudiés ici restent très limités : son pouvoir politique ne devait pas s'affranchir des « cadres habituels de l'autorité ». De fait, il ne s'est pas constitué de castes de métallurges : la maîtrise de la forge n'a pas donné naissance à une royauté telle qu'on en trouvait chez les « rois forgerons » du Kongo ». [footnoteRef:135] [132:  	EKAMBA, Michel, cité par POURTIER. Ibidem, p. 185.]  [133:  	DELISLE, F., « La fabrication du fer dans le Haut-Ogooué », Revue d’ethnographie, 1984 ; POURTIER, Ibidem.]  [134:  	DELISLE, ibid.]  [135:  	BALANDIER Georges, « La vie quotidienne au royaume du Kongo, du XVIe au XVIIIe siècles », in POURTIER, op. cit] 

Pour en revenir aux Fang, il convient de relever qu'ils furent considéré. comme de célèbres forgeurs d'acier avant les temps coloniaux, à telle enseigne que leur parfaite maîtrise de la forge les fera aisément passer, aux yeux des premiers Européens, pour des Occidentaux qui se seraient égarés, au cours des siècles, parmi les populations Bantu. [footnoteRef:136] [136:  	ENO BELINGA, op. cit p. 20.] 


« Les premiers Européens qui rencontrèrent les Fang crurent se reconnaître dans ces conquérants forgeurs d'acier, au point de méconnaitre leur africanité, allant avec Vivien de Saint‑Martin, jusqu'à nier qu'ils fussent nègres ». [footnoteRef:137] Du Chaillu souligne leur spécificité « d'une couleur plus claire qu'aucune des tribus de la côte, fort, grand, bien bâti (…) plus intelligent (…) énergique, ardent belliqueux. C'est bien là le peuple qui a le plus d'avenir ». [footnoteRef:138] Dans la même ligne de pensée s'inscrit l'appréciation suivante : « Néanmoins l'énorme vitalité qui sommeille dans la masse restera longtemps encore active ; c'est elle qui a mené ce peuple d'une indestructible originalité depuis loin dans l'Est depuis les régions les plus intérieures de l'Afrique jusque sur la côte occidentale ». [footnoteRef:139] [137:  	ALEXANDRE, P. Préface à Découverte des chantefables beti-bulu-fang 1970, de Eno Belinga, in ENO BELINGA, Muntu. Op. cit p 25.]  [138:  	Roland POURTIER. Le Gabon, tome I, Espace, Histoire, Société. Paris : L'Harmattan, 1989, p. 69.]  [139:  	P. LABURTHE TOLRA et C. FALGAYRETTES-LEVEAU. Les Pabouins, extrait, par Günther TESMAN, Musée Dapper, 1991 ; cité par EDZODZOMO-ELA. De la démocratie au Gabon, les fondements d'un renouveau national. Paris : Karthala, 1993, p. 94.] 


[155]
Les Fang anciens ont acquis une expérience dans la fabrication du cuivre — cf. Aki Ngoss, dont nous verrons Ici un aperçu, uniquement dans sa dimension cosmogonique ‑ (cf. infra, Dieu chez les Fang). Cette expérience leur a permis de maîtriser le travail de la fonte du fer. Si l'on accorde que le premier millénaire avant J.-C. caractérise la période durant laquelle la métallurgie du fer connaît son plein épanouissement, dans le Mvet le fait est attesté par le peuple d'Engong dont l'habitat a été situé plus haut au Lac Victoria, qui se sert des barrettes de fer pour contracter mariage (la monnaie en guise de barres de fer porte encore de nos jours le nom de alo kama). La diversité de l'outillage de fer est présentée dans les tableaux 6 et 7 ci-dessous. [footnoteRef:140] [140:  	ROPIVIA, Marc. « L'âge des métaux chez les Fang anciens : relation avec l'histoire générale et la chronologie absolue ». Le mois en Afrique, 1986 : 152-163, p. 159.] 



Tableau 6
L'Outillage de fer [dans le Mvet]
	Instruments ou armes de guerre
	Nombre de fois cités dans le texte
	Localisation (Tome, Page)

	dot de barrettes de fer
	8
	T.2 P. 94, 96,98, 101

	marteaux de fer
	8
	T.1 P. 88, 97 ; T.2 p. 101, 117, 129, 142, 193, 194

	chaînes de fer
	5
	T.2 P. 101, 261. 288, 308, 309

	paires de ciseaux
	3
	T.1 P. 120 ; T.2 p. 192, 268

	gourdins de fer
	3
	T.1 P. 102 ; T.2 p. 221, 283

	boules de fer
	2
	T.1 P. 109 ; T.2 p. 219

	massues de fer
	2
	T.2 p. 53, 217

	fils de fer
	1
	T.1 p. 64

	pointes de fer
	1
	T.1 P. 88

	ailes de fer
	1
	T.2 P. 135

	cerceau de fer
	l
	T.2 P. 191

	baguette de fer
	1
	T.2 P. 231

	cage en acier
	1
	T.2 P. 269

	pilon de fer
	1
	T.2 P. 271

	marmite de fer
	1
	T.2 P. 278

	filet de fer
	1
	T.2 P. 308




[156]

Tableau 7.
Autres instruments en métal non spécifié
	
Chaînes métalliques
Grelots métalliques
Coupe-coupe
Épée
Sabres :	à double tranchant
	à tranchant en dents de scie (Okeng be niaboro)
Sagaies
Sifflet métallique
Boule de métal (pour fronde)
Coutelas à 4 tranchants
Couteau à double lame
Poignard




Les Fang et Bulu, forgeurs d'acier, retrouvent dans leurs traditions orales les descendances significatives du fer, de la gangue des Rocs et des Marteaux (Tsira Ndong Ndoutoume 1970). Ceci prouve, s'il était besoin, que le peuple fang a vécu en pleine civilisation de fer dans l'Afrique Centrale. Les repères généalogiques ne manquent pas dans le Mvet pour souligner le phénomène.

Etounga a engendré des Rocs, Mba a engendré des Fers, mais Meye M'Ango a enfanté de la gangue…
Etounga a engendré des Rocs, Mba a engendré des Fers et Meyé M'Ango a engendré des Marteaux pour briser les rocs et assouplir les fers !

Comme on le voit, l'activité du fer par les peuples bantu, et fang en particulier, tire ses origines d'un passé fort lointain. Les épopées ont heureusement permis de suppléer ici la vacuité des sources écrites, comme le souligne Tessman : « Les Fang comme forgerons se réclament dans leurs récits anciens du fils de l'ancêtre Nzame appelé Môr-Nzame » (Die Pangwe, p. 234). [footnoteRef:141] Cette façon d'invoquer les ancêtres les plus éloignés viserait à souligner l'antériorité absolue de la pratique de la forge dans la culture matérielle des Fang. [footnoteRef:142] L'habileté des Fang dans la fonte du fer n’a pas manqué « émerveiller les observateurs européens du XIXe siècle. En 1863, Du Chaillu souligne : « Les [157] Fang sont très habiles dans la fabrication du fer ils en tirent une qualité supérieure de fer bien préférable à celle qu'on leur apporte d'Europe » [footnoteRef:143]. Où l'on voit l'importance du fer dans le Mvet, dont la maîtrise assure l'immortalité des hommes d'Engong (hommes de fer). La maîtrise du fer serait en effet liée aux habitudes guerrières que célèbrent les bardes du Mvet. Du Chaillu atteste : « Grâce à leurs habitudes guerrières le fer est devenu pour eux un objet de première nécessité. Si leurs outils sont simples leur patience est grande Ils produisent de très bons ouvrages ». [footnoteRef:144] [141:  	TESSMAN cité par MBOT, jean Emile, « Ebugbi bifia, démonter les expressions, Énonciation et situations sociales chez les Fang du Gabon. Paris : Institut d'Ethnologie, 1975, p. 69.]  [142:  	Id., ibid.]  [143:  	DU CHAILLU in MBOT, op. cit., p. 71.]  [144:  	DU CHAILLU in MBOT, op. cit, p. 76.] 

Le travail du fer ne change pas la position sociale du forgeron fang comme dans les sociétés « castées » de l'Afrique de l'Ouest. Ce travail revêt toutefois une signification sociale importante. C'est un art qui impose des interdits redoutables à celui qui veut s'y livrer. « Ce travail témoigne d'une grande justesse de coup d'œil et d'un vrai sentiment d'artiste » note Du Chaillu. L'art se conjugue ici avec rituel et le rituel avec les interdits. « La crainte de mettre en rapport quelque chose d'impur et principalement tout ce qui est sexuel avec le feu — pur — va si loin que les participants (de la fonte du fer) dont les femmes qui ont leurs règles pendant le travail, font une médecine » [footnoteRef:145]. [145:  	DU CHAILLU in MBOT, op. cit., p. 76.] 

D'autre part le forgeron, quand même il n'améliore pas sa position sociale, ne représente pas moins dans certaines limites un personnage clef dans cette société guerrière et dans les rapports avec les ancêtres : c'est le battant-de-porte [footnoteRef:146]. « Le fait qu'on considère les personnes s'occupant du culte des ancêtres comme capables de donner une bonne issue aux travaux (de la fonte) est montré aussi par le fait que eux seuls ont le droit de faire et d'entretenir le feu » [footnoteRef:147]. Il y a ici une triade existentielle entre les ancêtres, le feu et le fer. En d'autres termes, les forces supérieures représentées par les esprits et les ancêtres donnent toute leur assise sociale au feu et au fer par lesquels se matérialise dans le Mvet la supériorité du peuple d'Engong sur les mortels. La culture matérielle s'en trouve imprégnée. Nous devrons revenir sur ces aspects en rapport avec le texte du Mvet (ci‑dessous, section 2.2). [146:  	Cette métaphore qui se dit en fang « Evine Mbi », traduit la faculté pour un personnage éminent de se placer, grâce aux pouvoirs initiatiques, au seuil des mondes visible et invisible. Par lui, on accède depuis le monde visible au monde des ancêtres, des fantômes, des esprits, des sorciers. Il voit le Monde du Dedans (le monde visible, le monde du jour) et le Monde du Dehors (le monde de l'invisible, de la nuit). À l'instar du battant de porte centrale qui-est-au-seuil-et qui « voit » l'intérieur et l'extérieur de la « maison », c'est-à-dire de l'univers.]  [147:  	DU CHAILLU in MBOT, op. cit., p. 77.] 

[158]
La convergence avec la lecture informatique de nos textes se situerait donc à l'importance que cette dernière accorde au FEU, à MINERAL, à la CHASSE (avec aussi ANIMAUX), à l’ÊTRE HUMAIN MASCULIN, à l’ACTE, aux RELATIONS SOCIALES NÉGATIVES et à l’ÊTRE NON-HUMAIN (ancêtres, fantômes).


Relations sociales d'autorité et d'éminence

La lecture informatique a mis en relief comme pointe signifiante du Mvet les descripteurs RELATIONS SOCIALES D'AUTORITÉ, POUVOIR, DEVOIR, RELATIONS SOCIALES DE RESPONSABILITÉ, RELATIONS SOCIALES D’ÉMINENCE et PARENTÉ MASCULINE (ci-dessus, tableaux 3.3 et 3.3A). Voyons maintenant si la lecture ethnographique supporte cette hypothèse interprétative.
La société fang place le Nda-e-bor sous la gouverne de l'aîné, personnalité éminente qui assume à ce titre une pluralité de fonctions. Au sein du groupe : il est juge et conseiller. À l'extérieur du groupe il est l'ambassadeur des siens. La sagesse qu'il incarne lui assure le respect de tous et le prédispose à la charge de Grand‑Maître des initiations et des cérémonies.
La société traditionnelle fang — classée parmi les sociétés où la structure lignagère et clanique sert de cadre à l'organisation politique — présente une structure à hiérarchie pyramidale. Hiérarchie fondée sur des prééminences (prestiges ou préséances) que l'on peut ramener en trois catégories pour les besoins de l'analyse : prééminence biologique ; prééminence intellectuelle et religieuse ; prééminence politique. [footnoteRef:148] [148:  	BOT BA NJOCK, Henri Marcel, « Prééminence sociale et système politico-religieux dans la société traditionnelle Bulu et Fang ». Journal de la Société des Africanistes, XXX (II) 1960 : 151-171 ; p. 152. L'auteur cite à titre d'illustration en plus des Fang le cas des Nuer, des Tiv, des Ba-Amba, etc.] 

La prééminence biologique ne renvoie pas à une discrimination entre hommes libres et esclaves ; elle oppose plutôt nti/beti ( homme libre, seigneur, natif du clan, du village, ou mone nlam) à :

olo/belo (ou ole/alo) : esclave domestique
ekul/bikut : étranger au clan, au lignage [footnoteRef:149] [149:  	Id, ibid. Dans la pratique on dit : mone bikul au sing., et bikul au pluriel.] 

etu’a / bitu’a : étranger prisonnier employé comme esclave
njin/bejin : inconnu
ntabe/mintabe : étranger installé chez les Fang
nneng/beyeng : étranger résidant pour un bref séjour parmi les Fang.

[159]
Toute personne qui n'était pas partie à la catégorie des natifs du clan « devait en quelque sorte acheter sa liberté et sa sécurité par des prestations adéquates » [footnoteRef:150]. Cette différenciation sociale en émergence était remise en cause au cours des luttes interclaniques ; les individus captifs avaient une alternative : l'intégration à la société ou l'extermination. [150:  	Id. ibid., p. 153.] 

À la différenciation biologique se superpose la différenciation sociale, qui distingue beyem (S. nyem), i.e., ceux qui connaissent les mystères du monde de bedzime mam, i.e., ceux qui n'en ont aucune connaissance (de - dzime ignorer, dont le radical -dzim convoque une double valence : l'obscurité, la fermeture).
Le premier groupe représente celui des initiés (mvon) considérés ici comme des prophètes-prêtres-savants, d'où le qualitif de Benya boto, les vrais gens (S. nya moto). Le second groupe désigne terme à terme ceux qui sont dans l'ignorance des secrets du monde, les non‑initiés, bibis (substantif. bis). Ils sont qualifiés à ce titre de zese bot, i.e., de simples gens. Sont considérés comme partie à cette catégorie de population les enfants et les femmes ; les adultes qui n'ont pas encore accédé aux mystères de l'initiation y figurent aussi.
Un mot sur les cadets, avant de souligner le statut inférieur réservé à la femme sur ce plan précis. Les cadets restent donc subordonnés aux aînés même après avoir été initiés aux mystères de la vie. Ils ne remettent pas fondamentalement en danger la prééminence des aînés qui se considèrent comme les seuls médiateurs entre les vivants et les ancêtres, ancêtres dont ils tirent pouvoir, autorité et sagesse. Cette médiation postulée donne cohérence et légitimité à l'acte patriarcal : « le geste de la médiation transfigure le discours représentatif, marqué de discontinuités linéaires, pour lui conférer la forme processuelle d'une authentique discursivité logique, laquelle disparaît dans l’articulation qu'il revient de réaliser ». [footnoteRef:151] [151:  	LABARRIÈRE, Pierre Jean, L'utopie logique, Paris. L'Harmattan, 1992, p. 54.] 

L'expressivité de la prééminence patriarcale vérifie, ici, au demeurant, l'articulation essentielle des quatre termes que sont le pouvoir, le discours, l'espace et le savoir : « Le pouvoir du savoir est dans l'espace du discours », « le discours du savoir est dans l'espace du pouvoir », « l'espace du savoir est dans le pouvoir du discours ». [footnoteRef:152] Les aînés s'efforcent dans leur discours, non seulement de justifier leur autorité par la référence constante aux ancêtres, ils [160] veillent également à contenir les actions des cadets dans les limites étroites d'un espace de liberté aux fins de prévenir tous risques de déstabilisation des institutions sociales. Ce, d'autant que la société était confrontée de façon permanente à des menaces d'éclatement. [footnoteRef:153] [152:  	TODD, Emmanuel, « vers une Epistémologie pratique en sciences humaines » in J-C. GARDIN et alii. La Logique du plausible : Essais d'épistémologie pratique en sciences humaines. Paris : Éditions de la Maison des Sciences de l'Homme, 2e éd, 1987, p 54.]  [153:  	BOT BA NJOCK, op. cit, p. 164.] 

Aussi bien, en dépit des perturbations dont les cadets pouvaient se rendre responsables à l'intérieur des lignages, « les aînés ont continué à maintenir leur prééminence, se considérant comme proches des ancêtres dont ils détenaient les ossements contenus dans l'ewola bieti, sorte d'arche ». [footnoteRef:154] [154:  	Id., ibid., p. 153.] 

La discrimination par la séniorité n'est pas une fatalité : l'enfant, devenu adulte, s'intègre au groupe de vrais gens. La discrimination par la connaissance n'est pas non plus une fatalité : l'adulte non‑initié accède au monde des vrais gens une fois l'initiation terminée. Du reste, comme l'accès aux fonctions d'autorité n'est pas héréditaire, tous les adultes peuvent prétendre au commandement à l'intérieur du clan, à la condition d'avoir reçu l'éducation et la formation idoines depuis l'enfance. « Quand on veut avoir un chef dans un village, on ne passe pas par des élections, mais on fait en sorte que depuis sa plus tendre enfance, celui qui sera appelé à commander puisse faire preuve des qualités qui le destinent à la qualité de chef ». [footnoteRef:155] [155:  	NGUEMA, Isaac, in L’Afrique en transition vers le pluralisme politique, sous la direction de Gérard CONAC. Paris : Economica, 1990, p. 169.] 

Toutefois, la discrimination à l'égard de la femme dans cette communauté régie par l'autorité patriarcale semble s'appliquer de manière irréversible (exception faite peut‑être de certaines d'entre elles que la société range dans la catégorie de femme-homme, i.e., qui sont rendues à la ménopause, car les menstruations sont considérées dans la civilisation africaine comme l'expression d'une malédiction attachée à la femme).

D'un point de vue praxéologique, il apparaît que l'idéologie patriarcale, à la différence du contexte maternant, transforme des différences génitales en une inégalité objective des sexes. Elle cherche à légitimer des différences d'origine sociale en masquant cette origine par l'argument qu'il s'agit de différences biologiques préconstruites données par la « nature ». [footnoteRef:156] [156:  	DEVISCH, René, « Marge marginalisation et liminalité : le sorcier et le devin dans la culture yaka au Zaïre ». Anthropologie et sociétés, 1986, 10 (2) :117-137, p 122.] 


L'idéologie patriarcale retrouve ici la limite génitale qui établit des différences intransitives et complémentaires entre les sexes. Elle donne ainsi pur à l'existence d'un foyer permanent qui subsume l'appétence sexuelle et le contrôle de l'ordre public [footnoteRef:157]. L'idéologie du pouvoir et de la « di-vision [161] norm-alisée » de la société trouve dans ces pratiques et croyances des vecteurs lourds de sa légitimation. Marie Douglas : « plus un groupe porte attention à la démarcation de ses frontières et plus il y a préoccupation pour la hiérarchie quant à l'intégration généalogique et hiérarchisée des unités familiales à la séniorité, à l'excellence du sang et à l'honneur ». [footnoteRef:158] Mais ici la prééminence politique semble moins prégnante que la double prééminence biologique et sociale. [157:  	Id., ibid.]  [158:  	DOUGLAS, Mary, Cultural bias. London : Royal Anthropological Institute. Cité par R. DEVISCH, op. cit., p. 122.] 

L'autorité du patriarche ne s'affirme que dans les limites fort étroites du village-hameau (dzal, jal), l'équivalent du lignage mineur (nda bôt, nde bôt). Cureau considère une telle organisation comme l'expression d'une société qui fonctionne à l'anarchie. La conclusion de l'auteur omet de mentionner que pareil émiettement est fort relatif, car la société fang se reconnaît dans un ancêtre-souche. Elle constitue ainsi une société sur les plans sociologique, psychologique, ethnologique et même linguistique. Au reste, l'absence de groupement politique territorial peut trouver ses fondements dans la mobilité conquérante des Fang, avant-garde de choc de cette migration [footnoteRef:159], mobilité qui explique le refus de constituer un hameau composé de plusieurs lignages mineurs. L'absence de groupement politique territorial — attestée par le Mvet qui situe l'autorité des héros dans les limites de leur village — se traduit bien par le fait que « le village et non la tribu ou le clan constitue un tout juridico-moral. C'est l'unité familiale et politique fondamentale chez les fang, unité qui groupe ce lignage mineur qu'est le nda bot » [footnoteRef:160] [159:  	BOT BA NJOCK. Op. cit, p. 167.]  [160:  	Id., ibid., p. 167.] 

Le nda bot, placé sous l'autorité de l'aîné renferme les éléments de deux générations au moins : celles des pères et celles des fils, auxquelles peuvent s'ajouter les oncles maternels. Notons au passage que l'autorité du père ne pouvait prétendre à une quelconque prééminence sur d'autres lignages. Au demeurant, s'il était notoire que le lignage de l'aîné jouissait d'un certain prestige, ce prestige était surtout d'ordre moral. La recherche constante de l'égalitarisme au sein de la société fang (exception faite des réserves portées plus haut relatives aux femmes et aux étrangers) excluait la perspective de la concentration permanente de l'autorité au profit d'une seule personne. La prééminence politique avait pour cette raison fondamentale, à l'intérieur de chaque clan, un caractère uniquement provisoire, quoique chaque lignage majeur disposât d'un répondant auprès d'autres lignages majeurs. Répondant appelé mye nlam i.e., « possesseur », « propriétaire » du secteur et dont la fonction précise de coordonnateur, d'administrateur ne pouvait s'assimiler à une fonction politique ou économique,
[162]

sauf dans le cas où cet aîné était ou chasseur réputé ou guerrier redouté ou prêtre, c'est‑à‑dire un initié de rang supérieur, même dans ce cas, c'est chaque aîné de chaque nda bot du minlam qui se considérait comme assumant la présidence du groupe, car, en effet, l'aîné m yô nlam représentait (sans les commander) tous les aînés (ses pairs) du nlam. [footnoteRef:161] [161:  	Id., ibid., p. 168.] 


Cette disposition fondamentale à l'égalitarisme expliquerait la faculté avec laquelle le groupe fang aurait accepté de se fondre dans les institutions démocratiques représentatives proposées par les autorités coloniales et l'Église protestante [footnoteRef:162]. Ces organisations syndicales, tribales, politiques, religieuses, dans lesquelles nombre de ses membres vont évoluer ne seraient point l'expression du mimétisme du colonisé envers le système démocratique du maître français. Il s'agit davantage du désir profondément ancré dans ce peuple de se réaliser dans un système à l'intérieur de structures représentatives et viables pour tous [footnoteRef:163]. À titre d'exemple : [162:  	Id., ibid.]  [163:  	Id., ibid., p. 170.] 


dans la société traditionnelle, le m yô nlam ne se dégageait qu'en cas de conflits interclaniques ou intertribaux. Dans le même ordre d'idées, cet administrateur que représente le m yô nlam, qui est l'égal de ses pairs, l'aîné des lignages mineurs, remplissait au niveau de la tribu, la fonction de président des clans dont l'assemblée extraordinaire se tenait lors des marchés périodiques, d'où le nom ebome donné à ces assemblées. [footnoteRef:164] [164:  	Id., ibid., p. 170.] 


Les tentatives de différenciation sociale initiées par beyem mam même par l'entremise des religions traditionnelles, n'ont pas donné naissance à une société fortement hiérarchisée. La colonisation par l'intermédiaire de ses interlocuteurs bezo bot (ceux qui commandent) n'a pas réussi davantage à transformer la société fang dans la perspective d'une centralisation du pouvoir. Ce refus de la centralisation ne traduit pas l'anarchie, elle porte témoignage d'un type de société que G. Balandier a traduit par « solidarité et tendance égalitaire fondamentale ». [footnoteRef:165] [165:  	BALANDIER, G., cité par BOT BA NJOCK, op. cit, p. 170.] 

La recherche par la société fang d'un système fondé sur la solidarité et l'égalitarisme s'inscrit en faux ici par rapport au modèle occidental qui s'articule sur trois principes essentiels : l'unité, la comptabilité et la bureaucratie. L'unité du pouvoir d'État vérifie la corrélation entre le domaine divin, celui du Dieu unique (monothéisme judéo-chrétien) et le domaine humain qui correspond à l'individualisme occidental. L'idée comptable renvoie à la gestion de l'économie, et le principe bureaucratique à l'activité scripturale et gestionnaire. Cette triple modalité relève d'une conception évolutionniste du temps [163] et cartographique (1. e., territoriale) de l'espace qui transforme le texte (sous la forme du droit constitutionnel), les institutions (qui reposent sur un double mythe : la séparation des pouvoirs et l'intérêt général) et l'assimilation de l'individu au corps social, en instruments fondamentaux du pouvoir d’État [footnoteRef:166]. [166:  	COQUERY-VIDROVITCH, Catherine, Afrique Noire : permanences et ruptures L'Harmattan, Paris, 1992, 2e édition revue, p. 112-113.] 

La société fang a préféré avant la période coloniale la pluralité à l'unité, a rejeté le concept de comptabilité pour celui de nomination classificatoire : « nommer fait exister, passer sous silence revient à nier cette existence : d'où la vertu du verbe symbolisée par le rôle du griot ». [footnoteRef:167] La communauté familiale en tant que référence sociale et politique l'emportait sur l'individu sans que celui‑ci fût nié dans sa réalité singulière par la société. À l'espace linéaire du monde occidental, la société fang comme les sociétés d'Afrique Noire évolue à l'enseigne d'une temporalité ternaire qui conjugue « celui [l'espace] des origines, celui de l'acte (politique) et celui du devenir (de la production ». L'espace, nous venons de le voir, n'était pas monolithique mais plural. Il s'établissait ici en effet une correspondance évidente entre chaque espace et chaque catégorie de pouvoir : l'espace du chef politique conjuguait avec celui du chef de terre qui renvoyait à celui du maître de la pluie lequel prolongeait sans lui coïncider nécessairement l'espace du groupe familial. Le rôle prééminent de la parole et de l'oralité par rapport à l'écriture trouve ici sa justification ; comme se justifie également pour ces sociétés la vénération des ancêtres qui permet en même temps la reproduction de l'idéologie de la descendance. Enfin cette société s'édifie autour d'une conception complexe du réel dans la mesure où elle légitime la coexistence de deux mondes, l'invisible et le visible, autant de « polarités multiples » qui disqualifient « l'unitarisme voire l'autoritarisme occidental ». [footnoteRef:168] [167:  	Id., ibid.]  [168:  	Id., ibid., p. 112-113.] 

L'analyse informatique établit déjà plus haut, par l'analyse des grappes de sens et par l'analyse des nœuds par corpus, une double dynamique — androcentrique et actantielle — de la société fang. Cette double valence prend appui, en effet, de façon privilégiée au sein du clan (nda-e-bor) qui désigne la matrice de la structure d'un ensemble de lignées unies par le souvenir d'un ancêtre commun (ENH), réel autant qu'historique [footnoteRef:169]. Au reste, le mode de production lignager qui caractérise ces populations forestières désigne dans chaque village un primum inter pares, ici le ntôle, dont le rôle prééminent sera cependant beaucoup plus symbolique qu'ailleurs, du fait de toute absence [164] de hiérarchie sociale [footnoteRef:170]. En somme, l'organisation de la vie repose sur l'être humain masculin (EHM). [169:  	NZE-NGUEMA, Fidèle Pierre. Modernité, tiers-mythe et bouc hémisphère. Paris : Publisud, 1989, p. 138.]  [170:  	Id., ibid. ; cf. OSSENDE, Afana, L’économie de l'ouest africain, Paris : Maspéro, 1960 ; BERTRAND, M., Le droit coutumier du Bulu. Paris : Montchrétien, 1935.] 


Tsira Ndong Ndoutoume :

L'homme est le seul responsable de la vie de la famille, de la tribu, et de la race Il transmet aux jeunes générations la généalogie, les secrets de la famille, de la tribu, de la tradition orale, bref la vie politique, économique, sociale et culturelle de la race. Cet arbitre, quoique jouant un rôle important, a toutefois un pouvoir limité c'est pourquoi il n'y a chez les Fang ni monarchie, ni anarchie. [footnoteRef:171] [171:  	NDONG NDOUTOUME, Tsira, Le Mvet, pp. 13-14.] 


Le ntôle n'est donc pas un chef véritable aux fonctions et aux devoirs bien définis quoique détenteur d'une part de savoir qui justifie la part du pouvoir qu'il exerce, et même si ce pouvoir de dignitaire n'est pas partagé de façon intégrale avec tous les hommes de sa classe d'âge. Ces derniers sont néanmoins détenteurs autant que lui de toutes les références essentielles qui encadrent

son savoir, ce qui est un contre‑pouvoir permettant le contrôle de l'équilibre de la société, mais également la mise de ce pouvoir à l'abri de la folie I :on serait tenté de dire que le pouvoir est ici du côté de l'apparence. D'une part parce que celui qui l'exerce ne le fait pas au bénéfice de ses intérêts exclusifs. D'autre part, et c'est la conséquence directe de la première constatation : ce pouvoir s'inscrit dans des balises d'un consensus fondé sur une idéologie largement partagée par la communauté. [footnoteRef:172] [172:  	NZE-NGUEMA, op. cit, p. 139.] 


Le nominal tare par lequel toute la communauté désigne le ntôle ne consacre pas un quelconque absolutisme. Il renvoie bien plus au verbe e tare commencer [footnoteRef:173]. Cette antériorité absolue dont jouit le ntôle sur l'ensemble des membres du groupe tient de deux facteurs : l'âge et la connaissance des rites et secrets transmis par les générations. La société tire force et puissance de cette « force tranquille ». Puits d'absorption dans lequel les plus grandes ardeurs trouvent mesure et équilibre. « Qu'il lève les yeux ou prononce le nom de celui qui va agir, qui va frapper, pour marquer sa désapprobation : celui-ci arrête net son geste écumant de rage ». [footnoteRef:174] [173:  	NGUEMA-OBAM, P., op. cit, p. 53.]  [174:  	Id., ibid.] 

Nous sommes ici en présence du rapport consubstantiel entre cognition, parole (cf. COMMUNICATION) et pouvoir. Dans les mythes de fondation d'Afrique, la création fonde et légitime, en effet, le pouvoir qui s'appréhende [165] principiellement comme le pouvoir du verbe, de la voix, de la parole [footnoteRef:175]. Sur les Dogon, Griaule constate : « Les mots étaient des souffles peu différenciés, mais cependant porteurs de force. Telle quelle, la parole sans nuances convenait aux grand travaux du commencement » [footnoteRef:176]. [175:  	GRIAULE, Marcel, Dieu d'eau. Entretiens avec Ogotemmeli. Paris : Fayard, 1965 ; CALAME-GRIAULE, Geneviève, Ethnologie et langage, la parole chez les Dogon. Paris : Gallimard, 1965 ; ZAHAN D., La dialectique du verbe chez les Bambara. Paris - La Haye : Mouton, 1965 ; BIBOLO M., « Le créateur et la création dans la pensée memphitique et arminienne. Approche synoptique du « document philosophique de Memphis » et du grand hymne théologique d'Education ». Thèse, Kinshasa-Munich, PUA, 1968.]  [176:  	GRIAULE, Marcel, op. cit, pp. 18-19.] 

Bref, nous concluons à une congruité entre la lecture informatique et la lecture ethnographique du Mvet.


Relations familiales

Avant d'analyser la triade feu - fer - fantôme dans la prochaine section, mentionnons que l'observation des relations familiales révèle une autre triade : femme - pouvoir - magie, dont nous traiterons maintenant.

La triade femme - pouvoir - magie

La société fang fonde l'importance d'un homme, entre autres, sur les alliances matrimoniales ou aluk [footnoteRef:177] que sa richesse lui permet de contracter. Ces alliances se présenteraient selon les circonstances sociales sous quatre formes : « la prise de femme effectuée après le versement de la dot (nsua) aux parents de la femme ; la prise de femme faisant suite à une séparation (akana) provoquée par un autre épouseur versant la dot directement au premier mari ; la prise de femme par échange de femmes (mvole binga) volontairement décidée par les partenaires qui complètent par la suite la différence entre les dots ; la prise de femme par enlèvement suivi du versement de la dot aux parents de la femme ». [footnoteRef:178] Nous n'insisterons pas sur les trois premières formes, la dernière intéresse davantage notre propos. L'enlèvement constituerait selon Mbot la forme d'alliance la plus simple, la plus courante, voire la plus souhaitable. D'où notre intérêt pour celle‑ci qui laisse supposer que la femme est un objet dont on peut disposer. Qu'en est-il ? [177:  	Le nominal aluk « alliance » du verbe eluk, « s'allier à » désigne l'alliance de type matrimonial, ou entrent des éléments de type matériel, voire « l'attachement d'un homme à une chose ou à une bête ». Cf. J.E. MBOT, op. cit, p. 88.]  [178:  	Id., ibid.] 

L'enlèvement relèverait au contraire du consentement mutuel entre l'homme et la femme de même génération, soutient Mbot. Mais encore ? Il permettrait d'établir des alliances sûres, d'élargir le lignage et de conjurer les [166] conflits intra-ethniques. Il est indéniable que la femme joue ici un rôle de trait d'union inter-clanique et inter-ethnique — cf. le condensateur fang ALLIANCE — dont même les héros ne sauraient se passer. Ainsi, dans le Mvet,

Alors Oyono-Ekang demanda à son frère Evine-Ekang « lorsque tu es parti chez Zwè Eyene Mba après l'avoir épousée, n'aurais-tu pas laissé une autre fille à Edoua Ngok Mikaa ? » À la réponse affirmative donnée par son frère, Oyono décida d'aller prendre pour épouse la cadette du clan. « Oyono Ekang réunit une énorme dot de barrettes de fer et s'en alla épouser Benga Eyene qu'il ramena chez lui » De cette union naîtra Endong Oyono et s'affirmeront les liens de solidarité entre les deux clans : « si par exemple une guerre intestine éclatait, n'est-il pas vrai qu'il devrait y avoir parti pris.

Dans le Mvet, la femme assume aussi un rôle éminent : gardienne des secrets de guerre, elle est le recours du héros face à l'imminence du danger. Elle répondrait ici à l'appel de ce dernier par des procédés magiques. En fait de femme, c'est la sœur dont il s'agit. Si le pouvoir de porter la guerre chez l'ennemi reste du ressort du héros, celui de la gagner ou d'y mettre fin semble relever de sa sœur Medza M'Otouang Mba dans un combat inégal contre les fantômes aura recours au pouvoir magique de sa sœur.

Puis Medza M'Otouang Mba parla en ces termes : « Eh eeh ! Obone ! Oh ! Obone Biyang chère fille Oh ! je vais donc mourir. je me trouve quelque part (dans une situation désespérée) oh ! ». Et Obone Biyang Bi-Mba dit : « Oh ! Oh ! » Et Obone Biyang Bi-Mba dit : « Oh Mon cher frère je réponds. Mon père m'a fait ancêtre sans que je sois en âge de l'être ! Le fils de Ngame Obiang va mourir étant guerrier ! Pourquoi meurt-il ? » Alors Obone Biyang Bi-Mba frappa un grand fer. Medza M'Otouang s'échappe Woo !. [footnoteRef:179] [179:  	Mvet, p. 331.] 


Le rôle de la femme comme gardienne des secrets semble avoir été assez reconnu et encouragé par les sociétés bantu pour qu'il ne soit besoin d'insister, sauf à souligner qu'il soulève le problème de l'ambiguïté de la place de la femme en société : personnage central ? second ? secondaire ? La triade femme - pouvoir - magie marque les relations familiales, en particulier celles qu'entretient le héros avec sa sœur — cf. notre descripteur PARENTÉ FÉMININE, qui n'a pas été retenu comme suffisamment important dans le Mvet par notre lecture informatique. Il n'est pas indifférent de rappeler, pour souligner le rôle de la femme que la tradition lui reconnaît précisément des dispositions autrement guerrières. Certaines exégèses font le rapprochement entre cette disposition et l'étymologie du substantif minenga (la femme) qui se compose du préfixe verbal min (du verbe avaler) et du suffixe nominal nga (le fusil). MINENGA (la femme) signifie donc littéralement « avaler le fusil ». Ce vocable éminemment élogieux serait un hommage à sa bravoure, à sa vigilance. Dès [167] les origines, la caractéristique essentielle de l'activité féminine la situerait comme gardienne de la sécurité de la communauté. À la différence de la symbolique et de l'idéologie qui sont dépréciatives de la femme, le discours masculin/féminin tend à restaurer la dignité fondamentale de la femme en tant qu'être de création.
La figure androgyne renvoie chez les Fon à la source de tout commencement. On peut ici évoquer un parallélisme entre l'Afrique et la Grèce antique. En effet, les Grecs entendaient la phusis comme « ce qui donne naissance, constitue », et l'arkhè comme « ce qui est indissociablement origine et pouvoir » : or telle est la femme en Afrique. Balandier le dit bien :

Dans le langage des catégories sexuelles apparaît le report à la nature créée-créatrice, à la conjugaison sexuelle comme forme première de la capacité humaine de faire être, à la femme comme lieu de création des hommes. Ainsi, la mère, génitrice, et agent de continuité par la reproduction des générations, peut-elle être une figure révérée et dotée de pouvoirs alors que la symbolique et l'idéologie prévalentes la présentent comme mineure, facteur de changement et de désordre. [footnoteRef:180] [180:  	BALANDIER, G., « Le sexuel et le social, lecture anthropologique ». C.I.S., 76, janvier-juin 1964, p. 9.] 


Le tableau 3.3 du chapitre 7 situe l'objet magique en relais et, en condensateurs, l'alliance (mariage) et le pouvoir. C'est donc dire que l'objet magique fait porter son impact sur le couple pouvoir — alliance (par la femme). Mentionnons toutefois que la lecture informatique ne nous a pas permis de tracer de lien direct entre OBJET MAGIQUE et ÊTRE HUMAIN FÉMININ.

2.2. La culture spirituelle

Abordons maintenant deux points : la triade feu - fer - fantôme et la place des ancêtres et de Dieu dans la religion fang.

La triade feu – fer - fantôme

La version du Mvet Classique du barde légendaire ZWE-NGUEMA atteste la prééminence du forgeron et du fer dans la société Fang, prééminence soulignée supra (section 2, 1. de ce chapitre). Les rapports avec les Ancêtres et les fantômes, l'invulnérabilité, voire l'immortalité, trouvent leur source et leur résonnance cosmique dans et par le fer. La problématique du fer retient donc l'attention dans la perspective développée ici car elle décide de la nature des rapports entre le monde des Immortels et celui des Mortels. Voici.
[168]
La maîtrise de la transformation du fer assure au peuple d'ENGONG l'immortalité. Il existerait ainsi une relation de causalité directe entre le fer et l'immortalité. Cette équivalence semble trouver sa pertinence, entre autres, à travers deux repères, fort révélateurs : la généalogie du peuple d'ENGONG et La quête de l'immortalité par le peuple d'OKU.
Dans la généalogie des Immortels, trois lignées sont constituées à base de fer : la lignée des Fers, avec AKOMA-MBA — de la huitième génération, après les dieux — pour chef, et avec ENGOUANG-ONDO pour héros ; les Rocs avec pour principaux guerriers : NZE-MEDAN, ANGONE‑ZOK, OBIANG-MEDZA ; les Marteaux, la dernière en date, qui a pour héros NTOUTOUME MFOULE.
La place nodale du fer dans l'épopée s'apprécie également dans la quête incessante du peuple des Mortels d'accéder au secret de l'immortalité, comme en témoigne la transformation d'OVENG-NDOUME.
Ainsi, en vue de doter son petit-fils, OVENG-NDOUME, des pouvoirs et attributs d'un futur chef, OBAME-NDONG, son grand‑père « décide de se donner en pâture aux magiciens de la contrée » — dont MINKO M'OBIANG est la figure éminente. La transformation à laquelle va être soumis le futur chef, porte un nom : AKOMGA (le façonnement), du verbal kom « façonner, arranger », d'où le nominal nkom « qui arrange, qui façonne », par lequel on désigne Dieu. Les magiciens, de par leur pouvoir, sont considérés ici comme des demi-dieux. Par eux, OVENG‑NDOUME accède au rang de surhomme. Situons le déroulement de cette mutation, toujours en relation avec le fer, à partir de l'adresse de OBAME-NDONG au célèbre magicien de la tribu des flammes, MINKO M'OBIANG.

Ouvre la poitrine du bébé, commanda OBAME-NDONG. MINKO M'OBIANG cracha la poudre noire imbibée de salive sur la poitrine du nouveau-né. Elle s'ouvrit, laissant voir des poumons frais et un cœur palpitant.
C'est bien apprécia OBAME‑NDONG. Maintenant, initiés, Je fais appel à tout votre savoir. Remplacez tous les organes de cet enfant, à l'exception de ses muscles et de sa peau, par du fer. OVENG NDOUMOU OBAME sera un homme double dans un même corps, homme et fer, il fera appel à l'un ou à l'autre de ses doubles selon les circonstances, OVENG NDOUMOU-OBAME sera un géant. Il commandera la tribu des flammes. Il commandera les autres tribus et les autres peuples. Il ne mourra point.
Avec ses organes normaux, préparez la poudre magique dont vous imprégnerez ses organes de fer. [footnoteRef:181] [181:  	NDONG NDOUTOUME, Mvett 1.] 


Notons, à titre de rappel, que l'évocation de la tribu des Flammes situe, en l'occurrence, l'importance du feu, dans l'épopée.
[169]
Enfin, la mutation que le grand magicien MINKO M'OBIANG fait subir au futur héros, OVENG NDOUME, de la tribu des Flammes (MINKABE) en fait presque l'égal des Immortels.
Le mot presque, en tant que marqueur de restriction, introduit bien une réserve dans la prétention d'OVENG NDOUME à égaler les Immortels. Au lieu que l'immortalité du peuple d'ENGONG procède de son essence (il possède en lui le secret de l'immortalité) elle exprime, a contrario, la dépendance d'OVENGNDOUME vis‑à‑vis des magiciens, mais aussi des ancêtres-fantômes. Car la transformation n'a pu se réaliser qu'en contrepartie de la vie d'OBAME-NDONG, qui s'est « donné en pâture aux magiciens ». Ainsi se trouve vérifiée la relation substantielle entre les éléments de la triade : le feu, le fer, le fantôme.
Interrogeons plus avant l'épopée, dans la perspective de cette démonstration. OVENG‑NDOUME s'est fixé pour mission d'éradiquer le fer de la surface de la terre. « Dorénavant, aucune personne dans le pays, à l'exception de votre chef et de ses émissaires, ne doit se servir de tout ce qui est fer. Toutes les armes, tous les outils tous les objets composés entièrement ou en partie de fer seront détruits ». Dans cette ambitieuse entreprise, le héros de la tribu des Flammes vise, au-delà de l'anéantissement total du fer, l'existence même du peuple d'ENGONG.
L'inférence trouve sa justification dans la relation de causalité directe établie supra, entre l'immortalité et le fer. Aussi bien, la disparition programmée du fer loin d'augurer le règne de la paix que souhaite OVENG-NDOUME, est cause de désastres, aux conséquences incalculables. Cette entreprise porte en germe la confrontation avec les Immortels : c'est le parangon du casus belli.
Dans la huitième séquence (Mvet, pp. 113-137), qui retiendra notre attention, OVENG-NDOUME éprouve, face au peuple des Immortels, les limites de son pouvoir et celui de ses ancêtres-fantômes. OVENG-NDOUMOU OBAME siège au fond d'une grotte pour diriger le combat désormais défensif afin de préserver la vie de la tribu des Flammes déjà très réduite après la décimation atroce faite par NDOUTOUME MFOULOU, le Marteau et ANGONE-ZOK, le Roc.
En dépit de l'ingéniosité et des stratégies qu'il déploie, le héros ne peut échapper au scénario catastrophe que représente pour lui et son peuple la défaite face aux Immortels. La prétention d'une égalité de conditions, entre les deux mondes, éclate ici dans toute sa vanité : le concours des fantômes n'y change rien.
La préservation du secret de l'immortalité par le peuple d'ENGONG et son corollaire, la conservation du fer, en imposent même aux Ancêtres-fantômes. ENGOUANG ONDO va arracher le secret d'OVENG NDOUMOU aux fantômes ; à l'aide d'un chantage redoutable pour ceux-ci, il les menace de les [170] faire revenir à la vie, d'ici‑bas, à cet enfer de l'existence duquel ils se sont enfin libérés en obtenant la résidence paisible au pays des fantômes. ENGOUANG ONDO, immortel, sait pointer dans le vif la faiblesse vitale des morts. Devant cette menace, les fantômes se sentent obligés de lui livrer le secret de la puissance d'OVENG. « C'est simple, OVENG-NDOUMOU-OBAME est un homme double. Il est fer et homme. Il te suffira de détruire son premier double qui détient sa puissance et il redeviendra un homme normal ».
Dans cet épisode, nous vérifions la relation étroite des éléments de la triade. Il convient également de dire, que la preuve de la présence du fer aurait pu s'établir à partir des noms ou des devises des héros.
Il importe de faire remarquer à cet effet que les noms et les devises par lesquels se distinguent les humains et les héros en Afrique Noire ne permettent pas seulement de saisir la position de l'individu au sein de la société dans une « classe préordonnée » : [footnoteRef:182] ils remplissent en même temps une double fonction, celle de marqueur d'identité et celle vecteur de création. Comme marqueur d'identité, « le nom confirme par application d'une règle, l'appartenance de l'individu qu'on nomme à une classe préordonnée » [footnoteRef:183] En tant que vecteur de création, le nom se présente comme une libre création de l'individu qui nomme et qui exprime, au moyen de celui qu'il nomme, un état transitoire de sa propre subjectivité ». [footnoteRef:184] [182:  	LÉVI-STRAUSS, C., La pensée sauvage. Paris : Plon 1962, p. 240.]  [183:  	DUPIRÉ, Marguerite. L’Homme janvier-mars 1982 XXII (1), p. 29. V. aussi, MARANDA, Pierre, Masque et identité. Anthropologie et sociétés, 17 (3), 1993 :13-28, p. 18-20.]  [184:  	DUPIRÉ, op. cit.] 

Au reste, le nom se présente également comme un message [footnoteRef:185]. Un Message dont le contenu est le plus souvent latent. Et le caractère de ce message sera d'autant plus secret, pour ne pas dire ésotérique, ici, qu'il véhicule de fortes charges affectives [footnoteRef:186] en rapport à l'action de l'individu sur l'espace et sur la société. Où l'on vérifie que la langue et le langage par le biais de l'onomastique traduisent bien la relation de l'Homme à son activité (anthroponymie). Dans cette perspective, « la devise peut être considérée comme l'expression achevée de la dation secondaire du nom en rapport avec ses activités sociales ou sa topophilie » [footnoteRef:187]. Ainsi, Angone Zok Endong, qui répond à la devise de « soufflet de forge ramolisseur de métaux » témoigne parfaitement de la nature de l'activité chez les Fang anciens, i.e., la fonte de la [171] métallurgie du cuivre et du fer. Il convient de mentionner que la devise de l'individu en Afrique est considérée comme un patronyme second mais nullement secondaire [footnoteRef:188]. [185:  	HOUIS, M. Les Noms individuels chez les Mossi. Dakar : IFAN, Initiations et Études africaines, 17,1963 ; LALLEMAND, S. Les Noms personnels traditionnels chez les Gouin de Haute-Volta. Journal de la Société des Africanistes, XL (2) 1970 p. 103-106 ; RETEL-LAURENTIN, A. et S. HORVATH, Les Noms de naissance, indicateurs de la situation familiale et sociale en Afrique Noire. Paris : SELAF 1972.]  [186:  	DUPIRÉ, op. cit.]  [187:  	ROPIVIA, op. cit, p. 48.]  [188:  	La devise représente ce que nous désignerons ici comme un nom-symbole car dans certaines sociétés secrètes elle permet de mesurer la densité mystique i.e., le degré de puissance qui s'attache à la personne convoquée.] 

Pour en revenir à la résonnance cosmique qui s'attache au fer, signalons la double valence (il est facteur de vie et de mort) qui en fait la source essentielle des convoitises et des guerres entre les Immortels et les Mortels dans l'épopée du Mvet. Zong Midzi, héros mythique du peuple d'Oku (les Mortels) — qu'insupporte l'arrogance du peuple d'Engong (les Immortels), peuple de fer —, lance un défi à Angone Endong héros mythique d'Engong. Le mobile du combat ? Le peuple d'Engong en respirant limite la portée de son souffle [footnoteRef:189]. Dans ce combat épique les armes des héros tirent leur redoutable puissance de la forge : Angone Endong arrive sur un éléphant volant en fer ; plus loin c'est la légion entière des soldats d'Engong qui, munis d'ailes en fer, ravagent les villages d'Okü. Si Zong Midzi en tant qu'initié ne peut sauver les villages d'Okü de la terreur des guerriers d'Engong, il lui reste toutefois une ressource : rentrer sous terre à la rencontre de ses ancêtres pour acquérir, grâce au fer, l'immortalité. [189:  	ZWE-NGUEMA, Un Mvet. Chant épique fang. Paris : Armand Colin, 1975.] 

Zong Midzi qui vient d'être fait prisonnier s'échappe en effet et « se réfugie sous terre chez ses ancêtres ». Ces fantômes entreprennent de le rendre invulnérable grâce à leur « médecine de vie » [footnoteRef:190]. Ils le plongent dans un haut-fourneau avec du charbon de bois, font chauffer le tout comme du minerai, activent le feu avec des soufflets. La triade existentielle feu — fer — fantôme justifie bien l'importance qui s'attache à l'activité sociale du forgeron. Par le fer, le feu et le fantôme on parvient à l'immortalité. Mais cette transmutation dans le cas de Zong Midzi ne sera pas menée à terme. Un personnage dont le Mvet souligne également l'importance : le magicien, le sorcier, s'en mêle. [190:  	ld., ibid..] 

Pour dévier le cours de l'histoire, le peuple d'Engong dispose en effet d'un magicien aux ressources redoutables ; grâce à son miroir magique il lui est loisible d'apprivoiser le virtuel, de maîtriser le futur ; il commande aux fantômes. « Le magicien d'Engong Anyeng Ndong a tout vu dans ses écorces-miroir et tout entendu dans son cornet acoustique en défense d'éléphant. Il se rend chez les fantômes et ordonne aux ancêtres des Ekang d'aller interrompre cette « immortalisation ». Zong Midzi capturé, Akoma Mba le tue en lui faisant avaler une boule de fer en fusion. [footnoteRef:191] [191:  	Id., ibid.] 

[172]
Le premier aspect qu'il s'agit de rappeler ici c'est le recours constant au merveilleux. Les guerriers d'Engong disposent d'un arsenal impressionnant ‑ boules volantes pour se déplacer à travers les nuages, pour se jucher sur les arc‑en‑ciel ; crochets magiques pour prendre au piège les jambes des ennemis, ciseaux volants, boules de fer qui écrasent ou éclatent en fusion comme celle qui donne la mort à Zong Midzi. Notons enfin que ces héros forgés sont de véritables usines ambulantes ; ils extraient leur armement de leur corps : Nsoure Afane tire son épée de sa jambe, Engbang Ondo fait jaillir une boule en fusion de sa poitrine, Angone Endong « le héros magnifique » fait apparaître une plaque de fer volante, une cage énorme, un fusil, des balles, un câble, une sagaie, un écureuil qu'il avale. Le héros trouve ici sa pleine définition !
Ces épisodes sont ainsi articulés à la présence des fantômes qui paraissent en fait les seuls personnages « réels » dans l'épopée [footnoteRef:192]. La relation entre les héros et les fantômes est constante. Ainsi, Angone Zok Endong, homme considéré comme téméraire au‑delà de la raison, est issu d'une mère de la tribu des fantômes. Ce qui lui permet de vivre à loisir en même temps chez les hommes et chez les esprits, de la vient son surnom de La Fourche [footnoteRef:193]. [192:  	BOYER, op. cit.]  [193:  	ENO BELINGA, Muntu no 4-5, 1986, p. 27.] 

La réalité des fantômes n'est pas seulement admise dans l'épopée : si le Mvet en fait une référence constante, la vie quotidienne au village D'exclut nullement leur intervention. Certes Zong Midzi peut, héros mythique, plonger sous terre pour se faire « blinder » par les fantômes. Mais le villageois convient que le fantôme évoque une réalité banale : aller se faire « blinder » chez les esprits des Ancêtres s'inscrit parfaitement dans l'entendement de ce peuple. Le rapport aux « ancêtres », aux esprits, aux fantômes, qui fonde tout l'univers cosmogologique du peuple fang, donne sa cohérence à la marginalisation « objective » de Dieu dans le panthéon fang.
Quant à la triade que nous venons de passer en revue, rappelons, comme nous l'avons signalé à la section 2.1, que la lecture informatique a mis en relief le FEU, le MINÉRAL (FER), le HÉROS NON-HUMAIN et l’ÊTRE NON-HUMAIN (fantôme/ancêtre).

Dieu dans la religion fang

Le culte des ancêtres trouve ici ses fondements dans la croyance en l'immortalité. Le concept « mort » dont le radical wu se traduit par mourir signifie bien dans cette perspective « partir en un lieu précis ». Effectuer un voyage se dit en Fang wule, et le voyage dule /mule. Dule (ou dulu) ne renvoie pas au voyage en général. Il convoque davantage le sens de voyage lointain qui plus est, en « pays étranger », voire celui d'errer sans but, qui se [173] traduit par yeng. « flotter », dans l'acception primaire, littérale de ce concept. En Fang, l'assimilation mort = Voyage s'inscrit parfaitement dans l'univers cognitif, dans la carte mentale collective. Mourir devient, in fine, une modalité singulière, mais tout à fait plausible pour le de cujus de renouer avec ceux des siens qui l'ont précédé dans ce voyage : les ancêtres.
Si les Fang vouent un culte aux esprits des ancêtres, ils n'associent pas à leurs prières le nom de Dieu. Certes des mythes font état d'une création divine et la notion d'un Dieu supérieur semble très ancienne, bien antérieure en tous cas, à la pénétration européenne. Mais ce Dieu n'était pas, semble-t-il, l'objet d'un culte organisé. Paulin NGUEMA OBAM est plus précis : « Si Dieu avait été présent d'une façon patente dans la religion des Fang à travers les rites par exemple, nous le saurions à coup sûr immédiatement ».
En tout cas Dieu n'est nommé ni dans les rites ni dans les chants culturels fang (c'est toujours de l'Ancêtre qu'il est question). Ceci ne diminue en rien la pureté de la conception intellectuelle que les Fang ont d'un Dieu créateur. Mais les Fang ne témoignent à l'égard de Nkorn Mebegue Nzame aucune attention particulière. Il ne joue pas le rôle de réalité ou d'être sacré.
Le Dieu unique auquel il est fait allusion dans l'univers religieux fang, nous l'avons souligné supra, est celui‑là même qui a créé le monde dans toute son épaisseur, sa diversité, sa complexité. Kom, que nous avons traduit par « celui qui désigne Dieu », renvoie à cette autre notion : Mebegue, déjà signalé également. Mebegue, sur le plan formel est le pluriel de ebegue dont le radical exprime le fait de « porter ».
Dans cette cosmogonie, une telle représentation trouve sa plausibilité et sa cohérence dans une autre image qui décrit le ciel comme une architecture reposant précisément sur des piliers. Mebegue, dans ce contexte semble avoir été assimilé au pilier central sur lequel reposerait tout le poids du ciel. Cet apparentement entre Dieu et le pilier central, justifierait le fait que ce dernier était toujours objet de la décoration dans les cases en Afrique Noire. La paire nomino-verbale abée/mebee a donc pour sens profond « le fait de porter sur soi ». [footnoteRef:194] [194:  	BOT BA NJOCK, op. cit.] 

Certes, la religion fang n'accorde à Dieu qu'un intérêt secondaire dans les cultes, mais le peuple fang ne reconnaît pas moins à Dieu des attributs exclusifs de trois ordres : le créateur purifie, par l'absolution des péchés ; il est pourvoyeur de chance et d'abondance sur tous les plans ; il est un Dieu de vengeance, mais aussi celui qui soigne.
Ces trois attributs rappellent la sainteté (qui purifie), omnipotence (qui répond aux attentes de chacun), omniscience (qui a la faculté de guérir). À [174] ces trois attributs devaient correspondre trois divinités symboliques secondaires : Andee, Bekungu, Mevunden, dénommée également NDONG-MBA ; Ngunemelan, ange gardien dont la fonction était d'assurer la protection individuelle et collective des membres ; Ngii, qui joue le rôle de guérisseur et de justicier contre les attaques de l'extérieur, la sécurité et la stabilité collective relevant de ses fonctions.
Cette dernière divinité est toutefois à distinguer d'une société secrète de même nom, formée à l'initiative de certains connaisseurs dégénérés (sorciers) suite à la dégradation des mœurs. Alexandre et Binet notent le rôle très positif qu'assumait cette troisième divinité au sein de la société Fang :

Il (le Ngil) jouait un rôle de contrôle et de protection sociale, chargé notamment de préserver la société dans son ensemble de l'action des sorciers. Rassemblant les initiés de tous les clans, il pouvait trancher les litiges interclaniques en évitant le recours à la guerre ou à la vendetta : il servait en quelque sorte de police et de système judiciaire, les initiés de rang inférieur exécutant les sentences rendues par les maîtres. Luttant contre les sorciers, il avait un rôle médical, qui a survécu quelque peu à son rôle de police : Bertaut paraît ne l'avoir connu que sous cet aspect qui soulevait moins la méfiance administrative. Allys le considère comme « le fétiche de la guerre », rejoignant ainsi, semble-t-il, Allègre et Largeau, Martrou et Leroux parlent à son propos de « francs-juges » ce qui rappelle la description par Bearth du Nsig Nto des Bane [footnoteRef:195]. [195:  	BOT BA NJOCK, op. cit., p. 157 qui cite ALEXANDRE, P. et BINET, J., Le Groupe dit Pabouin, Fang Boulou, Beti. PUF : Paris 1958, p. 63.] 


Andee, la première divinité, chargée de l'application des lois édictées par les deux autres divinités, en imposait par les cérémonies de purification. La purification nécessitait en effet une cérémonie rituelle au cours de laquelle on opérait des scarifications dans le cou d'un jeune homme pubère. Le sang qui en jaillissait n'était pas recueilli mais symbolisait l'état de pureté retrouvée de la société. « Les quelques gouttes de sang qui en sortaient chassaient ainsi le péché et annonçaient la purification scandée par Andee dans sa formule Sasalaaaaaa ! (reduplication de sal, « fendre », qui pourrait signifier ôter les péchés). [footnoteRef:196] [196:  	BELINGA, op. cit.] 


La deuxième divinité Ngunemelan, était représentée sous la forme d'une arche (nsek) à base d'écorces, où l'on rangeait les ossements des ancêtres. La tête sculptée qui surmontait l'arche rappelait celle d'une personne de sexe masculin ou féminin, ce qui indiquait de façon symbolique que le choix de l'ancêtre, objet de culte, n'était pas sexué.
Dans la société Fang, les sacrifices effectués au bénéfice de cette entité symbolique emportaient des offrandes de nourriture, etc. Les dons consentis [175] à la divinité traduisent le principe de contre-prestations dont les sociétés traditionnelles d'autosubsistance sont coutumières. La protection de la famille et de la société qu'assure l'aîné impose un tribut en nature.
La troisième divinité, Ngii ou Ngil, assumait donc la fonction de justicier et de guérisseur et, à ce titre, les initiés la représentaient toujours dans un environnement « d'ossements de héros et d'herbes médicinales ».
Les trois attributs de Dieu et les trois divinités symboliques par lesquelles se manifestent ces attributs ont permis de situer l'importance que le peuple Fang accorde au Créateur. Dans la représentation des causes fondamentales de son être‑au‑monde, le peuple fang convoque l'épopée, le mythe. À travers le mythe, il recherche également les origines de Dieu. Dans « Cosmologie bantu », Engonga Bikoro [footnoteRef:197] nous offre une relecture du Mvet sur cette quête des origines : [197:  	ENGONGA BIKORO, Blandine, Cosmologie bantu : origine de la vie, du monde et de Dieu chez les Fang. Muntu, 6, 1er Semestre 1987 : 105-121 ; p. 115.] 


d'après le Mvett, EYO, l'invisible et le sans forme, engendra Ngoss Eyo (le cuivre). Ngoss EYO engendra Aki Ngoss (œuf de cuivre), qui se transforma avec quatre faces. Il grossit démesurément, explosa et donna naissance à Minkour-mi-Aki « infini).

- Minkour-mi-Aki engendra Biyem-yema-Minkour (Nébuleuse)
- Biyem-yema-Minkour engendra Dzop-Biyeme-Yema (le ciel)
- Dzop-Biyem-Yema engendra Bikoko-bi-Dzop (les cieux)
- Bikoko-bi-Dzop engendra Ngwa-Bikoko (1er esprit)
- Ngwa Bikoko engendra Mba-Ngwa (2e esprit)
- Mba-Ngwa engendra Zokomo Mba (3e esprit)
- Zokomo-Mba engendra Nkwa Zokomo (4e esprit)
- Nkwa-Zokomo engendra Mebeghe-me-Nkwa (5e esprit)
- Mebeghe-me-Nkwa engendra trois esprits :

1)	Zame ye Mebeghe (Dieu de la terre, des hommes et du souffle) (6e esprit).
2)	Kare-Mebeghe (Dieu ascendant des Immortels, habitants d'un monde inconnu des hommes) (7e esprit).
3)	Zong Mebeghe ou Ndong Mebeghe (Dieu des Mortels, du peuple d'Okü selon Nzue Nguema).

L'origine de Dieu que nous livrent les deux versions du Mvet éclaire, mutatis mutandis, la conception de la vie, du monde autour de laquelle s'organisait le peuple fang. Tsira Ndong et Nzue-Nguema, situent Eyo « comme le principe vital des êtres », dans sa double valence : statique et dynamique. Eyo dynamise le changement cosmique [footnoteRef:198] en étant égal à lui-même. Par son [176] Verbe, le monde advient ; il est « la grande mutation », le principe même de l'univers qui crée et transcende dans le même mouvement sa création. Eyo emporte un double sens : métaphysique et physique. [198:  	ENGOUNE, Elloue, Négritude et enjeu philosophique en Afrique, thèse de 3e cycle en philosophie, Aix-en-Provence, 1983, p. 20.] 


Sur le plan métaphysique, Eyo se situe à l'origine des êtres et des choses. Il est la source des valeurs : le Bien, le Beau — le Vrai — (les célèbres tamis d'Aristote). Des trois attributs qui caractérisent le Dieu Créateur (cf. supra), le Mvet remonte ainsi aux valeurs transcendantales d'Eyo, la Cause causante non causée. Ainsi, Mebeghe, figure emblématique de la Cosmologie fang, homologue du Dieu Créateur des chrétiens, est engendré par Eyo. Pour emprunter à la terminologie de Tempels, Eyo est « la force des forces », la force par qui tout advient, qui organise ce « tout », en fonction d'un principe essentiel : la hiérarchie des forces.
La tradition fang rapportée par TSIRA NDONG place Eyo au sommet de la hiérarchie ; soit : AKI NGOSS, MINKOUR-mi-AKI BIYEM-YEMA-MINKOUR. Mais la hiérarchie n'est pas plus immuable ici que dans la société fang.
Eyo transcende les contingences du temps et de l'espace : « après avoir engendré le ciel et la terre il s'arrêta » rappelle NZUE-NGUEMA [footnoteRef:199]. Or la notion du temps renvoie à un nouvel élément : « en s'enroulant sur lui‑même [Eyo], engendra d'autres réalités ». La dynamique insufflée ainsi à la matière inerte peut s'apprécier à travers le deuxième sens qui s'attache à Eyo : le sens physique. [199:  	NZUÉ NGUEMA cité par ENGONGA BIKORO, Muntu, 6, janvier-mars 1987, p 108.] 

Sur le plan physique Eyo incarne l'énergie, il est le principe même de la vie. Il crée des énergies secondaires qui n'ajoutent ni ne retranchent rien à l'énergie initiale qu'est Eyo. L'origine de l'univers n'aurait donc été qu'une « minuscule sphère d'énergie à l'état pur » qui devient par la suite de mutations radicales la matière de l'espace physique actuel. L'univers se serait ainsi progressivement structuré à partir d'un instant zéro marqué par l'absence des notions de temps et d'espace. La première notion représente précisément un facteur d'évolution qui ne peut s'apprécier qu'en fonction de ce qui existe ; l'espace à son tour n'emporte sens que par rapport à ce qui le remplit.
Sans entrer dans les détails de la création de l'univers par Eyo, il importe de signaler qu'avec l'explosion d'AKI-NGOSS, l’œuf de cuivre, se libèrent les quatre éléments fondamentaux qui entrent dans la composition de la vie : l'air, l'eau, le feu, la terre. La genèse de l'univers par Eyo nécessite en corollaire que soit précisé à nouveau l'ordre d'apparition des esprits créés.
BIYEM-YEM-MINKOUR engendra NGWA-BIKOKO (1er esprit) : Ngwa fils de Bikoko, Ngwa traduit « l'amitié, l'amour ». L'Amour désigne le 1er esprit. NGWA-BIKOKO donne vie à MBA-NGWA (2e esprit), MBA-NGWA (Mba fils de [177] Ngwa) désigne le sculpteur (MBA), celui qui donne la forme ; il signifie également « le beau » d'où l'apparentement avec les notions de Mbeng, Mbamba… Avec le 2e esprit, le peuple fang fixe la seconde valeur qui s'attache à Eyo : le beau dont l'esthétique et l'art participent.
MBA NGWA donne la vie à ZOKOMO MBA (3e esprit) (Zokomo, fils de Mba, dont le nom se décompose ainsi : zo, « dire », [azo, « parole »]) ; et KOMNKOM « <arrangeur/ordonnateur ») serait le 3e esprit, la parole comme facteur de mise en forme. À ce troisième esprit qui incarne la « parole arrangée » est accolé le terme Zokomo. Zo traduit la « droiture » que le peuple fang exprime par sosoe. Le 3e esprit, considéré comme la droiture de la parole, désigne ainsi le verbe créateur.
Zokomo donne naissance à Nkwa‑Zokomo (4e esprit) Nkwa‑Zokomo désigne Nkwa fils de Zokomo ». Nkwa renvoie à deux acceptions : « la chute » (nkwa exprime le fait de choir), « la vérité, la justice ». Dans l'expression azonkwa les griots signifient l'acte par lequel, au cours d'un débat, l'on tranche un litige : « faire tomber » l'une des parties en cause par la vérité énoncée.
MEBEGHE, l'équivalent du Dieu des chrétiens, est engendré après ces quatre esprits. Il est issu de Nkwa, d'où l'expression Mebeghe-Nkwa, Mebeghe fils de Nkwa (5e esprit). Mebeghe peut se traduire par le porteur (supra) (ebeghe, « porter »). Aussi bien il est loisible de dire que la vérité, la justice, donnent naissance au porteur de vérité et de justice que représente Dieu.
Dieu, Mebeghe, engendra trois esprits : Nzame-ye-Mebeghe (Dieu de la terre des hommes, des animaux), Kare-Mebeghe (Dieu des immortels), Zong-Mebeghe ou Ndong-Mebeghe (Dieu des mortels). Mebeghe porte 5 attributs qui sont également des esprits, créés par Eyo : l'amour, la beauté, le verbe, la vérité, et l'idée de la « mise en forme ».
À titre de rappel, le principe de vie qu'est Eyo n'est pas loin de l'élan vital de Bergson. En effet, pour le peuple fang, l'implosion d'Eyo donne naissance à la vie et à l'ensemble des éléments constitutifs de la nature physique. Or pour Bergson l'explosion de l'élan vital est le fondement de ce qui existe : les espèces animales (dont les êtres humains), végétales et minérales. La complexité ne se situe donc pas à la base, c'est‑à‑dire en amont, mais en aval des éléments. Eyo, dans sa simplicité initiale engendre la complexité de la vie comme l'élan vital de Bergson, « qui oppose la simplicité du départ à la complexité de la fin ».
L'intelligence justifie un autre rapprochement conceptuel avec la philosophie de Bergson : dans la philosophie du Mvet, Mebeghe jouit de l'intelligence qui est cause de la création de l'être humain. Pour Bergson, cette faculté fondamentale ne se situe pas à l'origine, elle n'est pas transcendantale, elle participe de la dynamique même de la vie.
[178]
Mebeghe est doté de nombreux attributs, dont la Vérité, la Beauté, l'Amour, qui ne le désignent pas moins dans la religion Fang, à la fois comme le Dieu créateur. Nzame-Si, Dieu de la terre, i.e., l'étendue, et comme Kare-Mebeghe, i.e., la pensée, par laquelle l'être accède à l'immortalité. Dieu s'intègre ainsi parfaitement dans le vaste ensemble que constitue l'univers : il est l'émanation d'Eyo, mais toute la création vient de lui. La position centrale de Mebeghe, Dieu créateur, par rapport à Eyo, s'explique par le fait qu'il crée directement la vie : il est le médiateur entre Eyo et la création, d'où la « causalité mystique » entre Dieu et l’être humain. Toutefois, entre Dieu et l’être humain, il existerait d'abord des esprits ou dieux, puis des générations d'ancêtres considérés comme des démiurges, dont Afiri Kara, Nanengôn sont les plus représentatifs.
Le culte du Biéri trouve ici son fondement, car il permet à l'homme d'entrer de façon indirecte en contact avec Dieu. Dans cette perspective, la tradition fang établit une relation de causalité directe entre la pratique cultuelle et l'accession à Dieu. Par le culte rendu aux ancêtres et aux esprits, par la pratique de la magie ou de la sorcellerie, le Fang pense se rapprocher le plus de Dieu. Pour ce peuple, « chercher à avoir une très grande puissance, ou énergie vitale, c'est chercher à avancer dans l'ordre de l'univers et occuper un rang plus important ». [footnoteRef:200] [200:  	ENGONGA BIKORO, op. cit., p. 115.] 

Il est nécessaire de clarifier une telle inférence, source de confusion potentielle, par l'assimilation qu'elle semble opérer de la sorcellerie au culte du Bieri, dans la recherche du divin. La sorcellerie et le culte du Biéri permettent certes d'accéder aux mystères de la création, car ils participent tous deux de la quête de connaître propre à la catégorie de Beyem-mam Les deux pratiques paraissent devoir néanmoins répondre à des finalités cosmologiques différentes. Dans le culte du Biéri la collectivité a pour objectif fondamental de préserver l'harmonie entre les êtres humains et les ancêtres décédés et de témoigner sa gratitude, quoique de façon implicite, à Mebeghe. La sorcellerie exprimerait la quête-obssession d'égaler la puissance des ancêtres, voire celle de Mebeghe. La convergence des incidences cosmologiques de ces deux pratiques ne saurait par conséquent banaliser l'opposition fondamentale qui caractérise leurs principes d'engendrement (cf. infra, les Mages).
Certes dans le Mvet, le peuple des Mortels se livre à des combats épiques pour acquérir l'immortalité. Certes au-delà de ce désir d'accéder au divin, il ya la volonté d'une remise en cause. Cependant la remise en cause ne vise pas la puissance de Mebeghe mais l'ordre hiérarchique des mondes, i.e., un ordre historique, et non point naturel, donc réversible. Ce que nous avons déjà vérifié dans les relations d'éminence plus haut.
[179]
L'évocation furtive de Dieu Nzame-Ye-Mebeghe dans le Mvet s'explique dans ce sens. Cette évocation pré-textuelle vise plus à l'introduction dans l'épopée. Comme si seule importait la relation avec les ancêtres, relation qui occupe l'essentiel du récit alors que le rapport à Dieu demeure fugace. Le caractère fugace de ce marqueur tiendrait davantage à la comparaison avec les autres corpus. Une observation plus appuyée portant sur le seul corpus Mvet, permet de relativiser cette impression ; elle fait apparaître, au contraire, ce descripteur en position de relais. Une incidence aussi marquée de DIEU dans le Mvet témoignerait, mutatis mutandis, de l'influence de la religion judéo‑chrétienne sur la culture fang, influence que nous avons postulée supra. Par ailleurs, cette « indifférence » aurait une double explication : objective et subjective. Objective : elle trouve son fondement dans le fait que l'être humain considère Dieu hors de portée de ses soucis quotidiens et préfère s'en remettre à des entités plus « objectives », les ancêtres auxquels il se trouve relié par la chaîne des généalogies — d'où l'importance du relais PARENTÉ, qu'on retrouve dans les trois corpus.
Sur un plan « subjectif » l'on peut supposer que Dieu se « désintéresse » des problèmes humains. Deus otiosus, le Créateur devient oisif et se repose de l'œuvre gigantesque qu'est la création du monde. Ce débat que nous effleurons ici nourrit les réflexions des théologiens. Il nous fait néanmoins entrevoir la complexité des rapports entre Dieu et l'humain. Ces constatations attendent d'être confrontées à la réalité mbede et à l'épopée Olende.
Somme toute, en ce qui a trait à l'évaluation de la lecture informatique par la lecture ethnographique fang, nous pouvons conclure que la plupart des composantes majeures identifiées par l'une se trouvent aussi dans l'autre. Les relations entre ces composantes majeures ne ressortent pas clairement, toutefois, de la lecture informatique. Sans doute l'analyse de discours permettrait-elle d'aller plus loin. Par ailleurs, la lecture informatique suggère d'approfondir nos connaissances ethnographiques pour une meilleure interprétation du Mvet. Ainsi, par exemple, devrions-nous croire que la fonction principale de ce mythe épique serait de consolider ‑ entre autres ‑ les relations d'éminence, d'autorité et de responsabilité, comme le suggère la structure en entonnoir des tableaux 3.1 à 3.3 et 31A à 3.3A ?

3. La nationalité Mbede

Signalons en propos liminaire à cette étude sur les Mbede qu'elle souffrira de quelques lacunes. La raison de ces insuffisances : la méconnaissance qui affecte à ce jour l'origine des ethnies du Haut-Ogooué comme le souligne la recherche publiée par Multipress-Gabon en 1982 sur le Haut-Ogooué [footnoteRef:201]. Des [180] pionniers remarquables ont cependant commencé à essarter les étapes de la réflexion scientifique sur cette région du Gabon ; ainsi des travaux de Monseigneur Raponda Walker, Martin Alihanga, Louis Perrois, Pierre Vannetier. Ces travaux servent de base à la recherche que nous effectuons ici et qui commence par la localisation spatiale de ce peuple du Gabon. [201:  	Province du Haut-Ogooué, Multipress - Gabon 1982.] 


a. Localisation actuelle

Les Mbede sont présents au Gabon et au Congo. Nous mentionnons uniquement les zones qu'ils occupent au Gabon. Dans ce dernier pays ils se retrouvent exclusivement dans le Haut-Ogooué : Franceville, Moanda, Okondja.

b. Migration

Les Mbede que Martin Alihanga appelle également Ombamba — nous utiliserons indistinctement l'un et l'autre nom (Mbede et Ombamba) pour désigner la même nationalité [footnoteRef:202] — font remonter leurs origines au Cameroun (région de Kribi). [202:  	ALIHANGA, Martin, Structures communautaires traditionnelles et perspectives dans la société altogovéenne. Rome : Pontifica Studiorurn Universitas, 1976, p. 48.] 

Après leur défaite contre « les terribles guerriers Mbosi », les Mbede pénètrent le Haut-Ogooué par le Sud-Ouest jusqu'aux abords de la Sebe où ils rentrent en contact avec d'autres populations autochtones, dont les Ndumu. Dans leur « élan impérialiste et ce malgré la leçon de Sere, ils se signalèrent bientôt par des séries de razzias en territoire Ndumu ». [footnoteRef:203] Les Mbede se lancèrent ensuite à la poursuite de ces derniers en direction de la Sebe sur la Mpassa. Les Ndumu échappent à leurs agresseurs grâce à l'intervention de Oluma Gnugi [footnoteRef:204]. Sur les abords du lac Angubu, face à des adversaires armés de flèches, Oluma Gnugi, fort de ses armes à feu, n'eut aucune peine à les vaincre [footnoteRef:205]. Il est possible de situer par induction, comme le suggère l'auteur, l'œkoumène du peuple mbede après son départ de Sere suite à la bataille d'Abolo. Si l'on tient que Savorgnan de Brazza qui aborde le Haut‑Ogooué en 1882 met fin aux mouvements migratoires des populations de la région et si l'on convient que la bataille d'Abolo intervient quatre à cinq générations plus tôt [footnoteRef:206], il devient loisible de conclure que la dernière vague migratoire des Mbede se situerait vers 1732, ce qui correspond plus ou moins, au demeurant, [181] à la période de stabilisation — qui se situe autour de 1825 — des migrations de l'ensemble des populations qui occupent aujourd'hui le territoire du Gabon. [footnoteRef:207] [203:  	EPANDJA, Gaétan, Entretien sur l'origine des Obamba, Franceville, 1986, cité par LEKOGO, op. cit., p.12.]  [204:  	Le « mâle de l'abeille » : nom mbede donné à Savorgnan de Brazza, probablement en référence à ce que les Mbede devaient considérer comme de l'aventurisme.]  [205:  	EPANDJA, entretien déjà cité.]  [206:  	NGOUONI, Victor, Entretien sur les institutions politiques mbede, Libreville, mars 1986. Cité par LEKOGO, op. cit., p. 14.]  [207:  	METEGUE N'NAH, Nicolas, Économies et sociétés au Gabon dans la 1ère moitié du XIXe siècle. Paris : L'Harmattan, 1979. p. 16.] 

Leur rencontre avec les Téké qui se fait à la suite des guerres d'Okumba-Okui, amène le peuple mbede, en particulier le clan Oba, en plein plateau [footnoteRef:208]. La migration des Mbede se serait effectuée à travers deux axes de pénétration : l'Ouest-Sud-Ouest pour les Ombamba de Ngawli, le Sud‑Ouest par la Sebe pour les Ombamba de Sebe. Les premiers seraient arrivés au Gabon entre 1880 et 1890 juste après le premier passage de de Brazza ; les seconds se seraient installés à Otala vers 1873 à l'époque du premier voyage de de Brazza [footnoteRef:209]. Les uns et les autres ont développé une culture matérielle très diversifiée. [208:  	ALIHANGA, op. cit., p. 48.]  [209:  	Province du Haut‑Ogooué, p. 54 ss.] 



3.1. Relations sociales et relations familiales

Cette section comporte deux points d'ancrage : d'une part, les relations sociales : le statut du forgeron ; de l'autre, les relations familiales : le rôle de la femme, siège du pouvoir magique, soit la triade femme - pouvoir - magie.

Les relations sociales :
le statut de forgeron (initié artisan)

La culture matérielle mbede se caractérise par une diversité d'activités qui marquent les rapports étroits de l'homme avec la nature. Si les Fang se consacrent surtout à la chasse, les Mbede se livrent aussi bien à la chasse, à la cueillette et à l'agriculture. Toutefois, comme chez les Fang, certains de leurs instruments de culture ou de chasse sont obtenus de la forge. D'où ici comme plus tôt avec les Fang, l'importance accordée au travail du forgeron.

C'est le forgeron (otili en langue mbede) qui dans ces sociétés confectionnait les angouma (fer de machette), la houe (opimi), la hache (oounou ou kaounou) qui servait i l'abattage des arbres, et aussi les bijoux : bracelets (odinga), bagues (omili), agrafes (konga), gros bracelets (mouna aadou), colliers attachés aux hanches, et des lames minces servant aux initiations (n’tibi ou nguia). Le forgeron s'occupait également à la fabrique des instruments de musique sandji. [footnoteRef:210] [210:  	Id., ibid.] 


L'activité de la forge impose une double conditionnalité : physique et cognitive. La première peut être vue par les Mbede comme un marqueur de discrimination sexuelle dans la mesure où la somme d'efforts musculaires que doit consentir le forgeron, exclurait pour une bonne part la gente féminine. La deuxième conditionnalité peut être considérée comme un marqueur [182] d'ordre cognitif parce que l'accès au travail de la forge supposait au préalable l'acquisition d'une somme de connaissances dont la transmission, par le forgeron, était fort parcimonieuse, à l'exemple de celle des mages que nous soulignerons plus bas.
L'industrie de la forge reste très limitée du fait même de son mode de transmission, et donne naissance ici à une espèce de caste, car n'est pas forgeron qui veut.

Il semblerait en effet que les forgerons mbede aient été extrêmement rares, du fait que la transmission de la connaissance lorsqu'elle a lieu, se passe au sein de la famille : de père en fils, d'oncle à neveu, de frère à frère, etc., de sorte qu'il n'était pas évident que l'art de forger se perpétuât ; soit parce qu'il était délaissé faute de successeur, soit à cause de la médiocrité des produits qui finissaient par décourager le forgeron. [footnoteRef:211] [211:  	NTSALA, Marie‑Cécile, Entretien sur les métiers d’art. Libreville, juin 1986. Cité par LEKOGO, op. cit., p. 14 sq.] 


Entre autres objets quotidiens tirés de l'art de la forge, signalons les trois principaux que sont : gbowunu, la hache (pluriel ewunu), bagba, le couteau (pluriel abagb) et ghotchei, l'arme (pluriel etchei).
En dehors de la médiocre qualité des produits de fer des forgerons mbede, l'auteur reconnait, par ailleurs, leur ignorance quant à l'origine du minerai, que l'on associe aux peuples voisins dont les Ndjebi et les Tsangi « qui connaissaient bien le travail du fer » [footnoteRef:212]. [212:  	EPANDJA, entretien déjà cité.] 

L'art martial ne constitue pas une fonction sociale pour le peuple mbede mais ce dernier ne dispose pas moins d'une grande variété d’armes offensives et défensives façonnées par le forgeron. Ce qui prouve, s'il était besoin, la présence du fer dans cette société. Les armes offensives, comprennent les armes de jet et les armes de poing. Parmi les premières l'on retiendra deux sortes de lances : ndwula faite d'arêtes qui fixent l'arme dans la cible ; et djuo, une lance régulière qui a la particularité de permettre à son utilisateur de frapper plusieurs fois en un temps très bref. Les armes de poing comprennent les éléments suivants : nguma, sabre, bagba, couteau, opâh, arc, et ndjisi e mbasi, arbalète. Les armes défensives incluent : ngwuba, bouclier, ndjwa, poignard à double tranchant et osere.
Nous limitons volontairement l'analyse à la place qu'occupe le forgeron mbede comme ce fut le cas pour la société fang. Non que les autres agents économiques soient de peu d'intérêt ; il s'agit davantage de dégager la relation entre un secteur éminent de production et le statut qui s'attache à son producteur. « Battant-de-porte », le forgeron assume également ici une tâche [183] importante. L'importance de cette branche d'activité a donné naissance à une association de forgerons mais cette association ne constitue pas plus ici que chez les Fang une caste. Elle ne donne pas un statut éminent au forgeron. « Les forgerons s'associent pour extraire plus avantageusement le minerai de fer qu'ils traitent soit individuellement soit de préférence en groupe. Ils se partagent ensuite le métal que chacun transforme selon les goûts et les besoins de la clientèle ». [footnoteRef:213] [213:  	ALIHANGA, op. cit, p. 335.] 

Cette absence de statuts privilégiés explique « l'absence de gens excessivement riches à côté de gens excessivement pauvres » [footnoteRef:214]. Pareille organisation génère une dynamique sociale favorable « à la naissance d'une macro-société où les liens du sang sont les plus faibles et où par contre la solidarité économique et politique est la plus forte des relations sociales » [footnoteRef:215]. [214:  	Id., ibid.]  [215:  	Id., ibid., p. 345.] 

Les nationalités fang et mbede dans ce cas précis mettent l'accent sur la solidarité sociale, qui l'emporte sur des considérations mercantiles. Selon le principe qui fonde ces sociétés l'individu n'est point propriétaire mais gérant des biens que la Nature met à sa disposition. D'où l'importance que ces peuples accordent à la Nature, aux forces cosmiques : les ancêtres, les fantômes, les dieux (tous codés ÊTRE NON-HUMAIN), fondement de leur culture spirituelle.
Quant à la culture mbede que nous analysons maintenant, soulignons que le symbolisme de l'épopée Olende se déploie sur trois axes majeurs : la dualité des mondes physique-visible et mystique-invisible, la place de la femme (et de l'amour et l'importance des ancêtres dans l'ordonnancement du destin de l’homme [footnoteRef:216]. Le mythe Olende, dans sa représentation du monde revêt également, au-delà de sa dimension ludique et récréative, un aspect pédagogique. Il s'agit non moins de définir dans ce mythe les fondements de la culture et de la civilisation mbede. Une civilisation, une culture qui repose sur un double paradigme : le respect tout de religiosité que l'on témoigne à la parole du père, et la vénération que l'on cultive à l'égard des anciens, pour la sagesse qu'ils incarnent et la connaissance qu'ils détiennent [footnoteRef:217]. Mais qu'en est-il d'abord des relations d'autorité et d'éminence ? [216:  	ESSIBILA, Théodore. Une interprétation philosophique du Mythe Olende. Mémoire de Licence, département de philosophie, Faculté des Lettres et sciences humaines, UOB, Libreville, 1986, p. 33-35.]  [217:  	LEGNONGO, Jules, Casimir ONGUEL4 Épopée Olendé Enregistrement disque volume 1, cité par ESSSIBILA, in Une Interprétation philosophique du mythe Olende. Mémoire de Licence, département de philosophie, Faculté des Lettres et sciences humaines, UOB, Libreville 1986, pp. 33-35.] 

[184]

Les relations sociales d'autorité et d'éminence

La société mbede semble s'organiser sur la base du principe hiérarchique de la primogéniture. Une double discrimination générationnelle et sexuelle semble s'exercer de façon plus accentuée dans les sectes telles que l’onkani, le ngob, l'ongala, le ndjobi Dans ces sectes, le père est la personnalité éminente en tant qu'il est le siège du pouvoir, de la sagesse, et du savoir. Il est à ce triple titre, le maître (le nkani). [footnoteRef:218] [218:  	ESSIBILA, op. cit., p. 36.] 

Cette prééminence reconnue au père sur le plan du monde physique se justifie également sur le plan mystique. Le Ore est considéré dans la société mbede comme le médiateur entre les vivants et les morts, lesquels ne sont pas morts au sens cartésien, et qui sont appréhendés dans la société ombamba comme des esprits. [footnoteRef:219] [219:  	Id., ibid., p. 39.] 

La prééminence du père est toutefois relativisée par la pratique de l'onkira. qui consacre la naissance gémellaire. Dans l’onkira, l'antériorité de la naissance sur le fétiche ongala contribue à remettre en cause la prééminence paternelle. Car ce fétiche a pour rôle de veiller sur la famille des jumeaux. Aussi bien, le vrai père des jumeaux n'est pas le père biologique, qui est ramené à un statut plus modeste de père adoptif, mais le fétiche (ongala). « Donc Ongala en tant que fétiche domine le père ; les jumeaux ne suivent que ses règles. En tant que tel, l'échec n'est pas autorisé. Le jumeau est pour ainsi dire pourvu de chance, de réussite, de bonheur ». [footnoteRef:220] Cette disposition mystique explique en partie pourquoi, dans l'épopée, Soumbou, en tant que jumeau, peut se permettre d'enfreindre l'interdiction qui lui est faite par son père de se rendre à la cérémonie du Ngob. Le Ngob est une secte réservée aux hommes à laquelle l'accès est subordonné à une double conditionnalité : l'hérédité ou l'appartenance à la dynastie [footnoteRef:221]. [220:  	Id., ibid., p. 48.]  [221:  	Id., ibid., p. 48.] 

Nonobstant la prépondérance reconnue au fétiche ongala sur le père, le fils demeure le fils de son père, tout jumeau soit-il. Ce que vérifie la malédiction partielle qui s'attache à Soumbou, le fils rebelle. Le père a sur sa descendance pouvoir de vie et de mort. Par la malédiction qu'il prononce contre son fils, il peut atteindre son psychique et le rendre malade. Du reste l'autorité du père se trouve renforcée par celle de tous les chefs de famille et de clans. Ainsi la désobéissance à l'égard d'un chef est interprétée comme un manquement grave à l'adresse de « tous les chefs de la contrée. La sanction qui en résulte sera donnée de la même manière par tous les chefs » [footnoteRef:222] [222:  	Id., ibid., p 48.] 


[185]
Comme chez le peuple Fang, la famille mbede est très étendue, elle englobe plusieurs générations, celle des grands‑parents, celle des parents et celle des petits‑fils, voire les descendants en ligne directe ou collatérale. Font également partie de cette famille élargie, les ancêtres, les morts : epundi, que les Mbede, à l'exemple des Fang, ne considèrent pas comme morts, mais comme les véritables vigiles qui, dans le monde supérieur où ils sont allés, influencent le destin de la communauté familiale. [footnoteRef:223] [223:  	LEKOGO, Thomas, Économie coloniale et société précapitaliste mbere dans le Haut-Ogooué : 1875-1930. Mémoire de Maîtrise, UOB, Libreville 1986, p. 35.] 

Au demeurant, la parenté de sang ne porte pas sur les individus, mais sur les classes d'individus à l'intérieur d'une même génération, ou d'une génération à l'autre. La parenté classificatoire est le fondement de la communauté villageoise qui, par là même, est une famille aux liens plus ou moins lâches. Pour un locuteur mbede, le terme de târa convoque non seulement le père géniteur mais également tous les contemporains de ce dernier, d'où l'expression bd tara. eux, mes pères. L'exemple vaut pour la mère : ba gnâ signifiant : elles, mes mères. [footnoteRef:224] Une conception aussi englobante de la famille est cause de l'importance qui s'attache ici à la vie en communauté, sans préjudice pour la liberté individuelle. [224:  	Id., ibid.] 

La société mbede établit une relation de causalité directe entre l'appartenance à la communauté et la réalisation de la personnalité individuelle et collective. La position centrale de la notion de vie communautaire comme fondement de l'édifice conceptuel de la culture mbede semble s'exprimer dans cette maxime Vuele vuele ngo ghi ni », « la panthère ne mange pas ceux qui sont deux » [footnoteRef:225] [225:  	Id., ibiti] 



Relations sociales d'éminence

L'exigence collective d'un système social fondé sur un compromis dynamique dans les relations individu/communauté renvoie, à un niveau plus général, à la recherche d'un équilibre entre les pouvoirs des différents chefs de village. Ainsi l'autorité de ces derniers — comme chez les Fang — s'exerce dans le cadre étroit du patrimoine collectif foncier que l'on traduit par amvugbu [footnoteRef:226] qui englobe les anciens terrains et toutes les rivières qui les bordent [footnoteRef:227]. [226:  	Id., ibid. Pluriel de mvugbu « ancien, vieux, délaissé ». Son sens varie selon le suffixe, ex : mvugbu e mpugbu : « ancien village ».]  [227:  	Id., ibid., p. 35.] 

La thèse d'un super Nkani (le chef des chefs) dont l'autorité s'étendrait au‑delà des frontières étroites de son territoire semble irrecevable, soutient l'auteur.
[186]
Cette thèse que Georges Mazenot [footnoteRef:228] aurait en partage avec Alihanga pêcherait par l'assimilation de l'organisation politique mbede à celle du peuple tege. L'auteur tient en effet que l'histoire du peuple mbede ne vérifie pas l'existence d'un super chef dont la légitimité aurait reposé sur la séniorité et sur une supériorité tirée de la force physique [footnoteRef:229]. N'est pas davantage établie, contrairement à cette thèse, souligne le même, la preuve d'un regroupement de villages en un système fédéral : le Ngala [footnoteRef:230]. Un tel système permettrait d'inférer au sein de la société politique mbede une organisation très fortement structurée. Les repères historiques obligent à reconnaître au contraire, relève Lekogo, cette fois en accord avec Alihanga (?) « que la société mbede traditionnelle ne possède pas de système administratif proprement dit, c'est-à-dire comme on rencontre dans les sociétés centralistes » [footnoteRef:231]. [228:  	MAZENOT, Georges, La Likouala-Mossaka. Histoire de la pénétration au Congo. 1878-1920, Paris-La Haye : Mouton, 1970, p. 167.]  [229:  	Id., Ibid.]  [230:  	ALIHANGA, op. cit, p. 101.]  [231:  	Id., ibid., p. 98.] 

Dans le Haut‑Ogooué, seuls les Tege du groupe méridional auraient élaboré une organisation supra-territoriale placée sous l'autorité du nga-tsie, le chef des terres. Ce dernier exerçait ses compétences sur plusieurs villages dirigés par un nga-mpughu le chef de village. D'autre part, le peuple tege, issu des vestiges du royaume de l'Onkoo (Makoko) aurait conservé le souvenir de cette organisation monarchique. [footnoteRef:232] L'homme mbede foncièrement attaché à sa liberté aurait donc opté pour un système de gouvernement plus libéral et moins centraliste, ainsi qu'il apparaît ci‑après dans l'exemple des Ampini. [232:  	OBENGA, op. cit., p. 129-130.] 


Le gouvernement des Ampini

Le gouvernement ampini serait une pyramide dont la famille constitue la base et le nga-mpughu le sommet. Entre les deux se situent le lignage (ghokasi) et le village (mpugbu).
La famille (ndjo) représente, en tant que structure de base, une entité politique et sociale placée sous la gouverne d'un nga-ndjo : chef de famille. Ce dernier, gardien des reliques ancestrales, chef politique, religieux et juridique de la famille, assume les fonctions de représentant légal de la communauté. [footnoteRef:233]. Le lignage (gbokasi), qui permet de situer la filiation à l'ancêtre maternel, anthropomorphe et historique, constitue de fait un département administratif dirigé par un nga-olebe [footnoteRef:234] dont les fonctions sont les mêmes que celles du [187] nga-ndjo, s'exercent à un niveau plus élargi (le lignage). Au-dessus des clans, l'on trouve le nga-mpugbu. Dans cette structure, il n'existe pas de préséance interlignageaire, mais les lignages forment un ensemble plus vaste, le village (mpugbu), dont le chef est le nga-mpugbu. L'accession au sommet de la hiérarchie socio-politique par le nga-mpugbu est subordonnée à trois conditions, entre autres : la filiation, la personnalité du futur nga-mpugbu et l'initiation. [233:  	Nous y reviendrons en détail dans le chapitre traitant de l'organisation sociale.]  [234:  	Olebe est une grande case qui tient lieu de salle de séjour où les hommes se retrouvent pour discuter entre eux. Les femmes n'y viennent que pour apporter de la nourriture à leurs époux ou pour assister à une audience publique. En général, chaque lignage a son olebe.] 

Le neveu seul est éligible au trône à la mort de son oncle maternel. La succession fondée ici sur le gbokasi - matrilinéairité —, et sur le gbobalagba — patrilinéarité — explique, mutatis mutandis, le désintérêt du peuple mbede pour la naissance d'un enfant de sexe mâle, « Wegbo kula mwana, we kuligba okasi. We gho kula balagba we kwi am bogbo ». « Si tu procrées, enfante une fille, elle va perpétuer la lignée. Faire un garçon c'est pure perte car il ne servira qu'à tuer la lignée, faire un garçon c'est pure perte car il ne servira qu'à multiplier la famille d'autrui » [footnoteRef:235]. L'accession au trône est également conditionnée, comme le rappelait I. Nguema pour le chef fang, à la personnalité du nkani potentiel. Le choix exprime [235:  	LEKOGO, op. cit., p. 49.] 


la conclusion d'une série de tests « psychotechniques » très subtils, qui ont pour but de révéler des aptitudes au gouvernement ; c'est‑à‑dire à la conduite de la communauté dans la sagesse la tempérance, le dépassement de soi et l'esprit de sacrifice ». [footnoteRef:236] [236:  	Id., ibid., p. 50.] 


À la filiation et aux facultés personnelles s'ajoute l'admission au cercle étroit des sectes initiatiques qui consacre l'autorité du futur nkani. L'initiation se fait à l'intérieur de la secte onkani.
Dans sa dimension mystico-religieuse, l'onkani représente une confrérie secrète dont les adeptes sont appelés ankani [footnoteRef:237]. L'onkani est formé de trois composantes, dont le critère discriminant est le symbole du pouvoir [footnoteRef:238]. Le plus important parce que le plus redouté est onkani o ndjuri bila mbara (onkani de Ndjuri et de Mbara [footnoteRef:239]. Cette composante tire son prestige de la grande qualité de la connaissance mystique et magique qu'elle dispense. De portée seconde, voire secondaire, est la connaissance acquise par le Nkani dans le cercle des autres composantes que représentent l'onkani me lebua bila lekundja et l'onkani me obagi. [237:  	Pluriel nkani.]  [238:  	NKOSSALOBA et NDIBA : Débat sur Onkani. Libreville, Avril 1986. Cité par LEKOGO, T., op. cit, p. 50.]  [239:  	Ndjuri, Obagi et Lebva sont des bêtes sauvages. L'appellation signifie que l'initié s'est « converti » sous le signe, avec la peau d'une de ces bêtes, tandis que mbara est le tabouret du nkani Lui seul a le droit de s'asseoir dessus. LEKOGO, T., op. cit., p. 50.] 

[188]
Si le Nkani satisfait aux trois conditions précitées, sa légitimité populaire est établie. Cette légitimité le désigne non seulement comme le plus apte à assumer les fonctions de chef religieux, politique et juridique, elle lui confère également les prérogatives de chef militaire et de coordonnateur périodique des activités de commerce. [footnoteRef:240] [240:  	LEKOGO, op. cit, p. 52.] 

Toutefois il convient de souligner que dans l'exercice de ses multiples fonctions, le nga-mpugbu n'est en réalité qu'un coordonnateur, « chef d'orchestre », car chacune de ces activités (guerre, économie, justice, religion…) dispose d'un spécialiste reconnu par la communauté [footnoteRef:241]. La juxtaposition de ces niveaux de pouvoir et l'autonomie d'action dont ils jouissent, permettent d'inférer que l'organisation politico‑administrative mbede reste indéfinissable, qu'elle « n'apparaît pas de manière évidente ». [footnoteRef:242] Indéfinissable, cette organisation qui circonscrit l'autorité du nga-mpugbu dans les limites du village remet bien en cause la thèse d'un super nkani [footnoteRef:243], et corrélativement celle d'un système politique monarchique ou confédéral. La proximité des royaumes et empires Adamou, Kazembe, Ngola, Kongo, Loango, avec le pays Sere d'où est issu le peuple mbede, n'aurait pas davantage servi de modèle à l'organisation politique de ce peuple. [241:  	Id., ibid.]  [242:  	Id., ibid.]  [243:  	Id., ibid.] 

Le système socio-politique mbede répondrait davantage à la conception d'un village-État au sens de Meteghe-Nnah [footnoteRef:244]. Le village-État s'articule autour d'une division sociale, à deux composantes : le sexe, la classe. La première circonscrit les activités de l'homme et de la femme dans deux espaces bien délimités, et en fonction de leur nature. Cette discrimination est toutefois atténuée comme nous le verrons plus bas (cf. femme - pouvoir - magie). Il importe davantage de relever la configuration de la division sociale qui convoque trois classes : le nga‑mpugbu, le ndjia, l'oyigba. [footnoteRef:245] [244:  	Id., ibid., p. 54. Cf. également METEGUE N'NAH, Nicolas, Economies et société au Gabon dans la 1ère moitié du XIXe siècle. Paris : L'Harmattan, 1979.]  [245:  	Nous prenons avec beaucoup de réserve le concept de classe que l'auteur retient pour désigner ces différents acteurs. Le terme de statut eut paru plus approprié.] 

Le nga mpugbu désigne le propriétaire du village. Natif d'une mère ou d'un père issu du village, il jouit de tous les droits et privilèges qui s'attachent au statut de pères fondateurs de ses ancêtres. Il est par là même « la première classe de la société » [footnoteRef:246]. Le terme ndjia désigne le nga mpugbu qui séjourne comme étranger dans un autre village-État. Il jouit à ce titre des mêmes privilèges que le nga mpugbu, à l'exception des pouvoirs de gouvernance, réservés à son homologue dont il est l'hôte. [246:  	LEKOGO T., op. cit., p. 54.] 

[189]
La notion d'oyigba traduit le statut de l'homme-captif. Une condition sociale qui procède de trois causes : la captivité par fait de guerre, la captivité comme monnaie d'échange d'un procès perdu par un oncle, ou enfin comme contrepartie d'un bien échangé, en l'occurrence le sel : obgwa [footnoteRef:247] (en provenance du Kongo). Cette troisième forme d'échange remonterait aux XVIe-XVIIe siècles et n'était exercée que par le nga mpugbu. La condition d'oyigba serait donc à distinguer de celle de l'esclave au sens romain. [247:  	NDILI, Émile : Entretien sur le commerce interethnique. Olunga, Décembre 1984 cité par LEKOGO, op. cit., p. 57.] 

Dans la Rome antique, l'homme libre populus romanus désigne celui à qui la société reconnaît le privilège de jouir de certains droits dont : le jus borum (le droit de se faire élire), le jus suffragii (le droit de voter), le jus commercii (le droit de faire du commerce), le jus connubii (le droit de se marier). Cet homme libre s'oppose terme à terme à l'esclave. Au IIe siècle de l’ère chrétienne Pline Lejeune interdit l'exercice du jus connubii à l'esclave, qui ne saurait au reste prétendre à une existence légale [footnoteRef:248]. Aristote avait d'ailleurs assimilé l'esclave à un être naturellement inférieur [footnoteRef:249]. Apulée, écrivain romain, note à propos de l'esclave : « Quels pauvres petits hommes. La peau livide, mouchetée de coups de fouet (…) ils n'ont que des lambeaux de tunique, marqués au front, la tête rasée, les pieds pris dans un anneau, le corps déformé par le feu, les paupières rougies par la fumée, saupoudrés de poussière de farine ». [footnoteRef:250] [248:  	MEKANE-NZE, Francine, L'Esclave et l'affranchi chez Pline le Kune. Mémoire de Licence, UOB, Libreville, 1979, p. 7.]  [249:  	ARISTOTE, Politique, livre I, chap. 5, 1254b : 28, cité par Denis, Henri, in Histoire de la pensée économique, Paris : PUF, 1966, p. 46.]  [250:  	Textes et Documents photographiques, No 6, Décembre, Paris, 1970. Cité par LEKOGO, op. cit, p. 55.] 

Dans les colonies anglaises et espagnoles, aux XVIe et XVIIe siècles, le statut de l'esclave vérifie bien celui de l'esclave au sens romain du terme. Mais à la lumière de ces observations, et contrairement à ce que soutiennent de nombreuses analyses [footnoteRef:251], le statut de captif chez les Mbede ne saurait s'assimiler à celui de l'esclave au sens romain. [251:  	LEKOGHO, op. cit., p. 55.] 

Sur le plan juridique, l'oyigba est la chose du maître, il est assimilé à un enfant et reçoit le même enseignement que tous les enfants. Sur le plan social, il jouit du droit de se marier avec une autre captive. Sur le plan politique, l'oyigba pouvait succéder à son maître, le nga mpugbu, par sa maîtrise de l'art et des forces supra-humaines qui lui confèrent « les secrets de la vie de la communauté » [footnoteRef:252]. Vers 1940, Adjwele, oyigba de son état, succède sur la base de ces considérations, au chef défunt Kelle dont le fils, trop jeune ne [190] pouvait accéder au trône. [footnoteRef:253] on lui (l’oyiga) reconnaît les mêmes conditions de vie que celles du nga mpugbu moyen. De fait l'oyigba ne possède qu'une génération, car « ses descendants sont assimilés aux njia » : [252:  	Id., ibid., p. 57.]  [253:  	EPANDJA, Gaétan : Entretien sur l’héritage chez les Ampini. Franceville, février 1985, cité par LEKOGHO, op. cit, p. 57.] 


Nga-mpugbu homme + femme oyigba = Nga‑mpugbu
Nga-mpugbu femme + homme oyigba = Nga‑mpugbu
Ndjia homme + femme oyigba = Ndjia assimilé
Ndjia femme + homme oyigba = Ndjia assimilé
Oyigba + oyigba = Ndjia assimilé [footnoteRef:254] [254:  	LEKOGHO, op. cit, p. 58.] 


Les enfants issus de l'union des deux derniers cités appartenaient au maître.
Rappelons à ce propos que RELATIONS SOCIALES D'AUTORITÉ, RELATIONS SOCIALES D'ÉMINENCE et POUVOIR, condensateurs dans le Mvet, apparaissent comme relais dans Olende. Dans cette dernière épopée, leur fonction sémantique serait celle de nœuds de transit, donc lien essentiel mais sans former comme dans le Mvet, la pointe signifiante du corpus. Passons maintenant à l'analyse du rôle de la femme avant de situer celui des ancêtres et de Dieu dans la société mbede.

Relations familiales :
la triade femme - pouvoir - magie

La femme représente dans Olende le siège du pouvoir. Par l'institution du mariage, elle est la clé de voûte de la société Mbede, en tant que facteur d'unification des clans et des familles. Siège du pouvoir la femme l'est également, quand on sait que le plus grand guerrier est, pour ainsi dire un enfant devant sa femme [footnoteRef:255] — ainsi de l'emprise qu'exerce Agnassa (fantôme) sur le redoutable guerrier SOUMBOU (humain). Au demeurant, la passion amoureuse que vit ce couple consacre « une alliance qui est d'abord Anti-nature entre la masculinité, fondée sur le réflexe postural, la force, et la féminité, essentiellement lieu de la sorcellerie et de la fatalité, [mais qui] s'avère précieux pour l'un comme pour l'autre ». [footnoteRef:256] Siège du pouvoir, la femme l'est assurément quand on sait qu'elle assume rien moins que le rôle de médiateur obligé avec l'univers magique. Suumbu entretient ici avec sa sœur Agnassa le même rapport qu'Engbang-Ondo avec Eyang-Ondo, ou celui de Medza-M'otouang-Mba avec sa sœur Obone-Biyang. Dans tous les cas de crise, la sœur assume le rôle d'un ange gardien, au pouvoir magique exceptionnel. Suumbu quête l'aide de sa sœur dans son combat contre Ngari. « Se sentant affaibli et sur le point de perdre connaissance, il entra, par‑delà les mondes, [191] en communication télépathique avec sa sœur Agnassa-aux-bonnes-paroles. Et par-delà les mondes elle lui répondit « Reviens ! on ne se nourrit pas de combats et de victoires » [footnoteRef:257]. [255:  	ESSIBILA, op. cit, p. 50.]  [256:  	MVÉ-ONDO, Bonaventure, Imaginaire et société sur les relations bomme-femme à travers trois mythes gabonais (Fang, Tsogo, Obamba). Libreville : ms, s.d.]  [257:  	Agnassa, in Olende, op. cit, p. 64.] 

Mais devant le refus de son tumultueux frère de regagner le royaume, elle se résolut à ne point faire usage de son pouvoir magique. « Suumbu avait cru que sa sœur le voyant en danger de mort, consulterait son minuscule panier à fétiches, prononcerait les mots qu'il fallait pour le tirer de ce mauvais pas ». [footnoteRef:258] Si Agnassa décide, à son corps défendant, de ne point porter secours à son frère, vérifiant l'adage « qui aime bien, châtie bien », elle a pris certes la mesure du danger. Son frère dispose encore de mesures susceptibles d'assurer son salut. [258:  	Id., ibid.] 

Yele ou Agnassa-du-ciel assume les mêmes fonctions de prêtresse-gardienne des secrets, siège du pouvoir magique et muraille-protectrice-du-héros. « Yele devineresse... le père avait mis dans un petit panier des pouvoirs spéciaux qu'elle gérait pour le bien de ses tumultueux frères, lors des guerres où elle avait sa place » [footnoteRef:259]. [259:  	Olende, p. 68.] 

S'agit-il de la stratégie à adopter pour engager le combat ? « Elle commande aux hommes de s'asseoir et les hommes ne rouspètent pas. Au cours de cette pause comparable au repos des abeilles quand le miel est fait et ne doit plus être que trésor enfoui, Yele procéda au rite sacré » [footnoteRef:260]. [260:  	Olende, p. 74.] 

S'agit-il d'engager les hostilités contre le redoutable Suumbu ? « Il est très fort mais nous pouvons le terrasser en chantant Lessiimbu. Attendez, je vais aller au devant de lui, je chanterai et je l'embrasserai et toute sa validité s'écroulera » [footnoteRef:261]. [261:  	Olende, p. 76.] 

S'agit-il de mettre fin à l'aventure ? « C'est alors que Yele décida enfin de consulter son sac de voyance Et pour leur retour au pays de Djiami-a-Yulu, ils se firent tout petits et s'enfermèrent dans Okusa-le-panier-à-fétiches ». [footnoteRef:262] Là encore nous trouvons, comme pour l'épopée fang, que les calculs effectués par MicroMot permettent de saisir cette relation triadique. Mais ils obligent par ailleurs à relever des différences avec l'épopée fang. En effet chez les Mbede la parenté féminine se situe en position de condensateur, aboutissement des relais OBJET MAGIQUE, ÊTRE HUMAIN FÉMININ et POUVOIR. [262:  	Olende, p. 76.] 

La prochaine section, sur la culture spirituelle, comprend deux vecteurs : la triade feu - fer - fantôme et la place des ancêtres et de Dieu dans la religion mbede.

[192]

3.2 La culture spirituelle

La triade feu - fer - fantôme

Si le fer fait partie de la culture matérielle du peuple mbede, il se révèle également l'un des facteurs constitutifs du pouvoir que les héros humains exercent sur le monde des fantômes à travers la triade feu - fer - fantôme. « Je suis l'avènement du feu destructeur. Je suis le cliquetis des armes blanches » clame Suumbu le héros [footnoteRef:263]. Au fantôme Obielakuulu coupable de s'être opposé à son idylle avec Agnassa — du monde des fantômes — il dit : « je porterai jusqu'en ta retraite le martèlement des enclumes » [footnoteRef:264]. [263:  	Olende, p. 121.]  [264:  	Olende, p. 99.] 

Le héros parvient tout au long de cette épopée, comme dans le Mvet, à vaincre grâce au fer les fantômes en dépit de la puissance de nuisance qu'il leur reconnaît. « Il dit et la faucille merveilleuse jaillit sur la gaine. À la vue du bronze courbe Agnassa-à-la-grande-chevelure fit un bond en arrière et tomba à la renverse » [footnoteRef:265]. Plus loin Suumbu, qui s'est rendu au royaume des fantômes en quête d'Agnassa sa fiancée fantôme elle aussi, doit se défendre contre les intentions cannibales de sa belle‑mère, autre fantôme. « C'est alors que revient sa belle‑mère les dents dehors prête à mordre. Mais Suumbu tira du petit fourreau la faucille guerrière. À sa vue comme Agnassa tout à l'heure la vieille femme tomba à la renverse net, stoppée dans son élan cannibale » [footnoteRef:266]. [265:  	OKOUM-NKOGHE, Olende, une épopée du Gabon. Paris : L'Harmattan, 1989, p. 26.]  [266:  	Id., ibid., p. 26.] 

La maîtrise du fer assure ici l'emprise de Suumbu sur les fantômes comme elle donnait l'immortalité aux gens d'Engong face aux guerriers mortels d'Okü et aux fantômes. À la suite de ce constat, il faut analyser la place de Dieu dans la religion mbede. La lecture informatique ne relève pas cette triade dans le corpus mbede alors qu'elle le faisait jusqu'à un certain point dans le cas fang. De fait, l'importance de cette triade est beaucoup moins grande ici que là.

La place des ancêtres et de Dieu dans la religion mbede

Sur le principe de la monogenèse, les Mbede s'accordent avec les Fang : ils reconnaissent à l'humanité une origine commune et retrouvent ici une croyance partagée par l'ensemble des peuples bantu. En dépit de cette croyance les Mbede comme les Fang entretiennent avec le Créateur des rapports très « laxistes ».
[193]

Si la reconnaissance de ce dieu comme source de toute créature et cause première universelle est formelle, il semble moins évident que l'Altogovéen le considère comme sa fin ultime Certes le Mbede reconnait qu'il vit par Dieu… Mais il n'est pas aussi clair que l'homme vit pour Dieu, pour le glorifier et pour le rejoindre un jour et vivre de sa propre vie divine. [footnoteRef:267] [267:  	ALIHANGA, op. cit, p. 254.] 


Ce « laxisme objectif » signalé chez les Fang comme chez les Mbede puise à la conviction d'une présence-absence de Dieu. Le Dieu Créateur et Unique « étant trop loin pour s'occuper des hommes, on finit par se rabattre presque exclusivement en fait de culte public sur celui des Ancêtres C'est par eux que coule la source de vie d'abondance » [footnoteRef:268]. Où l'on voit une fois de plus l'importance de la figure emblématique des ancêtres. L'importance de l'ancêtre s'explique par la conviction de l'existence d'un lien visible entre le monde d'ici‑bas et le monde de l'au-delà : la complicité ou l'aide attendue de l'ancêtre devenu fantôme ne saurait surprendre en l'occurrence. À ce propos, rappelons que le tableau 4.2 montre, selon la lecture informatique, une certaine saillance de ÊTRE NON-HUMAIN dans Olende par rapport aux deux autres corpus, Olende où ce descripteur occupe en outre une place de nœud condensateur. [268:  	Id., ibid., p. 256.] 

Selon le credo mbede les vivants et les morts du même lignage sont en liaison permanente les uns avec les autres dans le cadre d'un système « Universel ou Cosmique où toute créature est un maillon d'une chaîne de relations équilibrées dans un monde créé par Dieu » [footnoteRef:269]. La pratique dans la vie de tous les jours s'inscrit au coin d'une conception idéalisée des rapports avec les ancêtres : Dieu n'a pas d'épaisseur culturelle. Et les dieux n'ont pas de panthéon. Certes, nous l'avons dit, le peuple mbede reconnaît l'existence de deux mondes, celui visible des êtres animés : ntsie, et celui invisible des esprits, des ancêtres : yulu. Certes, les Mbede croient également que ces deux mondes renvoient à Dieu, le Créateur, l'Unique. Mais ce Dieu, Njami, n'a droit à aucun culte chez eux dont la religion se ramène aux pratiques des confréries secrètes. [269:  	Id., ibid., p. 260.] 


L'importance de Dieu dans l'épopée Mbede :
vision iconoclaste ?

Suumbu, le héros de l'épopée, se réclame sans cesse de Ndjiami-a-Neshié (ou Ndziami-a-Mbede) son père. Le combat épique qu'il livre à l'hippopotame, le monstre marin, permet d'illustrer ce constat. « Le prince de la cité esquiva le prince marin qui partit culbuter une roche bien assise. À son tour alors, le couteau-courbe à la main, l'amant d'Agnassa s'élança en priant Ndjiami-a-Ntshié le père » [footnoteRef:270] Cette proximité affective avec le père-dieu n'est pas sans [194] rappeler le rapport privilégié de jésus avec Dieu le Père. On pourrait être tenté d'y voir l'influence du christianisme. Intuition renforcée par cette autre adresse du héros à son père dans le chapitre « L'Apocalypse » où il combat ses alliés d'hier, les fils de Ndjiami-a-Yulu : « Père où es-tu ? J'ai besoin de toi ! » Serait-ce-là écho ou paraphrase du cri de désespoir de jésus sur le Mont des Lamentations, « Mon Dieu Mon Dieu pourquoi m'as-tu-abandonné » ? [270:  	Suumbu, in Olende, op. cit, p. 43.] 

Vision iconoclaste par rapport à la pratique quotidienne qui tient Dieu dans une situation-de-lisière, de quasi-ostracisme rampant ? L'importance accordée à DIEU, nœud diffracteur dans Olende, introduit comme une espèce de fracture dans une ligne continue où la cohésion des éléments culturels justifiait la cohérence de l'analyse. Par ailleurs, si Dieu occupe bien la position de diffracteur, n'oublions pas que ÊTRE NON-HUMAIN, lui, se situe comme condensateur dans le corpus mbede, où RITE, relais, pourrait relier ces deux autres descripteurs.
Cette rupture trouve son explication dans l'irruption du « grand Autre » (Marc Augé), i.e., le colonisateur, qui aura provoqué des bouleversements d'une telle ampleur dans les territoires exogènes, que les peuples de ces contrées furent les premiers à se soumettre à l'épreuve de la planétarisation [footnoteRef:271]. L'Europe des XIXe et XXe siècles a été dans cette perspective « pour les sociétés qu'elle tenait sous sa dépendance le laboratoire des paradigmes de leur développement » [footnoteRef:272]. Cette emprise sera d'autant plus redoutable qu'elle mettait en présence des forces issues d'horizons culturel et social autrement étrangers à l'univers de reconnaissance de ces peuples, ce qui explique que ces derniers étaient menacés de perdre jusqu'à la signification même de leur propre univers. Pour faire front contre pareil bouleversement, les communautés inventent alors des stratégies de survie dont les mouvements dits « syncrétiques », « messianiques » ou « prophétiques ». [footnoteRef:273] Cette emprise n'épargne pas davantage le monde des arts dont « la mort est bien le signe d'une rupture de sens entre les hommes et l'univers » qu'ils ont contribué à bâtir des millénaires durant. [271:  	AUGÉ, Marc, Du risque à l'angoisse : genèse d'une nostalgie. Magazine littéraire no 312, juillet-août 1993, pp. 34-35.]  [272:  	COQUÉRY-VIDROVITCH C, HEMERY, D. et PIEL, J. (sous la direction de), Pour Une Histoire du développement. États sociétés développement Paris : L'Harmattan, 1988, p. 63.]  [273:  	AUGÉ, op. cit.] 


La dégénérescence des formes est assurément symptomatique du désarroi consécutif au choc colonial qui a brisé l'élan créateur, corrompu un système de valeurs dont l'esthétique des objets portait témoignage.
La civilisation conquérante a défait le tissu de connivences sur lequel se construit une culture ; le Beau a sombré avec l'impuissance d'objets devenus plus ou moins dérisoires » [footnoteRef:274]. [274:  	POURTIER, R., Le Gabon tome 1. Espace-Histoire-Société. Paris : L’Hamattan, 1989, p. 181.] 


[195]
Le fait que cette décadence ne se manifeste principalement que dans le domaine de la création plastique n'est alors qu'une mince consolation. Comme l'est également le constat selon lequel le Gabon n'a pas le monopole de pareil bouleversement, conséquence de l'irruption de l'ordre colonial. La société maîtrise de moins en moins l'écart perpétuel entre sa représentation du monde ‑ représentation articulée autour des repères de la cosmologie ‑ et le monde tel qu'il est, elle devient presque étrangère à son propre univers de référence. Ainsi de l'importance accordée à Dieu
L'analyse de l'épopée Olende et de l'ouvrage d'Alihanga, en particulier, a permis de dégager certaines constantes de la culture mbede. L'apparentement de nombre de traits culturels mbede avec ceux de la culture fang ne manque pas d'intérêt. Voyons ce qu'en dit la lecture informatique.
Décelons-nous des convergences ou des divergences entre les lectures informatique et ethnographique du mythe épique mbede ? Alors que la lecture informatique suggère d'interpréter le Mvet en termes de consolidation du prestige social de l'homme ‑ en termes d'un certain androcentrisme ‑ ce qui converge avec la lecture ethnographique, elle suggère une interprétation d'Olende qui reposerait sur des rapports de PARENTÉ en général et de PARENTÉ FÉMININE en particulier, dans un contexte où on trouve aussi le VOULOIR et le DEVOIR de même que le rapport aux ÊTRES NON-HUMAINS. La lecture informatique d'Olende marque donc une certaine féminisation de la sémantique bantu, une récupération du statut « originel » (?) de la femme contre son déplacement vers la plus « tardive » (?) éminence masculine. [footnoteRef:275] Si c'était le cas, il faudrait vraisemblablement en conclure que les Mbede se situeraient plus près de l'« âme africaine originelle » que les Fang et les Eshira. Les commentaires ethnographiques sur le sous-thésaurus des noms propres (ci-dessous, section 5) reviendront sur cette question. [275:  	On sait bien que, dans plusieurs cultures africaines, les femmes étaient les dépositaires originelles des pouvoirs cosmiques, des masques, etc., que les hommes leur auraient ravis.] 

Ces considérations conduisent à interroger Olende de façon encore plus spécifique que nous ne l'avons fait ci-dessus. Assurément, l'importance de la sœur dans le mythe et celle des relations aux ancêtres ne nous ont pas échappé. Mais la « charte sémantique » qu'est Olende — comme d'ailleurs tout autre mythe pour tout autre peuple — indique-t-elle que les Mbede se démarquent effectivement, et « sur le terrain », dans la vie quotidienne, par des rapports plus gynéco-centriques que les Fang et les Eshira ? Non seulement faudrait-il pousser plus loin l'analyse des textes mais aussi faudrait-il approfondir nos connaissances ethnographiques sur ce point. Dans une perspective de relation à l'environnement physique et aux modes de production, on aurait pu s'attendre à ce que les Eshira eussent accordé plus d'importance aux femmes dans leur mythe épique, car ils tirent leur subsistance principalement de [196] l'agriculture. Or, nous allons le voir bientôt, les Eshira s'avèrent moins gynéco-centriques que les Mbede qui, eux, connaissent des modes de production aussi diversifiés que les Fang.


4. La nationalité Eshira

a. Localisation actuelle

Les Eshira occupent une région de savanes prolongées par la Forêt de la Ngounié qui fixe les limites du pays à l'ouest sur les bords du Dubigui et du Dubandji ; dans le Pari, la région boisée rencontre le pays des Varama et des Vungu. Le Massif du Mukumu-Nabwali (1600 m) constitue ici la principale élévation de terrain. Ils sont installés à Fougamou, Mandji, et le long de la route nationale N1. Cet habitat est délimité au nord par le Moyen-Ogooué, au sud par la ville de Mouila, à l'ouest par l’Océan Atlantique, entre Port-Gentil et Sette-Cama, à l'est par les territoires tsogo et apindji. [footnoteRef:276] [276:  	SACKYSS, Aimé Brice, De La Finalité du politique. Le cas « une société traditionnelle africaine : les Gisir du Gabon. Mémoire de Maîtrise, département de philosophie, UOB, Libreville, 1989.] 


b. Migration

Les Gisir occuperaient le nord de la Ngounié depuis les migrations bantu du XVIe siècle [footnoteRef:277]. En 1815, Bowdich signalait pour la première fois la présence des Eshira sur le territoire de l'actuel Gabon. Le voyageur anglais les identifie « comme formant dans l'arrière‑pays un lointain et puissant royaume » [footnoteRef:278]. En 1855, Paul de Chaillu de passage au Fernand-Vazz et dans le Rembonkomi, signale également la présence de ce peuple. En 1865 une épidémie de variole décime la population de la région et les groupes avoisinants. [277:  	METEGHE-N'NAH, N, Économies et sociétés au Gabon dans la première moitié du XIXe siècle. Paris : L'Harmattan, 1979.]  [278:  	BOWDICH, in Raponda Walker, op. cit.] 



4.1 Relations sociales et relations familiales

Nous faisons dans cette section un survol de la culture du peuple eshira pour les raisons documentaires signalées supra avec, ici encore, deux principales articulations : les relations sociales et les relations familiales.

Relations sociales

Le peuple eshira se livre dans la région de Ndulu, en particulier, à l'agriculture. La culture du tabac voisine avec celle de l'arachide ; l'igname, la banane, et la canne à sucre y trouvent terre fertile à leur croissance. Le [197] travail du fer n'est pas inconnu à ce peuple non plus : la maîtrise de la chasse et la sécurité des villages face aux incursions des voisins le justifient.
Le forgeron dans ce contexte comme dans les cas précédents ne jouit d'aucun statut privilégié. Pour éminente que soit sa position au sein de la société pour la valeur qui s'attache à son travail, il reste l'égal de ses semblables. Il remplit également ici les mêmes fonctions de relais avec les ancêtres si on convient que la structure des rapports sociaux s'inscrit dans une chaîne ininterrompue où le « visible » fait le plein de la structure mais où le « vide » structure 1'usage. [footnoteRef:279] [279:  	Cf. le langage pictural chinois, in NZE-NGUEMA, F.P., Modernité, Tiers-Mythe et Bouc-Hémispbère. Paris : Publisud, 1989, p. 4.] 

Enfin les relations sociales d'autorité et d'éminence s'articulent autour de la personnalité des chefs de famille ou de clan : paterfamilias devenu primum inter pares. Celui qui détenait le pouvoir s'appelait fumu (« chef »), il était assisté d'un juge nzonsi (grand orateur) et d'un avocat (yvovi).
La société gisir est une société matrilinéaire à l'intérieur de laquelle l'oncle maternel (katsi) occupe la position éminente de chef de famille. À ce titre, il lui est reconnu le privilège insigne de disposer d'une autorité souveraine sur les enfants de ses sœurs, car ces derniers, jusque‑là, héritent uniquement de lui, et non de leur géniteur. [footnoteRef:280] Un tel statut confère à l'oncle maternel le titre envié et enviable de patriarche de la famille. Aussi bien, lors qu'il décide de prendre femme, il lui est loisible de fonder, avec la progéniture de sa sœur — dont il aurait encore la charge en ce moment-là — son propre village, car il est considéré comme le père de ses neveux (bane-be katsi). Cette propriété, quoique placée sous la gouverne de l'oncle, ne participe pas moins d'un complexe territorial plus vaste : le village du clan. [280:  	Le constat que nous établissons, à la suite de nombreux échanges avec des collègues et étudiants de cette nationalité, sur le sujet, depuis 1990, vérifie la tendance contraire. Il semble en effet que cette tradition séculaire est en passe d'être battue en brèche. La dévolution testamentaire subirait ici un bouleversement fondamental : le katsi donnerait de plus en plus la préférence à sa propre progéniture, au détriment de ses neveux et nièces. Cela pourrait mettre, à terme, en équation le statut prééminent de l'oncle au sein de la famille maternelle pour peu que l'on vienne à subordonner ce statut et les privilèges y afférents à la destination de l'héritage de ce dernier, ci‑devant patriarche de la famille.] 

L'importance de la position statutaire des oncles maternels transparaît également dans la place qui leur est réservée à l'intérieur de l'organisation politique de la cité. [footnoteRef:281] [281:  	SAKYSS, op. cit., p. 51.] 

Le « collège des katsi » i.e., l'ensemble des patriarches des lignages représente, en effet, l'institution de base de la société gisir. Sur le plan de la [198] structure gouvernementale, l'oncle maternel assume donc la fonction de première institution politique dans la mesure où il est le représentant des membres de son village. [footnoteRef:282] [282:  	Il convient, par extrapolation, de rappeler que l'organisation politique du Gabon reconnaît à chaque représentant officiel l'obligation d'assumer ce rôle pour les membres de sa région d'origine.
		La controverse entre l'actuel ministre de la communication et son prédécesseur en porte témoignage, comme nous pouvons le constater dans la tirade ci‑après de celle‑ci à celui-là.. : « M. Le Ministre, permettez-moi de vous rappeler que l'équilibre présent de notre système politique repose sur la représentativité politique et ethnique. (…) Tout dirigeant politique a parmi ses responsabilités, celle de placer les cadres de sa province. Cette responsabilité, Je l'ai assumée, K l'assume et Je l'assumerai encore. M. Le Ministre, croyez-moi, K comprends que vous ayez besoin impérativement de placer les vôtres (politiques, ethnies, et famille). Comprenez bien que cela fait partie de vos obligations, mais de grâce, assumez-vous ! » in « Madame Angèle Ondo répond au Ministre Mapangou Moucani Muètsa », L'Union, 14-15 mai 1994, p. 3.] 

La société est organisée politiquement sur une base confédérale, suite à la scission que la nationalité gisir a dû affronter à un moment de son histoire. Ces confédérations, véritables groupements de clans, exercent leur pouvoir sur une même aire géographique [footnoteRef:283] et comprennent trois niveaux de gouvernement. [283:  	METEGHE-N'NAH, op. cit, cité par SACKYSS, op. cit., p. 55.] 

À l'échelon supérieur nous retrouvons un chef territorial appelé mate À l'échelon intermédiaire représenté par le village, la gestion de la collectivité relève de l'autorité d'un chef de terre, le kagni. Au niveau subalterne, siège le kaisi qui assume les fonctions de chef de famille et gardien des intérêts des couches populaires sans défense.
Chaque territoire s'organisait ainsi autour d'une structure gouvernementale avec le mate comme détenteur du pouvoir exécutif qu'assistait un cabinet politique composé des membres issus de toutes les couches de la société. Les pouvoirs judiciaire et législatif étaient assumés par le collectif des kagni, quoique le mate, sur la base de son pouvoir discrétionnaire pouvait également intervenir dans le champ de compétence de ces derniers. Les kagni sont secondés dans leur tâche par des anciens et des notables de chacun des clans.
La fonction de chef territorial était héréditaire, dans la mesure où la succession se faisait au sein de la famille : le neveu ou le frère du chef défunt pouvaient seuls prétendre à cette charge. Toutefois, cette disposition successorale était subordonnée à l'élection de l'impétrant par le Conseil des anciens, des notables et des chefs de clans. Enfin, le chef exerce son pouvoir non sur une base dictatoriale, mais après s'être assuré que ses décisions ont [199] fait l'objet de longues discussions au sein de la communauté, ce qui est la garantie préalable pour en assurer a posteriori l'application à l'ensemble des membres de la communauté.
Au vrai, la « tribu n'est gouvernée par aucun chef souverain. C'est l'assemblée des Anciens qui fait la loi ; les délits sont jugés par la réunion des Notables, et on peut dire que l'individu ne dépend que des ses pairs. » [footnoteRef:284] Au reste s'il est reconnu aux patriarches le pouvoir de décider en dernier ressort des problèmes de portée générale, il n'est pas moins vrai que les couches populaires disposaient du privilège de participer aux débats afin de connaître et aussi de pouvoir influer peu ou prou sur les décisions relatives à la cité Le pouvoir du mate repose sur une institution idéologique appelée le mwiry. [footnoteRef:285] Celle‑ci aurait assuré au pouvoir politique une assise populaire, une dimension totalisante, elle aurait renforcé la sécurité de la collectivité et le respect de la loi. L'initiation au mwiry serait à ce titre indispensable pour celui qui caresse la prétention d'occuper les fonctions de mate. [284:  	RP. BULÉON in NDIMINA-MOUGALA, Antoine Denis, Les Gisir ou Eshira du Gabon avant la période coloniale. Mémoire de Licence en histoire, UOB, Libreville, 1981, p. 25.]  [285:  	SACKYSS, op. cit., p. 68.] 

Le mwyri est considéré à ce titre comme une sorte de ligue chargée de la protection de la nature et de l'entretien des lieux publics. Il lui est reconnu un pouvoir de police dans la recherche et l'application des sanctions contre ceux qui se seraient rendus coupables d'actes délictueux envers la communauté. Le mwiry veille ici, par l'entremise de ses agents secrets, à la protection de la faune et de la flore. Ces écologistes avant la lettre réprimaient les coupes de bois sauvages, réglementaient les parties de chasse, les prises de la pêche et la cueillette des produits de la brousse, en vue d'éviter la raréfaction du gibier, du poisson, des fruits, etc. Grâce à ses agents secrets, le mwiry parvenait à préserver la société de la pénurie, par la création des « réserves naturelles locales » pour plusieurs années où il sera désormais interdit sous peine de sanctions, de chasser, de pêcher, d'abattre des arbres, de récolter des fruits, etc. » [footnoteRef:286] [286:  	Id., ibid., p. 69.] 

La parenté protéiforme entre Eshira et Bavougou peut vérifier l'application des observations faites dans le contexte eshira à la réalité voungou. « En tout cas, l'essentiel à retenir sur les Bavougous est qu'ils sont apparentés tant sur le plan sociologique, linguistique et culturel que du point de vue de la production économique artisanale et de leurs conceptions philosophique, éthique, rituelle et culturelle aux populations des Gisiras. » [footnoteRef:287] Ainsi dans la société merie à laquelle appartient le sous‑groupe eshira, M'bou Yembi vérifie [200] le même principe de fonctionnement androcentrique et actantiel en vigueur dans la société fang, quoique des nuances existent à cause du caractère gynécocentrique de la société merle. Nous y reviendrons. En fait, dans un cas comme dans l'autre, l'homme articule le fonctionnement de la société et met en perspective la dynamique d'une démocratie consensuelle. « Dans le cadre social villageois précolonial, les traditions africaines attribuent aux patriarches les décisions de créer et d'organiser le lignage Toutefois le chef ainsi choisi pour diriger le groupe détient son autorité du consentement et de la bénédiction des membres dudit groupe ». [footnoteRef:288] [287:  	M'BOU YEMBI, Léon, Essai d’analyse des mécanismes de fonctionnement de la démocratie dans la société précoloniale des Bavoungous du Gabon. Paris : Silex, 1986.]  [288:  	Id., ibid., pp. 13-15] 

Comme chez les Fang, les peuples vougou et eshira s'organisent sur le principe de la primogéniture, qui assoit l'autorité du clan sur l'être humain masculin : « le sexe masculin, surtout sa frange gérontocratique (i.e. les aînés ou les patriarches), détient en réalité tous les mécanismes de formalisation de la société lignagère ». [footnoteRef:289] [289:  	Id., ibid., p. 17] 

Néanmoins, à la différence de la société fang, la démocratie n'est pas sexuée chez les peuples eshira : la société fang n'accepte pas la présence de la femme au corps de garde qui débat des grandes orientations à donner à la vie du clan ‑ exception notable faite pour les femmes d'un âge très avancé et qui partant sont « assimilées » à des hommes. La société eshira, par contre, admet la présence également de la femme et de l'homme à « l'élaboration et à la prise de décisions » [footnoteRef:290]. [290:  	Id., ibid., p. 16.] 

Tirons donc la conclusion que la lecture informatique et la lecture ethnographique convergent en ce qui a trait à l'androcentrisme des Fang d'une part et au vecteur de la féminité chez les Eshira. On a vu en effet que PARENTÉ FÉMININE occupe une position de relais dans le mythe épique de ces derniers (tableau 3.2 et 3.2A), qu'il occupe une position de condensateur chez les Mbede, tandis que ce descripteur n'apparaît comme significatif chez les Fang dans aucun des tableaux de la série 3.

Relations familiales

Il est utile de rappeler la comparaison entre les nationalités fang et eshira quant aux relations de parenté. Certes les premiers sont patrilinéaires et les seconds matrilinéaires : cela explique-t-il que, comme nous venons de le rappeler, PARENTÉ FÉMININE occupe dans le corpus eshira une position de nœud de transit ? Par ailleurs, si, dans leur épopée, PARENTÉ MASCULINE joue un rôle moins marqué que dans le corpus fang (tableau 4.2), elle ne s'en retrouve pas moins, comme dans le Mvet, en position de nœud condensateur [201] (tableaux 3.3, 3.3A) [footnoteRef:291]. Effectivement, la lecture de Mulombi en rapport avec l'ethnographie nous porte à dire que la parenté masculine relègue parfois au second plan la parenté féminine. Mais reléguer ne signifie pas ignorer : témoin, un fait lexicographique. En effet, les langues de la province de la Ngounié (sira, punu, luimbu, sango) ont kazi, katsi pour à la fois — fait significatif — « frère de la mère » et « épouse », sauf le tsogo qui a emprunté le terme pour « frère de la mère » mais pas pour « épouse » [footnoteRef:292]. Tout cela incite à poser le corpus eshira comme faisant le pont entre le corpus fang, à tendance androcentrique, et le corpus mbede, à tendance gynécocentrique, ainsi que le propose la lecture informatique de nos corpus. [291:  	Rappelons aussi que chez les Mbede, PARENTÉ MASCULINE n'apparaît dans aucun des tableaux de la série 3 et que ce descripteur obtient le score le plus bas dans le tableau 4.2.]  [292:  	VANSINA, Jan, Enquêtes et documents d’histoire africaine, Louvain-la-neuve : Université de Louvain, Centre d'histoire de l'Afrique, 1991, p. 206.] 

Dans Mulombi apparaît au demeurant l'importance de la femme dans la structuration du corps social. Le héros, pour ne prendre que cet exemple, y a recours comme dans les autres épopées justifiant la fonction de gardienne des secrets magiques que nous avons déjà relevée plus haut dans la triade femme - pouvoir - magie.

La triade femme - pouvoir - magie

À la recherche des femmes au « cœur pur » à marier, Mulombi et Yeki décident d'entreprendre un voyage pour Lubena-Tsiengui. À l'annonce de cette nouvelle, leur père le vénérable de Nzambi, après les conseils d'usage, les recommande au pouvoir magique de leur sœur : Leli. « Prenez garde mes enfants car cette région du haut Lube-Na-Tsiengui n'est habitée que par des guerriers-monstres. Partez, que le pouvoir de votre sœur Leli vous accompagne » [footnoteRef:293] Face aux monstres les héros n'ont pour seules ressources que le pouvoir magique de cette dernière. [293:  	Épopée Mulombi, adaptée par NYONDA, V.P., (éd.), Libreville, 1985, p. 114.] 


Ta Leli, un monstre nous a barré le chemin. Prends ton pouvoir et opère. Aussitôt Leli prit son Kaolin-fétiche et partit. Rendue devant le terrible Tronc… elle le [Kaolin fétiche] dilua [sic] et en aspergea le monstre. Aussitôt retentit un bruit assourdissant. C'est la disparition de l'immense Tronc qui laissa à sa place un magnifique torrent aux eaux couleur d’or. [footnoteRef:294] [294:  	Id., ibid, pp. 117-118.] 


Magicienne doublée d'une guerrière, Leli n'hésite pas à se porter sur le front des hostilités.

Aussitôt l'impulsive Leli se levant prit à nouveau son Gisigu-fétiche et conduite par celui-ci se rendit sur le lieu. Alors elle entonna sa rengaine [202] 
À peine avait-elle prononcé le dernier mot que le mystérieux tam-tam se fendit en plein milieu et que les deux frères recouvrèrent leur liberté. Un énorme incendie éclata sur le lieu et le monstre fut calciné. [footnoteRef:295] [295:  	Id., ibid., p. 120.] 


Sur ce point encore, lectures informatiques et ethnographiques se rejoignent. Dans Mulombi, PARENTÉ FÉMININE et OBJET MAGIQUE apparaissent comme relais dans les sorties MicroMot, le POUVOIR comme condensateur. En rapport avec OBJET MAGIQUE et POUVOIR, Mulombi, le Mvet chevauchent ; Mulombi et Olende intersectent, quant à eux, avec PARENTÉ FÉMININE.
Le rapport au mystérieux prolonge le rapprochement avec le monde spirituel qu'il s'agit maintenant d'observer en analysant les positions des ancêtres, fantômes et esprits (ÊTRE NON-HUMAIN) d'une part, celle de DIEU d'autre part.

4.2 La culture spirituelle

Comme nous l'avons fait pour les deux corpus précédents, voyons maintenant la triade feu - fer - fantôme et la place des ancêtres et de Dieu dans la relation eshira.

La triade feu – fer - fantôme

La proximité du fer et du feu avec les fantômes et les esprits n'est pas exclue dans cette épopée non plus. Quelques exemples suffiront à justifier cette relation sans qu'il soit besoin d'une étude plus appuyée. Le héros homme-oiseau Dyevre-Kes enferme dans ses cases à fétiches des groupes de danseurs fantômes. Il en interdit l'accès à l'aide d'une énorme porte de fer, et « dans chacune d'elles [cases à fétiches] des groupes de danseurs invisibles et des fétiches de guerre. [footnoteRef:296] [296:  	Mulombi, op. cit., p. 82.] 

Mais c'est aussi grâce à une plus grande maîtrise du fer que Gikafi, autre héros de cette épopée, pourra venir à bout de ses adversaires dans un combat autrement épique : « Je suis Gikafi, homme de fer né pour combattre. Ainsi Ami ! aujourd'hui c'est la fin. Aussitôt il lui expédia une gifle qui claqua comme une foudre. Dyevre-Kes culbuta. Sa chute fit vibrer le sol. Du sang gicla de tout son corps » [footnoteRef:297]. Le héros recourt parfois au feu pour venir à bout de son adversaire. [297:  	Id., ibid., p. 66.] 

[203]

Mais Mulombi avec son entêtement habituel passant outre, agréa l'invitation… Ils suivirent leur hôte [Gigwangue Mikulungu neveu de Nziambi vaincu plus tôt par Mulombi - Ndt]. Dès que tous furent entrés dans la maison la porte se ferma brusquement : ils sont prisonniers : l'hôte a disparu. Un surprenant incendie éclata au‑dessus de la maison. Les voyageurs virent avec effroi descendre des grosses flammes qui enveloppèrent Gifu. [footnoteRef:298] [298:  	Id., ibid., p. 126.] 


Dans les pages précédentes nous avons souligné cette relation FEU — fantôme (ÊTRE NON-HUMAIN) — fer (MINÉRAL) en mettant en exergue la place des ancêtres (eux aussi sous le descripteur ÊTRE NON-HUMAIN) dans la longue lignée des générations. La culture eshira ne fait pas exception à la règle. Notons toutefois que si l'analyse informatique ne retient pas assez cette grappe dont l'importance, d'ailleurs, reste assez faible dans le corpus, ÊTRE NON-HUMAIN et MINÉRAL figurent comme diffracteurs eshira dans le tableau 3.1 (3.IA) et FEU comme relais (tableau 3,2 (3.2A).


Les ancêtres

Dans cette culture les ancêtres (ÊTRE NON-HUMAIN) occupent les mêmes fonctions que dans les précédentes — bien qu'à un moindre degré que chez les Mbede mais plus que chez les Fang selon la lecture informatique. Ces « esprits » sont garants de la sécurité morale et matérielle de la descendance. Ils sont au centre des cérémonies rituelles : vivants ou morts ils ne cessent de jouer aux protecteurs. Avant de recourir aux génies, aux divinités, c'est d'eux que la communauté attend soutien et conseil. Ils portent assistance dans le sommeil par le rêve prémonitoire que la croyance populaire considère comme moyen de COMMUNICATION par excellence entre les vivants et les morts.
Le culte des ancêtres n'est pas réductible pour le peuple gisir à une divinité que l'on adore. Ici les ancêtres jouent davantage le rôle d'intermédiaires entre Dieu et les hommes. À ce titre le culte des ancêtres peut s'assimiler parfaitement à un symbole, celui du souvenir [footnoteRef:299]. Il existe donc entre les ancêtres et les vivants une « union constante » dont l'auteur tient qu'elle justifie dans la société gisir, les observations de H. Deschamp : qui considère que « dans ce courant de forces vivantes qui parcourt la création on ne distingue pas, non plus entre le surnaturel et le naturel ». [299:  	MAMFOUMBI, Christian, Evolution des sociétés secrètes chez les Gisirs du Gabon. Mémoire de Maîtrise, UER de Lettres et Sciences Humaines, Université Paris-Val-De-Marne, Paris XII, 1981 p. 122.] 

Quant aux attributions de puissance et de pouvoir que leur reconnaissent les autres peuples bantu, les ancêtres jouissent ici des mêmes. Dans cette perspective ils occupent une position éminente dans le monde spirituel bantu qui, sans renier l'importance du Créateur, la relativise autrement.
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Dieu dans la religion eshira

La tradition culturelle eshira attribue à de Nzambi un père : Grand-Pungu [footnoteRef:300]. Les Eshira rejoignent en cela les Fang qui trouvent un père présumé à Dieu, Mebeghe. Cette analogie établie, le recours aux divinités dans cette épopée est très fréquent. Comme dans le cas de Olende l'on est tenté d'y voir la marque de l'évangélisation catholique. [300:  	Mulombi, op. cit., p. 62.] 

Dans ce texte, les scènes de la résurrection et de la création sont édifiantes. « Le corps étant soigneusement enveloppé vint l'heure de la levée du corps
Ce fut au moment où les femmes allaient partir que celui‑ci brusquement bougea » [footnoteRef:301]. [301:  	Mulombi, op. cit, p,. 4.] 

Musunda revenu à la vie édifia le peuple assemblé sur le paysage paradisiaque de l'au‑delà : « Au fond ce que j'ai vu ne peut être raconté, nos termes sont impropres. Sachez tout simplement que je fus comme un vieux à la fois aveugle‑né et sourd‑muet qui retrouve soudainement ses capacités visuelles et auditives au cours d'une danse aux mélodies envahissantes » [footnoteRef:302]. [302:  	Mulombi, op. cit, p. 7.] 

Le recours au merveilleux divin justifie du reste l'importance du descripteur DIEU dans cette épopée où il constitue un nœud condensateur.
Faisons maintenant le point sur les rapports entre lecture informatique et lecture ethnographique de Mulombi en nous reportant, ici encore, aux tableaux de la série 3. Retenons principalement le tableau 3.3A, qui représente la « pointe » des corpus. Nous y avons vu que Mulombi s'orientait davantage vers une sorte d'ouverture au changement dans un contexte de POUVOIR, de RITE, de DIEU et de PARENTÉ MASCULINE. Clairement, Mulombi se rapprocherait à cet égard beaucoup plus du Mvet que de Olende. La position « médiatrice » des Eshira entre Fang et Mbede s'inscrivait par conséquent davantage du côté des premiers que des seconds. Nous nous trouvons ainsi, d'une part, à confirmer l'analyse informatique et, de l'autre, à la préciser.

5. Commentaires ethnographiques
sur le sous-thésaurus des noms propres

Offrons maintenant de brefs commentaires sur les êtres non-humains et sur certains aspects des relations de parenté, en rapport avec le sous-thésaurus des généalogies fourni au chapitre 5.
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Remarque sur l'absence de localisation des fantômes
dans le Mvet, Olende et Mulombi

Une observation d'ordre général : il est surprenant que les bardes des trois épopées mentionnent tout au long de leurs récits la présence des fantômes (ÊTRE NON-HUMAIN), sans jamais les « localiser ». La présentation des tableaux généalogiques témoigne de cet « oubli » qui ne situe que les royaumes du ciel et celui de la terre. L'observation vaut davantage pour Olende, dont la version que nous avons analysée porte précisément sur « la branche dite des fantômes ».
Toutefois une lecture de la version d'Olende de Jean Paul Leyinmangoye répond à cette omission, qui situe les quatre mondes sur lesquels s'affrontent les héros et que l'on peut réduire, par approximations rapprochées à deux univers, suivant le schéma ci-dessous[footnoteRef:303] : [303:  	ESSIBILA, op. cit, p. 36.] 



[image: ]

Remarques sur les relations de parenté
entre les principaux personnages

Le thésaurus des noms propres fang, mbede et eshira, résumés dans les généalogie fournies au chapitre 5, appellerait de nombreux développements. Mais des réserves s'imposent dans le traitement de ces données complexes : il faudrait un travail de terrain considérable pour recueillir et approfondir des exégèses nécessaires à l'interprétation correcte de certains des noms propres de personnes que nous allons entreprendre, non sans audace, de commenter. Nous nous contenterons d'une approche plutôt générale, avec quelques précisions supplémentaires sur la généalogie du plus androcentrique de nos corpus, le Mvet, que nous examinerons d'un peu plus près.
Quant à Olende (Le Chant du Monde) et à Mulombi, on constate immédiatement la césure entre « monde d'en haut », céleste, et « monde d'en bas », [206] terrestre. On a affaire à des réseaux, à deux univers nettement démarqués. Un lien s'établit entre ces deux mondes dans Olende par le « génie » Ongala, qui appartient aux deux, dans Mulombi par Gitsondu, oiseau-fantôme sans yeux ni bec, qui fera cinq garçons monstrueux et deux filles très belles à Ngwe-pase, femme du monde d'en bas.
Dans Olende, deux unités familiales non explicitement reliées entre elles soit par le sang, soit par l'alliance, regroupent les personnages du « monde du haut ». L'une, un couple, ne compte qu'un fils ; l'autre « famille », dont la progéniture fait état de trois fils et d'une fille, ne donne que le père de ces enfants.
Toujours dans le même corpus, les relations de parenté du « monde d'en bas », elles, montrent l'association par alliance matrimoniale de Edju, « race de fantômes », avec des humains. Edju délègue, pour ainsi dire, une femme (Agnassa 2) qui assurera ce lien en tant qu'épouse. Et on notera une sorte d'écho avec la sœur de son mari, qui porte le même nom qu'elle (Agnassa 1 dans le tableau généalogique). La PARENTÉ FÉMININE révélerait ainsi son jeu fondamental dès cette mise en place des principaux personnages ; par elle, d'ailleurs, résonne un autre écho : le frère aîné d'Agnassa 2 comme celui d'Agnassa 1 se nomme Soumbou, ou Suumbu nom que porte également le fils qui naît du couple Agnassa 2 et Soumbou 1. Enfin, Yele, du monde d'en haut, porte aussi le nom d'Agnassa-du-ciel.
Dans Mulombi, la constellation généalogique des principaux personnages du « monde d'en haut », consiste en deux unités familiales, comme dans Olende. Ici, l'écho se répercute entre les deux De-Nzambi, celui du bas père du héros Mulombi. Et on peut dire que sa sœur, Leli, correspondrait à Agnassa 1 dans Olende. En outre, alors qu'on a un mariage polyandre dans le « monde d'en haut », celui du « monde d'en bas », polygyne, lui donne la réplique en miroir.
Dans Olende, nous avons vu que Agnassa 2 relie la race des fantômes à celle des humains, une femme dont le nom fait écho à celle de la sœur de Soumbou 1. La relation s'établit latéralement. En contraste, dans Mulombi, l'écho se répercute à la verticale et triplement : (1) De-Nzambi-du-Haut, DeNzambi-du-Bas, le premier, époux de Gifu-a-sa-bugu, le second dont un fils a épousé Gifu ; (2) Dyevre‑Kes du « monde d'en haut », reçoit un écho par son homonyme, époux d'une des « très belles filles » de la femme de De-Nzambi-du-Bas, Ngwe-pase, fécondée par un être non‑humain ; et (3) cette même fille correspond nominativement à l'épouse de Dyevre‑Kes céleste. Cela signifierait-il, dans Mulombi, une corrélation entre un vecteur vertical et une « pointe signifiante » où prédominerait PARENTE MASCULINE (cf. tableaux 3.3 et 3.3A), et, dans Olende, une autre corrélation entre un vecteur latéral et une « pointe significative » à dominante de PARENTÉ FÉMININE (cf. mêmes tableaux) ?
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Cependant, quant aux généalogies de Olende et de Mulombi, notons que Ambouroue [footnoteRef:304] souligne l'influence du matriarcat qui resterait notoire parmi les peuples du Gabon : Merle — dont les Eshira —, Miene, Ombamba. Les Fang échapperaient-ils à cette influence ? Voici, pour répondre à la question, quelques remarques sur le tableau généalogique du Mvet. [304:  	AMBOUROUE, M., Revue juridique et politique indépendance et coopération, 4, octobre-décembre 1984, p. 674.] 


a)	L'identification de MBA à sa mère Andem-Eyene donne le patronyme composé Mba-Andeme-Eyene. Cette filiation — à la mère et non au père Evine — paraît insolite. En effet la tradition fang voudrait ici que Mba portât pour patronyme composé MBA-Evine-Ekang, ce qui eût été conforme à la norme d'identification généalogique qui adjoint au patronyme du fils celui du père, la filiation se faisant par le patrilignage.
b)	Mborzok Bela Midzi : fils de Mba-Andeme et de Bela-Midzi : même observation qu'en a).
c)	Akom-MBA : ce pseudonyme du principal héros du Mvet laisse supposer que « l'exemple venant du chef », « l'erreur » venait d'être « réparée », et que la tradition de la filiation au patrilignage était de nouveau restaurée.
d)	Contrairement à ce qu'avait pu laisser supposer la remarque au point c), la logique de la filiation au patrilignage n'est nullement rétablie ici de façon définitive. Il convient même de dire que la filiation n'est pas sexuée. L'ensemble des patronymes relevés dans ce texte tend à établir cette pratique. En conséquence, il paraît important de formuler quelques hypothèses qui attendent d'être vérifiées par des recherches postérieures. Ainsi, les Fang, comme nombre de peuples négro-africains, auraient connu le matriarcat ; les exigences migratoires auraient contribué à asseoir l'autorité du paterfamilias, porté plus souvent qu'à son tour à exercer son autorité pour assurer la cohésion du clan ; cette autorité aurait gagné en assurance avec le temps de l'installation définitive sur des territoires précis ; avant cette « fixation » sur l'espace, on aurait assisté à un flottement résidentiel et sociologique, d'où le flottement dans l'onomastique que nous venons de relever.
Nous avons souligné supra que les trois nationalités analysées dans cette recherche, bien que distinctes par leurs structures sociales — androcentrique (fang) et gynéco-centriques (eshira dans une certaine mesure mais surtout mbede) — auraient en partage plus d'un dénominateur commun. Sur la base de cette constatation dégagée par l'analyse informatique, les remarques ci-après, [208] d'ordre général, portent sur un axe fondamental : l'importance du clan maternel au sein de la société fang [footnoteRef:305]. [305:  	NZE-NGUEMA, F.P., « Matrilinéarité et reproduction sociale : une relecture des mythes de fondation ». Ms., Libreville.] 

Il s'agit, on l'aura compris, d'approfondir le rôle de la femme et particulièrement du clan maternel chez les Fang, étant donné le contexte des deux autres mythes épiques dans lequel nous lisons le Mvet.
Voici.

L'importance du clan maternel dans la société fang

Retenons un phénomène révélateur, encore actuel : la pratique connue sous le nom de e nteteg. E nteteg dérive du verbe e tegbe qui signifie « ramollir, adoucir ». C'est l'acte par lequel le clan paternel sollicite la clémence du clan maternel suite au préjudice moral et matériel causé à ce dernier par le décès d'un neveu, d'une nièce.
Faisons un bref rappel : la dot fonde le droit à la paternité, fût-elle putative. Elle représente l'un des vecteurs de légitimation de l'autorité de la famille paternelle. Le peuple fang, pour être androcentrique, ne peut néanmoins se soustraire aux exigences du clan maternel. Le clan paternel est tenu d'offrir à celui de la mère, en guise de sacrifice, généralement, un mouton dans le cas de décès évoqués supra. L'offrande considérée comme une compensation pour la perte subie, reste à la discrétion du clan maternel, qui peut exiger tout autre animal que le mouton [footnoteRef:306], dans un rapport de symbolisation avec le de cujus : le statut social convoque le caractère nobilaire de l'animal. [306:  	VANSINA, op. cit, pp. 344 ss. VANSINA donne l'exemple du pangolin « une espèce (pas toujours manis tricuspis) de cet animal jouait un rôle important dans la pensée symbolique et au niveau du privilège politique ».] 

Faut-il conclure de ces brefs commentaires sur le thésaurus des noms propres de nos corpus que, effectivement et comme nous y avons fait allusion plus haut, le texte mbede témoignerait d'une idéologie et d'une structure sociale plus proche que les textes fang et eshira des sources africaines profondes ? Notre essai permet de poser la question mais nous n'avons pas la prétention d'y répondre dans ces pages.

6. Principales composantes
sémantiques des corpus : remarques
sur les résultats de l'analyse informatique

Dans cette section, nous reprenons du point de vue ethnographique d'une part (sous‑sections 6.1-6.4) certains des descripteurs que l'analyse informatique a retenus. D'autre part (section 6.5), nous commentons, toujours du point de vue ethnographique, le graphe de la figure 15.
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6.1. Les nœuds ETRE HUMAIN FÉMININ
et PARENTÉ FÉMININE

Ces deux descripteurs donnent des informations pertinentes pour l'interprétation du rôle de la femme dans les épopées. Nœuds condensateurs (Olende) ou relais (Olende et Mulombi), ces descripteurs permettent ainsi de relativiser les présupposés négatifs qui structurent les représentations du rôle de la femme dans le monde bantu en particulier. Pour les Eshira et surtout pour les Mbede, il s'agirait bien, comme l'a indiqué la lecture informatique (chapitre 7, section 2), d'un effet de focalisation et d'aboutissement sur les relations entre proches, sur un univers domestique suffisamment consolidé pour assurer à ses membres un espace vital et cognitif, un « chez‑soi » sécuritaire et à prévalence féminine. D'où questions à poser aux ethnographes et aux analystes de textes bantu.

6.2. Le nœud DIEU

Le descripteur DIEU occupe une position de diffracteur dans Olende, de relais dans le Mvet et de condensateur dans Mulombi. Les appels répétés aux forces divines dans le premier plus que dans le second, préjugeaient de telle conclusion. En outre, irait-on jusqu'à dire qu'il existe dans Olende une corrélation entre la position de diffracteur de DIEU et celle de condensateur de PARENTÉ FÉMININE ? Dans le Mvet, le statut de relais de DIEU semble s'accorder parfaitement avec les textes ethnographiques.
Les deux lectures — informatique et ethnographique — apparaissent donc congrues. La première suggère aussi de poser des questions à la fois à la lecture ethnographique des données et à l'ethnographie comme telle. Par exemple, le degré de « pénétration » sémantique du DIEU chrétien s'avère-t-il le même dans les trois ethnies ? La relation entre ce symbole lourd, traditionnel, ce deus otiosus, et les grappes de sens majeures de chaque culture relève-t-elle d'un même type dans les trois cas, et se définit-elle comme du même ordre ? Le deus otiosus mbede apparaîtrait-il moins « oisif », dans les textes comme dans la vie, chez les Mbede que parmi les Fang et les Eshira ?

6.3. Le nœud ÊTRE NON-HUMAIN

L'importance de ce nœud dans Olende où il occupe une position de condensateur ne constitue aucune surprise. Le recours constant de tous les héros à cette catégorie de personnages justifie ici la présence de ce descripteur comme condensateur. Mais n'oublions pas que DIEU occupe une position semblable dans Mulombi et MORT dans le Mvet (corpus où DIEU, ÊTRE NON-HUMAIN et HÉROS NON-HUMAIN se situent en relais). Par ailleurs, notons un flou introduit par la lecture informatique : on n'y a pas distingué les fantômes [210] secourables de ceux qui sont hostiles. Sans doute aurait-il fallu détailler le descripteur ÊTRE NON-HUMAIN selon cette dichotomie car la grappe ENH porte à croire en des dispositions à peu près exclusivement favorables des fantômes envers les humains.
À cet égard encore, ainsi que pour toute cette section, nos lectures conduisent à soulever des questions tant d'ordre ethnographique que textuel, du même type de celles posées à propos de Dieu.

6.4. Les nœuds POUVOIR - PARENTÉ MASCULINE

Ces deux nœuds traduisent la proximité culturelle entre Mulombi et le Mvet. Proximité d'autant plus forte que ce sont des condensateurs dans ces deux textes. Ce résultat paraît conforme à la lecture ethnographique des épopées. La culture fang est certes patrilinéaire au lieu que la culture eshira demeure matrilinéaire. Néanmoins, la parenté masculine marque dans ces deux nationalités une forte emprise sur les membres de la collectivité. Emprise qui, cependant, ne signifie point négation de la parenté féminine dans ces sociétés, on l'a vu. La conséquence de l'androcratie se traduit par la présence d'un autre nœud condensateur, le pouvoir. Les corpus fang et eshira constituent donc à ce titre une consolidation de la charte sociale de la parenté masculine. Charte sociale qui s'édifie en outre sur deux vecteurs. Le pouvoir s'attache à la faculté de commander qui est ici dévolue à l'homme dans la mesure où il assume le rôle de paterfamilias entre autres. Pouvoir du paterfamilias, voire du clan paternel, relativisé par le clan maternel dans le cas de décès de neveux et nièces. Mais cette relativisation n'apparaît pas dans le Mvet lui‑même : ne nous étonnons donc pas que la lecture informatique le passe sous silence.
Répétons que, se démarquant en cela des deux autres corpus, Olende semble fort peu concerné par POUVOIR et PARENTÉ MASCULINE, valorisant plutôt, comme condensateur, PARENTÉ FÉMININE, VOULOIR et DEVOIR, dans un contexte de ÉVÉNEMENT et ALIMENTATION.
Répondons encore par l'affirmative à la question posée tout au cours de ce dernier chapitre : la lecture ethnographique corrobore l'interprétation de nos données par la lecture informatique — surtout celles des données mbede en ce qui a trait à la position de la femme dans le texte ; celles de la position mitoyenne du texte eshira ; et celles du texte fang en ce qui se rapporte à une dynamique importante qui focalise sur la consolidation — entre autres — des relations d'éminence androcentrique, d'autorité et de responsabilité, comme le suggère la structure en entonnoir des tableaux 3.1 à 3.3 et 3.1A à 3.3A. Mais voyons maintenant (section 6.5) qu'il faut nuancer ces propos.
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6.5. Commentaires sur le graphe de la figure 15.

L'analyse informatique a attiré notre attention sur l'aspect « cognition » et « objet magique » (ci-dessus, chapitre 6, section 4) dans le graphe orienté de nos grappes de sens. Cela nous inspire les considérations ethnographiques et ethnologiques suivantes.


COGNITION

Dans la société fang, la dimension cognitive oriente les relations des rapports sociaux. Les activités professionnelles témoignent du phénomène : du forgeron au chef guerrier, en passant par le guérisseur, le chasseur, le spécialiste de la palabre, chacun trouve respect auprès de la communauté pour la part de connaissance qu'il possède. Ce savoir connaît toutefois ses limitations. Face au savoir de ceux que l'on dénomme beyem (étymologiquement, « les connaisseurs » ‑ personnages abusivement identifiés aux sorciers -), la communauté dispose de zones de savoir qu'elle maîtrise elle aussi. Certes les « connaisseurs » détiennent la faculté de servir de liaison entre les vivants et les morts ; chaque sous‑clan possède néanmoins la faculté de s'adresser à son byer particulier, l'une des sources de la connaissance chez les Fang. Nous y reviendrons.
La société merie à laquelle appartient le peuple eshira n'accorde pas moins d'importance à la dimension cognitive de l'existence. M'Bou Yembi note à cet égard qu'elle fonde également la légitimité du pouvoir ou du commandement, qui repose ainsi à la fois sur le savoir, le savoir-faire et le savoir dire [footnoteRef:307]. Les patriarches en imposent donc non pas tant à cause de leur appartenance au sexe masculin mais davantage « à cause de leur savoir et de leur expérience de la vie » [footnoteRef:308]. [307:  	M’OOU YEMBI, op. cit., p. 17. ]  [308:  	M'BOOU YEMBI, op. cit., p. 18.] 

À cause de l'importance qu'on lui accorde, la connaissance représente chez les Bantu la seule richesse que l'on peut dépenser sans jamais s'en trouver appauvri, ressource « dont le néophyte hérite pour un enrichissement au service de la communauté sans jamais que son maître en soit démuni » [footnoteRef:309]. [309:  	NZE-NGUEMA, op. cit., p. 143-144.] 

L'importance de la cognition comme dimension essentielle dans la structuration de l'espace sémantique bantu, pourrait se résumer dans cet aphorisme de Nietzche : « humain, trop humain ». Trop humain pour mériter un effort analytique de démonstration, ce rapport existentiel entre cognition et activité humaine, s'imposerait de lui‑même. Toutefois, cette évidence a échappé à plus d'un ethnologue, dont Lucien Lévy-Bruhl. Lévi-Strauss rattrape les lacunes de son devancier en termes qui, pour être d'un intérêt [212] certain, souffraient quelque ambiguïté dans leur formulation comme nous le verrons plus bas.
Avant de conclure sur la place de la cognition dans la sémantique de nos corpus, traitons d'une dynamique qui lui est reliée, celle de l'OBJET MAGIQUE.

L'OBJET MAGIQUE

La grappe « objet magique » (ci-dessus, figure 7) illustre bien, dans la lecture informatique de nos trois corpus, la position éminente de la magie dans ses rapports avec la « cognition » (ci-dessus, figure 6), l'« être humain mâle » et l'actantiel. Cette constellation autour de l'objet magique s'exprime également dans la figure 15 où l'on voit que ses diffractions en font une des sources fondamentales du graphe orienté. Sur le plan ethnographique, l'« objet magique » vérifie cette position prééminente dans le rapport à la connaissance, c'est-à-dire au monde des vivants et des morts. Il participe pleinement à la maîtrise de la connaissance : mieux, il en constitue un paramètre dont la possession assure un plus grand contrôle de l'avenir que celui dont dispose le commun des mortels.
Ainsi, « la connaissance des plantes n'implique pas seulement la connaissance de leurs propriétés pharmacodynamiques, mais aussi celle de toutes les forces qui relient les végétaux à l'homme, aux animaux, minéraux, astres, etc., en un mot de tous les principes spirituels et matériels qui unissent les êtres et les choses aux forces cosmiques ». [footnoteRef:310] [310:  	RAPONDA WALKER et SILLANS, op. cit., p. 42-43.] 

À la connaissance des plantes fait pièce celle des arbres. Pour illustration citons le cas de l'oloumi considéré par tous les peuples du Gabon comme l'arbre sacré par excellence, celui « qui donne aux initiés du bwiti la faculté de découvrir l'avenir » [footnoteRef:311]. Si donc l'acquisition et la maîtrise de la connaissance passent par l'objet magique, l'action (cf. ACTE) du mage [footnoteRef:312] dans ces sociétés acquiert une plus-value de sens. Dispensateurs de charmes ou de philtres d'amour, [311:  	Id., ibid. ; le mot oloumi vient du verbe duma, « acquérir la célébrité ».]  [312:  	Ces mages sont désignés sous les noms de ngang chez les Eshira, ngang chez les Fang et nga chez les Mbede ; cf. notre descripteur ÊTRE HUMAIN MÂLE en tant qu'associé à OBJET MAGIQUE.] 


ces mages qui sont l'oracle du pays détiennent maints secrets bénéfiques ou maléfiques, au nombre desquels il faut signaler une connaissance étendue des diverses propriétés de certaines plantes qu'ils utilisent pour assurer la fidélité mutuelle entre époux, pour calmer un ennemi ou pour s'attirer de la bienveillance comme Sopia dulcis (Scropbulanicées...).
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À l'opposé de cette catégorie de « sages » auprès de qui se rendent les populations gabonaises pour l'acquisition d'objets magiques en vue de s'attirer les faveurs du destin et des ancêtres, Il en est une autre, considérée avec plus de circonspection, voire avec effroi : celle des sorciers. Toutefois le caractère ambigu de ce terme nous ferait préférer celui, plus précis, de « jeteurs de sorts », d'« envoûteurs ». Ils sont désignés en eshira par le terme balosi, en fang par beyem en mbede par alogi. Ils dispenseraient de nombreux objets magiques dont l'efficacité, redoutable, ne trouve ses limites que dans le contre‑pouvoir positif des mages.
Il convient cependant de noter que le structuralisme ramène le sorcier à une figure spéculaire, et l'activité de sorcellerie comme génératrice d'un espace de rapport fondé sur une dynamique fusionnelle ou oppositionnelle. Ce pouvoir de l'inversion, qui s'inscrit dans le champ des représentations populaires, remplit une fonction « épistémique intégratrice » : elle permet « d'explorer les frontières du connu face à l'inconnu ». [footnoteRef:313] Au-delà de cette fonction épistémique, le discours de la sorcellerie aurait pour objectif dans sa dimension pédagogique, de « figurer symboliquement les angoisses », c'est-à-dire de les exorciser. [313:  	DEVISCH, René, « Marge, marginalisation et liminalité : le sorcier et le devin dans la culture yaka au Zaïre ». Anthropologie et Sociétés, 1986, 10 (2) : 117-137, p. 123.] 

La notion de sorcellerie, appréhendée comme topique de recherche, commanderait une approche nouvelle qui permette une mise en équation de la perspective fonctionnaliste. (Le fonctionnalisme met en exergue les conduites de déviance et d'agression, sans égard à la dimension de régulation). La dimension régulatrice de la sorcellerie n'autorise pas davantage de banaliser les différences fondamentales entre cette dernière pratique et le culte du Biéri ou la démarche du devin-mage comme nous l'avons déjà signalé plus haut.
La cohésion sociale interne postulée par le fonctionnalisme rappelle les thèses de Durkheim, renvoie à la croyance en une unicité primordiale. Outre qu'elle évoque une introuvable unicité primordiale, cette analyse ne prend pas en considération les relations entre configurations cognitives et systèmes classificatoires d'une part, activités et pratiques des sorciers, des victimes et du groupe social d'autre part. [footnoteRef:314] [314:  	Id., ibid.] 

La sorcellerie s'inscrit à l'antipôle des instances liminales, selon une logique binaire, une logique de l'inversion, qui ramène « 'autre au même ». Dans l'imagination populaire, ces marges évoquent l'anthropophagie, l'inceste, toutes pratiques dont les sorciers seraient coutumiers. A contrario, le devin, [214] le mage, représenteraient « le support du sujet de l'énonciation », l'agent, le lieu, l'auteur (le sujet psychique) et « la scène d'une production novatrice de sens ». [footnoteRef:315] [315:  	Id., ibid.] 

La quête incessante de la maîtrise des forces de la nature prend fond, pour le mage, sur un double registre : « le jaillissement des représentations archétypales » et la « diversification d'identités ». Le jaillissement des représentations archétypales caractérise, au sens de la psychologie des profondeurs, les expériences oniriques des chamans assimilés ici aux mages. Expérience qui leur confère le pouvoir de « guérir les malades par des rites sacrés, de lire les signes du temps dans ces prémonitions et d'invoquer l'esprit des animaux et des ancêtres par des chants et des incantations ». [footnoteRef:316] [316:  	DREWERMANN, G., Les Fonctionnaires de Dieu, Paris : Albin Michel, 1993, p. 52.] 

Rappelons que dans la culture bantu, l'inanimé minéral et végétai « comporte des propriétés variées, proportionnées à chaque espèce ». Ces propriétés sont dépourvues de principes opératifs, car issues de natures qui ne jouissent pas de principe vital. [footnoteRef:317] Elles n'offrent que des propriétés d'utilisabilité, parce que « supposées incapables de produire leurs effets, à moins qu'un existant d'intelligence (Dieu ou l'homme) n'intervienne pour les tirer de leur indifférence et s'en servir comme instrument pour réaliser tel plan de son intention » [footnoteRef:318]. [317:  	KAGAME, A. La Philosophie bantu comparée, in Facteurs culturels et projets de développement rural en Afrique Centrale : points de repères. Paris : L'Harmattan, 1989, p. 197.]  [318:  	Id., ibid., p. 146.] 

Cela dit, il convient de souligner mutatis mutandis l'importance du rêve dans la maîtrise des mystères de la création. Le rêve constitue pour le mage bantu, la médiation pour accéder à une espèce de psychanalyse spontanée : l'expérience onirique renferme ici comme « des stades typiques d'analyse et de synthèse de régression et de régénération, de désintégration et de renouveau ». Ainsi dans leur quête de connaissance des mystères du monde, les mages, les chamanes tentent avec parcimonie de transmettre au profane les rudiments d'une science immémoriale, d'un mystérium sui generis, i.e., « d'un mystère (d'un secret) au sens strict du terme, de quelque chose qui ne relève pas de la logique ordinaire, terre à terre, dont traite la psychanalyse ». [footnoteRef:319] [319:  	DREWERMANN, op. cit., p. 45.] 


Corollaire de cette démarche et de la position de la grappe COSMOLOGIE dans la sémiotique de nos textes, l'ethnologue vise non moins qu'à repérer des assises sur lesquelles se construirait cette architecture idéologique qu'est une identité collective — identité collective qui structure les architectures de dynamiques individuelles. À repérer, donc, chez ces peuples, « à partir de l'espace qu'ils occupent, leurs rapports réciproques et leur rapport à l'extérieur et à la [215] nature ». [footnoteRef:320] On voit que des cosmologies ont ainsi pris forme, cosmologies qui sont autant d'anthropologies, car elles aussi traitent de la nature, de la substance des humains. Ces cosmologies assument la fonction modélisatrice d'univers de reconnaissance. Il s'agit bien ici de la configuration d'un idéal… « l'idéal de ceux qui partagent une même cosmologie, une fois connu et symbolisé le milieu où ils vivent, étant de s'y reconnaître, et non de la connaître mieux ou différemment [car] une cosmologie constitue un ensemble de repères à partir desquels le réel, l'événement et éventuellement l'accident peuvent s'interpréter. » [footnoteRef:321] Dans cette perspective, poursuit Augé (en conformité avec sa notion d'« idéo-logique »), toutes les cosmologies constituent un facteur de cohésion, d'agrégation des communautés humaines, facteur à l'abri duquel elles conjurent les aléas de l'incertitude, les risques de l'erreur. [320:  	AUGÉ, op. cit, p. 34-35.]  [321:  	ld., ibid.] 

Cette sécurité mentale qu'une communauté humaine tire de sa cosmologie dans laquelle s'inscrivent sa magie et sa mystique — sécurité que ne peut offrir la science que très confusément et partiellement —, est toutefois malmenée par la confrontation au réel. Le réel constitue en effet une remise en cause constante de la sécurité mentale que procure la cosmologie, dont l'appareil symbolique est essentiellement sollicité pour « la prévention et l'interprétation ».
Prévention et interprétation : la lecture informatique a montré (v. la grappe OBJET MAGIQUE) que si la magie peut se brancher directement sur RELATIONS SOCIALES D'AGRESSION et sur l’ÊTRE HUMAIN MASCULIN, le type d'« action magique » — secourable ou nocive, celle du mage ou du sorcier — dépendrait donc de l'usage que l'« homme » en fait.
Et, en commentaires sur la grappe 9 (ÊTRE NON-HUMAIN — ces « fantômes » dont les uns sont bienveillants, les autres malveillants —), nous avons soulevé la question de rapports plus directs entre ce nœud et des aspects concrets et androcentriques, rapports plus directs que ceux entre ces mêmes aspects et le HEROS. Sur ce point encore, la lecture ethnographique concorde donc avec la lecture informatique.
Et nous pouvons conclure, en fin de cette phase de l'analyse, à la vérification de l'hypothèse formulée à partir de l'analyse informatique au chapitre 7 (section 2). Répétons-la :

L'hypothèse vient immédiatement à l'esprit que les diffracteurs et les relais, en fin de compte, aboutiraient à une focalisation — effet de lentille — sur ces relations sociales plus intimes, plus centrées et mieux définies aussi que toutes les autres, que sont celles entre personnes du même clan ou de la même lignée. Avec, notons-le encore une fois, plus [216] d'accent sur l'éminence, l'autorité et la masculinité dans le Mvet. Ainsi, nos corpus entreprendraient un vaste inventaire de l'univers dont ils feraient porter la pointe signifiante, qu'ils « condenseraient », sur leurs proches, sur « les leurs ».
Grandes histoires fondatrices, nos trois mythes épiques balaieraient pour ainsi dire le cosmos avec ses forces « surnaturelles », sa faune, sa flore, ses « autruis », ses minéraux et le feu qui les transforme en armes et autres artefacts : ils le balaieraient dans le jeu complexe de relations sociales variées et plus ou moins tumultueuses, pour l'amener à faciliter la « douceur de vivre entre soi » pour l'amener à favoriser ce monde intime, cet univers tout simple de relations entre personnes dont on ne saurait mettre en doute la bienveillance.

En somme, les populations gabonaises conjuguent la possession d'objets magiques avec la maîtrise de la connaissance de l'univers dans leur cosmologie. La prééminence de la cognition sur l'androcentrisme et l'actantiel dans les épopées constitue comme une réécriture anticipée dès les textes fondateurs, de la prétendue irrationalité de l'âme nègre. L'émotion est nègre, la pensée, hellène, aurait conclu Vergiat, repris par Senghor. Réécriture de l'« irrationalité » de l'âme nègre ? Voici.

Invalider le discours de l'Autre, de l'Ailleurs, comme illogique, « irrationnel » sous couvert d'une rationalité unique, serait dès lors irrecevable. Lévi-Strauss relève le débat qui vise au dépassement du dualisme sociologique sous-jacent entre sociétés chaudes saturées d'histoire et sociétés froides, en hibernation historique. Dans La Pensée sauvage [footnoteRef:322], il affirme avec force qu'il ne s'agit point d'une restauration intellectualiste de l'entreprise de Lévy‑Bruhl mais bien plutôt de lever l'ambiguïté de son dualisme sociologique en soulignant que ces deux dynamiques coexistent dans toutes les cultures humaines. Ainsi le noyau mythique et rituel de la civilisation occidentale, rappelle Luc de Heusch, [322:  	Paris : Plon, 1962, p. 289.] 


a résisté à l'histoire parce qu'il offrait aux hommes la seule possibilité de se repérer totalement — mais arbitrairement — à mi-chemin entre le haut et le bas dans un univers opaque auquel la science est toujours incapable de donner l'aspect rassurant d'une totalité signifiante, puisqu'elle est vouée à l'inachèvement [footnoteRef:323]. [323:  	DE HEUSCH, Luc, in Claude Lévi-Strauss. Paris : Gallimard, 1979, p. 155-156.] 



[217]
Or on a vu ces mêmes explorations à l'œuvre dans nos corpus, explorations pouvant fonder un repérage « entre le haut et le bas », entre les êtres et forces non‑humains et la société, pour définir une « totalité signifiante » toujours, paradoxalement, « vouée à l'inachèvement » dans l'écholalie d'un espace markovien, cette « caisse de résonnance » sémiotique qui constitue, pour toute culture, le grand lieu mental — cathédrale d'un esprit — œuvre d'ancêtres où leurs descendants se définissent eux‑mêmes en la consolidant et en écoutant se réverbérer leurs propres propos, illuminés par le leu croisé de vitraux ouvrant un accès mesuré à une lumière extérieure qu'ils tamisent et teintent, la distribuant en multiples reflets sur des lambris, des marbres, des cuivres, des yeux.
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jalon sur un parcours tout juste amorcé, cette conclusion s'ouvre sur des questionnements pour une meilleure identification des facteurs cohésifs des cultures bantu du Gabon. Les traits fondamentaux de celles‑ci constituaient, en effet, l'objet d'une recherche portant sur des textes — sur des « bibles » bantu. Il s'agissait de repérer les axes majeurs autour desquels s'articulent les gestes fondatrices de ces cultures, de les analyser et d'en proposer une grille d'interprétation. L'objectif visé était de redéfinir des stratégies d'approche pour approfondir la connaissance de l'unité et les diversités culturelles de ces peuples.
Au terme de cette recherche qui n'est de fait qu'un début, nous sommes en mesure d'affirmer que les trois grands corpus analysés — le Mvet pour les Fang, Mulombi pour les Eshira et Olende pour les Mbede — révèlent une homogénéité thématique dont les vecteurs sont les mythes de fondation : fondation reposant sur le connaître, l'objet magique et l'agir réparti différentiellement dans le groupe de leurs membres selon des structures dynamiques de parenté. L'analyse informatisée a en effet permis de repérer et de définir en segments de réseaux les grandes constellations sémantiques supportant l'architecture de ces corpus. L'approche réticulaire de ces constellations a principalement pris en compte les descripteurs à forte puissance émettrice et réceptrice en vue de dégager les dynamiques structurantes pour l'ensemble des trois épopées.
Nous avons donc construit des grappes de sens pour les nœuds relais, diffracteurs et condensateurs, valables pour les trois corpus. Quatorze grappes sémantiques résument notre analyse : sans être exclusives, elles offrent des repères pertinents pour l'intelligibilité des données. Relevons-en quelques-unes à titre de rappel.
La grappe COSMOLOGIE (ci-dessus, chapitre 6, fig. 1) occupe une position d'émission et d'assise justifiée amplement par le contexte de référence, soit les mythes de fondation dont on sait qu'ils mettent en exergue l'action des héros en synergie avec le POUVOIR et les QUALIFICATIONS.
Le descripteur APPARENCE en position de relais s'impose comme une composante modale dans la logique discursive bantu : il fait intervenir des syntagmes aussi importants que PARTIES DU CORPS, ARTEFACT, ÊTRE HUMAIN MASCULIN, ACTE.
[220]
Les grappes OBJET MAGIQUE et HÉROS NON-HUMAIN représentent, dans l'« idéo-logique » de ces textes, des lignes de crête dans la mesure où elles convoquent des descripteurs majeurs — AUTRUI, ÊTRE NON-HUMAIN, PARENTÉ, RELATIONS SOCIALES POSITIVES.
L'analyse des grappes et leur validation par l'ethnographie a donc permis de repérer, à partir d'éléments sémantiques précis, les principaux axes d'une dynamique culturelle unitaire de ces peuples. Mises ensemble, les épopées qui composent le corpus de cette recherche se présentaient de prime abord sous l'angle d'un puzzle dont les apparentements paraissaient très conjecturaux. La logique d'exposition privilégiée dans ce travail dissipe cette impression d'éclatement et dégage des éléments de rapprochements interculturels. Le recours à l'épopée dans la recherche des dynamiques culturelles trouve donc ici sa pleine justification.
Somme toute, nous avons effectué un travail de reconnaissance — non pas en terrain vierge mais selon une approche point encore utilisée quant a l'univers sémantique bantu. Notre démarche se rapproche de celles de Barthes, de Lévi-Strauss et d'autres anthropologues cognitivistes. Pour Barthes comme pour Lévi-Strauss comme pour Augé, il s'agit de retrouver « le système ou les systèmes de classification d'une société : chaque société classe les objets à sa manière et cette manière constitue l'intelligible même qu'elle se donne » [footnoteRef:324]. L'analyse sociologique peut entreprendre une approche structurante non pour signifier que les « objets sont structurés en soi » mais pour démontrer que les sociétés « ne cessent de les structurer », continue Barthes. [324:  	BARTHES, Roland. Information sur les sciences sociales, décembre 1962, repris dans Claude Lévi-Strauss. Paris : Gallimard, 1979, p. 39.] 

L'ethnologie comme la sociologie prospectent, entre autres champs d'investigation, celui des symboles. Elles ne sauraient cependant faire l'économie d'une saisie de « l'image extensive du rapport des formes entre elles ». Il importe pour cela qu'elles procèdent à l'étude des écarts différentiels des formes de sociétés données. Et partant, qu'elles recherchent l'articulation de ces écarts, leurs correspondances, sur la base de certains procédés d'homologie. Celle‑ci est à entendre non pas comme des ressemblances mais comme des différences qui se ressemblent [footnoteRef:325]. Un effort analytique permet de dépasser la perspective d'observation de simples images apparemment dispersées du social parce qu'apparemment erratiques et analogiques, pour amener au jour un corps structuré de fonctions formelles, et prendre avantage sur une sociologie des symboles. La sociologie à laquelle l'analyse convie est de fait une sociologie des signes. Le signe, à la différence du symbole, se définit non par rapport [221] analogique et naturel à son contenu pourrait-on dire après Barthes, mais de façon marquante, essentielle par la position qu'il occupe à l'intérieur d'un système de différences. [325:  	LÉVI-STRAUSS, C., Le Totémisme aujourd’hui. Paris : Presses Universitaires de France, 1962, p. 111 ; id., La Pensée sauvage. Paris : Plon, 1962.] 

Différences repérées sur un double plan : paradigmatique et d'associations, et syntagmatique. Un tel système de signes rend compte de la manière dont une société façonne le réel, son réel. En d'autres mots, « la médiation du sensible ne s'établit pas au niveau de l'image parcellaire (symbole) mais d'un système général de formes (signes) [footnoteRef:326]. La sémiologie, ou sociologie, renvoie ainsi, avec Lévi-Strauss et Barthes, à une préoccupation gnoséologique essentielle, i.e., à la résolution du problème de la médiation sociale entre le réel et la représentation qu'on s'en fait. Cette socio-logique, loin d'être simple jeu d'esprit, englobe les activités humaines dans leur rapport quotidien au monde, à d'autres et à elles‑mêmes. Elle vise en effet à comprendre l'effort déployé par l'humanité pour s'assurer la maîtrise du « discontinu des choses » afin de permettre que l'opposition cesse de se résumer en une catégorie négative, obstacle à l'intégration sociétale. L'opposition dans cette veine devrait pouvoir servir à la production de la dite intégration. [326:  	BARTHES, op. cit., p. 42.] 

Il s'agit, on l'aura compris, d'une « sociologie du « proprement humain » [qui] reconnaît aux hommes le pouvoir de faire signifier les choses » [footnoteRef:327]. Il est bien question ici de rechercher la façon dont les sociétés pensent des rapports de réciprocité et de complémentarité avec d'autres. Réciprocité et complémentarité qui visent les groupes constituants « en se fondant sur les systèmes de différences qu'elles [les sociétés] perçoivent (et organisent inconsciemment en codes) entre les espèces naturelles mises en catégories » [footnoteRef:328] — « espèces naturelles » dont la moindre n'est pas l'espèce humaine, avec tous ces Autres qu'elle désigne pour les comporter et parmi lesquelles elle se situe selon des paramètres culturels variés. Voilà l'objectif que nous avons poursuivi, sans encore l'atteindre complètement, dans cet essai où nous avons sondé le sens de grands symboles bantu. Essai qui pose un point de départ pour des recherches plus approfondies et plus vastes devant ouvrir, éventuellement, sur une caractérisation mieux calibrée et plus précise de ce grand lieu de l'être humain, dans cette cathédrale du sens : l'esprit bantu. [327:  	Id., ibid., p. 47.]  [328:  	DE HEUSCH, op. cit., p. 142.] 
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