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Résumé

Cette étude, dans une perspective post coloniale et sociocritique, analyse les croyances religieuses des
communautés africaines autochtones. A travers la figure de l'orphelin lue comme I'expression de
'humanisme et du divin, « Le pagne noir » révéle la croyance en la vie dans l'au-dela exprimée dans la
figuration littéraire des mondes visible et invisible, la croyance en l'apparition des défunts et leur
intervention dans le monde des vivants. Tout en dévoilant une identité religieuse spécifique aux
communautés africaines autochtones, ce conte apparait comme une déconstruction des théses
coloniales qui nient la religiosité et I'identité des communautés traditionnelles africaines.
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Abstract

This study, from a post-colonial and socio-critical perspective, analyzes the religious beliefs of indigenous
African communities. Through the trope of the orphan, which stands as the expression of humanism and
the divine, "the black loincloth" reveals the belief in life after death as expressed in the literary
representation of the visible and invisible worlds, the belief in the appearance of the deceased and their
intervention in the world of the living. While revealing a religious identity specific to indigenous African
communities, this tale appears as a deconstruction of colonial theses which deny the religiosity and
identity of traditional African communities.
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Introduction

La tradition orale africaine se lit comme I'ensemble des traditions littéraires, religieuses ou ésotériques et
profanes. Elle rassemble tout le legs ancestral transmis de générations en générations de fagon orale.
De ce point de vue, elle est ce que les communautés africaines retiennent comme faisant partie de leur
mémoire collective. Ainsi, le conte africain, en tant qu’émanation des traditions orales africaines, véhicule
un ensemble de représentations, d'imaginaires, de pratiques culturelles qui fournissent aux communautés
qui 'ont généré une grille de lecture du monde, de la création, de Dieu (Cf. H. Nitecki, 1983, p. 587-597).
C'est sans doute pourquoi P. N'da (1984) estime que I'étude du conte africain « (...) peut permettre de
comprendre le monde africain, sa vision de l'univers, de Dieu, de 'homme, des étres, des choses (...) »

(p. 42).

Dans cette perspective, le conte éponyme « Le pagne noir » de B. Dadié (Le Pagne noir, 1955), au-dela
de son horizon d’attente premier, met en évidence des pratiques et croyances religieuses relevant de la
pensée religieuse des sociétés autochtones africaines. Tout porte a croire que Dadié utilise le conte pour
mettre en lumiere les valeurs d'identité que le colonisateur, sciemment, a mis sous silence. Ce constat
donne a nous interroger sur les théses nihilistes relatives a I'Afrique et a ses peuples, et conduit a lire le
conte dans sa dimension religieuse, identitaire et mémorielle. Aussi cette étude voudrait-elle montrer
comment le conte exprime la vision de Dieu des sociétés traditionnelles africaines pour apparaitre, a
divers égards, comme un cadre d’expression de leur pensée religieuse. Elle se propose, par ailleurs,
d’expliquer en quoi I'expression de celle-ci pourrait constituer ici une forme de revendication d’une identité
religieuse des peuples africains. Dans une approche sociocritique et postcoloniale, nous montrerons,
d’abord, ce que dit ce conte, puis, comment s’y manifeste la pensée religieuse africaine avant d'enquéter
sur sa portée identitaire.

1. «Le pagne noir» : la figure de I'enfant orphelin ou I'expression de I’humanisme et du divin
africain

Le conte éponyme « le pagne noir » s'ouvre par la présentation d’une petite fille. C'est une orpheline qui
perd sa mére a la naissance. Cette fille, nommée Aiwa, bien que maltraitée, humiliée par sa maratre,
demeure belle et fait montre d’'un courage a toute épreuve. Jalouse de la beauté resplendissante de Aiwa,
l'orpheline, la maratre multiplie ses supplices. Un jour, elle lui donne un pagne noir qu’elle lui demande
de laver, de sorte a le rendre aussi blanc que le kaolin. La réalisation de cet autre défi conduit Aiwa,
durant plusieurs jours, a une pérégrination dans la forét, en ses endroits les plus mystérieux et insolites,
a la recherche d’une source d’eau capable de blanchir le pagne ténébreux recu de sa maratre acariatre.
Dans le lieu le plus secret, étrange de la forét, et empli « d’'un silence angoissant » (B. Dadié, 1955, p.
22), sa mére apparait et lui donne un pagne d’une blancheur immaculée. Ce pagne n’est rien d’autre que
le linceul utilisé pour ensevelir la mere de la petite fille. Elle le prend puis, retourne au village, le remet a
sa maratre, manifestement effrayée a la vue du linceul. Ainsi qu’on le constate, ce conte ne met pas en
ceuvre une thématique isolée. Selon J. Barou, les travaux sur les contes et traditions orales menés a
travers le monde depuis le XIXe siécle montrent l'universalité de la figure de l'orphelin soumis a
I'agressivité de la nouvelle femme de son peére. Et les littératures orales occidentale et africaine en
témoignent bien.

C'est le cas, par exemple, de « La vache des orphelins » de T. Amrouche (2007), au niveau de la
littérature orale africaine, qui raconte I'histoire d’une mere qui offre une vache a ses enfants pour assurer
leur subsistance aprés sa mort. lls sont obligés de s’enfuir avec leur vache que menace de tuer leur belle-
meére afin de les affamer. La méme figure de 'orphelin maltraité est la trame de « I'orphelin et le crocodile»
de G. Meyer (2009, p. 32-35). Dans ce conte, un orphelin est mis en difficulté par la femme du roi qui, par
pitié, I'a recueilli. Il fait la connaissance d’'un crocodile qui l'aide a triompher de I'adversité. Dans la

1 Cf. https://www.cairn.info/revue-I-ecole-des-parents-2015-5-page-34.htm (page consultée le 22/04/2020)
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littérature occidentale, Cendrillon qui devient la servante de ses demi-sceurs et de sa maratre ainsi que
Blanche neige, qui est obligée de s’enfuir pour échapper a la furie meurtriére de sa belle-mére, constituent
les figures emblématiques de I'orphelin martyrisé. Tel quel, I'orphelin dans ces contes émeut I'auditoire
des contes, en particulier, les enfants qui se reconnaissent en lui. Mais, P. N'da (1984) nous apprend
que : « Les contes de l'orphelin sont destinés incontestablement aux adultes d’abord, en particulier aux
femmes qui maltraitent les enfants des coépouses défuntes, aux villageois sans cceur, aux chefs et rois
abusifs mais naifs » (p. 156).

Si ces contes suscitent la compassion de ces lecteurs ou auditeurs adultes, c’est pour attirer leur attention
sur la nécessité de protéger les faibles de notre société, en 'occurrence les orphelins. C'est surtout, selon
P. N'da (1984), pour « dénoncer et condamner des comportements inhumains qui ne doivent pas exister
dans la société des hommes dignes de ce nom » (p. 126). En réalité, au-dela de 'orphelin, c’est tous les
hommes pauvres, déshérités, souffrants, les marginalisés de la société, en somme, 'Homme qui se
trouve au cceur de la représentation de 'orphelin dans le conte. Par ailleurs, quand cet orphelin est un
enfant, sa représentation comme acteur principal du conte permet « d’atteindre la sympathie, le coeur et
la conscience de 'homme » (P. N'da, 1984, p. 128). Et cela, parce que c’est en lui, selon P. Erny, que
« I'on touche de plus prés le mystere méme de la nature humaine » (p. 47). Ainsi qu'on le constate, au
cceur de « Le pagne noir » se trouve 'Homme. Cet intérét pour 'humain est non seulement comme l'une
des valeurs des sociétés africaines et celles dailleurs, mais encore 'une des valeurs des religions
traditionnelles africaine. Sur ce point, D. Zahan (1970), cité par M. Palau-Marti (1972, p. 101), explique
que, la valorisation de 'homme et de ses intéréts est un principe moteur des religions africaines. Dans
son livre qui « fait pénétrer en profondeur dans I'dme noire afin d’y découvrir le principe animateur de
vien, D. Zahan (1970, p. 14) postule que dans les religions africaines, 'homme est la clef de voute de
I'édifice religieux ; la religion s'inscrivant dans la pensée africaine en tant qu'une sorte d’humanisme (Cf.
M. Palau-Marti, 1972, p. 101).

Au-dela de I'attention aux faibles, de l'intérét pour 'Homme qu’enseigne ce conte, la figure de Aiwa,
I'enfant orpheline, se lit aussi comme une intervention des dieux dans la vie des humains qui les
invoquent. En effet, 'aide surnaturelle que regoit 'enfant orphelin opprimé induit la présence d’une force
au- dela du réel qui défie toute logique humaine. Son expression laisse croire en une main invisible qui
prend fait et cause pour 'orphelin. Elle le fait passer d’une situation dysphorique a une autre euphorique,
de 'ombre a la lumiére. Elle le restaure et lui donne une assise sociale nouvelle comme nul homme
n’aurait pu le réaliser. Elle lui assure protection et assistance. Cette lecture se justifie davantage pour les
communautés africaines, quand l'orphelin, outre ce statut, est surtout un enfant. En effet, dans ces
communautés, « On lui attribue une grande importance, non seulement pour des raisons de sentiments,
mais parce que toute la vision du monde I'exige » (P. Erny, 1978, p. 142). Dans la mentalité africaine,
nous dit-il par ailleurs, 'orphelin entant qu’enfant « est le reflet et la manifestation des dieux » (p. 74).
C’est d'ailleurs pourquoi il est représenté comme étant proche des dieux dans les contes africains. De
par ses liens avec le divin, I'enfant est comme un étre en relation, (qui) selon Lévi-Strauss cité par P.
N'da, « joue le role de médiateur entre 'lhomme et la femme, le couple et la société, et aussi entre le ciel
et la terre » (p. 126). Pour P. Nda, la représentation de I'enfant dans les contes procede de la vision
africaine du monde.

L'enfant apparait comme un étre qui émerge de l'au-dela ; il est frais (au sens ou I'on parle de pain
frais). Sous son apparence fréle et fragile, on devine un étre qui n'a pas encore rompu les liens directs
avec le monde de l'au-dela. (...) C'est d'ailleurs entant qu'il appartient au monde des étres invisibles
qu'il peut avoir tous les attributs dont on pare ses différentes figures qui apparaissent dans les contes.
(...) Il est dans le monde des hommes mais il participe encore au monde des esprits (P. N'da, 1984,
p. 128).

L’on comprend dés lors que la représentation de I'enfant orphelin, en 'occurrence Aiwa, dans « Le pagne
noir » s'inspire de la conception de I'enfant dans les sociétés traditionnelles africaines, et fait entrer ainsi,
non seulement dans 'humanisme des sociétés traditionnelles africaines, mais encore dans les rapports
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entre 'homme africain et le divin, dans la vision africaine de Dieu. Dans cette perspective et au regard de
I'ancrage socio-culturel africain de ce conte, quelles pourraient étre les résurgences de la pensée
religieuse africaine qu'on y décele ?

2. De la manifestation de la pensée religieuse africaine dans «Le pagne noir»

Le conte, écrit P. N'da (1984) : « (...) est un des modes d’expression de la pensée africaine, un reflet de
la civilisation traditionnelle (...) » (p. 159-160). « Le pagne noir » illustre bien cette approche tant il met
en lumiére certaines formes de la pensée africaine, particuliérement les croyances religieuses vécues et
pensées par les sociétés traditionnelles africaines. Dans l'intitulé de ce conte, I'adjectif épithéte « noir »
est évocateur. En effet, en Afrique et singuliérement dans la culture akan dont est originaire 'auteur, la
couleur noire est celle des vétements que I'on porte en période de deuil. Cette couleur symbolise le mal,
la tristesse, la souffrance, la mort dans son aspect effrayant, par opposition au bien, au bonheur que
symbolise le blanc ou la lumiére.

De méme, cette couleur est celle du linceul car elle traduit la voie d’acces a la pureté du monde de l'au-
dela. Aussi, I'expression “le pagne noir” peut-elle se traduire par “le pagne du malheur” ou “le pagne du
deuil” ou mieux “le pagne qui rappelle la mort ou la souffrance”. Par ailleurs, la tonalité pathétique de «Le
pagne noir» renforce I'atmosphere de tristesse, de deuil. Des I'entame du conte, 'annonce est faite
comme pour préparer le lecteur a'y entrer : « Il était une fois une jeune fille qui avait perdu sa mére » (B.
Dadié, 1955, p. 18). La couleur morne du récit est accentuée par une précision relative aux conditions de
naissance de 'orpheline. En effet, sa mere est morte en lui donnant la vie. B. Dadié (1955) le dit clairement
quand il écrit : « Le premier cri de la fille coincida avec le dernier soupir de la mére » (p. 18). Ainsi qu’on
le remarque, le titre du conte et sa tonalité introduisent insidieusement le lecteur/auditeur dans une
problématique liée a la mort, aux discours eschatologiques qui 'accompagnent et partant aux religions,
quand on sait la place que celles-ci accordent aux discours sur les fins ultimes. La résurgence ici des
traces de la pensée religieuse africaine ne semble donc pas fortuite. Il s’agit notamment de la croyance
en la continuité de la vie au-dela de la mort qui se lit sous les croyances en l'existence de deux mondes :
I'un visible et 'autre invisible ; l'interaction entre ces mondes et le phénoméne de I'apparition des morts.

Dans ce qu'il est convenu d’appeler les lamentations de Aiwa, en référence a celles du peuple hébreu en
exil a Babylone selon le Livre chrétien, I'orpheline défiant toute raison humaine, matérielle invoque sa
mere défunte par une priére.

« Ma mére, viens me voir !

Aiwa-6 ! Aiwa!

Me voir au bord de la source,

Aiwa-6 ! Aiwa!

Le pagne noir sera blanc comme kaolin
Aiwa -0 ! Aiwa!

Viens voir ma main, viens voir ta fille !
Aiwa -6 ! Aiwa! » (B. Dadié, 1955, p. 22).

Cette priere qui apparait dans la suite du conte bien plus comme une invocation dont le but est de faire
apparaitre sa mére défunte, peut se lire comme une expression de la croyance en la vie de I'au-dela qui
structure la pensée religieuse africaine. Elle corrobore I'idée de L.-V. Thomas (1968) pour qui la mort dans
les sociétés africaines ne semble pas constituer « la négation de la vie, mais plutét une mutation» (p.
216-217). Cette croyance en l'au-dela est une “pratique sociale” qui fait partie du patrimoine culturel des
peuples africains. Bien plus, elle est une pratique religieuse ainsi que le soutient fort a propos M.
Gluckmann (1937, p. 17) dans sa thése sur les peuples Bantous du Sud-est. Par ailleurs, en écrivant « le
souffle des ancétres », D. Birago (1960), poétiquement, met en lumiére cette croyance en la continuité
de la vie aprés la mort.
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Ecoute plus souvent

Les Choses que les Etres

La Voix du Feu s’entend,

Entends la Voix de 'Eau.

Ecoute dans le Vent le Buisson en sanglots :
C'est le Souffle des ancétres.

Ceux qui sont morts ne sont jamais partis :
Ils sont dans 'Ombre qui s'éclaire
Et dans 'ombre qui s'épaissit.
Les Morts ne sont pas sous la Terre :
lls sont dans I'Arbre qui frémit,
lls sont dans le Bois qui gémit,
Ils sont dans 'Eau qui coule,
Ils sont dans 'Eau qui dort,
Ils sont dans la Case, ils sont dans la Foule :
Les Morts ne sont pas morts.
(--.)
Ceux qui sont morts ne sont jamais partis :
[Is sont dans le Sein de la Femme,
lls sont dans I'Enfant qui vagit
Et dans le Tison qui s’enflamme (p. 64).

Ce poeme, au-dela de toute autre analyse, rend présente, a notre esprit, la vie permanente des ancétres
immortels. Dans le conte « le pagne noir », ce monde de 'au-dela est décrit par opposition au monde des
vivants. En effet, le monde visible est figuré comme étant celui de Aiwa ; c’est le monde ordinaire relatif
aux activités humaines. Mais, le monde des morts est représenté comme un monde invisible constitué
d'étres surnaturels ou spirituels, en l'occurrence, la défunte meére. Il apparait comme un lieu
extraordinaire. |l se laisse découvrir au rythme de la pérégrination ou voyage mystique de Aiwa comme
un lieu étrange et angoissant, ou le merveilleux se met au service de l'expression du modele
cosmogonique africain. Le monde des vivants s’y évanouit pour faire place a celui des morts et des
puissances surnaturelles. Dans ce monde invisible ne vit aucun humain. Invisible & leurs yeux, il est régi
par le silence et une puissance surhumaine qui annihile toute force humaine : en en effet, « La voie devant
elle s'ouvrait pour se refermer derriére elle. Les arbres, les oiseaux, les insectes, la terre, les fruits, tout
parlait. Et dans ce lieu, nulle trace de créature humaine. (...) ou régnait un silence angoissant (...) » (B.
Dadié, 1955, p. 21). De cette représentation des deux mondes transparait par ailleurs, la croyance en leur
proximité et interconnexion. La figuration littéraire des relations entre ces mondes porte les traces de la
cosmologie africaine que Tabar décrit en ces termes :

La cosmologie établit une grande proximité entre les habitations des morts et des vivants, au point
que le passage de la vie a la mort n’est ni une séparation du corps et de I'ame, ni une distanciation
lointaine entre vivants et morts, mais plutdt un passage du visible a l'invisible dans une totale
connexion entre les uns et les autres : le village des morts toujours vivants est tellement proche de
celui de ces derniers qu'ils continuent, invisibles, a vivre avec les personnes de leur sang (R. Tabar
2020).

Les rapports entre ancétres et vivants revétent un caractére particulier. Ceux-ci sont spécifiques avec
une profonde implication des ancétres dans les affaires des vivants. Celle-ci se percoit dans le rappel de
leur présence a travers une multiplicité de rites, en I'occurrence les libations que pratiquent les africains
lors de cérémonies religieuses et commémoratives (Cf. D. Kohlhagen, 2000, p. 5). Dans « Le pagne noir
», tout porte a croire que les défunts, a l'image de la mére de I'orpheline, vivent a coté de leurs proches.
Ce conte montre bien qu’en Afrique, « nous sommes dans des sociétés qui ne consideérent pas qu'il y a
une frontiére entre le monde visible et le monde invisible qui, 'un comme l'autre participent du monde
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réel » (E. Le Roy, 1999, p. 241). La croyance en la vie dans l'au-dela est aussi exprimée dans ce conte
par I'apparition des défunts.

Et puis, tout d'un coup, comme poussée par une force prodigieuse, elle franchissait des étapes et
des étapes qui la faisaient s’enfoncer davantage dans la forét ol régnait un silence angoissant. (...)
A peine avait-elle fini de chanter que voila sa mére qui lui tend un pagne blanc, plus blanc que le
kaolin. Elle lui prend le linge noir et sans rien dire fond dans l'air (B. Dadié, 1955, p. 21-22).

L’apparition surnaturelle de la défunte mére sous une forme qui permet a Aiwa de la reconnaitre, comme
si la mort n'avait altéré sa substance matérielle, corporelle est une parfaite illustration littéraire du
phénoméne de la présence des défunts et de leur capacité a agir au profit des leurs. Cette représentation
de sa mére cristallise la certitude que la mort n’est jamais une destruction intégrale ou définitive, comme
le postulent les religions traditionnelles africaines (Cf. L-V. Thomas, 1968, p. 10).

On le constate, bien que relevant des traditions littéraires et non religieuses, le conte se trouve ici porteur
du religieux comme le mythe dont il tire d'ailleurs sa justification et son origine. Il est clair que la valeur
morale et sociale du conte est sous-tendue par sa fonction religieuse, voire spirituelle. Cette
caractéristique du conte de Dadié confirme ainsi l'inexistence de distinction entre le sacré et le profane
dans les cultures africaines imprégnées des religions traditionnelles ainsi que le disent Y. Sanogo et N-
V. Coulibaly (2003, p. 142-143) ou M. Cheza (2005, p. 610). Pour eux d’ailleurs, cette proximité entre le
sacré et le profane se voit clairement par les masques et autres statuettes qui servent d'intermédiaires
entre le monde des vivants et celui des défunts lorsque ces derniers sont invoqués. lls sont 'incarnation
vivante des ancétres, des dieux. « Le pagne noir » corrobore ainsi la pensée de G. Buakassa (1977),
anthropologue congolais, qui fait le constat que la religion africaine n’existe nulle part, mais qu'elle est
dans les consciences, dans les opérations spirituelles ou empiriques, dans les représentations, dans les
attitudes, dans les gestes et dans la variabilité des genres de la littérature orale, en l'occurrence les
proverbes, les légendes, les mythes, les contes. Sa réflexion place assurément la littérature orale et
singulierement le conte comme un des véhicules des référents religieux des peuples africains
autochtones. Qu’elle pourrait étre la portée identitaire d’une telle analyse ?

3. «Le pagne noir»: une déconstruction de I'identité africaine attribuée

Il était tenu pour vrai le postulat selon lequel I'Afrique et ses peuples étaient dénués de toute histoire et
de toute culture. Ce préjugé sur le déni de culture et d'identité se lit dans divers travaux de penseurs
occidentaux, dont Hegel constitue une figure emblématique. En effet, le philosophe allemand, dans ses
théses, affirme :

L’Afrique est le pays de la substance immobile et du désordre éblouissant, joyeux et tragique de la
création. Les négres, tels nous les voyons aujourd’hui, tels ils ont toujours été. (...) Dans l'immense
énergie de I'arbitraire naturel qui les domine, ni le moment moral, ni les idées de liberté, de justice et
de progrés n’ont de place ni de statut particulier. Celui qui veut connaitre les manifestations les plus
épouvantables de la nature humaine, peut les trouver en Afrique, c’est un monde anhistorique, non
développé, entiérement prisonnier de l'esprit naturel et dont la place se trouve encore au seuil de
Ihistoire universelle (G. W. F. Hegel, 2011, p. 269).

Dans le sillage de Hegel, plusieurs penseurs occidentaux des Lumieres et autres anthropologues de I'ére
coloniale percoivent les religions traditionnelles africaines comme inférieures a la leur, les taxant méme
de pratiques animistes, fétichistes, ou paganistes ainsi qu'on peut le lire chez P. B. Okot (1970). Pour
eux, « ces religion et culture locales n’existaient pas, si ce n’est comme des reliques de primitivité » (R.
Tabar 2020). L'on comprend dés lors pourquoi la colonisation des peuples africains sera marquée par
une évangélisation tous azimuts dans le but de faire entrer I'Afrique et ses peuples dans I'ére de la
religiosité. Diverses ceuvres de la littérature négro-africaine décrient d'ailleurs cette réalité vécue comme
une forme d’acculturation obligée, de déni de religiosité et d'identité. Le monde s’effondre (C. Achebe,
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2000), dans cette perspective, fait une peinture pathétique de la déliquescence des valeurs culturelles,
religieuses et sociales africaines avec 'arrivée du christianisme. C’est aussi le cas de Le vieux négre et
la médaille (F. Oyono, 2006), Ville cruelle (E. Boto, 1954), pour ne citer que ces ceuvres ou I'on pergoit
non seulement l'intrusion de la religion du colonisateur dans la sphere culturelle africaine, mais surtout
son impact dévastateur sur la société et l'identité des peuples autochtones. Aujourd’hui, certains pays
africains, a l'instar du Zimbabwe, du Malawi et de la Zambie sont plus chrétiens que I'Europe. (Cf. R.
Dumont et M-F. Mottin, 1980 et 1982, p. 36-37). Mais, il s’agit malheureusement d’une christianisation
qui provoque assurément la déliquescence des valeurs traditionnelles et religieuses africaines. Ces
auteurs estiment, a raison, que I'attitude de I'Occident colonisateur a persuader les Africains qu'ils sont
incapables d’élaborer des modéles de vie adaptés a leurs réalités sociales, culturelles et religieuses
conduit progressivement a la ruine, voire a « I'étranglement du continent africain ». Le conte de Dadié
semble mettre a nu la vacuité des théses colonialistes sur les religions traditionnelles africaines sous-
tendues certainement par des desseins inavoués. En effet, « Le pagne noir » révéle, a travers ces
croyances, la conception africaine de la vie, de la mort, de Dieu, de l'au-dela qui structurent le systéme
de pensée des religions traditionnelles africaines. Si la figure de la mére ici, n’est pas forcément celle de
I'ancétre, elle permet au moins de voir que les communautés traditionnelles africaines ont aussi une
croyance en I'immortalité de 'dme qui, aux dires d’E. B. Tylor (1871), serait a l'origine de I'idée de la
survie aprés la mort, partagée également par les religions judéo-chrétiennes. Dés lors, 'on peut
s'interroger sur la pertinence des fondements des théses qui infériorisent les religions traditionnelles
africaines au lieu de relever leurs spécificités. Par ailleurs, si tant est que I'on peut établir des similitudes
entre croyances religieuses chrétiennes et croyances des religions traditionnelles africaines, il demeure
clair cependant qu’elles ne sauraient obéir ni a la méme logique ni au méme fonctionnement. Et cela,
dans la mesure ou elles relévent de systémes culturels différents. A ce sujet, I'analyse de R. Tabard sur
le paradoxe de la figure de Jésus lue sous le prisme des cultures africaines est fort éloquente. En effet, il
démontre que si pour la religion judéo-chrétienne, la divinisation de Jésus tient & maints égards de sa
naissance extraordinaire, sa mort sur la croix et sa résurrection, cette logique semble inopérante dans
les religions traditionnelles africaines. Deux raisons fondamentales le justifient. La premiére reléve du fait
que dans les cultures africaines, la mort tragique rend inéligible au statut d’ancétre. Sur ce point, il écrit :

(dans les sociétés africaines) un homme qui meurt jeune, célibataire, sans enfants, et qui plus est,
d'une mort cruelle, méme s'il se manifeste vivant apres sa mort, non seulement a pactisé avec le
monde obscur et néfaste de la sorcellerie, mais qu'il ne peut avoir d’avenir d’existence trés longtemps
au-dela de sa disparition terrestre.2

Au regard de son &ge et de sa “mauvaise mort” selon le mot de L-V. Thomas, Jésus ne saurait constituer
un ancétre pour les communautés africaines autochtones. Ainsi il ne saurait étre évoqué ou faire I'objet
d’un rite particulier. En clair, la logique de I'ancestralisation ou de la déification dans la pensée religieuse
occidentale differe de celle des communautés africaines autochtones. La deuxieme raison tient du fait
que dans les communautés traditionnelles africaines, les manifestations des morts apparaissent comme
une évidence. En effet, en Afrique, particulierement en Afrique de I'Ouest, le contact entre vivants et morts
est trés généralement considéré comme possible. Et 'intervention directe des morts dans le monde visible
semble étre fréquente. Elle se présente sous des formes diverses. Il s’agit entre autres des manifestations
évenementielles, des contacts et rencontres, des invocations, divinations et interrogation par les vivants
(Cf. L.-V. Thomas, 1968, pp. 97-121). Dans ce conte, c’est une invocation qui permet a la petite orpheline
de voir apparaitre sa défunte mére. Ainsi, la représentation de I'apparition de la mére de Aiwa dans ce
conte doit se lire comme I'expression d’une réalité culturelle vécue des communautés traditionnelles
africaines. Elle ne saurait dés lors constituer pour celles-ci une nouveauté, une raison suffisante pour
adopter des ancétres et un systéme de croyances présenté comme meilleur aux siens. Il apparait clair
que les croyances religieuses africaines présentant une logique et un fonctionnement spécifiques, elles
dessinent a I'Africain une identité spécifique. « Le pagne noir » révéle aussi une conception de la

2Tabard,R., « Religions et cultures traditionnelles africaines », Revue des sciences religieuses [En ligne], 84/2 | 2010, mis en
ligne le 27 octobre 2015, consulté le 22 juillet 2020.
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communauté sociale propre a I'Africain. Celle-ci va au-dela de la communauté des vivants pour englober
celle des morts. L'imbrication des deux communautés, en l'occurrence, le monde des vivants et des
morts, donne a I'Africain une identité dont les référents culturels et historiques transcendent ceux du
monde matériel ainsi qu'en témoignent les noms totémiques, les mythes qui sont une sorte de
matérialisation-perpétuation des morts ancestralisés et autres génies. Cette perception semble résulter,
a divers égards, de la pensée conjonctive des communautés africaines traditionnelles. Celles-ci refusent
le manichéisme et les dichotomies de la pensée disjonctive des sociétés occidentales, pour prendre en
compte la complexité de la réalité totale et des situations (Cf. P. N'da, 2017, p. 13). L’Etrange destin de
Wangrin (A. Hampaté Ba, 1992), ou L’arbre fétiche (J. Pliya, 2000), mettent en lumiére cette identité
religieuse spécifique a I'Africain. C’est d’ailleurs cette spécificité identitaire que A. Hampaté Ba rappelle
aux adeptes des religions révélées et ‘civilisées’occidentales lorsqu'il affirme qu'il serait erroné de
considérer I'animisme comme une jonglerie ou une sauvagerie, car c’'est une foi plus solide que le roc
(Cf. H. Desroche, 1965, n°20, p. 199-200).

Conclusion

A Tinstar des autres genres de la littérature africaine, « le pagne noir » porte ce qui du plus profond de
Ihistoire de la vie d’une population, ne cesse d’étre charrié et transmis de générations en générations a
travers les multiples transformations (H. Aguessy, 1978), en 'occurrence les traditions et particuliérement
ici, les traditions religieuses africaines. A travers la figure de I'enfant orphelin, le pagne noir comme tout
conte, au-dela de son réle ludique, enseigne des valeurs morales. Il incite a la restauration de 'homme
opprimé, marginalisé. Il enseigne I'équité sociale, la primauté de 'homme. Ce faisant, il nous introduit
dans 'humanisme africain, et partant, dans la pensée religieuse africaine dont 'lhumanisme est un des
principes essentiels. Le conte de Dadié met en exergue la croyance en la continuité de la vie au-dela de
la mort. Celle-ci s’exprime dans la croyance en l'existence des mondes visible et invisible en étroite
interaction et dans la croyance en I'apparition des morts. Si ces croyances ne sont pas spécifiques aux
religions traditionnelles africaines, elles ont aux moins l'avantage de démontrer I'existence d’une
conception des communautés traditionnelles africaines de 'Homme, de la mort, de Dieu. Bousculant les
idées recues et autres clichés véhiculés par les idéologies nihilistes du colonisateur sur les religions
traditionnelles africaines, et partant sur 'identité des peuples africains, ce conte s’affirme comme une
mémoire des valeurs de civilisation et de I'identité africaines.
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