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    Résumé




    Le présent essai saisit, dans une double perspective diachronique et synchronique, les dynamiques de recomposition du paysage littéraire camerounais. Les contributions qui le constituent ont été rassemblées en trois parties dont la première est consacrée au roman. Sans être indifférent aux mutations littéraires mondiales, le roman camerounais s’arcboute sur les valeurs spécifiques de notre terroir et résiste à l’amputation de notre mémoire. La deuxième partie prend en compte les autres genres (poésie, nouvelle, théâtre ... ) et les questions de réception. Elle relève la diversité des formes et des lieux de production/réception de note littérature et leur incidence tant sur les esthétiques que sur les sujets des oeuvres produites. La troisième partie, quant à elle, revient sur le matériau de base de l’activité de création littéraire: la langue. La diversité linguistique qui «reproblématise» la question de la norme est d’autant pittoresque ici que l’écologie des langues fait fleurir des centaines de langues nationales à côté des deux langues officielles du Cameroun : l’anglais et le français.




    Ces trois angles d’aperception et d’analyse de notre littérature se complètent ainsi pour donner à voir une production littéraire dynamique, profondément ancrée dans les valeurs locales sans être fermée aux vents d’ailleurs que la diaspora littéraire camerounaise contribue d’ailleurs à faire souffler sur le continent noir.




    Contrairement à une absurde tradition de cloisonnement des études sur la littérature camerounaise, nous sommes heureux d’avoir pu mettre côte à côte des chercheurs anglophones el francophones. Ce pont jeté sur le Moungo confère à cet essai le caractère d’un synopsisgénéral. ll permet de poser un regard totalisant sur la littérature camerounaise qui apparaît tantôt comme une mosaïque, tantôt comme une construction fragmentaire.
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    Avant-propos




    Quoique absent des premières manifestations littéraires africaines d’expression française marquées par le lancement de La revue du monde noir en 1931, Légitime Défense en 1932, la création de la revue Présence Africaine en 1947 et la maison d’édition du même nom deux ans plus tard à Paris, le Cameroun a su, dès les années 50, rattraper son retard et donner le ton d’une littérature de grande qualité. Mongo Beti et Ferdinand Oyono comptent ainsi parmi les « grandes voix qui, dénonçant avec vigueur et talent les systèmes en place, ont constitué et fait reconnaître sur la scène internationale la littérature africaine d’avant les indépendances ». La littérature camerounaise a par la suite su tirer le plus grand profit de l’implantation sur son territoire de la première maison d’édition de toute l’Afrique noire francophone : les éditions Clé. Il s’en est suivi une production littéraire abondante et diversifiée, promue localement et à l’extérieur par des moyens et des méthodes sobres mais efficaces. Les générations d’écrivains camerounais se sont alors succédées et distinguées les unes des autres par des esthétiques et des thématiques riches et variées.




    En 1989, Minyono Nkodo, (Notre Librairie, N°99) analysant l’évolution du roman camerounais, en regroupe les auteurs en deux générations. Il dit de la première génération (1954-1970) qu’elle se caractérise par une écriture du comique. La seconde génération (1971-1989) se distinguerait par une esthétique différente qui est celle du tragique. A la suite de ce critique, Pabé Mongo (La Nolica, 2004) souligne l’importance des changements historiques (politiques notamment) dans les mutations qui s’opèrent dans le champ littéraire camerounais. On pourrait donc raisonnablement extrapoler sur les autres genres et l’ensemble de notre littérature le découpage générationnel opéré par la critique. 1990 marquerait alors le début d’une nouvelle ère.




    Depuis les années 1990, en effet, de nombreux éléments nouveaux (politiques, socio anthropologiques, économiques, éthiques, esthétiques…) ont fait irruption dans notre littérature pour justifier l’hypothèse de l’existence d’un nouveau paysage littéraire camerounais. Les disparitions respectives de Mongo Béti, Francis Bebey et René Philombe, véritables colonnes de la littérature camerounaise, au cours de la même période, autant que la multiplication des auteurs de la diaspora renforcent l’hypothèse d’un passage d’époque.




    On voit d’ailleurs émerger et s’imposer de nouvelles figures littéraires, véritables épigones dont certaines ont longtemps été cachées par les anciens baobabs. Plusieurs de nos jeunes écrivains ont même pris d’originaux chemins, renouvelant de fait les problématiques sociales dont leurs œuvres se font l’écho.




    à coté de ces écrivains, aujourd’hui confirmés et reconnus, foisonnent une multitude d’auteurs et de créateurs à la recherche de leur voie. Un véritable « printemps équatorial ». Toute l’architecture littéraire camerounaise s’en trouve modifiée : l’écriture, la production, la thématique, la réception, etc.




    Le présent essai saisit, dans une double perspective diachronique et synchronique, les dynamiques de recomposition de ce paysage littéraire. Les contributions qui le constituent ont été rassemblées en trois parties dont la première est consacrée au roman. Sans être indifférent aux mutations littéraires mondiales, le roman camerounais s’arcboute sur les valeurs spécifiques de notre terroir et résiste à l’amputation de notre mémoire tant culturelle, historique que politique. La deuxième partie prend en compte les autres genres (poésie, nouvelle, théâtre…) et les questions de réception. Elle relève la diversité des formes et des lieux de production/réception de note littérature et leur incidence tant sur les esthétiques que sur les sujets des œuvres produites. La troisième partie, quant à elle, revient sur le matériau de base de l’activité de création littéraire : la langue. La diversité linguistique qui « reproblématise » la question de la norme est d’autant pittoresque ici que l’écologie des langues fait fleurir des centaines de langues nationales à côté des deux langues officielles du Cameroun : l’anglais et le français.




    Ces trois angles d’aperception et d’analyse de notre littérature se complètent ainsi pour donner à voir une production littéraire dynamique, profondément ancrée dans les valeurs locales sans être fermée aux vents d’ailleurs qu’une diaspora littéraire camerounaise contribue d’ailleurs à faire souffler sur le continent noir. Contrairement à une absurde tradition de cloisonnement des études sur la littérature camerounaise, nous sommes heureux d’avoir pu mettre côte à côte des chercheurs anglophones et francophones. Ce pont jeté sur le Moungo confère à cet essai le caractère d’un synopsis général. Il permet de poser un regard totalisant sur la littérature camerounaise qui apparaît tantôt comme une mosaïque, tantôt comme une construction fragmentaire.




    Marcelin VOUNDA ETOA


  




  

    I - LE ROMAN




    Lecture ethnocritique de La Mémoire amputée de Were were liking




    Alice-Delphine tang




    Université de Yaoundé I




    Résumé




    À partir de certaines œuvres de la littérature africaine, il est possible de montrer que la lecture immanente d’un texte ne permet pas toujours d’exploiter tous les éléments susceptibles d’interpréter la vision du monde d’un auteur. La Mémoire Amputée de Were Were Liking est un roman dont l’esthétique et la thématique illustrent l’influence du « Mbock Bassa » dans l’imaginaire de son auteur. Les savoirs tirés de cette tradition africaine peuvent permettre de répondre à certaines questions que se posent les hommes de notre société.




    Introduction




    Si par sa nouvelle nationalité Were Were Liking est Ivoirienne, elle demeure exclusivement Camerounaise par ses écrits, et plus précisément, elle a été influencée par la culture bassa. Son centre artistique de grande renommée en Côte d’Ivoire a pour nom « Ki-Yi Mbock », c’est-à-dire l’ultime connaissance du monde. Ce centre ne porte pas seulement un nom bassa, mais ce dernier désigne aussi une confrérie traditionnelle bassa, le Mbock-Bassa. Cette écrivaine a très souvent recours dans ses romans à cette société secrète et à l’histoire de l’UPC (Union des Populations du Cameroun), parti politique ayant marqué l’histoire de l’indépendance du Cameroun. Romancière de la nouvelle génération, elle tente ainsi de faire revivre par ses écrits sa culture et l’histoire de son peuple. On verra alors que dans La Mémoire amputée, contrairement aux romans précédents, l’évocation de l’histoire du Cameroun et surtout celle de la guerre d’indépendance obéit à un objectif : celui de montrer que la résistance du peuple bassa aux forces de l’armée coloniale prenait appui en partie sur les pouvoirs mystiques du Mbock-Bassa. Nous nous proposons dans ces pages d’analyser l’influence de cette société et les rappels initiatiques préconisés par cette romancière.




    Les loges et les divinités du « Mbock-Bassa »




    Les romans de Were Were Liking contiennent beaucoup de termes et d’expressions qui renvoient à ce qui est appelé Mbock dans la culture Bassa. Avant de trouver une définition à ces termes, nous voulons relever quelques passages des textes de cette auteure dans lesquels elle convoque cette organisation. Car, nous analyserons les données du texte et ne recourons aux éléments extérieurs que lorsque le texte les cite, de telle sorte que son sens complet ne puisse trouver satisfaction qu’à travers un commentaire de ces données. Dans La Mémoire amputée, la narratrice annonce que son grand-père était un membre du Mbock, car être membre de cette organisation signifie qu’on obtient le titre Mbombock : Il a suivi l’ultime initiation dite de la canne courbée.1 Cette expression la canne courbée renvoie à une loge du Mbock. Selon Théodore Mayi Matip, auteur de L’univers de la parole et par ailleurs un Mbombock, Au sens propre, Nkoda ntoñ est la crosse que les grands initiés de la confrérie de Um tiennent dans les cérémonies lorsqu’ils s’adressent au peuple réuni.2 La traduction de Nkoda Ntoñ de la langue bassa vers le français est la canne courbée. Voilà pourquoi l’auteure met l’expression entre guillemets. Il s’agit d’une loge du Mbock. Mayi Matip définit le Mbock dans cet ouvrage de cette manière : L’organisation sociale était entièrement assumée par une institution gérontocratique et aristocratique unique : le Mbock. L’initié de Mbock, un érudit détenteur du pouvoir des ancêtres portait le titre de Mbombock.3




    

      1 La Mémoire amputée, Abidjan, NEI, 2004, p. 29.




      

        2 Th. Mayi Matip, L’univers de la parole, Yaoundé, Clé, 1983, p. 40.




        

          3 Th. Mayi Matip, op. cit., p. 27.


        


      


    




    La loge de la canne courbée est le seul mode d’acquisition des pouvoirs du Mbock. C’est le cercle des grands initiés par l’importance des pouvoirs traditionnels qui lui sont conférés et surtout sa maîtrise de la parole. Le terme « acquisition » traduit en Bassa par « Kob » revêt alors ici un sens quelque peu dévalorisant pour le « Mbombock » car le « Mbock » est une affaire de lignée. Il se transmet à l’intérieur d’une famille et nécessite une longue formation initiatique tandis que l’acquisition suppose qu’on accède au titre en l’achetant, en faisant prévaloir des pratiques humaines, à peu près comme le bourgeois gentilhomme de Molière qui veut accéder à la noblesse. La loge de la canne courbée est donc une forme de Mbock qui ne confère pas tous les attributs à ses détenteurs. Pour illustrer cette limite de pouvoir chez ceux qui ont acquis le Mbock par cette voie, les Mbombock utilisent ce proverbe : La panthère ne communique pas l’art divinatoire à la civette.4




    

      4 Ibid., p. 28.


    




    Mais, nous relevons une sorte de contradiction entre le discours romanesque et le sens propre donné par Mayi Matip. En effet, la romancière parle de son grand-père comme étant « le plus instruit de sa culture » parce qu’il a suivi « l’ultime initiation » dite de la « canne courbée ». Cette légère déformation du grade de la loge du « Mbock » obéit à un besoin de donner au personnage du grand-père un certain pouvoir dans sa communauté. L’auteure pose en effet ce personnage comme un modèle, un guide de tout le peuple et celui qui va pallier à la défaillance » du père.




    Dans le même roman, on retrouve dans ce passage une évocation d’une divinité du Mbock, le Ngué :




    A-t-on jamais vu ça en pays bassè ? Un homme qui, au lieu d’amener ses épouses dans son village, irait voire dans la famille de l’une d’entre elles, fût-elle sa préférée ? N’était-ce pas renoncer à sa masculinité, à son honneur, à sa liberté ? Et la femme qui osait proposer cela à un homme ne se prenait-elle pas pour un homme elle-même, insinuant au même coup que cet homme n’en était pas un ? N’était-ce pas une insulte à porter d’emblée au tribunal du Ngué lui-même et qui pourrait être sanctionnée par la mort ? Car c’était vraiment un crime et le tribunal du Ngué devait veiller à ce qu’aucun crime ne demeure impuni.5




    

      5 La Mémoire Amputée, p. 56.


    




    Nous voyons que par le biais de la narratrice, Were Were Liking entreprend de définir ce qu’est Ngué, un dieu justicier. Elle n’a pas créé cette divinité, elle le tire du Mbock.




    L’univers de la parole de Mayi Matip dresse une liste des divinités et des pratiques spirituelles du Mbock : Um, Ngué, Njek, Ngambi, Koo. Nous reviendrons sur ces autres divinités tout au long de cette étude et au fur et à mesure que nous donnerons leur apparition dans les romans de Were Were Liking. Le Ngué qui vient d’être cité par la narratrice est le symbole de la primauté de l’esprit sur la matière. En général, les divinités du Mbock sont du domaine du mystique, certains étant plus redoutables que les autres. Ngué est la divinité dont le seul nom provoque la terreur dans la société du peuple Bassa. Il n’était visible ni par les femmes ni par les hommes non initiés. Il était spécialisé dans la danse sacrée, l’organisation des obsèques, c’est-à-dire des cérémonies funèbres des grands initiés, le traitement des intoxications, plus précisément les empoisonnements volontaires et l’exécution des condamnés à mort. Ce dernier attribut avait tellement marqué les populations qu’il était perçu comme le seul attribut de Ngué. Nous employons l’imparfait, un temps passé, pour montrer que la croyance à ces divinités chez les Bassa est perçue depuis l’avènement du christianisme comme de l’histoire ancienne. Les missionnaires ont réussi à convaincre les Bassa qu’ils vivaient avec des pratiques obscurantistes.




    Le rappel de ces réalités dans les romans de Were Were Liking montre que l’auteure, et partant le Bassa, a connu un traumatisme qui ne le quitterait pas de si tôt. Sa mémoire a été amputée par cette violence spirituelle et physique. La société traditionnelle Bassa est une société phallocratique. La loi est conçue par les hommes et la plupart des verdicts du Ngué tombaient sur les femmes.




    Dans son épopée Les merveilles africaines (Njab Makon), Pierre Ngijol Ngijol présente un personnage féminin tué par Ngué pour avoir trompé son mari avec un colon blanc. En effet, de retour chez le Blanc, la belle Ngo Bapoo fut dévorée par un léopard, métamorphose de son mari qui pour la transformation lui permettant de devenir ce monstre, a eu recours à un pouvoir mystique :




    Il atteignit les liliacées initiatiques




    Njab prit une gousse de poivre desséché




    Réchauffa la pierre initiatique




    Et l’aspergea d’une nuée de salive




    En disant : « Monstre moucheté, réponds-moi »




    Lors il chargea la corne d’une mission :




    Voici que, fit-il, la belle Ngo Bapoo




    Vient d’entrer dans la forêt




    De grâce, Ô nuit tombe sur elle




    Quand, léopard, tu l’auras rejointe




    Coupe-lui la tête et laisse-là gisante




    Quand tu lui auras ouvert le ventre




    Tu dévoreras les viscères !6




    

      6 P. Ngijol Ngijol, Les merveilles africaines, Yaoundé, CEPER, 1986.


    




    Il apparaît donc que si les femmes et les non initiés ne voyaient jamais le Ngué, c’est parce que les initiés se faisaient eux-mêmes justice sur ces derniers pour satisfaire leur égoïsme et susciter leur crainte. Were Were Liking dit dans son roman qu’elle exprime tous les silences qu’ont connus les hommes et les femmes de son pays face à certains sujets tabous.




    Les hommes initiés se métamorphosaient pour devenir Ngué afin d’exécuter ceux qu’ils avaient eux-mêmes condamnés. Et pour remettre en cause les raisons avancées par les détenteurs de ce pouvoir, à savoir, rendre justice parmi les hommes afin de veiller sur les intérêts des populations et leurs aspirations, l’auteur s’interroge sur la passivité et l’incapacité de tous ces initiés face au massacre de leurs héros à l’instar de Mpôdôl, c’est-à-dire le leader de l’UPC Um Nyobè, et encore moins de défendre leur peuple face à l’invasion et la tyrannie du colon : Pourquoi n’ont-il pas levé des armées, organisé une véritable résistance ? Pourquoi n’ont-ils pas convoqué les déités Ngué, Um Nkora Ntong et tous les autres pouvoirs ‘‘Lôs’’ pour se libérer ?7




    

      7 La Mémoire amputée, p. 80.


    




    Ces questions, qui permettent à la narratrice de convoquer d’autres divinités, nous amènent à commenter une fois sur la divinité ‘‘Um Nkora Ntong’’.




    Tout d’abord, nous retrouvons ici l’expression « Nkora Ntong » qui signifie « La canne courbée ».




    Selon Mayi Matip,




    Um, dérive du mot Nyum ; en français : arc-en-ciel. Le Um relie les deux rives du fleuve qui sépare le monde d’en haut et le monde d’en bas. Cette confrérie se spécialise entre autres dans les rites de la procréation. Au sein de Um, les initiés ont le droit de veto. Sous la forme littéraire orale, le Um dont les initiés sont Ba Um, se spécialisait aussi dans la critique des travers de la société. Le Um n’a rien de militaire. Ce rôle revenait à une autre confrérie : le NGE.8




    

      8 Th. Mayi Matip, op. cit., p. 36.


    




    Notons que l’orthographe des mots Bassa qu’on retrouve dans les romans de Were Were Liking est variée, car le Bassa n’étant pas une langue enseignée dans les écoles, l’auteure s’efforce tout simplement de donner une reproduction phonologique de ces mots. Ainsi, Ngue, peut devenir Nge, et Um devient Oum. On retrouve aussi la traduction de ce qu’elle appelle “la canne courbée” dans ces romans : “Nkora Ntong” ou “Nkoda Ntong” ou “Nkora Intong” etc. Que le lecteur ne s’étonne donc pas de voir l’orthographe de ces mots de la langue Bassa varier d’un texte à un autre.




    Mayi Matip donne l’origine du mot « Um » comme un dérivé de Nyum. Il faut dire que ces noms des divinités (Ngue, Um) sont aussi attribués à certains hommes. Par exemple, le leader de l’UPC avant l’indépendance du Cameroun s’appelait Ruben Um Nyobè. Were Were Liking en fait un personnage mythique et reconstruit ce nom de plusieurs manières. Dans L’Amour-cent-vies, il apparaît tantôt comme Roumben, tantôt comme Nyobè-Nyum. Dans un cas comme dans l’autre, on y retrouve la racine du nom Um.




    Roumben revient plusieurs fois dans ce roman dans les pages 20, 24, 81, 92, 96, 109, 113 et 124 dans l’édition « Publisud » de 1988. Quand au nom Nyobe Nyum, on le retrouve développé aux pages 82, 83, 84, 90 de la même édition. Nous parlons amplement de ces noms dans le chapitre consacré à l’onomastique. Les mots « Um », divinité et Mbock, Mbombock, Ngué Ndjông, Inkora Intong, reviennent dans tous les romans.




    À la fin du roman La Mémoire Amputée, l’auteure pleure sur le sort des Africains face à la politique de leurs dirigeants, face au mal qui se développe tous les jours sans que ses auteurs soient inquiétés. Cette complainte apparaît dans un chant qu’elle n’a pas numéroté. Elle y interpelle les divinités du Mbock Bassa comme ultime recours pour sauver l’Afrique victime des dérapages de ses enfants :




    Permettez-nous encore au moins un grand rêve




    Au moins offrez-nous une alternative




    Gbagbo, Zadi, le système nous désespère et nous enlise oh là là !




    Nos maîtres se sont-ils définitivement tus




    Et la sorcellerie doit-elle décimer tous les élus




    Que disent nos génies justiciers, Ngué Ndjông et autres




    Oum Inkora Intong ?9




    

      9 La Mémoire amputée, p. 399.


    




    C’est comme si l’auteure regrettait en quelque sorte l’abandon de la croyance à ces génies africains. Elle constate que les criminels ne sont nullement inquiétés. Autrefois, tout le monde avait peur de la colère et de la justice de ces divinités. Le mal était peu répandu. L’impunité a permis la vulgarisation de l’injustice.




    Dans le passage ci-dessus, Were Were Liking évoque un domaine spécifique du Ngué, le « Ngué Ndjong ». Selon Mayi Matip, « Le Ngé Njoñ10 est le domaine essentiel de Njek ».11 Le Njek fait partie de la justice immanente. C’est une confrérie qui s’occupe de l’exécution de la justice immanente. Mbombock Mayi Matip dit que




    

      10 Voir le problème d’orthographe évoqué plus haut.




      

        11 Th. Mayi Matip, op. cit., p. 35.


      


    




    Sa compétence s’étend aussi bien sur le monde visible que le monde invisible. La confrérie Njék joue un grand rôle en littérature orale. Son action est fondée entre autres sur la conviction que les choses qui ont été une fois en contact continuent à rester liées. Cette confrérie qui constitue le centre d’intérêt de l’idée religieuse et de la justice immanente chez les Basàà ne se sépare pas de Ngambi.12




    

      12 Ibid., p. 37.


    




    Pour infliger une sanction à un présumé coupable, la justice de Njek se referait au Ngambi, organe de consultation :




    Le Ngambi se chargeait de l’information. Il a accès aux vérités les plus secrètes, présentes ou futures, par ses possibilités de communication avec les ancêtres et d’interprétation des symboles, signes et rêves. Hommes et femmes pouvaient s’initier à ce langage, à ce dialogue avec le lumineux.13




    

      13 Th. Mayi Matip, op. cit., p. 37.


    




    Les pratiquants de Ngambi sont ce que la civilisation occidentale appelle « voyants » ou « Médiums ». Mais ici, les ancêtres morts sont considérés comme des maîtres du monde. Ils révèlent des vérités sur le comportement des vivants. Le mot Ngambi lui-même désigne une araignée. Il existe donc plusieurs sortes de Ngambi : le « Ngambi-si » est la réincarnation d’un ancêtre dans une araignée mygale, il y a aussi le « Ngambi dise » dont le dialogue est fait à l’aide des écailles d’un pangolin, il faut que ce dernier soit tué par une panthère, le troisième type est le « Ngambi likoh » dont le dialogue passe par les mânes d’un jumeau.




    Mais il existe aussi une branche de femme que Were Were Liking convoque dans L’Amour-cent-vies, le Koo, le personnage de Lem initié par Madjo entend toujours la voix secrète de celle-ci :




    Du Mevoungou et du Koo




    Je te chante la merveille du fond des temps




    Je t’explique l’avènement de l’enfant promis




    Je n’arrive jamais quand les hommes sont dignes




    Jamais il ne vient quand les femmes sont pures




    Pas quand les jeunes sont audacieux et idéalistes.14




    

      14 L’Amour-cent-vies, p. 24.


    




    Le Koo est une confrérie réservée uniquement aux femmes. C’est aussi une danse sacrée. Plusieurs autres confréries existent dans le Mbock bassà. Nous n’avons pris que celles qui sont consignées dans les romans de Were Were Liking.




    En conclusion, l’intégration de toutes ces données relevant de Mbock Bassà dans les romans par Were Were Liking confère à ces textes une éducation culturelle de la conscience africaine. Elle a choisi le Mbock Bassà qu’elle maîtrise. Pour cette romancière, la littérature africaine doit mettre en exergue le type génétique du négro-africain. Il existe une sagesse africaine qui guide le comportement des hommes, qui transparaît dans leur vision du monde. Nous lisons surtout dans les textes de Were Were Liking un ardent désir de pérennisation des valeurs culturelles de son peuple. Elle a pris conscience de la menace de disparition de ces valeurs qui pèse sur le Mbock Bassà et de l’incontournable pouvoir de l’écriture. Le roman devient alors le lieu de reproduction de ces valeurs ancestrales.




    Le mysticisme




    Les romans de Were Were Liking font une part belle au mysticisme. Certains de ses titres Orphée DAFRIC, L’Amour-cent-vies nous rappellent que l’Afrique a été perçue par les adeptes d’exorcisme comme une terre du mysticisme ; l’auteure elle-même croît que l’Afrique vit certaines réalités que d’autres peuples semblent ignorer ou négliger. En parcourant ses romans, le lecteur peut se poser des questions sur le sens de certains discours et certaines expressions comme « cercle infernal », « fantastiques portes de nuits », « source mystérieuse » ou « cœur de la terre ». Celles-ci renvoient en effet à un cadre mystique, un monde étranger à notre vécu quotidien. C’est que, chez les Africains en général et dans le peuple Bassa du Cameroun en particulier, il est admis que les hommes vivent dans la hantise d’une mort criminelle. La mort n’y est jamais naturelle. Les hommes connaissent deux types de mort : une première fois de la main criminelle de l’ennemi et la vraie mort qui survient alors qu’ils sont déjà dans un monde mystique où ils travaillent pour le compte de celui qui les y a précipités. Ce cadre mystique dont on ignore les repères hante alors les vivants. Dans le roman Orphée DAFRIC, les habitants du village accusent Orphée d’avoir « vendu » son épouse morte par noyade. Et dans les profondeurs des eaux, il existe un coin mystique où logent les esprits de l’eau qui y attirent tous ceux qui sont programmés à la mort.




    Nous croyons que cette description de l’univers mystique a atteint son paroxysme dans La Mémoire amputée. Voici un fait que la littérature reléguerait dans le domaine du fantastique, mais qui dans l’univers de Were Were Liking est du domaine du réel même s’il n’est pas vraisemblable. Nous préférons reproduire entièrement ce fait que l’auteure elle-même appelle un événement :




    Premier événement à Massébé notre village. On entend un moteur de voiture. Les gens accourent puisqu’il n’y a pas de route carrossable par là, comment une voiture peut-elle passer ? N’empêche, un moteur ronfle, un souffle chaud passe entre les jambes des gens accourus, l’herbe se couche, mais on ne voit pas la voiture…




    Arrivée chez nous, sur la route carrossable mon père, la voiture fantôme laisse des traces de pneus ! Tout le monde crie de stupéfaction et de peur. Maintenant, tous les villages suivent les traces des pneus d’une voiture invisible dans ce brouhaha infernal… Le moteur s’arrête. Une femme en transe dit qu’elle voit une voiture rouge conduite par un squelette. La voiture est remplie de sorte de feux couverts de sang. Mais elle est la seule à la voir. Même les Mbombock, Grand Pa Helly et Tonye Nuk ne voient pas la voiture rouge. Ce qui est sûr, c’est que tout le monde a vu les traces de pneus, tout le monde a entendu le moteur s’étendre.15




    

      15 La Mémoire Amputée, p. 68.


    




    Il s’agit ici d’une reproduction de certaines réalités dont la première est sociologique. Une histoire réelle ou légendaire a marqué l’esprit des peuples Bassa. Il existe des hommes possédant une puissance mystique qui leur permet d’opérer en public certaines actions sans être vus de l’homme à l’œil ordinaire. Pendant la guerre de l’indépendance du Cameroun, les nationalistes qui vivaient dans la clandestinité, retirés dans la forêt de Njock Lipan (= L’éléphant forêt) avaient des poudres et des écorces dont ils se servaient quand le besoin se faisait sentir pour se rendre invisibles. Les forces de l’administration coloniale ont trouvé dans cette pratique la plus redoutable résistance jamais connue en Afrique. À leur approche, ceux qu’ils désignaient des maquisards se transformaient carrément en touffes d’herbes ou en billes de bois. Et à moins de les surprendre sans qu’ils aient auparavant mis leur onguent magique, les balles ne transperçaient pas les corps de ces maquisards. Mais Njokè qui évolue dans la compagnie des Blancs parce qu’il coopérait avec eux, était lui aussi ancré dans la croyance animiste. L’histoire de cette fameuse voiture invisible est dite réelle ; et l’auteure construit autour d’elle une sorte de témoignage. Tous les villageois ont vécu les faits. Mais dans ce genre d’événement, seuls les initiés, les sorciers et ceux qui sciemment ou inconsciemment possèdent le « hu », sorte d’esprit qu’on lègue à un homme pendant l’enfance par un parent ou un voisin sorcier, sont capables de voir ce qui se passe. Cette catégorie de personnes exceptionnelles a la réputation d’avoir « quatre yeux » au lieu de deux. Elles sont seules à voir les choses qui se passent dans le monde ésotérique. Et généralement, elles entrent en transe, c’est-à-dire qu’elles font une transmutation pour accéder dans l’autre monde. C’est donc la femme en transe qui rapporte aux autres que la voiture est rouge et qu’elle est conduite par un squelette. Mais tout le monde accède partiellement à ce monde à travers les traces des roues de la voiture invisible. La voyante lit en même temps certains signes des temps. La couleur rouge, le squelette, les feux couverts de sang sont des signes annonciateurs de la mort. Ils auraient présagé le massacre de Bondè qui a eu lieu sous l’impulsion de Njokè.




    Mystiquement, Njokè semble très puissant, si non on devrait le traduire au tribunal du Ngué. Rappelons que ce dernier nom désigne une divinité bassa dont le rôle était de punir par la mort ceux qui commettaient des crimes. Il est un dieu justicier. Pourtant, ce qui était qualifié de crime était parfois léger pour une telle peine. Ainsi, il est inadmissible qu’un homme aille vivre dans le village de sa femme au lieu que celle-ci aille plutôt vivre chez son mari. C’est ce qu’avait fait le mari de tante Roz d’où cette question que posait tout le monde :




    N’était-ce pas une insulte à porter d’emblée au tribunal du Ngué lui-même et qui pourrait être sanctionnée par la mort ? Car c’était vraiment un crime et le tribunal Ngué devait veiller à ce qu’aucun crime ne demeure impuni.16




    

      16 La Mémoire Amputée, p. 56.


    




    Certes, ces tribunaux contribuaient à dissuader le mal, mais ils étaient aussi des lieux de vengeance et d’intimidation qui aidaient les hommes à asseoir leur domination sur une catégorie de faibles composée d’étrangers, de femmes et de démunis. L’événement de la voiture invisible indique aussi le pouvoir limité des patriarches appelés « Mbombock ». Contrairement à une certaine opinion qui leur accordait tous les pouvoirs sur les mortels, cette page les assimile en quelque sorte à des hommes ordinaires. N’empêche qu’ils répandaient une certaine peur autour d’eux. Ils avaient un pouvoir qui faisaient d’eux des hommes délicats qui ne mangeaient pas n’importe où et n’importe quel mets sans savoir d’où on l’avait confectionné. Ils doivent même à ce jour, contrôler leurs mouvements de peur de faire du mal sans le vouloir. Par exemple, il leur est interdit de pointer leur index vers un homme de peur que ce dernier ne brûle sur le champ. Grand Pa Helly a failli commettre un drame suite à un accès de colère :




    Grand Pa Helly a rapidement pointé son index droit déjà levé, sur un jeune palmier qui a roussi et s’est desséché sur le champ. L’oncle jaloux tremblait au sol en balbutiant de petits cris de sourire et d’inaudibles excuses. Tous les regards remplis de reproches se sont tournés sur le Grand Pa Helly, tout honteux et ahuri d’avoir pu faire, lui aussi un pareil geste.17




    

      17 . La Mémoire Amputée, p. 194.


    




    La narratrice elle-même a classé dans un certain ordre les événements comme pour apporter la preuve que les habitants de Massébé palpent le mysticisme comme on le fait des réalités concrètes.




    Le deuxième événement se passe un dimanche, jour du Christ. L’événement en question rappelle les habitants de Song Mboua dans La croix de cœur de Charly Gabriel Mbock. Les Africains convertis au christianisme ne sont jamais détachés de leur croyance animiste. C’est exactement le problème des personnages de Were Were Liking qui vont à l’église sans conviction et dont la foi est supplée par leurs dieux animistes :




    Un dimanche matin, comme il se doit, chacun s’est déjà endimanché, qui pour la messe catholique, qui pour le culte protestant : à Massébé, c’est l’un ou l’autre moitié. Mais tous sont aussi animistes. Donc chacun s’est déjà purifié avec les liliacées de son guérisseur et a fait les offrandes aux ancêtres, on ne sait jamais…




    Après le petit déjeuner, au moment où chacun s’apprête à sortir de chez lui, on entend une grande rumeur qui vient du Nord. On sort et se dirige vers là-bas, mais quand on arrive chez le voisin, la rumeur semble venir de plus loin… Tout le monde est assis et a attendu que cette réunion de sorciers, en plein jour veuille bien prendre fin. Cela a duré jusqu’au coucher du soleil.18




    

      18 Ibid., p. 69.


    




    Ici encore, la même femme est entrée en transe et a prédit l’avenir.




    Ce qui se dégage de cette autre histoire est d’abord la difficile implantation du christianisme en Afrique. Les habitants de Massébé vont à l’Église comme on va dans un lieu de divertissement, pour passer du temps, rencontrer des connaissances, et parfois par curiosité. Cette réalité reste actuelle. L’Africain de cette époque et même de l’époque actuelle est ancré dans l’animisme. Même certains hommes d’Église consultent le marabout du coin pour « se protéger » avant de se rendre dans la maison de Dieu. Dans La croix du cœur de Charly Gabriel Mbock, le catéchiste Sakiô panique chaque fois que le devin Béba Nuga menace de consulter les ancêtres. Il a même cédé à la demande de ces derniers qui lui réclamaient, pour purifier son mensonge, une antilope, c’est-à-dire un corps humain. Were Were Liking et Charly Gabriel Mbock sont originaires d’un même département dans leur pays le Cameroun. Mais ce que ces romanciers disent de leurs frères bassa est valable en général pour une certaine catégorie d’Africains. Ces hommes croient, comme le disait Birago Diop, que les morts ne sont pas morts et qu’ils continuent de s’impliquer dans nos vies. Plus grave encore est la thèse de ceux qui pensent que les hommes reçoivent une puissance illimitée quand ils meurent. C’est cette puissance qui justifie l’existence dans ces milieux du culte des morts. En outre, l’histoire que rapporte la narratrice ci-dessus illustre un imaginaire collectif africain : le monde est habité par les vivants et les esprits des morts qui errent et qui manifestent de temps en temps leur présence par des bruits insolites entendus par les vivants. Tous ces éléments ésotériques expliquent pourquoi les hommes ont peur du tribunal de Ngué dont les juges ne sont autres que les morts et les sorciers qui sont considérés dans la tribu Bassa comme des êtres dotés d’un pouvoir mystique.




    Le troisième événement concerne “Njok Lipan” que l’auteure a traduit : « l’éléphant forêt ». Les Blancs voulaient y pénétrer pour débusquer Um Nyobè qu’ils avaient dénommé « le grand Maquisard ». Mais, quoi qu’étant leur allié, Njokè les en a dissuadés. S’il l’a fait, c’est parce qu’il savait que l’éléphant-forêt est une forêt mythique dans la zone de Bôndjock. Cette forêt a la réputation d’être le village qui abrite les ancêtres et leurs esprits. Il n’était donc pas donné à tout le monde d’y accéder.




    La médecine




    Le bassa a deux types de médecine traditionnelle. Le guérisseur peut, pour le cas de maladie simple cueillir des plantes et faire des potions qu’il donne à boire au malade. Mais les cas les plus graves sont toujours considérés comme des conséquences d’un mauvais sort lancé par un ennemi ou la punition des esprits ancestraux. Pour soigner ce genre de maladie, le guérisseur doit être un sorcier. Il a le pouvoir de communiquer avec les ancêtres morts. Pendant la cérémonie, ceux qui accompagnent les malades ainsi que ces derniers assistent à un rite qui se déroule dans une danse pendant laquelle certains danseurs, dotés d’un pouvoir mystique, entrent en transe. Il peut arriver que celui qui entre en transe ne sache pas auparavant qu’il possède une force mystique. C’est ce qui est arrivé à Halla Njokè pendant la cérémonie de guérison de sa mère. Elle raconte l’évènement :




    La nuit tombe brusquement comme un voile jeté par un sorcier. Je commence à trembler. Quelle peur, de quoi, m’envahit encore là ? En fait, je tremble par contagion de la transe dans laquelle plusieurs adeptes du Sunkang entrent successivement. En rouge et blanc, certaines femmes s’engagent dans la forêt toute noire en tapant furieusement de leurs bambous. Les adeptes en rouge tressautent comme des grains de maïs sur une poêle brûlante… Puis le Maître Sunkang entonne un énième chant qui, lui me coupe le souffle, car on y invoque un bissima nommé « Yere Mbora ». Mon corps se met à faire de véritables bonds comme dans certaines formes de lévitation. J’atterris sur ma mère telle une météorite. Elle lève les yeux et, me reconnaissant hurle mon nom et s’évanouit…19




    

      19 La Mémoire Amputée, p. 174.


    




    Un « bissima » est un esprit qui a le pouvoir d’habiter certains corps pendant les cérémonies de danse de guérison. Il téléguide le corps qu’il habite. Si bien qu’après la transe, le « possédé » est comme quelqu’un qui sort d’un sommeil profond. Toutes les actions miraculeuses faites par ce dernier sont faites dans une sorte d’inconscience. Ceux qui sont ainsi possédés entrent dans la forêt pour cueillir la plante qui leur sera indiquée par le « bissima » pour la guérison du malade. Mais en réalité rien dans ce phénomène ne se fait au hasard. Ceux qui entrent en transe ont eu contact d’une manière ou d’une autre avec le « bissima ». Certains, en consultant les sorciers au courant de leur vie, sont devenus bissima, d’autres ont reçu la visite de « bissima » sans le savoir. Tel est le cas de la narratrice qui avait été aimée par un inconnu, un homme assez bizarre nommé « Yere Baoura » qui venait la voir près du marigot et disparaissait. Un jour, elle aura appris qu’il était mort.




    Certes, Were Were Liking décrit un phénomène qui se déroule dans son village natal. Mais, il s’agit-là des réalités qui ont existé ou existent dans les traditions africaines et même haïtiennes. Parlant de l’imaginaire et de la littérature haïtienne, Maximien Laroche20 fait remarquer que




    

      20 Notre Librairie, n°133.


    




    C’est le docteur Prince-Mars en effet qui mit le Vaudou à la mode… et recommandait aux écrivains d’aller puiser leur inspiration dans le trésor de légendes, de contes et de correspondances alimenté par l’imagination populaire. Il en résulta non seulement une réhabilitation de l’Afrique et du Vaudou, mais une utilisation systématique de la crise de possession vaudouesque comme scène emblématique de la culture haïtienne.




    Le « bissima », le Vaudou et bien d’autres noms de ce genre désignent la croyance au pouvoir des ancêtres morts. Ce que l’auteure de L’Amour-cent-vies raconte à travers la narratrice, qui est son double, se lit aussi sous une autre forme chez l’haïtien Jean Claude Fignolé dans son roman Les possédés de la pleine lune dont le titre résume le sujet du texte. Dans ce roman, la lune prend la forme d’une divinité féminine qui parfois possède les hommes comme le font les « bissima » dans La Mémoire Amputée. Car en effet, Yere Baoura est un poisson mystérieux qui se présente comme un pêcheur. Au moment où il embrasse la narratrice par la bouche, ils sont en train de tirer un poisson de l’eau et c’est à ce moment qu’il la possède au propre comme au figuré : « Le poisson nous arrache la ligne de pêche que nous nous tenions ensemble et traverse le fleuve comme une étoile filante… Nous regardons avec ravissement et subitement, mon ‘‘bissima’’ m’embrasse sur la bouche »21 car elle va le sentir du plus « profond de son bas-ventre » et elle va vomir « un jet de salive jaune ». Mais avant leur baiser et cette sensation mystérieuse, le couple amoureux a vécu une scène où le poisson qu’ils avaient péché leur a parlé : « Si tu veux réplique le poisson, pas en même temps, mais alternativement ».22




    

      21 La Mémoire amputée, p. 158.




      

        22 Idem.


      


    




    Dans Les possédés de la pleine lune de Jean-Claude Fignolé, le personnage Agénor est borgné par une savale mystique. Comme Yéré Baoura, Agénor est un pêcheur de nuit. En Afrique, la nuit et l’eau sont un mariage spacio-temporel qui convient aux sorciers et aux mauvais esprits. Le temps est le premier élément naturel qui permet une construction d’un univers ésotérique dans l’univers africain et haïtien. Voici ce que dit le poisson à Halla Njokè et Yere Baoura dans La Mémoire Amputée :




    Atna le soir, quand il faut tout fusionner




    Atlana le matin quand il faut dissocier




    -------------------------------------------




    Mais soir et matin ne sont-ils pas du même temps ?




    Ce temps où l’on a partagé avec les autres…23




    

      23 Idem.


    




    Ces deux termes Bassà « atna » et « atlana » employés par le poisson signifient respectivement « unir » et « désunir ». Le soir ou la nuit est le temps de l’union. La nuit favorise l’union et les légendes africaines considèrent la nuit comme le temps de la vision des monstres. Voilà pourquoi il était interdit aux enfants de se promener dans la nuit de peur de rencontrer les esprits. La sortie des sorciers se fait aussi la nuit. Entrer dans les ténèbres, c’est s’exposer aux monstres. Quant à l’élément aquatique, il sert aussi à abriter des monstres comme la Savale ou la sirène que les légendes africaines présentent comme des divinités vivant dans l’eau. Dans Les possédés de la pleine lune, Violetta ne se transforme pas seulement en poisson ; elle prend parfois la forme d’un oiseau et sème la panique dans le village des Abricots en « mangeant » les enfants dans sa sorcellerie. On lui attribue l’origine des cauchemars chez les enfants.




    Un autre phénomène qui illustre le mysticisme dans cette société que peint Were Were Liking est celui des « Bissoumè » le mot a une prononciation proche de celle des « Bissima ». Mais nous avons dit que ces derniers sont des esprits qui se manifestent chez les vivants pour les mettre en communication avec les ancêtres. Quant aux « Bissoumè » dont le singulier est « soumè », ils peuvent être définis en général comme des criminels, des grands malfaiteurs. Dans cette catégorie, on range en premier les exhumeurs des cadavres dans les tombes, viennent ensuite les brigands et autres malfaiteurs. Les « bissoumè » sont une espèce d’hommes qui se rencontre surtout dans la zone bassa au Cameroun. On en retrouve aussi dans les grandes villes où les sectes religieuses et certains cercles ésotériques recherchent des ossements humains pour certains rites. Chez les Bassa, les exhumeurs sont des commerçants d’un autre genre. Ils font le funeste commerce des ossements humains. Et comme dans la plupart des cas et selon l’opinion générale dans la société, ces exhumeurs d’ossements fabriquent du poison redoutable contre les membres de la famille du défunt. Ceux-ci prennent alors des précautions en surveillant la tombe de leur parent pendant au moins neuf jours. Les exhumeurs ont alors imaginé une solution à ce blocage. Celle-ci consiste à recourir à des forces occultes pour agir sans être vus. Mais le ciment les gênerait dans le « travail ». Voilà pourquoi la narratrice qui transportait un sac de ciment pour l’inhumation de son grand-père s’inquiète au moment où elle est fatiguée :




    Si un Soumè passe par là, il dérobera le ciment pour qu’on ne puisse pas enterrer grand Pa de cette manière particulière qui empêcherait de déterrer ses ossements Ah ! Ces Bissoumè, déterreurs de cadavres, quel fléau ! Que font-ils avec les ossements ? Dès que quelqu’un meurt dans nos régions, les Bissoumè commencent à rôder autour et à utiliser on ne sait pas trop quelle science maléfique pour déterrer les corps. Il semble qu’ils arrivent déjà à télé porter les cercueils sous terre, comme des vrilles électriques souterraines. On parle de trafic d’ossements pour préparer des poisons, des talismans de pouvoir, et que sais-je encore. On dit même qu’il y a des usines de pellicules photos en occident, qui n’utilisent que des ossements humains. Or, on ne connaît pas un seul soumè riche. Que font-ils de l’argent qu’ils sont censés gagner ? Que font nos sorciers de leur savoir ? Que faisons-nous de nos pouvoirs mystiques ? Quel est ce choix de la nuisance gratuite qui pèse sur ce côté du monde ?24




    

      24 La Mémoire amputée, p. 226.


    




    Ce long passage montre la préoccupation essentielle de l’auteure quant à ce problème du mysticisme. Tout d’abord, cette romancière voudrait reproduire ici l’imaginaire collectif de sa société. La répétition de l’indéfini « on » (« on parle de… », « on dit même qu’il y a… », « or on ne connaît pas un seul… ») illustre l’incertitude. La narratrice prend du recul par rapport à toute la légende qui entoure le phénomène de l’exhumation des corps. Mais toutes les autres questions qu’elle pose à la fin montrent que si elle prend du recul, c’est par rapport au caractère absurde de cette pratique. Puisqu’il s’agit d’une horreur, seuls ceux qui la pratiquent savent pourquoi ils le font. Le reste de la société ne peut qu’imaginer ce qui lui est caché. Implicitement aussi, cet imaginaire concerne les « sorciers blancs ». Il est dit que leur mysticisme est positif parce qu’il leur permet de construire des ponts et chaussées, de bâtir des immeubles à plusieurs étages et surtout de créer des moyens de transports mystérieux tels que l’avion et les voies de communication sophistiqués. À ce sujet, les sorciers africains, selon cette légende, possèdent aussi des avions, mais ceux-ci sont invisibles et servent uniquement dans la sorcellerie pour faire du mal aux innocents. Au-delà de toutes ces légendes, une question demeure : quel est le sens de l’activité des exhumeurs et à quoi sert la sorcellerie africaine ?




    En réécrivant l’histoire de son peuple, Were Were Liking tente d’extirper certains maux qui constituent un frein pour le développement de l’Afrique. L’exode rural est en partie dû au fait que les jeunes redoutent la nuisance des sorciers.




    La position de Were Were Liking face à cette question du mysticisme est contenue dans cette interview que lui avait accordée Yvonne Monkam en 2001 dans Amina :




    - Question : Ce n’est pas pour rien qu’on vous qualifie de prêtresse. Quelle est la place de la spiritualité dans le quotidien de Ki-yi Mbock ?




    - Réponse : Elle est prépondérante. À mon avis, nous avons de graves problèmes en Afrique, parce que nous avons perdu notre personnalité. Notre jeunesse n’a aucune référence par rapport à la divinité qui soit propre à une vision africaine. Les gens disent qu’ils sont chrétiens, bouddhistes ou musulmans, comme ils diraient qu’ils sont américanisés ou européanisés, sans que cela représente une réalité. Alors que ça correspond à des choses qui existent et qui doivent nous donner la force de croire en nous-mêmes et de comprendre l’originalité de notre situation, le pourquoi de notre histoire, notre place dans le monde et donc, nous donner des objectifs qui soient originaux, indépendant des images des autres et qui puissent enrichir les autres.25




    

      25 Y. Monkam, « Were Were Liking, chaque femme, à son niveau, peut changer la face de l’Afrique », Amina, 2001.


    




    Conclusion




    Were Were Liking part d’un fait, un constat d’échec face au développement de l’Afrique ; les politiques du développement se limitent aux simples discours. La religion chrétienne, malgré son apport réel pour l’éducation et la santé n’a pas pu se préoccuper de la pauvreté des populations. Même la science apprise par les Africains n’a pu les libérer de tout ce qui freine leur épanouissement. L’humanité, et surtout l’Afrique, est minée par la pauvreté, la marginalisation, les épidémies, les catastrophes naturelles et les guerres. Ces catastrophes remettent d’ailleurs en cause le sens de la science occidentale et de la civilisation de technologies. Certes, une certaine amertume transparaît ici dans cette révolte contre le mode de vie actuelle du monde. Car l’échec dont parle Were Were Liking n’est pas spécifiquement africain. Néanmoins, ce qui importe, ce sont les voies qu’elle recherche pour sortir l’Afrique de l’impasse. Le savoir cosmique, l’ultime savoir « le Ki-yi Mbock » apparaît chez elle comme une réponse parmi tant d’autres aux problèmes qui minent l’humanité. Par cette voie, elle entend proposer la contribution de l’Afrique à la construction d’un nouveau monde de paix et d’harmonie entre les peuples.
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    Abstract




    This paper takes a look at the Cameroon novel in English written between 1990-2006. It seeks to show that the quantitative and, above all, qualitative out put within this time frame, marks it out as a watershed period in the development of this genre in English Speaking Cameroon. The paper employs the thematic approach to underscare the novelists’ pre-occupation with the subjects germane to the times.




    Introduction




    Patrick Sam-Kubam’s seminal article in Abbia of 1978, titled “The Paucity of Literary Creativity in Anglophone Cameroon”, initiated an exciting discourse on Cameroon Writing in English. One of the significant outcomes was the compilation of the first ever bibliography of works in English by Bole Butake and Nalova Lyonga. Their long essay, appearing in Abbia of May 1982, revealed the existence of eight published novels; the rest being then in manuscript form. Eleven years later, in 1993, when the first ever conference on Anglophone Cameroon Writing was held in Yaoundé, the Butake/Lyonga bibliography was updated. A total of eighteen works surfaced bringing the bulk to twenty-six by 1989 which sets off our own area of investigation. This was a clear indication of vibrancy in the genre yet the workshop’s conclusions surprisingly drew attention to the fact that compared with other genres like drama, the novel, nay all of prose in general, was still lagging behind. In fact, it was said to be one of the “areas of austerity and depression”26. This observation could have been triggered not so much by the quantity but rather by the quality of the works written for apart from the works of Mbella Sonne Dipoko, Kenjo Jumban, Joseph Ngongwikuo, Azanwi Nchami and Linus Asong betraying a significant technical quality, the rest were in the class of novellas and pamphlet novels.




    

      26 Nalova Lyonga, Eckhard Breitinger, Bole Butake (eds), “Anglophone Cameroon Wrinting”, Bayreuth African Studies 30, XEKA n° 1, 1990, p.10.


    




    More than thirteen years on from that conference, what is the state of the novel in English in the country today? What is the quantitative output? Are writers more conscious of the technical demands of the form than their predecessors? For we all agree that the sole criterion for literary excellence, nay canonization27, is that a work of art be well written. Bernth Lindfors puts this better when he says “excellent writing is the only passport for literary canonization” (75). Furthermore, what vision do these works espouse at the individual and/or collective levels? These questions, and more, constitute the main thrust of this paper. Our approach will be essentially thematic for two reasons: firstly, the thematic approach gives us sufficient scope to range through the twenty-six novels (from our findings) written within the time frame in question. Secondly, because each generation of writers is often pre-occupied with those subjects germane to the times, the thematic approach becomes important in understanding even the motivations behind each writing activity. However, we hasten to add that not every working novel or novelist will receive close scrutiny, given the limited scope of our paper. Rather, our focus will be on the most significant work being done as we examine the major preoccupations of the novelistic genre within this time frame.




    

      27 Bernth Lindfors, Long Drums and Canon :Teaching and Researching African Literatures. Trenton, New Jersey: AWP, 1995, p.75.


    




    As we have noted above, writers of each era handle the issues that are pertinent to the times. The first generation of Anglophone novelists like Kenjo Jumban and J.A. Ngongwikuo, like their counterparts in Africa at the time, was preoccupied with the impact of western culture on the African way of life. They demonstrated through characters in concrete situations how the continent was responding to the new social ethos. The novelists under scrutiny here are no exception to the rule. They write about contemporary society under the influence of today’s economic pressures, politics and conflict of values. Characters in their works appeal to us, the readers, because of their contemporaneity. They represent the Cameroonian/African landscape caught in the throes of alien cultures and traditions that have come to stay. Indeed, the settings, mannerisms, and mode of interaction of characters all interpret a recognizable Cameroonian/African background. Some of the major areas of concern in these works include tradition and modernism, politics, the socio-economic environment, love and marriage and Christianity.




    Tradition and modernity




    The relationship between traditional culture and the western way of life, a theme of topical relevance in our multicultural context, continues to capture the imaginative energies of our novelists who examine it from three distinct but interrelated perspectives. The first posture is to capture the tensions between tradition and modernity no longer fuelled by the colonial masters but by the successor elite in the persons of the D.O.s, politicians, local administrators and priests. Shadrach Ambanasom and Linus Asong are two of such writers in this regard. In Asong’s trilogy, Stranger in his Homeland, The Crown of Thorns, and A Legend of the Dead, the colonialists have gone but the successor elite that has taken power continues to operate in total disregard of the people and their culture. In effect, the insensitivity of the D.O.s, the administrators, ministers and priests to local cultural realities can only have but negative consequences on both parties. In Small Monje, the fictional space of these three novels, the local administrators and the priests collude to deprive the people of their lands and cultural artifacts. They destroy the people’s farms, houses and shrines. Asong’s characters who defend tradition refuse to be part of the opposing culture especially into its exploitative streak. For instance, Kevin Bekongcho, hero of A Legend of the Dead, has gone to the white man’s school but still holds fast to his tradition. When he is appointed chief of Small Monje and S.D.O. of the area, he, unlike the elite who use their positions to enrich themselves, seeks to preserve his people’s lands and culture. Consequently, he refuses to join the administration and does not give it the leeway to desecrate the land. His death comes as no surprise because such a man cannot thrive in a dispensation where position is synonymous with acquisition of wealth and privileges. Bekongcho’s demise effectively polarizes the conflict between tradition and modernity. Government’s decision, declaring the palace unfit for human habitation, makes it impossible for the people to mourn their ruler. The inevitable outcome is the rebellion of the people of Small Monje against such insensitivity on the part of the administration. Asong seems to be saying in these works that, as long as mutual respect and dialogue are absent in the concert of both cultures, the consequence will be tragic for the parties concerned.




    Secondly, in an increasingly globalizing context like ours, tradition becomes a site not only for the development of a distinct art but also in giving meaning and self-confidence to the individual caught in its intricacies. Novelists like Shadrach Ambanasom, Constantine Ngoran, Alobwed’Epie and John Nkemngong Nkengasong, borrow from the rich repertoire of oral tradition not only for aesthetic purposes ( to add colour and flavour to an otherwise borrowed genre- the novel),but also to portray the validity of a culture that is rapidly losing ground to a marauding materialistic world. In Ambanasom’s Son of the Native Soil, for instance, vivid and detail descriptions of the culture of Dudum, the fictional setting of the novel, are intricately interwoven into the fabric of the story, providing the foundation on which to come to terms with the interlocking destinies of the hero, Lucas A. Achamba and his native Dudum clan. Nkengasong’s Across the Mongolo, borrows from oral tradition in his use of the idioms and atmosphere of his Nweh community. His major character Ngwe Nkemasaah is intimately attached to this background. Eventually pushed into madness by his frustrations in Besaadi, the capital of his country Kamangola, it is this communal ethos that provides Ngwe the needed foundation for recovery. Writers like Nkengasong and Ambanasom implicitly highlight the inability of the modern space to deal with certain complex issues of the day. For instance, the indifferent world, characteristic of the urban milieu, fails to provide much needed respite to Ngwe Nkemasaah when he goes mad in Besaadi. Instead, he must be taken home to be cured in the communal setting characteristic of his native Lebialem. At another level, these writers call for a blending of what is good and viable in both the modern and the traditional way of life. Ambanasom particularly stresses this vision in his fictional hero, Achamba, in whom we find a beautiful blend of the traditional and the modern.




    Capturing the tensions within tradition itself, in an effort to signal the dynamism of human society in its evolution, becomes the focus of Constantine Ngoran’s Victims of Circumstances and Alobwed’Epie’s The Lady with a Beard. The characters of Mbougmout, the setting of the latter work, react realistically to the pressure of events in their community. Emade, the fictional heroine, here, is a traditional woman in the true sense of the word. In a variety of rituals related to death, birth and marriage, she demonstrates a love for and mastery of her culture. Her expertise however, does not go down well with the men folk who will not accept a woman to venture into roles traditionally reserved for men. The conflict in the novel between Emade on the one hand, and her patriarchal setting on the other, mirrors the tensions within the tradition that our writers investigate, which tensions invariably lead to the adoption of those modern ways that bring answers to these .




    Politics




    Almost all the novels of the era seem to agree with the view that every aspect of human life is coloured by politics. The political theme is handled from a variety of perspectives and in varying degrees. The major point of focus is the relationship between the ruler and the ruled. The works realistically capture the post independence political set-up, showing us that whether at the traditional level or the larger level of the state, it is a site muddled by bribery, corruption and sophistry at very sophisticated levels. The writers are critical of the anarchy, venality, violence and immorality of post-colonial leadership.




    In Alobwed’Epie’s The Death Certificate, for instance, the corruption and ineptitude of the fictional setting is laid bare in scathing satire. Leadership in Ewawa is predicated on extreme tribalism, corruption, nepotism and a brazen embezzlement of public funds. It is a government totally isolated from the citizenry by its megalomaniac tendencies. Mongo Meka, the central consciousness of the work, is Treasurer General of Dande, the capital city of the post independent African state of Ewawa. He uses his position to loot fabulous sums of money from the treasury which are carefully stashed away in French banks in the name of his French wife, Marie Antoinette. Mongo Meka feigns death and the nation further disburses huge sums to give him burial. But in an ironical twist of events, the man is outwitted by his wife and ends up committing suicide in France after losing every franc he had ever saved. Alobwed’Epie effectively employs the expository mode to lay bare the venality of the ruling elite. For example, characters like Jacqueline Diwona expose their venality through language and dialogue. Francis B. Nyamnjoh on his part employs the stream of consciousness technique to satirize political leadership in his Mind Searching. Judascious Fanda Yanda, the major character reflects in a critical mode on the excesses of the leadership in his setting. Satire, operating at several levels in these works, becomes the weapon through which the incoherence in the political setting is laid bare.




    A special arm of government, the police force, receives special attention in Asong’s The Akroma File. The protective role the police are supposed to play in the country is subverted by a pervasive materialistic mentality that brings out the worst in the force. Even the best of the policemen, Inspector Kum Dangobert becomes a victim because of the corrupting attitude of his fellow corps members. In a bid to uncover the heinous acts of Essuman Akroma, Kum is murdered by the latter in collusion with the security commander of Dizangue. But the fact that Akroma’s excesses have reached high quarters and the net is already closing in on him reveals a measure of hope that culprits, at whatever level, will eventually be brought to book. This is an essentially progressive vision of the world; a visionary perspective shared in varying degrees by Alobwed’Epie, Ambanasom, Nkengasong and Nyamnjoh in their fiction. The characters who convey the artists’ vision, actually seek varied ways and means to bring about positive change in their communities even if their efforts are thwarted by repressive political systems.




    The neo-colonialist proclivities of the ruling elite equally receive critical attention from the artists. Tah Asongwed’s Born to Rule is a succinct example of a work which holds up to ridicule the neo-colonialist tendencies of present a day African leaders. Wan Nei, life president of Mandzah; an imaginary African Republic is the central consciousness of the work who tells his own story. The autobiographical mode adopted in the novel gives the reader the opportunity to explore the inner recesses of the mind of the major character. Wan Nei reveals how he exploits his country and people, first, for the benefit of the white man and then for himself and his protégés. The foreword to the autobiography is notably written by a white man from the United Conquerors Republic who reveals the role his country plays in maintaining such rulers in power, “who underdevelop their countries for the development of the civilized world”.




    The socio-economic environment




    This theme is intimately tied up with the political one because the negative effects of leadership are best visualized in the social sphere. The social landscape in the narratives of Asong, Nkengasong, Alobwed’Epie, Nyamnjoh and Afuh, is one riddled with unemployment, penury, disease, moral decadence, squalor and a general apathy in the populace.




    The majority of characters make genuine and well-meaning efforts to survive in economically hard times like ours but, their effects are undermined by overwhelming callousness and greed. Take the case of Dennis Nunqam Ndendemajem’s example in Asong’s No way to Die. He is a brilliant pupil in primary school but poverty prevents him from pursuing his education. Endowed with rare talent for art painting, Dennis has opportunities to polish this talent abroad in the U.S.A. But the scholarship that is rightly his due ends up with the “daughter of the minister of information and culture himself” (49). This pushes Dennis inexorably into schizophrenia and near tragedy.




    Unlike Dennis Nunqam, Rudolf Ndam and his wife, Wendy of Margaret Afuh’s Flowers in the Desert are degree holders. Rudolf, for instance, is an electronics engineer graduate from his home University of Yonda. But, in the novel, he is a taxi driver because “Unemployment is now the maggot that is fast eating into the fabric of society. Young men and women leave the university and walk the street; some become hawkers or “buyam sellams” and others housekeepers and taxis drivers” (7). In Alobwed’Epie’s The Death Certificate, existing job opportunities in Ewawa are for the children of the First and Second Provinces, home provinces to the ruling elite. The rest of the youths like Ndjock, with degrees in their pockets, resort to washing cars in downtown Dande to earn a living. Young people increasing reflect on the possibility of seeking livelihoods abroad. These examples, by no means exhaustive, all point to the intimate relationship between literature and society. Indeed, the current rate at which young Cameroonians search for immigration possibilities, even clandestinely, speaks for itself.




    While some characters like the ones discussed above adopt survival strategies in the face of devastating social odds, others choose crime and prostitution as the way out. Essuman Patrickson Akroma of Asong’s The Akroma File, is a brilliant and well educated Ghanaian who clandestinely immigrates to Cameroon to find respite from impoverishment and debts. Akroma is an evil genius who finds the corrupt and morally decadent Cameroon landscape propitious for his designs. Indeed, the man kills friend and foe alike, bribes and corrupts officials just to make wealth. And he succeeds. But the greed that has engulfed him becomes the very weapon of his downfall in the end. Asong’s psychological exploration of character here and the dramatic twist of events reveal how poverty and a morally corrupt environment can breed all forms of vice.




    In Eugene Kongnguy’s The Deadly Honey, the young girls of the writer’s native Nso are lured to Douala in search of a better life where they end up as prostitutes. Bongfen, one of the characters owns a beer parlor which is nothing but a disguised whorehouse. She goes back to her village to ‘recruit’ young girls for the business. The end result is the exposure of the already sexually promiscuous Nso environment to the deadly virus, HIV/Aids.




    This sexually permissive environment above, is the setting of Constantine Ngoran’s Nyuysham. Here, the alarming sexual libido of the anti-hero, Nyuysham, generates wife battering and parental irresponsibility. Abandoned with fifteen mouths to feed, Nyuysham’s wife seems to have no other choice than prostitution to survive with her enormous progeny. The daughters too set up shop in the trade while the boys begin as small time thieves, ending up as hardened criminals. The result of such a lewd social environment is nothing but rape, incest, prison and death for the major character, Nyuysham and his offspring. Yet, promiscuity is not only a curse of the poor as we find in Nyusham. In Nyamnjoh’s A Nose for Money, Prospère the major character makes his way to wealth through fortuitous circumstances. Sexual promiscuity and adultery become the parametres through which this wealth is displayed to all and sundry. But such sexual recklessness ultimately leads him to a tragic end. Social vice, at whatever levels, is shown to be the bane of society and is roundly condemned by the writers.




    Love and marriage




    Margaret Afuh in Born before her Time and Margaret S. Ngwa in Divine Love for Cleansing review the traditional hurdles that true love must undergo in order to find fulfillment in marriage. In Born before her Time, the hurdle is a patriarchal setting that chooses husbands for girls even before they are born! Abo, the heroine, rejects her parents’ choice and courageously fights her way through to marry the love of her life, John. In Margaret Ngwa’s Divine Love for Cleansing, an ancestral curse and an intransigent mother are the hurdles Samuel Chebifuh must overcome to marry Anna Akotto, the love of his life. But while true love triumphs in the cases discussed above, Akwenoh, the central character in Nkengasong’s The Widow’s Might, marries the Honorable Makata Mbutuku more for his money than for love. In a supreme twist of fate, she must empty her purse to give her husband a befitting burial. She realizes that the man has died, leaving her penniless with four children in tow. These writers seem to uphold the traditionally romantic perspective of marriage as a union of true hearts in love. Where this is absent as in the case of Akwenoh, the culprit suffers.




    The church




    The Christian church has come under scrutiny by both earlier and present day writers. Often criticized for its active role in colonialism, the church is today viewed from a variety of perspectives by our contemporaries. Linus Asong in The Akroma File and Salvation Colony and Alobwed’Epie in The Death Certificate, continue to view the church as a powerful neo-colonial tool of exploitation. Salvation Colony, sequel to No way to Die, adopts this perspective of things. Dennis Nunqam is redeemed by Pastor Shrapnell’s Salvation Colony, a Pentecostal outfit in post-colonial Cameroon. The materialistic ethos in this church however undermines the very tenets of the Christian religion as the man of God exploits the artistic talent of Dennis to enrich himself and his organization at the expense of Dennis’s wife and children. The Death Certificate on its part intimates that the Catholic Church encourages all kinds of state crimes. It is a place of corruption and moral degeneracy. We are told in the novel that “there is no state muddle that the Catholic Church is not knee-deep in” (6). In effect, we find Archbishop Boa actively involved in political affairs, colluding with state officials to eliminate church rivals and cover up state sponsored assassinations.




    But Margaret Afuh and John Nkengasong on their part portray the church from a rather positive perspective. In Born before her Time, young Abo finds refuge in the convent in Bali when she runs away from old man Worewum’s compound as fifth wife. Its is the church that nurses her to health and becomes instrumental in facilitating the marriage between her and the young John. The Reverend Sisters play intermediary roles in refunding Worewum’s bride price and educating Abo’s parents on the need to respect children’ choices in marriage. For Nkengasong in Across the Mongolo, the educational institutions run by the church like Wysdom College (which Ngwe, his major character attends in Kama), are excellent sites for building the Anglophone character which is synonymous with Christian ethics of hard work, discipline, orderliness, virtue and merit. Wysdom College, a Christian institution, becomes an indicator of what “Anglophoness” is all about. Such juxtaposition emphasizes the extent to which Nkengasong upholds these virtues as defining the character of the Anglophone in Kamangola, the fictional setting of his novel.




    The anglophone question




    It is a given in Cameroon’s political environment to either deny or downplay the existence of the Anglophone problem, what Bate Besong has called in another context “a hostage minority” (18).If it is talked about at all, it is reduced to a tribal debate. Our novelists seem to be of the opinion that it is an urgent issue that must be addressed. Their creative energies are therefore deployed to define and come to terms with what it means to be Anglophone in Cameroon today. Francis B. Nyamnjoh’s hero, Judascious Fanda Yanda in Mind Searching displays knowledge of the existence of the problem as he reflects on the political landscape of his country. According to Yanda, Anglophones constitute a minority that can only be appointed vice ministers in the administration. He rejects this marginal status daring anyone to make him feel one, “call me a second rate citizen if you like but do nothing to make me one” (31).




    Construed as a bildungsroman, Nkengasong’s Across the Mongolo on its part, tells the story of Ngwe Nkemasaah’s growing awareness of who he is as an Anglophone in his country, Kamangola. Ngwe learns through dramatic assaults on his consciousness that he as Anglophone is a historical construct born of the reunification of East and West Cameroon in the plebiscite of 1961. For this writer, re-unification is another “false start” in African history. The validity of this historical event is called into question by the elderly man who intimates to the passengers in the bus that it was “a commodity transaction between the colonial masters and not the will of the people” (41-42). In a rhetorical mode, this elderly passenger wonders whether oil and water can comfortably mix in the same container. The opposing metaphorical binaries suggest the cultural parallels that have failed to blend in the post colonial context of Kamangola. Through Ngwe, Nkengasong demonstrates that the Anglophone identity in Kamangola is denied and despised, leaving him marginalized and subjugated in his own homeland. Ngwe laments, “curse the day the white man came to Africa… changed me from a Nweh man to an Anglophone and then subjected me to slavery in the estates of my brothers who were fortunate to be colonized by the French” (123). In the novel, there is the indication that the Anglophone question exists and failure to address it in a transparent manner will invite other strategies like Ngwe’s Young Anglophone Movement (Y.A.M.) to pressure for the rights of Anglophones.




    Conclusion and observations




    The novels are charged with a socio-political and economic consciousness of the Cameroonian/ African landscape as revealed through the fictional worlds. The same subjects are examined from varying perspectives and degrees, this is as it should be; given that creativity is by and large a private enterprise with each writer bringing his/her own view of reality to the reading world. Nevertheless, the bulk of novels belong to the critical realist tradition which, according to Georg Gugelberger, is aimed at exposing contemporary reality in a critical way (35).Nevertheless, some novelists with a heightened consciousness like Ambanasom, Nkengasong and Alobwed’Epie, envisage not only a new society but demonstrate how such a society ought to be constructed and thought through in a systematic manner.




    At the technical level, there is an increasing experimentation with form and a consciousness of the demands of the novel tradition. This is a far cry from the works of the pioneer generation. Even though the study of craftsmanship has been largely out of the scope of this paper, we have nevertheless, in the course of our research, discovered works of an extremely high technical quality. However, there are those like Eugene Kongnyuy’s The Deadly Honey, where manner is sacrificed on the altar of message. Constantine Ngoran’s Nyuysham and Victims of Circumstances, interpolate vast quantities of hardly dramatized sociological material, making the works read like sociological textbooks. Furthermore these latter works suffer from serious editorial flaws.




    The Cameroon novel in English has been a steady but sure enterprise, growing as the days go by. The 1990s can be said to be the golden years of the genre, consequent on a number of factors-the sociology of the writer, the democratic environment, existence of publishing possibilities and government cultural policy in some cases. The Asongs, Ambansoms, Nkengasongs, Alobwed’Epies are today towering as masters of the art in our context.




    The range in quantity and above all quality, demonstrates that the novel is well on the way to becoming a domesticated tradition in Cameroon Writing in English. As things stand now, a recent endeavour like Joyce Ashuntangtang Abunaw’s bibliography of literature in English of 2004 is already begging for revision. Consequently, criticism of the kind of Isaac-Celestin Tcheho, positing that the production of literature in English ended in 1982 (p.14), is not only myopic but misleading at best. With regard to the novel, wich was our focus in this paper, the views of a prominent critic of the Cameroon literary scene, Shadrach Ambanasom are eloquent: “ the future of this genre in Anglophone Cameroon has never been brightest”(5). Indeed, the Anglophone Cameroonian novel, written within this time frame, has contributed to the flowering of this art form in our contemporary context.
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    Abstract




    This article aims to examine the representation of women in two recent Cameroonian novels, The Lady with the Beard by Alobwed’Epie and The Widow’s Might by John Nkemngong Nkengasong. A major goal of this perspective is to identify ways in which specific features of a culture influence specific aspects of the lives of women.




    The article explores traditional and contemporary sex roles of Cameroonian women. It emphasizes the renewing power of the feminine that arises as traditional and individual strengths are brought together and how the traditional African culture offers rebellious alternatives to women’s traditional roles as in Alobwede’s text. An implicit critique of the 21st century woman is found in Nkengasong’s novel while Alobwede’s gives a critique of patriarchy and a redefinition of the traditional woman. The fundamental image of the woman in the two novels is almost identical: the women rebel and deconstruct cultural paradigms about women gender role stereotyping. Consequently the image of women in the two texts are the same in some respects and different in others. My premise is that the meaning of being a woman depends on the person’s socio-cultural context. Secondly, the protagonists of these texts demystify their social roles and take transgender roles in different dimensions.




    Introduction




    The image of women in Cameroon literature has undergone a change in the last two decades (Bole Butake’s Betrothal without Libation, Anne Tanyi-Tang’s; Ewa and Other Plays, Eneta versus Elimo, and Visiting America; Alobwed’Epie The Death Certificate). These writers have moved away from traditional enduring, self-sacrificing women toward conflicted female characters searching for identity. The images of dependable, lackluster and weak females have radically changed to independent, purposeful and fearless women characters who struggle to assert themselves and defy marriage and family strictures. Alobwed’Epie’s The Lady with a Beard and John Nkemngong Nkengasong’ The Widow’s Might belong to this group. The Widow’s Might portrays a woman who wants her individual worth realized and attempts to break through the suffering that traditional society offers her.




    In early works of literature, phallocentric representations of gender and gender myths, particularly biased to women were projected into African literature. These were based on traditions, societal norms and values that ascribed and defined roles of being male or female. Sociologists argue that no behaviour is natural to mankind; goodness, evil, love, are all products of society. Cultures vary over time and by country and area. Within cultures, groups can vary considerably in their agreement with the main culture. Sociologists call distinctive sets of values within cultures, subcultures (Stephen Moore, 3). The main component parts of culture are beliefs, values and norms. Moore defines values as “the ideas about correct and just behaviour that come from beliefs” (8). For Emade and Akwenoh,-the protagonists of The Lady With A Beard and The Widow’s Might respectively- personal norms are not normal because their personal norms and values are not expected patterns of behaviour in everyday life of their societies.




    Carolyn Kumah in her article “African Women and Literature” in West African Review writes “For the degree to which works are penned by women, the manner in which these texts are critically received, and the roles women occupy within the general body of African literature, are all reflective of societal attitudes toward women” (par.1). Omolara Ogundipe-Leslie in Re-creating Ourselves: African Women and Critical Transformations insists that “If literature, though imaginative, can be used for a systematic study of society,” the status of women’s authorship, and the nature of their depiction within the African literary tradition are certainly issues of great relevance (44). Male-oriented modes of creating characters kept women at the periphery. Hence, these writings marginalize women. However, Alobwde’Epie and Nkengasong in their novels use women as their protagonists and cast these characters against their African traditional institution and contemporary society.




    Analysis




    African Institution can be defined as customs, practices, relationships, or behavioral patterns of importance in the life of African communities or societies. For example, we have the institutions of marriage and the family, and the institution of governance. African institutions are influenced by African traditions. Tradition can be simply defined as a belief or practice transmitted from one generation to another and accepted as authoritative, or deferred to, without argument in a society. Tradition is also a set of customs passed down over the generations orally. It is these traditions that form the culture of a people. Moreover, institutions in all cultures evolve over time because of lessons gathered from experience, and occasionally through lessons learned because of interactions with other cultures. Examples include marriages, funeral rites, dressing habits. Thus, the paper argues that the conception of gender is greatly influenced by these traditions.




    Some African traditions change over time either through experience or through contact with an alien tradition, the good aspects of which are incorporated into a pre-existing culture. As Bell Hooks discusses in Ain’t I A Woman: Black Women and Feminism (1981), we cannot form an accurate picture of women’s status by simply calling attention to the roles females are assigned under patriarchy (12). Emade in The Lady with the Beard transcends her gender role and steps into male defined roles. Traditional myths are some of the factors that influence gender representation. Barbara Rogers, recognizing the negative impact of societal laws on women contends in her book The Domestication of Women that: “For women to internalise a superego representing social norms, the expectations and status assigned to them by a male order, would be incompatible with mental health, or adequate functioning in the society even on its own terms” (31) .This is a vital problem that needs to be studied. How do the characters come out from their marginalized positions? How do they cope with societal expectations of them?




    Emade questions inherited traditions. She plays the drum to announce her sister’s death and Ahone, her sister, asks her “where have you ever seen or heard a woman play a drum announcing death?” (35). All her actions in the novel deconstruct male chauvinism. In Re-creating Ourselves: African Women and Critical Transformations, Molara Ogundipe-Leslie challenges the notion of African tradition being inherently restrictive to women and supports the claim that these patriarchal structures are actually Western imports. She declares, “The British simply swept aside previous female political structure in society, replacing them with completely male structures and positions” (29). In the same vein, Ifi Amadiume in Male Daughters, Female Husbands argues: “whereas indigenous concepts linked to flexible gender constructions in terms of access to power and authority mediated dual-sex divisions, the new Western concepts carried strong sex and class inequalities supported by rigid gender ideology and constructions” (119).




    Emade pegs out “the grave with great craftsmanship and was digging it with the mastery of a professional” (44). The Muabag people are amazed and asked: “Is it in the centre of the courtyard that they bury people?”(45). The women gossip her name. The use of the female conversational trope of “gossip” allows us to examine what people think about Emade. Gossip becomes a medium by which the women define Emade. Emade’s actions conflict with traditional expectations and practices. Her activities essentially contradict her societal gender-based relegation of the woman to domestication. A woman tells her “if people are buried in the middle of courtyards at Atieg, this is not Atieg. This is Muabag, and you should have known that before you came, furthermore, is it women who dig graves at Atieg?”(45). Messape bellows “Is it in courtyards that they bury people in her village?”(45). New Historicists believes that a work of art reflects the culture of the writer’s people. The patriarchal society favours men and so they would not like to see the women as equals. In a lecture delivered in Oslo, Norway, the late Flora Nwapa states “Men and women have always had separate and defined roles and functions. The men use theirs to oppress the women and the women use theirs to survive”.




    Emade’s assertion is vocal, economic and educational. The woman can achieve freedom only from her own initiative since freedom cannot be achieved without fighting for it. And when the Muabag people insist that Mechane should be buried behind the house like her late husband, Emade responds: “this is not a woman digging a grave, this is a woman spitting in your faces...Mechane-daughter-of-the-deities-of Kupe-Muanenguba, will be buried where I have chosen” (46-7). Her reason is to preserve the land for her niece who is married to an Igbo man (47). The “burden of womanhood” imposed by the interface of the Bakossi patriarchy and the myth about the weakness and the delimitations of the woman makes Emade to redefine her identity. Her experience reveals how female characters are made to feel incomplete without men as husbands or as providers.




    Mesumbe, the old man, is called to discipline her’:




    A tite Mesumbe, you are the oldest person in the village now. You are the one who can tell us how things were more than a hundred years ago. Have you ever heard a woman has dug a grave? ... It is being dug in the middle of the courtyard by a woman... from Atieg...who has held us by the neck for advising her not to violate her nature and tradition of the land. We have called you to seek your advice because some of us suggested that we incarnate Muankum at once to handle the matter. (49-50)




    The old man listens and advises that they should leave the matter because:




    ...some problems are like porcupines. No matter how right you are, you don’t grip them with your bare hands... If a woman offends our village, we should not give her the treatment we will give to a man; else she will claim the prerogatives of a man. Let us not beard that woman. Let us not give her a mane. (51)




    Carolyn Kumah emphasizes that “Third world women are typically considered in terms of how they are affected by certain social institutions and systems, not in terms of their own agency, and certainly not in regards to the specific cultural/historical contexts in which they live” (par 15). After her sister’s burial, Emade realizes that all the people where so exhausted that they had fallen asleep. She tries to coax the men to play some music but they are too drunk. She calls some women to sing Mbesu to no avail. The narrator writes:




    Emade got two drums and taught them how to play the accompanying parts. She herself took the lead drum and they started playing ebenzu –a men’s dance. They played so exquisitely well that the neighbouring village vibrated with the rhythm. Most people danced in their sleep. (59-60)




    Emade performs this male oriented role with so much expertise and talent that Sango Mesumbe exclaims “Who is the drummer who is rending the quiet of the night with drum beats reminiscent of Sango Ngole?”He questions, “Has the Bakossi tribe ever had an artist of the caliber sending shock waves in me like this? From where did Ahone hire him?” (60).




    Further, during the combined burial ceremonies of Ahieg and Ngandu, their Igbo in-law runs out of resources. Emade sends for a prize winning boar from her sty in Atieg and the Muabag people think it is their in-law Mr. Okore who has bought it and they rejoiced ululating “He’s burying his in-law...” (62). Ahone realizing the mistake begs her sister-Emade- to sell the pig to their in-law so that he may “dance with it amiss ululating women”. Emade responds: “Will Wobe’s mother die twice... why you always think that the best things must be done by men? That pig grew in my pen. There are male pen owners in Atieg. None of them has bred a pig like that...” (63). Emade’s radical disposition arises from her negation of a stifling societal values and this is why she evolves from stereotyped roles of their traditional roles to a newer role.




    She criticizes the drumming of the men: “they are choking the drums instead of making them speak to the people. The drum must talk. It must penetrate the nerves. It must possess the mind....” (63). After the kad ceremony the people long for the ‘dexterous drummer of two nights earlier takes the podium” (65). As Ahone persuades her to bring the drummer, she asks:




    What are the men doing...men who drink and forget the security of their village! Suppose it is a woman who played the drum. Will they allow her play it in the day as she played in the night? Suppose before she plays she demands that she be initiated into the cults of digging graves, incarnating Muankum, settling disputes at the borders of villages and so on, will they accept? (66)




    The paradox of male dominance and the farce of gender role stereotyping is seen when four elderly men soaked in alcohol beg Emade to play the drum and “satisfy the people”. Emade asks: “Satisfy them in digging graves, in incarnating Muankum, in solving disputes at the boundaries of villages, in playing drums?”(68).The men answer “Yes, even that”. She questions “Are those not the prerogatives of men?” and one of the men says “If the hammock gets bad don’t we cross the river on stepping stones?” These questions are her way to make the men realize that their strengths are limited. It is only at this point that she gets up, picks the lead drum and the compound vibrates “with sweet powerful music as if some witchery were implanted into the drums”. She makes “the lead drum speak...to the living and the dead in a compelling tone...they danced as they had never danced before” (68). The women ululating sing “A belobo nsoo...If hens crow instead of cocks ...The day will still break, o” (68). This is a significant statement. It is the point that the women come to awareness that debunking certain traditional gender taboos does not necessarily mean a sacrilege. The men take offence with the ululation and they reproach the women. So Emade stops the drumming and refuses to drum anymore insisting “If the hens have not crowed, let cocks come forth and crow, after all it is cocks that must crow” (68-69).The end of the dance hurt men and women alike. Emade portrays and pursues the argument that no single task is the domain of man. To her, women should be given the opportunity to exhibit and use their talents. In the novel- the passive dependent roles usually ascribed to the female give way to assertive roles.




    Alobwed’Epie’s treatment of sexual politics in his societies is based on issues feminist cry against – retrogressive cultural norms like women being looked upon as baby machines, cooks, and widowhood. His focus on women issues brings to light the oppressive relationships that are particularly encouraged through myths and customs that only favour the male and in which the female is victimized. Emade’s characterization shows that women must take the initiative to fight for what they require – a decent treatment rather than willingly lying low to be trampled upon. Molara Ogundipe-Leslie strikes a cautious note to women: “Never be at a disadvantage willingly in anything. Never be a masochist. Find husbands who are … friends first and then … life long partners and playmates” (72). The point Ogundipe makes here is very pertinent. The fate of the woman lies in her hands and not in the hands of her parents or kinsmen.




    Even when a baby girl is still an infant, her second class position is emphasized. During Ahone’s grand daughter naming ceremony the chief celebrant says: “Child...we put you on the eaves of a hut to show that you were a woman and belonged to the kitchen. Don’t ever claim to be a man” (78). Still in this naming ceremony Emade tunes a song and the women admonish her: “That is not a women’s song that is a men’s song. A Muankum song...” (79).Christina Nange appreciates the ten foot high heap of stones on Mechane’s grave asking “which men did this work for you?”(86). Emade’s respond is “Should it always be men to lay stones? If a woman lay stones do they crumble?”(86).This response proves a reconsideration of roles ascribed to being male or female.Christina Nange responds:




    If you laid those stones, then you have an elephant double. I cower before you. I admire you. You are nine women put together. It is a woman like you that should be the stake of other women. Your praise name is not a forgery. You are really daughter –of-deities. Your late sister was like you. She was a male woman in this village and even Sango Mesumbe respected her. (86)




    And her sister Ahone appreciates her “if you did that work alone, then you are nine women put together” (90). Emade’s decision to blacken her sister’s grave endears her to most people. The women of Atieg give her a heroine’s welcome. The rebelliousness of Emade assumes a variety of interconnected meanings. Emade by her action and speech questions the present reality of traditional gender role stereotyping and male chauvinism that excludes and dispossesses women. This resurrected female voice thus provides an example of how women can assert their identity.




    The Widow’s Might portrays a woman who wants her individual worth realized and attempt to break through the suffering that traditional and contemporary society offers her. According to the culture of her people, the relatives of the deceased arrange the funeral and concert only with the widow. Mbutuku’s “relations urged Akwenoh to declare her husband’s assets and how much she had in her keeping” (29). Akwenoh says “My husband didn’t leave any money” (29). Ma Eseke tells her “You should have known a long time ago that if you were married to Mbutuku, you were married to all of his family. Your husband’s property belongs to all of us” (29). She replies to this retort “Ma Eseke, if that is your plan, you shall not have a franc. Let me tell you that” (29). Ifi Amadiume in Male Daughters, Female Husbands argues: “whereas indigenous concepts linked to flexible gender constructions in terms of access to power and authority mediated dual-sex divisions, the new Western concepts carried strong sex and class inequalities supported by rigid gender ideology and constructions” (119).




    Chief Eseke warns her:




    The death of Mbutuku is a big burden but you want to sit on it at the same time....if we are asking anything from you we are not asking as strangers. We are asking as people in the heart of the matter. We must follow tradition strictly. Mbutuku’s death does not make you independent of us. It doesn’t give you the liberty to decide what you want to do with his wealth because it belongs to some other person and that is his successor...know that you are my wife and everything that belonged to your husband now belongs to me. As the chief and successor of the Ekwe family, which is your husband’s family, it is my duty to oversee everything about Mbutuku’s property and family. (30)




    There are certain peculiarities at the level of gender, content and form that makes this novel a focus of gender issues as evidence in the extract above. In the traditional African society, widows are given into marriage to the brothers of the deceased to continue the lineage (See Buchi Emecheta’s The Bride Price and Second Class Citizen). It is this custom that Akwenoh questions: “Chief... do you mean it as we would ordinary call our brothers-in-laws” husbands” or you mean something else” (31). The tone of her voice is a statement of her stance and rebellion. She is not going to succumb to the customs and she cannot become a private property. Consequently, since she is not ready to cooperate with the family she is left alone to take her decisions as she pleases.




    The days prior to the burial of her husband, Akwenoh tries to banish the memory of her marital ordeal to no avail. Her painful memory confirms the discoveries she finds out at the demise of her husband. It cracks open her struggle and her fears. Before marriage, she dates so many men but the one she really loves is Ebbi who promises her marriage. Ebbi satisfies her arousing needs but cannot meet up with her material needs. An older person, Pa Noucham who she does not love and as the name suggests has ‘no charm’, is ugly but can fulfill her material needs. One day Ebbi catches her in a drinking spot with Pa Noucham, beats her and stops seeing her. She loses the only man that can make her happy and achieve self worth since later on Ebbi travels out and succeeds in life. She finally marries Mbutuku to fill up the emotional vacuum and age. As a married woman, Akwenoh lives as a free woman because her husband “could not live up to the expectations of a person of class” (63) and provide the essentials. Her husband has become a bore always asking where “she was going to or coming from as if marriage meant that she was forever tied to the dictates of her husband who could not provide for a wife, a husband who didn’t understand the yearnings of a wife” (63). They often wrangle and sometimes he beats her cruelly. She is most disgusted because he drinks all night with his friends and will not put down money for the upkeep of the house. One unfortunate day, she visits her boyfriend Fr. Vaginus and after lovemaking they both fall into a deep slumber. She gets home some minutes after midnight and her husband opens the door for her. He demands “Where are you coming from at this hour, Akwenoh... Akwara! You do not behave like a married woman. Returning home after midnight! Not in Mbutuku’s house. Akwenoh...” (65).Akwara in Cameroonian parlance means prostitute. It describes Akwenoh as a promiscuous woman and promiscuity in marriage by the wife is a sacrilege in traditional african society.Wives are expected to behave in a subdued manner to their husbands even when they are wrong. Wifehood demands that the woman is subordinate to the man who is lord and master of the home. Marriage becomes a new form of slavery.




    Her counter to her husband is revealing. Her misconduct is as a result of the fact that her husband is not able to meet up with his social and financial commitments to her and her children:




    ...you spend your nights drinking with friends while your children starve. And you call me a prostitute...Even if I were one it’s your poverty that has caused it. Have you ever bought me a dress since I fell into this your latrine you called a house? You can’t maintain a woman and you want to control her. I will not accept it. (65)




    These lines reveal that Mbutuku has failed in his responsibility as the provider of his home, leaning against patriarchal dogmas and institutions. It shows the kind of hardship many contemporary women go through and which have pushed them to double standard of coping with the pressure and demands of a woman, a wife and a mother. Akwenoh has lost all virtues of womanhood and motherhood which is essentially to protect her children and family name. The question is what kind of a woman is Akwenoh ? What is her mission in life as a woman created for a man or as a mother? Does she reflect all the social constructions/patriarchal image of the woman? No! Akwenoh deconstructs all gender role stereotyping and reconstructs the image of the contemporary woman who is not ready to take her husband’s frolicking in silence. She represents the new wave of women who believe that what is good for the gander is good for the geese. The husband reminds her that “You saw poverty and fell into it head and toe. I remember you even begged to be married to poverty, Akwenoh (66)”. She retorts” If I went into poverty with all my soul I still have legs to get out of it” (66). The image she cuts here is not a silent woman but a very bold one who desires to air out her feelings. She envisages her possibilities and makes it known to her husband. Marriage to her is not a dungeon where she does not have a choice to leave when she chooses. In this situation, some Cameroonian women live a life of sexual and gender discrimination from their men and as a result women find themselves rebelling and deconstructing cultural paradigms against patriarchy even as the women fight their own men. The husband thunders “Akwara, you don’t talk to me like that”. Akwenoh responds:




    You church rat. Don’t call me Akwara again. Look at yourself ...The collars of your shirt are all chopped, all your trousers chopped between the legs. I’m often ashamed introducing you to my friends as my husband because you look like someone struck with misery. (66)




    Yes, I believe that the husband should not call her Akwara (prostitute) because he is a confirmed womanizer. As Elleke Boehmer points out in an essay on “Mother- Lands, Mothers and Nationalist Sons; Representation of Women in African Literature” symbolically women are ranged above men while in reality they are kept below them (229-247). The very crime that he accuses her of is the very one he is guilty of. These lines hurt Mbutuku’s self-worth but problematizes Akwenoh’s ordeal. Mbutuku gives her a blinding slap, punches and kicks her. This beating provokes her to a new insight that this man can end up killing her. Her life is more important. The following day, she abandons her children, leaves and goes to live in Potopoto quarter with her mother. A few days later her husband and his friend Mutase come to beg her to return home (67).




    The institution of burial is also raised in this novel. Mbutuku’s family feels it is a sacrilege for their brother to be buried outside the village. Chief tells Akwenoh, “Our ancestors would be angry with us for separating kinship” (113). Ma Eseke emphasizes”Do not cause those who make the universe to wake and sleep to bring more woe unto our family” (113). Akwenoh stubbornly refuses to heed to her in-laws and chief reminds her “...A corpse is a collective burden, my wife, but you have decided to carry it alone” (114).The thought of the widowhood rites and the possible seizure of her husband’s property by her in-laws make her stubborn.




    At this point of crisis, she decides to check how much money her husband leaves behind. She is overwhelmed to find only twenty thousand francs in her husband’s briefcase. Moreover, she discovers that her husband is heavily indebted to the parliamentarian group and the National Bank of Credit and Commerce (116-119). The reality she faces is too severe. The money and property she thinks her husband owns is not his. The house is mortgaged as collateral to the bank (117-118). She can no longer bury her husband in town as she earlier thought against the dictates of chief Ekwe who insists ”...You cannot bury your husband in town as it is your plan”(112). The bank will sell the house to recover the money the deceased owes. She comes to a point of awareness- she is a homeless widow of a parliamentarian. She thinks of committing suicide but the thought of her children prevents her. She cries “Oh my husband, what have you done to me and the children?”(119). Now she has to go back and beg her in-laws to help her bury her husband at least by providing a burial place in the ancestral grove which she earlier refused. Despite the great discoveries after the death of her husband, Akwenoh resolutely determines that her husband must be given a befitting burial. She cannot fail in this duty. This shows that deep at heart she is warm, loving and compassionate but the stark reality of her’s and her children’s needs push her into the kind of life she finds herself in.




    In this decision she realizes she must yield to the traditions and custom of Ekaka. As the narrator writes;” She had come to a compromise with her self that her position was down to earth and to that lowly state she was bound then and after-the mattress was appropriate for her” (128-9). After this awareness of personal reasoned consciousness, Akwenoh dutifully gives in to the widow’s rite as defined by the Ekaka custom. The narrator emphasizes: “Akwenoh sat still at the corner, unconditionally accepting to do whatever the women aksed (asked) her to do. Her only wish was to eat some food....she sat back and waited patiently for the evening” (152). And the novel ends with this sentence. The Widow’s Might tells the story of Akwenoh’s struggle to acquire wealth and a popular name. The title of the novel is a kind of a paradox. The word Widow’s Might could be an allusion to the biblical Widow’s mite. The Widow’s mite may be an insight of how Akwenoh falls from grace to grass and the dispossession of all her possessions not because she is a widow by her in-laws but her husband who borrows money and uses his properties as collateral. It could also mean the manner in which widowhood rites are performed.




    Conclusion




    The novels represent divergent portrayals of woman. The depictions range from the negative to the disgusting, from the evil woman to the perfect woman who is endowed with a new vision of life. It is in this light of the above that the two authors chosen negotiate the creation of their fictional characters.




    The protagonist in The Lady with the Beard features in a positive and autonomous capacity as a woman- independent, enterprising and daring- howbeit a widow, struggling, despite the constraints of patriarchy, to foster change and re-invent handicaps, tragedies into  self-affirming  and life-changing  projects. However, Emade- “The Lady with A Beard” is also cunningly and negatively portrayed as a victim of the society she lives in.Thus, Emade uses her cultural position to actively challenge the socio-economic, political, and spiritual structures of her community. Why should Emade’s life be traumatic and critical? She tries to locate a new identity for herself but society frowns at her. This is why I have the opinion that Alobwede’s mission is to subject the woman not liberate her. None of Emade’s action was supported in the text except once when the women sang “A belobo nso...If hens crow instead of cocks, the day will still break, o”(68).The struggle to liberate herself is based on her coming to consciousness and realizing the need to actualize herself and locate her own identity. By systematically allowing the characters to question Emade’s efforts, Alobwed’Epie subverts Emade’s action and curtails her independence. It is consciousness and willpower that gives Emade transgender qualities and make her question her insubordination. While Emade questions the various institutions that delimit the woman and fashion new values for the woman, Alobwed’Epie sanctions old conventions thus the old man at the end of the novel advises Emade: “Go home and appease your people”(116). However Emade, just as the feminists advocate, redefines male-female relationship. Emade’s metaphorical awakening and subsequent self realization progressively sets out patterns of these resistances that radically redefine her from the erstwhile conventional woman, mother and wife to a defiant new woman. This rebellion and resistance questions the patriarchal norms and values and male centred establishment. It is because Emade undermines patriarchal authority that Alobwed’Epie makes two characters to redress Emade and ask her to seek peace. It is for this reason that I reconsider Alobwed’Epie as a feminist. These dynamics of revolt - such as digging a grave, building the grave and playing the drum- that Emade undertakes excellently pitches her against the people.




    Emade’s desire is to effect some positive change in her societies. Emade rebels and make the men and women around her to know that contrary to popular opinion women are not necessarily the weaker gender, but forces to be reckoned with. The rebelliousness of Emade assumes a variety of interconnected meanings.  Emade by her action and speech questions the present reality of traditional gender role stereotyping and male chauvinism that excludes and dispossesses women.  This resurrected female voice thus provides an example of how women can assert their identity.




    Nkengasong’s protagonist on the other hand provides deep insights into the strategies some contemporary women adopt to combat exclusion in order to emerge from the shadows to the centre. The woman is portrayed in The Widow’s Might as a betrayer, a cheat and a prostitute like Akwenoh. The novel reveals contemporary issues in Cameroon society. Akwenoh is representative of women who have illicit sexual affairs outside their matrimonial home. Some of them think it is smart to do so but some of them end up in a disaster. Nkengasong does not idealize the woman; he gives a picture of her as a prostitute, simply a `bitch’. There are many “Akwenohs’” in our contemporary society. She is a prototype of women whose individual interests supersede communal interests. They pursue their individual greed above the bonds of family, love and sisterhood.




    The inner side of this character is known through reminiscences and an exploration of the psychic state of the character. Through characterization Nkengasong highlights that Akwenoh’s aspirations fall into three groups; desire to be among the top women in her society, desire for sex as with her young boyfriend and desire for material wealth. In this novel, Akwenoh finally comes to the realization that life is like a pendulum, a balance of pain and joy- anger and sadness from which wisdom results. She acknowledges her ignorance of not knowing the man she married. This is one of the strongest points of this novel. In this realization comes the predicament of many Cameroonian women who are married to men they do not really know. At the beginning, she is blind, but at the end of the novel, she objectively assesses her situation. She picks up the broken pieces of her dream and still positively decides to pick the ropes and begin anew. Certainly, Akwenoh coming to awareness is influenced by her multiple identities and experiences. Thus, The Widow’s Might becomes a text through which women can analyse themselves and a venue through which women can redress their status quo.




    Just as Alobwed’Epie incorporates the sense that the subjection and the victimization of the woman under the patriarchal African system is also a physical, intellectual and psychological space with its own dynamics tensions and contradictions, Nkengasong’s novel also represents the dilemma of the modern Cameroonian woman.Thus these authors are profeminists who have, with empathy, spoken for women.




    References




    Alobwed’Epie. The Death Certificate. Yaoundé: Editions CLE, 2004.




    The Lady With A Beard. Yaoundé: Editions CLE, 2005.




    Amadiume, Ifi. Male Daughters, Female Husbands: Gender and Sex in an African Society. London: Zed Books, 1987.




    Boehmer, Elleke. “Mother- Lands, Mothers and Nationalist Sons; Representation of Women in African Literature”. (1992, pp. 229-247),




    Bruner, Charlotte, ed. African Women’s Writing. London: Heinemann, 1993.




    Busia, Abena. Testimonies of Exile. Trenton, NJ: Africa World Press, 1990.




    Butake, Bole. Betrothal Without Libation, Yaoundé: Editions CLE, 2005.




    Chipasula, Frank and Stella Chipasula, eds. African Women’s Poetry. Florence: Heinemann, 1995




    Chukukere, Gloria. Gender Voices and Choices: Redefining Women in Contemporary African Fiction. Enugu, Nigeria: Fourth Dimension Publishing, 1995.




    Davies, Carole Boyce and Anne Adams Graves, eds. Ngambika: Studies of Women in African Literature. Trenton, NJ: Africa World Press, 1986.




    D’Almeida, Irene. Francophone African Women Writers: Destroying the Emptiness of Silence. Gainesville: University Press of Florida, 1994.




    Graham, C. K. The History of Education in Ghana from the Earliest Times to the Declaration of Independence. London: F. Cass Press, 1971.




    Hooks, Bell. Ain’t I a Woman: Black Women and Feminism. Boston, Mass.: South End Press, 1992.




    James, Adeola. In Their Own Voices: African Women Writers Talk. Nairobi: Heinmann, 1990.




    Jones, Durosimi, Marjorie Jones, and Eustace Palmer, eds. Women in African Literature Today. Trenton, NJ: Africa World Press, 1982.




    Kennedy, Ellen Conroy, ed. The Negritude Poets. New York: Thunder Mouth Press, 1989.




    Kolawole, Mary E. Modupe. Womanism and African Consciousness. Trenton, NJ: Africa World Press, 1997.




    Mohanty, Chandra, Ann Russo, and Lourdes Torres, eds. Third World Women and the Politics of Feminism. Bloomington: Indiana University Press, 1991.




    Kumah, Carolyn. (2000). “African Women And Literature”.June 18th 2005. West Africa Review: 2 , 1.[iuicode: http://www.icaap.org/iuicode?101.2.1.15] (2000)




    Moore, Stephen. Sociology Alive! Second Edition Cheltenham: Stanley Thornes Publishers, 1996




    Musisi, Nakanyike. “Colonial and Missionary Education: Women and Domesticity in Uganda, 1900-1945.”




    Newell, Stephanie, ed. Writing African Women. London: Zed Books, 1997.




    Nfah-Abbenyi, Juliana Makuchi. Gender in African Women’s Writing: Identity, Sexuality, and Difference. Bloomington: Indiana University Press, 1997.




    Nkengasong. John Nkemngong. The Widow’s Might. Yaoundé: Edition CLE, 2005.




    Nwapa, Flora. “Sisterhood and Survival: The Nigerian Example.” A Paper read at the International Feminist Book Fair. Oslo: Norway, 1986.




    Ogundipe-Leslie, Molara. Re-Creating Ourselves: African Women and Critical Transformations. Trenton, NJ: Africa World Press, 1994.




    “African Women, Culture and another Development”. Journal of African Marxists N°. 5 (February), 1984: 89 (qtd. in Emerging Perspectives on Buchi Emecheta. Marie Umeh (Ed.) Trenton: African World P. Inc. 1996: 155-167.




    Rogers, Barbara. The Domestication of Women: Discrimination in Developing Societies. New York: St. Martin’s P., 1980.




    Schipper, Mikene. Beyond the Boundaries: African Literature and Literary Theory. London: Allison and Busby, 1989.




    Stratton, Florence. Contemporary African Literature and the Politics of Gender. London: Routledge, 1994.




    Tanyi-Tang, Anne. Ewa and Other Plays. Yaounde: Editions CLE, 2000.




    

      	
o Eneta Versus Elimo. Yaounde: Editions CLE, 2000.





      	
o Visiting America. Yaounde: Sherpa, 2004.



    




    Charly Gabriel Mbock : écrivain du terroir
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    Résumé




    Bien que Charly Gabriel Mbock appartienne à la génération des écrivains de l’époque post coloniale, les histoires racontées dans ses deux romans (Quand saigne le palmier et La croix du cœur) se situent à l’époque coloniale, aux premiers moments de la rencontre des cultures occidentale et africaine. L’étude de l’organisation spatiale a révélé une société qui a perdu sa pureté originelle et vit un conflit culturel qui ne trouvera sa solution que dans le compromis.




    Introduction




    Le mot « terroir » désigne un territoire exploité par un village, une communauté rurale. C’est la province et la campagne considérées sous le rapport de certaines habitudes typiques, des cultures locales. Un écrivain est dit du terroir lorsqu’il aborde dans son œuvre les problèmes de sa région natale, décrit les croyances, les us et coutumes propres à celle-ci et dans la mesure du possible en des termes du terroir. Les espaces, les formes, les pratiques et les thèmes seront par conséquent les éléments qui enracinent une œuvre dans un cadre, un contexte précis. Que Charly Gabriel Mbock soit un écrivain du terroir, on peut le prouver en montrant l’ancrage de son œuvre dans la culture de son pays bassa natal. Pour ce faire, nous retiendrons comme corpus deux romans de cet auteur, notamment Quand saigne le palmier (1989) et La croix du cœur (1982). Notre objectif dans cette étude sera de dégager des textes les éléments d’enracinement ci-dessus évoqués qui sont autant de signes socioculturels locaux. à cet effet, après la description du contexte de production, l’on présentera le corpus, l’organisation de l’espace et de la société d’origine de l’auteur, ainsi que la base économique. On obtiendra ainsi le socle structurel qui déterminera une superstructure à plusieurs dimensions dont on dégagera l’idéologie de l’auteur.




    Contexte de production




    Le nom et le lieu de naissance de l’auteur des œuvres du corpus renseignent respectivement sur l’espace géographique et son appartenance à l’unité anthropologique y résidant. Il s’agit, de toute évidence, du pays bassa situé dans la partie méridionale du Cameroun et partagé entre les provinces du Littoral et du Centre. Sa date de naissance (le 5 janvier 1950) et les dates des premières publications de ses romans suscités permettent de classer Charly Gabriel Mbock parmi les écrivains de la génération postcoloniale. Or, comme toute littérature, la littérature camerounaise rend compte de la société qui l’a générée et évolue au rythme des mutations sociales, politiques et historiques de celle-ci. à l’époque coloniale qui a généré une littérature de revendication, la préoccupation majeure des écrivains était d’affirmer la personnalité et la culture des Négro-Africains bafouées par l’oppresseur blanc. Après les indépendances, les Africains se tournent vers eux-mêmes et tentent de purifier la nouvelle société africaine des tares héritées de la colonisation et de promouvoir une vie typiquement africaine, un nouvel essor dans tous les domaines de la vie nationale. La littérature moderne se fait authentique et a le souci d’adapter son expression et son langage à l’Africain qui est désormais sa cible prioritaire. On assiste alors comme disait Thomas Melone à « un mouvement profond de réinsertion du texte dans le contexte », c’est- à - dire à un retour à la tradition. C’est à cette deuxième période qu’appartient l’œuvre de Charly Gabriel Mbock, singulièrement les textes qui nous préoccupent. Quand saigne le palmier parle des problèmes de l’Afrique traditionnelle et La croix du cœur fait la peinture de l’Afrique traditionnelle aux prises avec l’Occident. Mais ce que les deux romans ont de commun c’est qu’ils contiennent un nombre important de signes culturels dont l’analyse pourrait permettre la compréhension du texte et montrer son enracinement dans le contexte.




    Présentation du corpus




    Quand saigne le palmier est la relation d’une quête dont le pouvoir est l’objet ultime. L’histoire a lieu dans le village non nommé du chef Nyemb Banol. Il a initié son fils à l’art de gouverner. Mais, pour être un chef digne de ce nom et mériter de succéder à son père, Bitchoka doit se marier et faire des enfants. Seulement il en est incapable et n’ose pas l’avouer. Il tente de se suicider en se noyant dans la rivière Djuel. Il est sauvé de justesse par Lién qui, non seulement promet de ne pas le trahir en révélant son forfait au village, mais lui indique un guérisseur.




    Sondi est le nom de la fille du chef des Log Témb qui fut promise à Bitchoka. Sur la route qui menait chez ces derniers, coulait l’eau fraîche et claire de La Fontaine-Assise où l’on se reposait pour refaire ses forces. C’est ici qu’eurent lieu les pourparlers qui aboutirent à la conclusion du mariage de Bitchoka et Sondi. Des mois passèrent et le vieux Nyemb Banol attendait en vain son petit – fils. Le guérisseur avait donné la virilité et non la fécondité au jeune chef. Et c’est encore Lién que ce dernier sollicite pour qu’il vienne à son secours en fécondant sa femme. Mais Lién n’accepte de lui rendre ce service que sous la condition d’un serment prêté sous le palmier sacré : « Le palmier saignera celui qui aura trahi » (p.53)




    Mais l’enfant de Sondi ressemble à Lién au physique comme au moral, ce qui fait jaser les habitants du village. La rumeur rend le chef jaloux. Il accuse sa femme d’infidélité et son ami de trahison. Il envoie ce dernier avec trois de ses amis au bagne, le chantier Nak Nak, rompant ainsi le pacte qu’il avait signé. Il sera piqué par une épine de palmier qui le saignera jusqu’à la mort.




    La croix du cœur, quant à elle, est la dramatisation du conflit des religions traditionnelle et nouvelle. Le missionnaire Saango arrive à Song Ndum et la nouvelle se répand à Song Mboua. Il veut construire sa paroisse dans ce dernier village, sur la colline Hikôamadje. Ce projet est considéré comme sacrilège par Béba Nuga le devin, la colline étant habitée par les esprits des ancêtres, les totems et les serpents. Par bravade, Sakio le catéchiste et son oncle Ngagbe Ngagbe envoient deux hommes défricher la colline. Ils meurent tués par les crochets de vipère lancés par le devin. Après une retraite de quelques jours, Sakio entreprend d’exorciser la colline afin de la défricher mais il est mordu par un serpent envoyé par le devin. Ce dernier finit par accepter la nouvelle religion considérée comme le prolongement de la traditionnelle.




    Un soir, Sakio vit Malét ma Nkana l’instituteur et l’infirmière Malena dans la chapelle. Il pensa et dit à ses ouailles qu’ils ont profané celle-ci en y forniquant. L’instituteur reconnut qu’ils étaient tous les deux dans la chapelle mais qu’ils n’avaient rien fait qui pût la profaner. Comme le catéchiste insistait, Béba Nuga les soumis tous les deux à l’épreuve de la corde. Celle-ci consistait à traverser une corde spécialement préparée par le devin. L’instituteur parla et traversa la corde sans difficulté ayant dit la vérité. Le catéchiste par contre ne put traverser et s’écroula. Ses ouailles virent dans sa chute l’échec de sa religion, jetèrent les croix et les médailles qu’ils portaient et se dispersèrent. La chute de Sakio fut le début d’une maladie grave que seule l’antilope royale (nkwaha) prescrite par les ancêtres consultés par Béba Nuga put traiter. Cette dernière est un cadavre humain exhumé. La guérison du catéchiste fut interprétée par certains comme l’œuvre des ténèbres. Mais Sakio y vit l’œuvre de Dieu se servant des ténèbres pour faire le bien. Il pense qu’il n’y a pas incompatibilité entre les deux religions.




    Le conflit des religions s’illustre également par la Sainte Cène. Les espèces de pain de blé et de vin de la vigne s’étant épuisées, Sakio eut l’idée de les remplacer respectivement par le manioc et le vin de palme pour satisfaire les fidèles qui n’avaient pas encore communié. Le soir une tempête fit s’écrouler la chapelle. Certains y virent un signe de la colère de Dieu causée par l’initiative du catéchiste. Sakio et son oncle se promirent de reconstruire plus solidement la chapelle.




    La vieille Yacobina Ngo Massoda est une ouaille de Sakio qui se distingue par son manichéisme. Elle n’envisage aucun compromis entre les deux religions. à son fils Pom Djis, élève catéchiste en formation à Sakbayemi, elle destine l’infirmière Malena. L’un et l’autre s’aiment et veulent se marier. Mais Mère Yaco n’aura pas le bonheur de voir ce mariage. Elle mourra avant.




    L’organisation de l’espace




    à l’intérieur des frontières du Cameroun, se trouve le pays bassa auquel appartiennent les macro espaces ou villages décrits dans les romans. Ils constituent le théâtre des histoires racontées par ces derniers.




    La géographie se reflète dans les textes à travers les toponymes. L’étude de l’espace passe par conséquent par la toponymie. Des résumés des textes se dégagent les principales localités qui sont autant de macro espaces permettant de baliser le champ spatial où se déploie l’action.




    Dans Quand saigne le palmier, l’on a notamment le village non nommé de Nyem Banol le vieux chef, père du héros Bitchoka où coule la rivière Djuel, les plantations du village dont la palmeraie de Lién, La Fontaine-Assise qui sourd du pied d’un grand arbre sur le chemin qui mène chez le chef des Log Témb, père de Sondi, l’épouse de Bitchoka. Hors de ce cadre on a Ndog Sul, le village du guérisseur que consultera Bitchoka et le chantier Nak Nak, espace associal, tristement célèbre, identifié à la mort, car on en revient rarement.




    Dans La croix du cœur, l’espace où se déroule l’histoire racontée c’est le village Song Mboua avec la colline Hikoamadje qui porte à son sommet la petite chapelle. Sur un flanc de la colline s’étendent les bâtiments de l’école et plus bas, dans la vallée, les maisons d’habitation des villageois, suivies du bosquet qui les sépare de la rivière Kanda.




    Liée à cette organisation de l’espace est l’évaluation des distances et du temps. Les distances s’évaluent en nombre de rivières à traverser. Ndog Nlét, village où fut trouvée l’antilope royale qui permit de soigner le catéchiste se trouve à trois rivières de Song Mboua. La réputation de Béba Nuga comme devin est établie au-delà de sept rivières (p.123).




    Le temps au contraire se compte en nombre de récoltes d’ignames, de saisons de pluies, d’apparitions de lunes, de jours. La tante paternelle de Bayemi était venue en mariage à Song Mboua neuf saisons de pluies avant l’arrivée du garçon dans ce village. (p.78) Malena naquit et perdit sa mère neuf jours après la pêche collective. (p.95) Sakio évoque souvent son père mort depuis bientôt huit grandes saisons des pluies. (p.151) Mandeng le frère de Mbadi était mort trois récoltes d’ignames avant le retour de voyage de ce dernier. (p.29) « Il n’y a pas longtemps, dit Mpèlè Ngok, je crois, c’était peu avant l’apparition de la dernière lune, Sakio me disait que son Dieu n’était pas venu pour rassembler mais plutôt pour diviser des frères. »(p.121) « La plus récente épreuve de la corde remontait à douze ou treize lunes. » (p.126).




    Ces techniques d’évaluation du temps et de l’espace montrent que l’action se situe à une époque où les populations de la région avaient encore leur vision traditionnelle du monde marquée par l’hydrographie et les rythmes cosmiques (saisons, apparitions des corps célestes), le contact avec l’Occident étant récent. Elles n’avaient pas encore pu maîtriser la notion géométrique de kilométrage (les routes étant rares voire inexistantes) ni celle du calendrier romain.




    Organisation sociale et vie matérielle




    Après la présentation du corpus et de l’organisation de l’espace, s’impose l’étude de la production de la vie matérielle et de l’organisation de la société chez les Bassa à l’époque où se situent les histoires racontées par les ouvrages du corpus.




    Il s’agit d’une société qui a perdu sa pureté sous l’influence d’une force étrangère : celle du Blanc. Bien que l’auteur appartienne à la génération des écrivains d’après les indépendances, les histoires qu’il narre dans ses deux romans remontent à l’époque coloniale. La présence du Blanc est déjà perceptible dans Quand saigne le palmier par l’évocation du chef de canton, du chef de groupement, du chef de village (p.16), des gardes et du chantier Nak Nak. C’était des institutions coloniales, les Bassa étant une société non étatique, le type de société que l’ethnologie coloniale a faussement appelée acéphale. Ceux qui y détenaient le pouvoir étaient de grands polygames pères de nombreux enfants. Le pouvoir consistait donc en la possession des femmes au double sens d’acquisition et de fécondation. Dans La croix du cœur, la présence du Blanc est plus explicite. Le missionnaire Saango qui apporte la nouvelle religion est décrit comme l’étranger à la barbe de maïs. (p.132)




    S’agissant de la production de la vie matérielle, les Bassa sont un peuple qui vit d’agriculture, d’élevage et de pêche et pratique une économie de subsistance et non de marché. Lién, dans Quand saigne le palmier, est propriétaire d’une palmeraie et membre d’un groupe de quatre amis qui travaillent ensemble à tour de rôle dans leurs plantations respectives. En outre, il élève les porcs, pêche dans la rivière Djuel et chasse bidja le rat palmiste. Dans La croix du cœur existe un débat au sujet des méthodes de récolte du vin de palme : le grimpement ou l’abattage. Mbadi (Sakio) défend la première méthode et condamne la seconde comme antiéconomique. (p.29) C’est d’ailleurs au haut d’un palmier que l’envoyé de Dieu le trouvera et lui dira comme Jésus à Zachée de descendre. D’où son prénom Sakio. Il est également question de produits agricoles comme le manioc, le mbongo, le ndong, le piment sandoï (p.118), les trois derniers servant à la fois de condiments et de plantes médicinales. Il y est également question de deux sortes de pêche : la pêche collective et la pêche à la ligne. La première s’appelle nkomè, du nom de la mixture toxique obtenue en pilant plusieurs variétés d’herbes pour tuer les poissons, la seconde se pratique avec un hameçon et un petit panier pour empêcher le poisson de retomber dans l’eau.




    La superstructure




    Ainsi décrites, l’organisation de la société et la production de la vie matérielle ou base économique constituent le socle structurel qui a généré une superstructure multi -dimensionnelle : ludique, littéraire, linguistique et magico religieuse.




    Le jeu




    Dans Quand saigne le palmier il est question d’un art martial : le combat de la machette (p.71). C’est un duel qui oppose deux adversaires. Armé d’une machette à fourreau, l’un d’eux devra frapper l’autre sur une épaule, le plus fermement possible. Celui-ci devra résister, supporter la souffrance, faire preuve d’endurance, de force. Lién dut affronter le serviteur du chef délégué par ce dernier. Il encaissa les coups du serviteur jusqu’au moment où la machette échappa aux mains de celui-ci qui perdit alors le droit de recommencer. A son tour, Lién frappa si fort qu’au neuvième coup le serviteur prit la clé des champs. Ainsi le chef Bitchoka fut vaincu par Lién. (p.81) Avant cela c’est Nyemb Bicthoka le fils du chef qui se faisait battre par Ngwé Ndébi à la même épreuve rendue moins cruelle pour les enfants, une palme remplaçant la machette. Il détala au neuvième coup. (p.73)




    Dans La croix du cœur, on évoque deux jeux bien connus des Camerounaises : le ngam et le n’bam. Le premier se pratique avec sept galets dont on lance un en l’air et on essaye de le récupérer après avoir ramassé les autres deux fois trois, puis trois fois deux, puis quatre plus deux, puis cinq plus un, puis six à la fois...Etait victorieuse celle qui faisait ces tours sans laisser tomber un galet. Elle avait le droit de désigner celle qui devait lui succéder. Le second jeu, le n’bam,




    Supposait deux camps opposés, une attaque et une défense. Il consistait à claquer des mains et à battre des pieds dans un rythme à cinq temps. Au cinquième temps, la jeune fille qui attaquait et celle qui se défendait soulevaient chacun un pied. Si les deux pieds soulevés se trouvaient du même côté, la gauche de l’attaque et la droite de la défense, la défense avait fait mouche : elle venait d’atteindre l’attaque d’une « flèche ». Trois « flèches » suffisaient pour que l’attaquante fût prisonnière de la défense…La victoire revenait au camp qui avait le plus de captives, car les rôles changeaient après quelques temps.  (p.77)




    La signification anthropologique et didactique de ces jeux est évidente : le combat de la machette a pour finalité la culture de l’endurance et du courage, le ngam celle de l’adresse, de l’attention et de la concentration. Ces dernières vertus se retrouvent dans le n’bam qui en outre décrit la vie comme un combat. La société se reflète dans le jeu. Ne peuvent avoir le pouvoir que les meilleurs, c’est-à-dire les plus forts, les plus adroits et les plus astucieux. Les vaincus sont captifs, soumis par les vainqueurs.




    La littérature




    Les deux romans sont émaillés de proverbes inspirés par les réalités de l’environnement local (faune, flore, société) et les activités de la vie quotidienne (chasse, pêche…). La vie se reflète dans l’art et la littérature. Dans Quand saigne le palmier, de nombreux proverbes parlent de pêche et de chasse. Le thème central étant le mariage, une analogie est établie entre ces activités et la conquête de la femme. Celle-ci est le gibier ou le poisson et l’homme le chasseur ou le pêcheur encore qu’il arrive que les rôles soient inversés quand c’est la femme qui cherche l’homme. Le cas se produit lorsque Sondi, injustement accusée d’adultère et battue par son mari, décide de le tromper effectivement. Pour ce faire, elle s’adresse à Lién en ces termes : « Kumba l’épervier fut injustement accusé de ravir des poussins aux poules. Et par révolte contre cette fausse accusation, Kumba ne vit plus que de poussins…Je suis venue dans ta plantation. C’est Kumba que je m’appelle. » Mais ce cas est unique. La plupart du temps, c’est l’homme le prédateur et la femme la proie comme le prouvent les proverbes suivants :




    - Nos pères disaient que les chasseurs sont toujours nombreux à voir l’antilope dans la forêt.  (p.45)




    Sens : Plusieurs hommes convoitent une femme mais un seul est élu.




    -  Mon père me disait que le lion a beau être puissant, il ne peut dévorer une antilope tant qu’elle est éloignée (p. 37)




    Sens : Pour avoir une femme il faut aller la quérir là où elle se trouve.




    -  Nos pères disaient que le perroquet a perdu sa raison à force de jacter.  (p.36)




    Sens : C’est le sage Bikop qui lance ce proverbe pour dire qu’à force de manger et de boire il a oublié l’objet de sa visite. Mais ce n’est qu’un prétexte pour entrer enfin dans le vif du sujet et poser le problème qui l’a amené chez les Log Témb,  à savoir le mariage de son filleul Bitchoka. Jusque là il a parlé de tout autre chose. C’est l’usage. On n’entre pas dans le vif du sujet de façon brusque.




    Parfois le proverbe prend la forme interrogative :




    - L’enfant refuse-t-il le sein de sa mère sous prétexte qu’il est malpropre ? 




    Et la réponse suit, donnant ainsi au proverbe une forme dialoguée :




    - Non, fils de mon père…Jamais …il le prend fût-il couvert de gales. (p.35) 




    C’est une formule de politesse que Bikop utilise pour offrir à son tour du vin de palme et du cola aux Log Témb.




    Dans La croix du cœur, on trouve un nombre beaucoup plus impressionnant de proverbes dont voici quelques échantillons :




    - Nos pères disaient que seul le doigt souple retire la moelle nourrissante de l’os. (p. 17)




    C’est Sakio, le catéchiste, qui justifie ainsi son attitude prudente face aux forces des ténèbres, c’est-à-dire aux croyances traditionnelles. Ce faisant, il s’adresse à son oncle maternel qui prêche un manichéisme rigoureux avec le rejet de la religion ancestrale au nom du christianisme. Ce dernier est bien disposé à l’écouter puisqu’il lui dit :




    - Nos pères disaient que l’œuf peut permettre à une poule de retrouver son nid  (p. 45)




    Pour dire que la vérité ne vient pas toujours des aînés, les jeunes peuvent également la découvrir et la révéler aux anciens. Tout en critiquant Sakio, l’oncle Ngagbe Ngagbe finit souvent par accepter ses éclairages au sujet de la compatibilité des deux religions qui sont apparemment en conflit. Chaque fois qu’il discute avec son neveu il cite ce proverbe si bien qu’il est assez récurrent dans le texte. (p. 191) Ce n’est pas de la complaisance de sa part. Il est très rigoureux et critique à l’égard du catéchiste comme le prouve le proverbe qui suit :




    - Nos pères disaient que l’on ne peut abhorrer l’escargot et conserver sa coquille. (p. 43)




    Il a surpri Sakio en train de prier sur le crâne de son père alors qu’il a brûlé, sur l’ordre du missionnaire, toutes les autres reliques. L’oncle du catéchiste dénonçait ainsi son attachement à la religion traditionnelle comme incompatible avec la foi chrétienne qu’il a embrassée.




    Outre les proverbes, on a des histoires qui jouent le même rôle en décrivant de façon imagée une situation du roman. Ainsi après l’histoire de Koumba l’épervier dans Quand saigne le palmier, on a dans La croix du cœur celle des trois chiens racontée par Bayemi à sa camarade Kiyengi et interprétée par celle-ci :




    Trois chiens se battaient pour une femelle…Toute la nuit les deux premiers se sont épuisés dans une bataille sans merci. Le troisième chien venait de loin. Il est arrivé à l’aube et a profité de l’épuisement des autres pour enlever la femelle (p. 221)




    Interprétation : Les deux premiers chiens c’est Sakio le catéchiste et Malét ma Nkana l’instituteur qui soupirait tous deux après Malena. Le troisième c’est Pom Djisle fils de Yacobina Ngo Massoda., qui suit une formation de catéchiste à Sakbayemi. Sa mère lui destinait l’infirmière dont elle appréciait la serviabilité et avait connu les parents.




    Une autre histoire :




    La fosse disait à l’antilope de revenir la voir. « Le jour où tu me trouveras recouverte de feuilles mortes, éloigne-toi car je serai devenue un piège. » L’antilope obéit et son obéissance lui sauva la vie.




    Mère Yaco raconte cette histoire à Malena pour lui dire de revenir la voir. Elle ajoute celle d’une vieille hase qui disait à son petit de faire attention quand il trottait dans la forêt après les pluies. Le jeune lièvre désobéit et fut pris au piège (pp. 22-23).




    Ces histoires sont des contes. Contes et proverbes ont ceci de commun comme genres littéraires que l’un est un raccourci de l’autre. C’est pourquoi ils jouent le même rôle dans les romans auxquels ils prêtent leur caractère imagé et symbolique.




    La langue 




    Makouta Mboukou, critique littéraire congolais, soutient que la structure linguistique de tout texte négro-africain francophone est un compromis entre la langue française et la langue maternelle de l’auteur, qui apparaît dans l’œuvre, tantôt traduit, tantôt calquée tantôt enfin insérée telle quelle dans le texte. La traduction résulte de la volonté de l’écrivain de rendre fidèlement l’expression en langue maternelle. Dans l’œuvre de C.G. Mbock, le proverbe subit deux traitements : la traduction et la recréation. Les proverbes traduits commencent par « nos pères disaient » ou « mon père me disait » comme on peut le constater plus haut. Cette expression annonce le proverbe et permet de l’identifier comme tel.




    Outre les proverbes traduits, il faut noter ceux qui sont recréés ou les expressions inventées par l’auteur en se servant des éléments de l’environnement ou de la littérature orale :




    - « Je n’ai jamais ramené un hameçon vide d’un cours d’eau…Et nous allons à ce genre de pêche où le vieux a fait ses preuves » (p.34)




    Le sage Bikop était ainsi en train de rassurer son filleul Bitchoka au sujet de son expertise en matière de conquête féminine. En outre, ce dernier fait la confidence suivante à Lién : « Pour croquer des os il faut avoir des dents solides et non pas comme moi uniquement des gencives. » (p.30) Il évoque ainsi son impuissance sexuelle pour justifier sa tentative de suicide visant à lui permettre d’éviter le mariage que son père exigeait et surtout pour obtenir le silence de Lién au sujet de son acte.




    à noter également la circonlocution « fils de mon père » qui est la traduction littérale du Bassa « a mon nsang ». Les personnages qui s’appellent ainsi sont des hommes mûrs et non des femmes ou des enfants. Dans Quand saigne le palmier, c’est notamment Bitchoka et Lién puis celui-ci et ses amis Mbelek, Mboua, et Ndébi. Dans La croix du cœur, c’est Sakio et Mpèlè Ngok ou bien Sakio et Béba Nuga. Ce sont des gens de la même génération. Sakio et son oncle s’appellent fils et oncle et non fils de mon père. Or cette périphrase signifie frère. Les Africains aiment s’appeler frères même lorsqu’ils sont ennemis. C’est le cas de Bitchoka et Lién dans Quand saigne le palmier, c’est le cas de Sakio et Mpèlè Ngok dans La croix du cœur.




    Le dernier cas est l’insertion de la langue maternelle de l’auteur dans le texte. Les termes transcrits en bassa sont les anthroponymes, les noms d’animaux et de végétaux. On les laisse en langue africaine parce qu’ils perdraient leur saveur et leur sens si on les traduisait en français. Du reste cette traduction n’est pas toujours possible. Néanmoins, pour commencer par les toponymes, il faut dire qu’en dehors de la Fontaine- Assise qui n’apparaît qu’en français, tous les autres noms de lieux sont en bassa dans les deux ouvrages du corpus. Dans Quand saigne le palmier, il est question du chantier nak nak (pp 16, 119), de la rivière Djuel (p.23) de Ndôgsul le village du guérisseur (p.44) et celui des Lôg Témb, la belle famille du chef Bitchoka. Dans La croix du cœur, si Song Mboua est le théâtre de l’histoire avec comme acropole la colline Hikoamadje, siège des mânes des ancêtres, d’autres villages sont évoqués tels que Song Ndum qui reçut le missionnaire Saango avant tous les autres, Ndôg Nlét où fut trouvé le nkwaha, l’antilope royale qui permit de soigner Sakio et Sakbayemi où l’on formait les catéchistes.




    à noter également l’hydrographie de la région qui apparaît dans les textes à travers les noms des rivières tels que Kanda (p.59) encore que ce soit un emprunt au pidgin qui signifie ceinture, Kellé (p.28), Djuel et ses affluents, Lépsep et Lépsong (p.100). La faune et la flore se reflètent également dans les textes à travers les noms d’animaux et de végétaux et renforcent ainsi leur coloration locale. Si dans Quand saigne le palmier l’on a koumba l’épervier (97) et bidja le rat palmiste, (p.12), dans La croix du cœur, l’on trouve notamment hitatango le grillon (p.26), kun bilim l’orvet (p.46), ngambi la mygale (p.40), ngomb le lézard (p.69), sô l’antilope (p.22), nyan pubul la grosse fourmi noire que l’on voit en début de saison de pluies. à ces noms de bestioles il faut ajouter ceux de végétaux tels que le bois lobè (p.41), arbre magique dont nul mortel ne pouvait atteindre la base sans initiation ; l’arbre ndjap (p.72), le ndong, le piment sandoï déjà cités, (p. 118), dilengwe l’herbe grimpante qui a la propriété de retenir le poisson dans le panier, hikéng ték (p.126), arbre à feuilles résistantes qui sert de borne, enfin l’arbre kare dont le centre est habité par des fourmis noires à la morsure douloureuse. C’est un instrument de torture dont les maris jaloux se servent pour extorquer à l’épouse infidèle le nom de l’amant.




    Enfin les anthroponymes. Il suffira d’évoquer les patronymes des personnages principaux des deux ouvrages pour montrer leur ancrage dans le terroir de l’ethnie bassa. Il s’agit, pour le cas de Quand saigne le palmier de Nyem Banol, Bitchoka, Nyem Bitchoka, Lién, Ndébi, Mboua, Mbeleck, Bikop, Ngwé Ndébi. Et pour La croix du cœur, de Mbadi, Mbunjock, Béba Nuga, Malet ma Nkana, Malena, Mpèlè Ngok, Ngo Massoda, Ngagbe Ngagbe, Pom Djis…




    Le nom est un genre littéraire très important en dépit de sa brièveté qui le limite généralement à un mot parfois monosyllabique. Le nom représente la personne, son identité. Dans Quand saigne le palmier, Sondi la femme du chef dit à Lién : « tu n’as jamais demandé mon nom » pour dire que ce dernier ne lui a jamais fait la cour, ne l’a jamais sollicitée.




    La vision magico-religieuse




    C’est le lieu d’évoquer les croyances et les pratiques que l’on rencontre dans les textes. Ce sont notamment le totémisme, le culte des ancêtres, l’exhumation des corps, la divination, le symbolisme du chiffre neuf.




    Le totémisme est la croyance au totem. Ce dernier est un animal, une plante ou un objet considérés comme protecteurs d’un individu ou comme ancêtres mythiques représentant un groupe social par rapport à d’autres d’une même société. L’un des protagonistes de Quand saigne le palmier, s’appelle Lién c’est-à-dire le palmier, et cet arbre est son totem comme le lui rappelle son père : « ce palmier c’est nous ». (p.87). Le pronom « nous » désigne toute la famille depuis les pères des grands pères. Lién ne peut boire du vin de palme. Ce serait comme s’il ingérait son propre sang. Il y a identité entre le totem et son possesseur. Lién est droit au physique et au moral comme un palmier. En outre le neuvième coq de Bitchoka est son totem. Il est stérile comme lui-même. Il meurt dès que son fils tue le gallinacé. Et dans La croix du cœur, lorsque le père de Malena tire à l’arc sur un chien noir qui rodait près de la tombe de sa femme, la mère de l’infirmière, c’est un homme, l’un des exhumeurs, qui hurle avant même la chute du chien. Ses camarades l’emportèrent. Le chien avait disparu.




    Lié au totémisme est le culte des ancêtres. C’est sous son palmier totem que Lién va rencontrer ses aïeux. C’est là qu’ils habitent et communiquent leur volonté ou celle de Nyambé aux hommes. Car ils ne sont que des intermédiaires entre Nyambé – Dieu et les êtres humains.




    Dans la croix du coeur, les esprits des ancêtres habitent la colline Hikoamadje. Leur culte se manifeste par la vénération des reliques des morts. Sakio pleure sur le crâne de son père qu’il a réussi à sauver de l’acide (P. 42) versé par Saango sur le reste du squelette de ce dernier enterré dans une calebasse au pied d’un fromager. (p. 36)




    Béba Nuga consulte les ancêtres pour savoir comment soigner le catéchiste qui s’est écroulé lors de l’épreuve de la corde. Au cours de cette épreuve il utilisait une corde au bout de laquelle il avait fixé neuf crânes dont le dernier était celui de son prédécesseur Mbunjock et il savait que le prochain serait le sien.




    La divination non plus n’est pas sans rapport avec les ancêtres. C’est eux que le devin interroge. Il existe trois devins dans la Croix du cœur : Mbundjock qui eut pour successeur Béba Nuga et Mpèlè Ngok qui avait prédit l’arrivée de la nouvelle religion. (P.34) Mbundjock était puissant : il avait quatre yeux et il lui suffisait de montrer du doigt un régime de bananes vertes pour qu’il jaunisse. Béba Nuga hérita de tous ces pouvoirs.




    à noter aussi, dans le même ouvrage, l’exhumation des corps, pratique en cours chez les bassa. Du cadavre humain exhumé l’on extrait des substances susceptibles de servir de médicaments entre autres usages. Le nkwaha ou antilope royale n’est pas autre chose qu’un corps exhumé. (pp. 96-97,168)




    Enfin le symbolisme du chiffre neuf. Il est récurrent dans les deux ouvrages. Moins dans Quand saigne le palmier que dans le Croix du Cœur. On peut se contenter de citer quelques occurrences. Dans le dernier ouvrage, Nsugi Mala devint méconnaissable neuf jours après qu’il avait refusé une coque de vin de palme à Béba Nuga. (p. 16). Ce dernier pratiquait la divination avec neuf écailles de pangolin (p.41). On sait qu’il fixa neuf crânes d’ancêtres à la corde qui servait d’ordalie pour départager le catéchiste et le maître d’école. Mpèlè Ngok avait des dons de prédiction surtout lorsqu’il avait bu neuf coques de vin de palme. (p.34) Appliqué à la distance le chiffre neuf signifie l’extrême éloignement, une très grande distance. « Le fils prodigue s’en était allé au-delà de neuf forêts et neuf rivières » explique l’oncle Ngagbe Ngagbe à son neveu Sakio (p.61). Dans Quand saigne le palmier, le récit commence quand Nyemb Bitchoka tue le huitième coq de son père et se termine quand il fait mourir le neuvième. Le départ chez les Log témb, la belle famille du Chef, est programmé dans neuf jours (p.22) et la prise de la femme a lieu neuf jours après. Le narrateur jusque là masqué par un récit à la troisième personne se dévoile à la fin du chapitre 9 en prenant la parole à la première personne : « Mon enfant, voilà une chose que jamais je n’évoquerai sans frisson » (p. 118). Le « je » du narrateur s’adresse à un « tu », un narrataire qu’il appelle « mon enfant », donnant ainsi une idée de son âge. C’est un vieillard qui a été au chantier nak nak et s’en souvient non sans frémissement.




    Il s’agit du style communicationnel qui est un emprunt à la littérature orale notamment au conte. Le roman de C. G. Mbock présente en effet la structure tripartite du conte avec une introduction ou prologue (chapitre I), puis un développement ou corps du conte qui s’étend sur neuf chapitres (du IIe au Xe) et un dénouement ou conclusion. Somme toute, le chiffre neuf est le symbole de la perfection, de la plénitude, un chiffre sacré qui intervient dans les rituels à tous les niveaux.




    Au total, comme on le voit, notre approche est matérialiste, elle part de la réalité aux idées et non l’inverse. La réalité, c’est l’organisation sociale et la production de la vie matérielle, l’être social, la structure constituée par les activités des hommes et leurs rapports. C’est cette réalité qui genère et détermine la superstructure, l’ensemble des idées de toutes natures : littéraires, philosophiques, religieuses entre autres.




    L’organisation sociale du pays bassa ainsi que la production de la vie matérielle ont généré les jeux, la littérature orale, la langue, les croyances.




    La description du contexte de production situe l’œuvre de C.G Mbock au Sud-Cameroun où se trouve l’ethnie bassa à laquelle appartiennent les macro espaces ou villages évoqués dans les textes. La vision du monde des bassa décrite dans Quand saigne le palmier est, dans La croix du cœur, aux prises avec la religion chrétienne. Le point de vue de l’auteur est que les deux religions (la traditionnelle et la nouvelle) loin d’être incompatibles, peuvent se compléter dans un compromis où les deux cultures se respectent et se tolèrent l’une l’autre. Saango, qui a apporté la religion de Yahvé et Yesu Kristo, a trouvé celle de Nyambé et Béba Nuga pense que la première est le prolongement de la seconde (p.63). Il tolère « la coexistence de la croix et du totem » (p. 67) symbolisée par celle sonore de la cloche et du tam-tam. De son côté, Sakio estime que les espèces du manioc et du vin de palme peuvent se substituer, en cas de pénurie, aux espèces du pain de blé et du vin de la vigne, son pays ne produisant ni le blé ni la vigne.
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    Chercheur-MINREST




    Résumé




    Charly Gabriel Mbock est considéré comme l’un des écrivains camerounais de la nouvelle génération. Chercheur de profession, il est d’abord connu dans les milieux scolaires pour être un critique de Le Monde s’effondre28 de Chinua Achebe. Au début des années 80, la publication de La Croix du cœur29, son premier roman, l’intègre dans la famille des écrivains et artistes Camerounais Depuis quelques années, son œuvre littéraire a fait l’objet de quelques travaux de recherche universitaire portant plus précisément sur les rapports entre l’écriture et l’oralité. à cet aspect nous voudrions en ajouter un deuxième qui consistera à examiner l’influence que l’œuvre de Chinua Achebé a exercée sur le romancier camerounais et sur son écriture. Il s’agit de jeter un éclairage particulier sur les mécanismes de la gestation et de la naissance d’une production littéraire. Mécanismes qui, au-delà des emprunts, n’altèrent ni le mérite ni l’originalité d’un artiste de talent.




    

      28 Chinua Achebe, Le Monde s’effondre (sigle MS ) ,Paris, Présence Africaine, 1973.




      29 Charly Gabriel Mbock, La croix du cœur (sigle CC), Yaoundé, Clé, 1982.




      30 Félix Nicodème Bikoy et Daniel Huguet, « littérature camerounaise dans l’enseignement secondaire général au Cameroun de 1960 à 1968 » in Littérature camerounaise (2) Notre librairie, N°100 janvier-mars 1990, p. 23.
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    Introduction




    Faisant l’état des lieux de la littérature camerounaise dans l’enseignement général, F.N. Bikoy et D.Huguet30 déploraient la longue absence des œuvres des «écrivains de la génération des années 80. Entre autres œuvres ils citaient Les Chauves-souris31 de B.Nanga et La Croix du cœur de C.G. Mbock. Ce long silence sur la littérature africaine post indépendance peut se prêter à une double explication. D’abord, elle peut être perçue comme un indice pathologique d’une Afrique qui a peur de se regarder et de se voir, tant la nouvelle littérature africaine se singularise par sa verve critique vis-à-vis des pouvoirs autocratiques issus des indépendances. Ensuite il peut être question de l’incohérence ou de la non-conformité des programmes d’enseignement au regard des grandes préoccupations culturelles et sociales de l’Afrique ou des états.




    

      30




      

        31 Bernard Nanga, Les Chauves-souris, Paris, Présence Africaine, 1980.


      


    




    De ce point de vue, le roman de C.G. Mbock s’inscrit pourtant en droite ligne des préoccupations actuelles de l’Afrique, résolument engagée dans un processus d’inculturation qui seul, lui garantirait une place, sa place, au « rendez-vous du donner et du recevoir »32 que l’on nomme la mondialisation. Trêve de polémique sur cette incongruité. Revenons à l’étude des influences du roman d’Achebe sur C.G. Mbock et sur son œuvre pour rappeler que, cette étude inscrit notre recherche dans une perspective résolument comparatiste. Toutefois, si par influence on entend : « le mécanisme subtil et mystérieux par le quel une œuvre contribue à faire naître un autre »33, influencer un jeune artiste ce n’est donc ni le réduire à l’esclavage, ni le contraindre à la copie. Les dramaturges français du xviie siècle il nous souvient, ont toujours considéré les poètes antiques comme des maîtres et non comme des modèles à imiter et non à recopier. Autant dire qu’au de là de la dette artistique de C.G. Mbock, vis- à- vis de son devancier, nous soulignerons les points de démarcation de l’écrivain camerounais.




    

      32 Léopold Sédar Senghor, 1939, pp. 292-314.




      

        33 Pierre Brunel, Qu’est-ce que la littérature comparée ? Paris, A.Colin, 1990, p .53.


      


    




    Les similitudes




    La rencontre avec l’occident chrétien, point de départ




    de l’imagination créatrice




    Paru dans sa version originale en langue anglaise aux éditions William Heinemann en 1958, Things Fall Apart, d’Achebe devenu Le Monde s’effondre dans sa traduction française sera inscrit au programme de français des lycées et collèges du Cameroun jus qu’en 1982. Ce roman a exercé une influence indéniable sur le lectorat camerounais. En plus des échanges qu’il suscite et nourrit entre les enseignants, C.G. Mbock34 lui consacre une étude critique aux Editions Bumakor, Yaoundé 197835. Cette publication atteste de l’intérêt que le critique camerounais accorde à l’écrivain nigérian et rassure quant à la connaissance de son œuvre. La parution de La Croix du cœur quant à elle vient révéler non seulement « le stimulus »36 que le second a reçu de son prédécesseur, mais aussi et surtout «le sentiment de parenté profonde [ou l’] intimité particulière »37 qu’il a avec lui.




    

      34 Charly Gabriel Mbock échance abondamment avec d’autres enseignants des lycées ; Athanase Andjongo ; François-Xavier Owona Ndougessa. Lire à ce propos, Ch..G..Mbock, Comprendre le Monde s’effondre de Chinua Achebe, « Appendice » document dactylographié 1976 pp. 75-89.




      

        35 Charly Gabriel Mbock , Le Monde s’effondre de Chinua Achebe, expliqué par C.G.Mbock, Yaoundé, Editions Bumakor, 1978.




        

          36 T.S Eliot, cité par Pierre Brunel, ibidem p.




          

            37 Pierre Brunel, ibidem p.


          


        


      


    




    Ce « sentiment de parenté profonde » se découvre d’abord dans la source d’inspiration qui inscrit la rencontre avec l’occident chrétien comme point de départ de l’imagination créatrice des deux récits romanesques. Selon la note de l’éditeur sur la quatrième de couverture du roman de C.G. Mbock, La Croix du Coeur retrace le drame de « Song Mboua, paisible village, semblable à tous ceux qui sont éparpillés aux quatre coins du monde, et qu’un étranger à la Barbe de maïs »38 invite au christianisme. De même Le Monde s’effondre décrit  le processus de désintégration des structures traditionnelles du village Umuofia au contact de la religion chrétienne et de la colonisation britannique. C’est à juste titre que ce roman se voit décerné, en 1959, « le prix Margaret Wrong, une pionnière de la littérature d’inspiration chrétienne en Afrique [et] qui a vu en Achebe un excellent peintre des années héroïques des premières entreprises missionnaires en Afrique. »39 . Deux personnages emblématiques sont à la tête de la nouvelle institution religieuse : le pasteur Saango à Song Mboua et le Révend Père Smith à Umuofia.




    

      38 Charly Gabriel Mbock, La Croix du cœur, 4e de couverture, 1982




      

        39 Thomas Melone, Chinua Achebe et la tragédie de l’histoire, Thèse de Doctorat, Grenoble, note n°4, p. 2.


      


    




    La stratégie de conquête reste la même. Ici et là, l’implantation de la nouvelle religion s’est accompagnée de la création de nouvelles structures sociales, économiques ou juridiques, que le critique C. G. Mbock appelle « les armes décisives utilisées par les blancs »40 pour déstabiliser la société africaine traditionnelle : l’école primaire et le dispensaire de Song Mboua où exercent Malet ma Nkana , le maître d’école et Malena, l’infirmière. (CC pp 73, 74,112, 113,174), le tribunal de district, le « centre commercial » où se vendent l’huile et la noix de palme. L’école en ce qui la concerne, ouvre aux emplois de « messager de la cour » titre en vue et envié par les autres indigènes. (MS, pp 27,29)




    

      40 Charly Gabriel Mbock, Le Monde s’effondre de Chinua Achebe expliqué par C.G Mbock, 1978, p 33.


    




    à cette première stratégie se greffe une seconde ; la division de la société en deux camps opposés : les traditionalistes fidèles à la religion de leurs pères et les nouveaux chrétiens. Cette pratique se nourrit de la ségrégation interne qui mine la société africaine, avec d’un côté les dignitaires et de l’autre, les parias. En délivrant un message de consolation, en promettant « la paix aux âmes tourmentées » (CC, p. 26) le christianisme arrivant parvient à se faire des adeptes. Ainsi, les « efulefu, hommes sans valeur, vides » et les « osu », intouchables et prisonniers qui « ne pouvait [ni] assister à une assemblées d’hommes libres, [ni] s’abriter sous [leur] toit » (MS, p 190) sont, pour la première fois, considérés comme des êtres humains et traités comme tels. Nneka, quatre fois mère de jumeaux, avait, par quatre fois, vu ses enfants jeter dans la forêt maudite où ils mouraient, parce que disait-on, la naissance de jumeaux constitue une offense à la déesse terre. Toutes ses victimes de la tradition seront récupérées par le christianisme qui professe la fraternité et légalité de tous les hommes. Autant dire que si les hommes adhèrent à la nouvelle religion, c’est parce que celle-ci est une religion du cœur. Le jeune Nwoye est de ceux-là : « Ce n’était pas la folle logique de la trinité qui le captivait. Il n’y comprenait rien, c’était la poésie de la nouvelle religion, quelque chose qu’il sentait du fond du cœur » (MS, p. 177)




    La conquête chrétienne semble donc avoir été menée de l’intérieur et de la façon la plus subtile. A Song Mboua, elle est silencieusement conduite par les oncles maternels des villages voisins. C’est à eux qu’incombe la conversion de leurs neveux : « [Ces] oncles venus pour la plupart de Song Ndum…avaient préparé cette entrée deux lune plutôt, par des visites discrètes et des missions nocturnes de persuasion ; c’est ainsi que dans une discrétion toute nocturne, les premiers fidèles de Song Mboua souscrivirent à la nouvelle religion. Ils s’appuyaient sur leurs oncles maternels pour accéder à Dieu. » (CC, p. 27, 28) De l’avis d’un observateur averti, l’homme blanc est un fin stratège, qui a su exploiter le mécontentement des uns au détriment des autres : «Le Blanc est très malin. Il est venu tranquillement et paisiblement avec sa religion…Maintenant il a conquis nos frères et notre clan ne peut plus agir comme un seul homme. Il  a placé un couteau sur les choses qui nous tenaient ensemble et nous sommes tombés en morceaux » (MS, p 205).
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