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Acc. —  Accompli
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NX —  Nominal assumant la fonction de complément
P —  Proposition principale

P’ —  Proposition syndétique

Pdm —  Particule dicto-modal

Pr —  Pronom

PrS —  Pronom sélectionné

Sa —  Signifiant

Se —  Signifié

Synd. —  Syndese (morphéme de syndése)

Verb. (vt) —  Verbant
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Résumé

Cette ¢étude, intitulée ¢’Signes et signification en milieu gun: essai
d’interprétation sémiologique’’, s’est proposée d’analyser le signe au-dela du
signe linguistique en milieu gun du sud-Bénin. Le signe est une notion complexe
a définir. Etudiant son objet, PEIRCE considére que ‘‘toute chose, tout
phénomene aussi complexe soit-il, peut étre considéré comme signe des qu’il
entre dans un processus sémiotique’’. C’est dans cette logique que notre
recherche s’est intéressée aux signes suivants: enfant, mort, richesse et
pauvreté. Il a d’abord été question de faire un apercu sur I’histoire de la
communauté gun et de rappeler la phonologie du gungbé. Tenant compte de ce
que la communauté gun provient de la migration ajatado, nous avons ensuite fait
ressortir la perception du signe dans 1’aire culturelle ajatado. Ainsi, nous avons
pu voir que le signe est un ¢élément qui entre en ligne de compte dans la
détermination de 1’identité culturelle ; le signe revét une valeur culturelle,
distinctive dans cette aire. Cela nous a ouvert le champ sur 1’analyse des signes
retenus. Nous avons identifi¢ que DIenfant, la mort et le bindme
richesse/pauvreté apparaissent comme étant des signes sujets a une diversité de
lecture. Les différentes interprétations réalisées ont contribué a faire connaitre
davantage les Gunnu. Une analyse morpho et sémio-syntaxique réalisée sur la
base des énoncés répertoriés nous a enfin permis de déterminer un certain
nombre de structures des schémes d’énoncés lié€s a ces différents signes.

Mots clés : Signes, signification, interprétation, sémiologie, aire culturelle,
linguistique.

Abstract

This research work intitled *’Signs and signification in Gun area : a semiologic
interpretation essay’’ has been choden to analyse the sign beyond linguistic sign
in the Gun area from the Southern part of Benin Country. Sign is really complex
to be defined. While studyind it, PEIRCE considers that ‘’Anything, any
phenomenon as complex as it can appear, can be considered as a sign
immediately when it follows a semiotic process. It is in this vein, that our
research work has elected to study signs such as: child, death, wealth and
poverty. First, an overview of the gun community has been made in order to
recall the phonology of gungbe. Taking in to account that the gun community



originally migrated from ajatado, we have secondly shown the perception of
sign in the ajatado cultural setting. Thus, we have noticed that a sign is an
element that entails the determination of cultural identity and any other values
related to it. The later has paved our ways to the analysis of the various signs
elected for our research work. We have identified that child, death and the pair
wealth and poverty show different meanings and understandings. The various
interpretations mapped out have highly contributed to shed more light on the
“gunnu’’. A morpho and semio-syntaxic analysis made on the basis on the
theorems gathered has finally allowed us to determine numbers of structures of
theorem shemes related to those various signs.

Keywords : signs — signification — interpretation — semiology — cultural setting
— linguistic.

Oxokelen

Azdn exe t0 0x0 dd do ’wuntunléé kpo tunm) yetonlée kpo go na Gunnuléé to
Bene yigba ji’’. Wuntun nyi nudé bd tunmd éton nina vé awu. To ox0 éne kol,
méme sunnu Amelikatome ton xe no nyi PEIRCE dd dd “’nudekpekpe weé ye
sigdn yals o wuntun, hwenu xe na ye sigdn ze e do nudevo dé sin ténmé bo na
na tunmd eton”’. Alixo éne ji we mi zé nudodindin miton éxe o0 dogbdn wuntun
xe nyi ovi, oku kpodo adokun/ohén (oya) kpo go. Hwe kpo na do yi 0x0 énelég
ji, mi to gbdn Gunnulé¢ sin tan kpodo gungbe 15 kpo ji klén. Togun Gunnulée
tonld, Tado we € tron, bd mi kan x0 byd midéelée do wuntun x0 go to
Ajatadonulée yigba ji, bo md dd wuntun 15, nudé we bo no de me do vo, bo no do
nuxe ye nyi xya. bd y¢ hun alixo na mi do jé wuntun atdn xe ji mi lén tame do 1é¢
ji. Fiéne, mi wa md dd dokpo dokpo wuntun éneldlée ton sigan o tinmd ténme
tenme ; € to nyi nyi dd tinmd xe me dokpo dokpo nd na wuntun énelég nd zindo
dée yéwulée md wuntun 151é¢ gbdn do to ayime. Tunmd tenme tenme éneldlée ka
z4n bd ye nyd nuxe Gunnulée nyi kpodd dée na yewulée nd md gbémenulée do
gbon kpo. Ene godo, mi wa lén tame do xokun xe kunkapla wuntun atdnldlée sin
nindme go kpodo azdn xe nyi dokpo dokpo yetonlégton go.

Xokun kpataki : wuntun ; tinmd, ajatadonu lé¢ sin kanme, nindme.
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Lorsqu’on s’intéresse au signe, on se rend compte qu’il est une notion complexe.
Beaucoup de chercheurs se sont penchés sur la question du signe et 1’ont traité
chacun selon ’orientation qu’ils ont voulu donner a leurs recherches. Mais c¢’est
le philosophe et médecin anglais John LOCKE (1632-1704) qui, le premier, a
jeté les bases a une longue tradition de recherches sur les signes dont on trouvera
les débuts au siecle suivant et culminera dans la philosophie de PEIRCE et dans
la linguistique de SAUSSURE vers la fin du 19° siecle. Ferdinand de
SAUSSURE (1979), a travers son Cours de Linguistique générale, a posé la
problématique du signe qu’il consideére dans son acception linguistique et
affirme qu’il est instauré comme une unit¢ de langue; il en donne les
caractéristiques avec force détails dont les plus marquants sont 1’entité a double
face, son caractere arbitraire et sa linéarité. I fait une distinction entre le signe et
le symbole qui, n’étant jamais tout a fait arbitraire, ne saurait convenablement

désigner le signe linguistique.
Avec la définition qu’en donne Jean DUBOIS (1973 :438), a savoir,

« Le signe, au sens le plus général, désigne,
tout comme le symbole, [’indice ou le signal,
un elément A — de nature diverse — substitut
d’un élément B. »,

on voit qu’il prend en compte tout ce qui est percu, décodé voire interprété par
un sujet. Cette définition qui contraste avec celle de SAUSSURE considere le

signe dans son sens plus large et concorde avec celle de PEIRCE pour qui
« Toute chose, tout phénomene aussi
complexe soit-il, peut étre consideré comme

signe des qu’il entre dans un processus
semiotique ».

Si nous nous inscrivons dans la perspective saussurienne, nous dirons que le
syntagme ’signes et signification en milieu gun’’ ne prendrait en compte que le

signe linguistique ; ce qui réduirait notre champ d’investigation. Mais lorsque
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nous considérons la définition de la sémiologie que SAUSSURE propose, a
savoir, [’étude de la vie des signes au sein de la vie sociale, nous nous rendons
compte qu’il analyse le signe au-dela du signe linguistique. C’est dans ce cadre
que nous plagons notre étude dont I’intitulé est, ’Signes et signification en
milieu gun : essai d’interprétation sémiologique’’. 11 a ét¢ démontré qu’une
communauté linguistique ou un peuple ne se réveéle au monde que par sa culture.
L’¢étude des signes, telle que nous 1’avons entrevue, a pris en compte le signe
dans son acception linguistique et dans son acception sémiologique. C’est
pourquoi il nous a paru nécessaire de préciser le cadre théorique dans lequel
nous placons cette étude, de méme que le cadre méthodologique qui a gouverné

les recherches.
0-1-Cadre théorique

0-1-1-Justification du choix du sujet

Pourquoi une telle étude ? Apparemment, cette recherche semble bien cadrée
avec le domaine de I’ethnologie ou de 1’anthropologie, mais elle ne manque pas
d’intérét dans le domaine de la linguistique. I1 est une lapalissade de dire que la
langue est au carrefour de toutes les sciences. C’est pour dire que la langue peut
trouver sa place dans toute recherche. “’Signes et signification en milieu gun :
essai d’interprétation sémiologique’’ est une étude réalisée sous I’angle de la
linguistique et de la sémiologie. Car, méme si I’anthropologie est la branche des
sciences humaines et/ou sociales qui étudie les étres humains sur tous les
aspects a la fois physique (anatomie, physiologie, pathologie, évolution) et
culturels  (sociaux, psychologiques, géographiques...), la langue reste

incontournable et garde son intérét dans toute étude.
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0-1-1-1-Intérét d’ordre politique

L’on définit la politique comme I’art de gouverner ou de gérer la société. Pour
étre bien gérée, toute société ou toute communauté doit étre connue. Plusieurs
facteurs entrent en ligne de compte dans la connaissance d’une communauté
linguistique. Au nombre de ces facteurs, figure en bonne place la vision qu’ont
des éléments de la vie les membres de cette communauté. En d’autres termes,
les différentes perceptions des signes qui organisent la vie au sein de cette
communauté orientent ou peuvent orienter pour une meilleure connaissance de
cette communauté-la. Alors, 1’intérét politique du choix de notre sujet réside en
ceci que la bonne gestion de cette communauté doit considérer cette vision pour
éviter et/ou contenir les éventuelles frustrations qui pourraient subvenir suite a

une mauvaise gouvernance.

Par ailleurs, il est reconnu qu’une langue s’enseigne avec sa culture. Ainsi avec
I’introduction progressive des langues béninoises dans 1’enseignement formel,
cette recherche pourrait étre d’une certaine utilité, surtout lorsque
I’enseignement du gungbe viendrait a une étape ou l’enseignement de sa
littérature deviendrait incontournable. L’intérét politique n’est pas le seul mobile

qui nous a orienté dans le choix de ce sujet ; il y a aussi un intérét d’ordre social.
0-1-1-2-Intérét d’ordre social

Pour contribuer a révéler la communauté gun a elle-méme et au monde, ce sujet
présente un intérét particulier. La détermination des différentes perceptions que
les Gunnu ont des signes en général, et de ceux auxquels s’intéressent cette
recherche en particulier, devra aider a mieux connaitre les Gunnu et les
communautés apparentées. De fagon générale, mieux connaitre une communauté
linguistique autre que la sienne et au contact de laquelle I’on se trouve, permet
de dissiper les éventuels mésententes et conflits intercommunautaires, et

favorise la cohabitation pacifique. En ce qui concerne principalement les signes
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que nous avons choisi d’analyser, ils vont livrer des éléments relatifs au mode de
pensée ou a la vision de cette communauté linguistique. La se trouve tout

I’intérét social de notre étude qui ne reste pas sans intérét scientifique.
0-1-1-3-Intérét d’ordre scientifique

Toute chose ou toute situation qui provoque un questionnement est digne
d’intérét pour la science. A partir de la notion de signe (que nous abordons plus
loin), nous en sommes venu a identifier des situations-signes auxquelles la
science ne peut pas ne pas s’intéresser. L’un des objectifs de la science est de
contribuer a la compréhension de la raison des ‘’choses’’, leur fonctionnement
interne, et donc d’aider a I’avénement d’une vie simplifiée, meilleure et apaisée,
méme si parfois elle piétine 1’éthique et la morale. Dans ce sens, I’intérét
scientifique de notre sujet n’est plus a démontrer dans la mesure ou ces signes
qui sont présents dans le quotidien des Gunnu suscitent des questions pour
lesquelles des réponses restent a trouver. Pour une meilleure compréhension des
réponses que nous apportons a ces questions, il nous a semblé nécessaire de

clarifier certains concepts.
0-1-2-Clarification conceptuelle

La clarification que nous avons faite ici est relative a trois notions essentielles. I1
s’agit de la “’perception’’, du “’signe’ et de la “’sémiologie’’. Nous nous
sommes appuy¢ sur les auteurs dont les écrits nous ont quelque peu orienté dans
la définition que nous donnons de chacune de ces notions. Au sujet de la
perception, nous nous sommes basé sur des philosophes comme Descartes,
Leibniz, Alain, Merleau-Ponty, Frances, puis nous avons passé en revue ce qui
en est dans le domaine de la psychologie sociale, avec Dantzer, Benoist et

Maisonneuve.

Pour ce qui concerne les deux autres notions a savoir signe et sémiologie, nous
avons recouru pratiquement aux mémes auteurs. Il s’agit en substance de
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Saussure, de Benveniste, de Peirce, de Morris, de Eco, de Prieto et de Barthes.
Avant d’aborder les notions de signe et de sémiologie, voyons d’abord ce qu il

en est de la perception.
0-1-2-1-Notion de perception

Si nous nous sommes propos¢ de clarifier la notion de perception, c’est parce
qu’il apparait a nos yeux comme un facteur essentiel entrant en ligne de compte
dans D’interprétation des signes. Or, I’objectif que nous poursuivons a travers
cette étude est de parvenir a identifier les différentes perceptions que les Gunnu
ont des signes en général et de ceux sélectionnés en particulier. Alors, qu’est-ce

que la perception ?

La perception est I’action qui consiste a saisir par les sens ou par I’esprit. Dans
ce sens, on parle de la perception des couleurs, des odeurs. En psychologie, /a
perception est la représentation consciente a partir des sensations, c’est la
conscience d’une situation. La philosophie étant considérée comme la mere de
toutes les sciences, et la perception relevant beaucoup plus du domaine de cette
science, il nous a semblé utile de clarifier cette notion en nous appuyant, entre

autres, sur ce qu’en disent certains philosophes.
v' La perception en philosophie

En philosophie!, de fagon générale, la perception est posée comme base de toute
connaissance, méme si cela pose le probleme de 1’objectivité. En effet le rapport
est complexe entre la perception et la vérité : les perceptions peuvent tromper.
La perception est le premier rapport de I’homme au monde extérieur, qui passe
par les sens. Elle est préalable a toute connaissance. De son étymologie latine
(percipere signifie “’prendre ensemble, recueillir’’), on comprend que percevoir

consiste a collecter des données provenant des sens. La perception est donc

! Ce paragraphe introductive 4 la notion de la perception selon les philosophes est inspiré de
www.kartable.fr/terminale/la perception 785, consulté le 16 octobre 2014 a 18h138.
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I’action de réunir des sensations et de produire des images mentales

correspondantes.

La connaissance désigne le fait d’avoir conscience d’une vérité, apres 1’avoir
saisie ou apprise. Cela peut désigner aussi 1’objet du savoir. Les perceptions, les
sensations et les impressions sont subies, recues ou éprouvées. On voit qu’il
s’agit d’actes passifs et involontaires. En effet les perceptions passent par les

sens et le corps, ¢’est pourquoi elles échappent a notre volonté.

La nécessité d’une interprétation dans la perception, a la différence de la
sensation, induit la question de 1’objectivité des données percues. Il semble que
la perception soit toujours subjective : certaines personnes trouveront beaucoup
trop froide une eau que d’autres jugeront a leur gotit. Pourtant, la sensation de
chaud ou de froid semble dépendre uniquement des sens. En fait, percevoir,

c’est juger.

Apres cette vue globale de la notion de perception en philosophie, voyons ce
qu’en disent DESCARTES, LEIBNIZ, ALAIN, MERLEAU-PONTY et
FRANCES.

e DESCARTES et la perception

Pour DESCARTES? (1999 :187), I’ame est plus aisée a connaitre que le corps.
Ordinairement, nous avons la prétention que ce que nous connaissons, ce que
nous appréhendons, nous le connaissons grace a nos sens. DESCARTES rejette
cette “’certitude’’, et se justifie avec 1’exemple de la cire qui lui permet de
démontrer que toutes les choses qui tombent sous le gofit, ou I’odorat, ou la vue,
ou I’attouchement, ou 1’ouie, se trouvent changées (...). En d’autres termes, un
objet (réel) peut apparaitre sous une forme, puis apreés changer de forme. Ainsi
la faculté d’imaginer ne nous permet pas de concevoir le réel. C’est seulement

par I’entendement que nous connaissons la nature des choses.

2 Jacqueline RUSS, Les chemins de la pensée, 1999, p187
15



e LEIBNIZ et la perception

LEIBNIZ? (1999 :240) congoit la perception comme étant la représentation du
multiple dans 1’unité ; la perception connait des niveaux, correspondant a plus
ou moins de distinction. Il y a la perception distincte et apercue par la
conscience (aperception), mais également la perception dont on ne s’apergoit pas

(la perception insensible).

L’aperception de LEIBNIZ n’est rien d’autre que la conscience de 1’¢tat
intérieur qui constitue la perception. Pour lui, il y a en nous des perceptions trop
confuses pour qu’on en ait conscience. Et c’est ’ensemble de ces petites
perceptions inconscientes qui concourent a la perception de I’ensemble et nous
relient a ’ensemble de 1'univers. C’est ce que nous pouvons comprendre par

I’extrait suivant :

“D’ailleurs il y a mille marques qui font
juger qu’il y a a tout moment une infinité de
perceptions en nous, mais sans aperception
et sans réflexion, c’est-a-dire  des
changements dans [’ame méme, dont nous ne
nous apercevons pas, parce que les
impressions sont, ou trop petites et en trop
grand nombre, ou trop unies, en sorte
qu’elles n’ont rien d’assez distinguant a
part, mais, jointes a d’autres, elles ne
laissent pas de faire leur effet et de se faire
sentir, au moins confusement, dans
[’assemblage. C’est ainsi que
["accoutumance fait que nous ne prenons pas
garde au mouvement d’'un moulin ou a une
chute d’eau, quand nous avons habité tout
aupres depuis quelque temps.”’

3 Jacqueline RUSS, Les chemins de la pensée, 1999, p240.
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e ALAIN et la perception

Pour ALAIN* (1999 :451), la perception est le fruit du jugement. Il réfute 1’idée
communément acceptée et selon laquelle “'c’est le toucher qui nous instruit, et

s

par constatation pure et simple, sans aucune interprétation’’.

En effet, pour lui, I’interprétation est I’acte par lequel nous donnons une
signification aux phénomeénes, aux choses. Ainsi, nous ne pouvons rien
percevoir sans le processus de I’interprétation, sans poser une assertion par un
acte de I’esprit ; dans la mesure ou c’est par ce jugement que nous prenons

conscience du rapport entre des idées ou des choses.

A la question de savoir si la perception est une ceuvre des sens ou celle de
I’entendement, la réponse d’ALAIN ne souffre d’aucune ambigiité. La
perception n’est pas une ceuvre du toucher ; il n’est point une ceuvre de la vision.
Les sens contribuent a la perception. Percevoir est une fonction de
I’entendement appuyée sur les sens; l’entendement étant la faculté de

comprendre par I’intelligence, le pouvoir non sensible de connaitre.

e MERLEAU-PONTY et la perception

MERLEAU-PONTY?" (1999 :514) définit la perception comme étant un faisceau
de lumiere qui révele les objets 1a ou ils sont et manifeste leur présence, latente
jusque-la. Ainsi, pour lui, le philosophe cherche a maintenir entre le percgu et le
réel, a défaut d’une identité numérique, une identité spécifique, a faire venir des
choses elles-mémes les caracteres distinctifs du percu, et c’est pourquoi la
perception est comprise comme une imitation ou un redoublement des choses
sensibles en nous, ou comme [’actualisation dans I’ame de quelque chose qui

¢tait en puissance dans un monde extérieur.

4 Jacqueline RUSS, Les chemins de la pensée, 1999, p451.
5 Idem, p514.
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Merleau-Ponty (1945) défend 1’idée de la subjectivité des perceptions. Toutes
nos représentations du monde (méme scientifiques) dépendent de notre
subjectivité car le monde n’existe pas en dehors de nos perceptions. En fait une
perception n’est pas une image ou une représentation des choses extérieures,
mais donne acces a celles-ci. Les choses matérielles n’existent que par nos
perceptions, donc il n’y a pas de représentation objective du monde. C’est dans

ce sens qu’il affirme ceci :

"Il ne faut pas se demander si nous
percevons vraiment un monde, il faut dire au
contraire : le monde est cela que nous
percevons.’’

e FRANCES et la perception

L’origine de tout savoir est dans la perception. Du point de vue de FRANCES
(1963),

“La perception se présente comme une
réaction a une stimulation physiquement
definissable, réponse  de  caractere
phénoménal que nous appelons le percept :
c’est ce que le sujet voit ou entend dans ce
que nous lui montrons”’.

On voit alors que X et Y peuvent avoir des perceptions différentes du méme
phénomene. Dans ce sens, Robert FRANCES pense que nos perceptions
concernent presque toujours des stimuli plus ou moins connus et porteurs d’un
message affectif. Ce qui nous permet de dire que notre affectivité influence

beaucoup nos perceptions.
Il affirme (1963 :114) par ailleurs que

« Les différences sociales entrainent chez les
individus des variations de développement
perceptif qui concernent soit des acquisitions
cognitives, soit ['exercice  d’habiletés
perceptives. (...) L’intérét et le gotit pour un
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objet sont a ['origine d’une sélectivité
perceptive, d’'une augmentation de sa
grandeur apparente. De méme, le substrat
culturel du groupe peut étre umne cause
occasionnelle des variations. »

Nous comprenons alors avec lui que

« linfluence sociale sur la perception en tant
qu’action de la societé est souvent transmise
aux individus par [’action de groupes
restreints avec lesquels il se trouve étre en
contact. Méme lorsque les habitudes sociales
semblent n’étre développées que par la
présence d’objets ou la fréquence de
certaines activités, il s’y ajoute un coefficient
normatif qui transforme soit les contenus
percus, soit les attitudes dans lesquelles ils
sont appréhendeés, ou qui oriente les activités
perceptives dans tel ou tel sens ».

C’est donc au niveau de la décision que I’influence se manifeste alors comme un
facteur qui facilite ou empéche une interprétation des données sensorielles selon
qu’elle est ou non en accord avec ce qui est admis par le groupe. Ici intervient la
nécessité de voir ce que cache la notion de perception en communication, car la

communication est un facteur sine qua non de I’existence du groupe.
v' La perception en communication®

La perception est le premier parametre de la communication. Elle est
I’interprétation subjective de la réalité. En fonction de ce que I’individu retient il
réagira, ce qui s’exprimera a la fois par son comportement social et son ressenti
personnel. Le méme événement donne souvent lieu a des témoignages sinceres
mais différents. De plus, a interprétation équivalente correspondent des ressentis
pouvant étre tres différents. Enfin, un ressenti particulier ne donnera pas lieu a

des comportements €quivalents. Un individu qui ressentira un mal-étre a donc

6 Ce paragraphe est inspiré de www.la perception.com, consulté le 23 juin 2015 a 20h39.
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intérét a réviser ses propres perceptions avant d’expliquer par Dattitude d’un
autre (ou des autres), ou par leurs paroles, I’origine de son inconfort ou méme de

ses souffrances.

Communiquer, c’est s’assurer que 1’autre percoit ce que I’on a souhaité exposer
et recevoir sa réponse d’abord comme un feed-back puis comme une source
d’informations complémentaires. Communiquer avec soi-méme, ¢’est concevoir
que la perception que nous avons mémorisée de certains mots ou événements ne
nous enferme pas dans une vision génératrice de souffrance et privative de

libertés.

Les valeurs culturelles structurent nos perceptions et exercent une influence
considérable sur les styles de communication et de conflit ainsi que sur les

normes non verbales que nous développons.
v" La perception en psychologie sociale

Si nous avons choisi de sonder le concept de la perception en psychologie
sociale, c’est parce que nous estimons qu’elle a une certaine influence sur
I’individu et le groupe social auquel il appartient. Ce qui pourrait aussi impacter

son interprétation des signes et déterminer sa vision du monde.

La perception sociale prend en considération le réle du contexte social sur les
comportements des individus et des groupes. Elle étudie la fagon dont nos
pensées, nos sentiments et nos actions sont influencés lors des interactions,
réelles ou symboliques, directes ou indirectes, avec d’autres personnes. Elle
constitue une orientation fondamentale pour la compréhension du comportement

humain. DANTZER (2005 :3) écrit a ce sujet que

« Les émotions sont un élément essentiel de
notre existence. Elles colorent nos réactions
a [’environnement et influencent nos
perceptions ».
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Ainsi, un individu placé dans une situation donnée a un moment précis de son
existence ne réagit pas uniquement en fonction des caractéristiques sensorielles
des stimulations auxquelles il est exposé. La facon dont il va traiter
I’information qu’il recoit dépend en fait de son expérience antérieure et de son
attente ; sa perception des €événements est donc biaisée, tout comme ses
possibilités d’action. En d’autres termes, 1’émotion nait de ’interprétation de la
situation elle-méme. Cette position implique une relation de dépendance entre

les émotions et la cognition.

Pour DIKI-KIDIRI (2008), chaque personne humaine, individuelle ou
communautaire, percoit la réalité selon sa propre culture, selon ses expériences
et ses connaissances, selon son histoire. Car I’historicité de chacun lui est

toujours spécifique et fonde son individualité. Selon BENOIST (2009 :11),

« Rien ne peut étre compris par nous qui
n’évoque pas un de nos souvenirs. Nous ne
pouvons rien admettre avant de pouvoir le
rapprocher d’un précédent conservé dans
notre memoire ».

Pour appuyer sa thése, il convoque PLATON et DIDEROT. Pour PLATON,

« Notre connaissance dépend d’une réminiscence », et pour DIDEROT,

« Le mot douleur ne commence a signifier
quelque chose qu’au moment ou il rappelle a
notre mémoire une sensation que nous avons
éprouvee ».

On en conclut que toute sensation fait ainsi remonter a la surface de la
conscience un schéme oublié, un signe correspondant a une impression déja
éprouvée. Ce qui permet de classer ce signe dans un ensemble « thématique » de

la mémoire et par conséquent de le reconnaitre et de I’accepter.
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Déchiffrer un message, c’est percevoir une forme symbolique. C’est pourquoi

BENOIST dit que

« La psychologie contemporaine appelle
“projection’’ [’interprétation que notre
intellect fait subir a chaque signe per¢u qui,
sans cette traduction, nous resterait
incompréhensible. (...) Chaque nouveau
message est intercepté par une grille de
reperes strictement personnels.

Avec Jean MAISONNEUVE (2013 :29), on retient que

« Le propre de [’homme, c’est d’étre
simultanément un étre sociable et un étre
socialise ; entendons par la qu’il est a la fois
sujet aspirant a communiquer avec Sses
semblables et membre d’une société qui
existe préalablement, le forme et le controle
bon gré mal gréy,

ce qui signifie que la perception chez un individu est fonction de ce qui est

accepté par son groupe social.

S’agissant des stéréotypes et préjuges, ils constituent, selon lui, les uns et les

autres des sortes de dérivations ou de cristallisations affectant diverses

représentations sociales, en fonction des situations ou elles se sont développées

notamment des tensions actuelles ou latentes et d’événements critiques. Il définit

le stéréotype

« comme une sorte de schéma perceptif
associé a certaines catégories de personnes
ou d’objets, cristallisés autour du mot qui les
designe et intervenant automatiquement dans
la représentation et la caractérisation des
spécimens de ces catégories; c’est ainsi
qu’il existe des stéréotypes nationaux,
ethniques, socio-professionnels, etc. ».
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Pour lui, les préjugés

« sont au jugement informé ce que les clichés
sont a la perception directe. Comme eux, ils
préexistent dans la pensée commune avant
que tel individu ne les fasse siens ; en méme
temps ils localisent certaines pulsions
inconscientes. Les plus vivaces sont les
préjugés raciaux et les préjugés religieux. »

En définitive, la perception est une notion subjective. Tout signe percu est pergu
par soi et pour soi. Ainsi, un méme signe peut étre percu différemment par deux
ou plusieurs individus ; car nos émotions influencent aussi notre perception. Une
culture ou une histoire commune peut contribuer a faire percevoir un signe de la
méme fagon par des individus différents. Nous disons, avec FRANCES, que la
perception est a 1’origine de tout savoir. Ainsi, I’interprétation que nous ferons
des signes “’enfant’, “’mort’’ et ‘’richesse/pauvreté’’ sera fonction de ce que
nous avons percu a travers chacun d’eux. Ce qui pourra donner lieu a une lecture

plurielle des signes retenus.

La notion de perception étant clarifiée, nous nous intéressons a présent a celle de

signe que nous traitons dans son double sens : linguistique et sémiologique.
0-1-2-2-Notion de signe

La nécessité pour nous de clarifier cette notion réside en ceci que nous voulons
parler des signes en milieu gun. Nous ne saurions alors occulter cet aspect. C’est

pour cette raison que nous invoquons les auteurs comme SAUSSURE,
BENVENISTE, PEIRCE, PRIETO, TODOROV et DUCROT, HIELMSLEYV,
MORRIS, ECO.

v" Le signe selon Ferdinand de SAUSSURE

La définition que propose Ferdinand de SAUSSURE du signe est simple ; il dit

que « le signe linguistique unit non une chose et un nom, mais un concept et une
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image acoustique ». Dans ce sens, le signe linguistique est une entité psychique
a deux faces intimement unis qui s’appellent et ’'un et 1’autre. Pour lui, cette
définition pose une importante question de terminologie. Ainsi, il affirme

(1979 :99) :

“Nous appelons signe la combinaison du
concept et de l’'image acoustique. Mais dans
['usage  courant, ce terme  désigne
généralement [’'image acoustique seule, par
exemple un mot (arbor, etc). On oublie que si
arbor est appele signe, ce n’est qu’en tant
qu’il porte le concept arbre, de telle sorte
que l’idée de la partie sensorielle implique
celle du total.”’

Le signe est donc d’abord une notion linguistique, qui plus largement s’étend a

certains ordres de faits humains et sociaux.
Qu’en dit BENVENISTE ?
v' Le signe selon Emile BENVENISTE

Le role du signe est de représenter, de prendre la place d’autre chose en
I’évoquant a titre de substitut. Toute définition plus précise, qui distinguerait
notamment plusieurs variétés de signes, suppose une réflexion sur le principe

d’une science des signes, d’une sémiologie, un effort pour I’élaborer.

Le caractéere commun a tous les systémes et le critére de leur appartenance a la
sémiologie est leur propriété de signifier ou signifiance, et leur composition en
unités de signifiance ou signes. La valeur d’un signe se définit seulement dans le
systeme qui ’intégre. Il n’y a pas de signe trans-systémique. La langue est faite

d’unités, et ces unités sont des signes.

Avec PEIRCE, que peut-on retenir du signe ?
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v" Le signe selon Charles Sanders PEIRCE’

Le signe est posé a la base de I'univers entier et fonctionne a la fois comme
principe de définition pour chaque ¢élément et comme principe d’explication
pour tout ensemble, abstrait ou concret. L’homme entier est un signe, sa pensée
est un signe, son émotion est un signe. Ce logicien américain a établi des
différences entre les signes en posant la triple division suivante : icOnes, indices,
symboles. Il est guidé dans cette dichotomie par la nature du rapport entretenu

par les signes et la réalité extra-linguistique.

Les icones sont des signes qui sont dans un rapport de ressemblance avec la
réalit¢ extra. Ils présentent la méme propriété que leurs référents. C’est
I’exemple de la photographie. Parlant de I’indice, PEIRCE dit que le rapport
entre le signifiant et le référent n’est pas de méme nature. Il n’y a pas de
ressemblance, mais plutdt une contiguité, comme c’est le cas entre la fumée qui
est un indice du feu. Enfin, la relation qui existe entre le référent et le signifiant
du symbole n’est pas non plus un rapport de ressemblance, c’est plutdt une
relation conventionnelle qui les lie. La balance est par exemple le symbole de la

justice.

Au total, un signe, selon PEIRCE, peut étre simple ou complexe. Contrairement
a SAUSSURE, il ne définit pas du tout le signe comme la plus petite unité
significative. Toute chose, tout phénomene aussi complexe soit-il, peut Etre
considéré comme signe dés qu’il entre dans un processus sémiotique ; le
processus sémiotique étant un rapport triadique entre un signe ou representamen,

un objet et un interprétant.

La logique qui a guidé PEIRCE dans son approche du signe semble étre
partagée par PRIETO.

7 Ce paragraphe est inspiré de www.le signe.com, consulté le 05 aotit 2015 a 20h17°.
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v" Le signe selon Louis PRIETO

Dans son classement des signes, PRIETO reste un peu dans la méme logique

que PEIRCE, mais beaucoup plus dans une perspective linguistique, en prenant

pour critere leur intention de communiquer ou non. Il considére I’indice comme

« un fait immédiatement perceptible qui nous
fait connaitre quelque chose a propos d’'un
fait qui ne [’est pas » et le signal comme « un
fait qui a été produit artificiellement pour
servir d’indice ».

Mais pour ce qui concerne le symbole, il dit que c’est
«un signal qui marque un rapport

analogique constant dans une culture donnée
avec [’¢élément qu’il signifie ».

Ainsi, le symbole s’oppose au signe linguistique du fait de I’absence de ce

rapport analogique qui caractérise le signifiant et le référent du signe.
Quelle définition TODOROV et DUCROT donnent-ils du signe ?
v" Le signe selon TODOROYV et DUCROT

TODOROV et DUCROT (1972 :131) affirment que

« Le signe est la notion de base de toute
science du langage ; mais en raison de cette
importance méme, c’est une des plus difficile
a définir ».

A travers cette déclaration, on voit que pour eux, cette notion est trés difficile a

cerner. Cette difficulté se percoit davantage dans la suite de leurs propos

(1972 :131) qui stipule que

« Les définitions classiques du signe se
révelent souvent a un examen attentif, ou
bien tautologique, ou bien incapable de
saisir le concept dans sa spécificité propre.
On pose que tous les signes renvoient
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nécessairement a une relation entre deux
relata ; mais a identifier simplement la
signification avec la relation, on ne peut plus
distinguer entre deux plans pourtant fort

différents (...) ».
Apres s’étre rendu compte de la difficulté a définir le signe, ils en esquissent

quand méme avec beaucoup de prudence, une définition (1972 :132) a savoir,

« On définira prudemment le signe comme
une entité qui 1) peut devenir sensible, et 2)
pour un groupe défini d’usagers, marque un
manque en elle-méme. La part du signe qui
peut devenir sensible s’appelle, depuis
Saussure, signifiant, la part absente, signifié,
et la relation qu’ils  entretiennent,
signification ».

Cette difficulté a définir le signe a-t-elle aussi €té vécue par HHELMSLEV ?
v" Le signe selon Louis HIELMSLEYV (1968)

En reconnaissant que le signe linguistique est une entit¢ a double face, un
signifiant 1i¢ a un signifi¢ comme les deux faces d’une monnaie, il parle
d’expression et de contenu, 1’expression étant le signifiant, et le contenu le
signifié. Cette combinaison est indissociable a I’intérieur du cerveau humain. Le
signe est alors nécessairement porteur de sens. HIELMSLEV pense qu’un signe
n’est pas, comme le veut une tradition séculaire, une chose mise a la place d’une
autre. C’est une fonction posée par la relation réciproque entre deux fonctifs,
expression et contenu. On comprend donc que dans tout processus sémiotique,
on a un ¢élément d’expression (le signifiant), lequel véhicule un élément de

contenu (le signifié).

MORRIS, pour ce qui le concerne, a proposé une approche a trois dimensions

dans la définition du signe.
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v" Le signe selon Charles MORRIS (1946)

Il a proposé de distinguer trois fagons de considérer le signe, distinction qui a été
largement regue dans le monde scientifique. Le signe peut en effet étre percu
selon trois dimensions : la dimension s€émantique, la dimension syntaxique et la

dimension pragmatique.

Sémantique : le signe est ici congu dans sa relation a ce qu’il signifie. Il ne faut

donc comprendre le signe que par rapport a son signifié.

Syntaxique : le signe est abordé en ce qu’il peut étre inséré dans les séquences
d’autres signes, selon certaines régles de combinaisons ; on entend aussi par
“’syntaxique’’ 1’étude de la structure interne de la face signifiante du signe (par
exemple la division d’'un mot en unités de rang immédiatement inférieur),
indépendamment du signifié véhiculé par ce signe et méme dans le cas ou ’on

supposerait qu’il existe des signes ne véhiculant aucun signifié.

Pragmatique : le signe est ici percu en fonction de ses origines, et des effets

qu’il a sur les destinataires, les usages que ceux-ci en font, etc.
v" Le signe selon Umberto ECO (1980)

Pour ECO, le signe est utilisé¢ pour transmettre une information ; pour dire ou
indiquer une chose que quelqu’un connait et veut que les autres connaissent
¢galement. Il s’insére donc dans un processus de communication de type:
source — émetteur — canal — message — destinataire. Il en propose une définition
(1980 : 33) ainsi qu’il suit :

« Le signe n’est pas seulement un élément

qui  entre dans un  processus de

communication (...); il est aussi une entité

qui  participe a un  processus de
signification ».
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Avec cette définition, il rejoint pratiquement Ferdinand de SAUSSURE qui
présente le signe comme étant une entité a double face, le signifiant et le

signifié.

Les codes sont la condition nécessaire et suffisante du signe. Dans ce sens, ECO
pense qu’un symptome pathologique est un signe dans la mesure ou il existe un
code (qui est la sémiologie médicale), et ceci indépendamment de I’intention du
patient. Il faut alors comprendre par 1a qu’un processus de communication dans
lequel il n’existe pas de code, et dans lequel il n’existe pas de signification, se

réduit, selon le mot de ECO, a un processus de stimulus — réponse.

Dans le discours philosophique, le signe est presque toujours utilis€é comme
synonyme de ‘’signifiant’’, c’est-a-dire comme ‘’quelque chose qui est la pour
quelque chose d’autre’’. Le signe apparait comme un terme ambigu et trompeur.
Tout interprétant d’un signe est une unité culturelle, ou une unité sémantique.
Dans une culture donnée, ces unités s’organisent en un systeéme d’oppositions ;
ce jeu de relations peut €tre nommé systeme s€émantique global. Le systeme des
unités sémantiques traduit la mani¢re dont une culture donnée segmente

I’univers du perceptible et du concevable et élabore la forme du contenu.

Comme on peut le remarquer, le signe est une notion complexe a cerner. Sa
définition varie d’un penseur ou d’un chercheur a un autre. Entité a double face,
autrement dit association signifiant/signifié, le signe est également défini comme
un substitut qui a pour role de représenter, de prendre la place de quelque chose
d’autre. Plus largement, il est considéré comme indice, icone ou encore
symbole, sans oublier qu’il faut aussi le prendre dans ses dimensions
sémantique, syntaxique et pragmatique. Mais ce qui retient particulierement
notre attention est ce qu’en dit ECO (opcit). Fort de tout cela, nous disons que le
signe est tout événement, tout comportement ou tout énoncé susceptible d’étre
sujet a interprétation. Aborder 1’étude des signes et de la signification en milieu
gun et chercher a analyser de facon exhaustive tous les signes seraient un
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exercice prétentieux. C’est pourquoi notre étude s’est limitée a trois signes
essentiellement, a savoir 1’enfant, la mort et le couple richesse/pauvreté. Ces
trois signes ne sont pas choisis sur la base de critéres déterminés ; ils ne sont pas
représentatifs des signes chez les Gunnu de Porto-Novo et les communautés
linguistiques apparentées. Notre choix d’analyser ces trois signes résulte tout
simplement de I’intérét que nous portons a la vie des signes au sein de la vie
sociale. Mais avant d’aller a cette analyse, il nous faut aborder la notion de

sémiologie.
0-1-2-3- Notion de sémiologie

La notion de sémiologie comme celle de perception et de signe mérite une
clarification. En effet, nous voulons réaliser une interprétation s€émiologique des
signes enfant, mort et richesse/pauvreté. Dans cette perspective, il est utile de
savoir ce qu’on entend par sémiologie, afin de retenir une définition qui va
gouverner nos différentes interprétations. Pour y parvenir, nous nous sommes
appuyé¢ essentiellement sur des auteurs comme SAUSSURE, précurseur de cette
science, puis sur d’autres tels que BARTHES, MOUNIN, PEIRCE et
GUIRAUD.

Ferdinand de SAUSSURE (1979) avait pointé la différence simple entre le
“’signifiant’” et le “’signifi€¢’’, aussi inséparables 1’un de I’autre que le recto et le
verso d’'une méme feuille de papier. Découper le signifiant, ¢’est découper le
signifié. Sur cette base théorique, divers courants vont prendre racine. La notion
de sémiologie a évolué avec le temps. Ferdinand de SAUSSURE (1979 :33) la
définit comme « une science qui étudie la vie des signes au sein de la vie
sociale ». Mais elle se définit également comme la science qui étudie les signes
et les systémes de signes. On comprend donc que I’objet de la sémiologie est le
signe de facon générale. A la suite de cette définition, BAYLON et FABRE

(2001) soutiennent que la sémiologie étudie tous les signes hormis le signe
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linguistique. Linguistique et sémiologie seraient donc pour eux deux sciences

complémentaires.

Selon Pierre GUIRAUD (1973), le domaine de la sémiologie et sa définition
posent des problemes de désaccord. En effet, pour les uns, il s’agit de I’étude
des systemes de communication par des signaux non linguistiques. Pour les
autres dont Ferdinand de SAUSSURE, la notion de code et de signe s’étend a
des formes de communication sociale comme les rites, les cérémonies, etc. Un
troisiéme groupe considére les arts, la littérature comme des systémes de
communication relevant d’une théorie générale des signes.

v La communication et I’étude des signes

La sémiologie de la communication étudie uniquement le monde des signes, par
exemple, I’étude des systemes de vétements de deuil ou de la canne blanche de
I’aveugle (systéme a un seul signe ou signe isol¢). Les principaux représentants

de ce courant sont Georges MOUNIN, Eric BUYSSENS, Louis PRIETO.

La sémiologie de la communication s’est intéressée au code de la route, aux
signaux ferroviaires, maritimes et aériens, au morse, aux sonneries militaires,
aux insignes, au langage de la machine, a la notation musicale, au langage de la
chimie, aux ordinateurs, aux langues parlées, sifflées, au tam-tam... Ces objets

d’études sont des systemes de signes conventionnels et précis.
v' La signification et le mythe selon Roland BARTHES

La sémiologie de la signification n’a pas d’a priori : elle va s’intéresser a tout
objet en tant que signifiant en puissance. Elle peut donc interpréter des
phénomenes de société, des systemes de signes et la valeur symbolique de
certains faits sociaux. Pour le sémiologue, la tiche est d’¢élever le « mythos »,

discours muet et confus, au niveau de I’explication logique du « logos ».
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Peuvent étre ainsi analysés les objets les plus divers comme le sport, par
exemple, en tant que combat moral, ou encore les mythologies véhiculées par les
publicités commerciales. La sémiologie de la signification se rapporte donc a

I’univers de I’interprétation et du sens, et non du code et de la communication.
v' La sémiologie selon Charles S. PEIRCE

Au niveau de ce qu’on a dit avec PEIRCE au sujet du signe, on se fait déja une
idée de sa perception de la sémiologie. S’il faut ajouter quelque chose, c’est
simplement pour préciser la distinction qu’il fait entre indices, icOnes et
symboles. En effet I’indice est ce qui se montre, s’exprime ou agit sur le mode
de la présence réelle. L’icone rompt le contact avec la chose en faisant émerger
une image d’elle par ressemblance ou par analogie. Le symbole qui s’extrait de
la ressemblance ou de I’analogie pour produire un signe symbolique qui prend

signification en excluant tous les autres.
v' La sémiologie en linguistique

La sémiologie apparait comme une discipline récente. En linguistique, la théorie
générale des signes n’est pas nouvelle. Cent ans pratiquement apres Ferdinand
de SAUSSURE, on assiste a un regain d’intérét pour 1’é¢tude des signes, et la
sémiologie devient une nouvelle discipline dans les sciences sociales avec des

auteurs comme GREIMAS, BARTHES, MOUNIN ou ECO.

La définition saussurienne de la sémiologie sera progressivement étendue a
d’autres champs pour devenir une science générale de la communication. Ainsi

Eric BUYSSENS (1943 :5) s’est proposé de définir la sémiologie comme

« la science qui étudie les procédés auxquels
nous recourons en vue de communiquer nos
états de conscience et ceux par lesquels nous
interprétons la communication qui nous est
faite ».
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Cette définition, trés empreinte d’individualisme méthodologique, sera vite
dépassée par la conception de GREIMAS qui envisage la sémiologie dans toute
sa dimension culturelle et comme un fait total. Dans un entretien qu’il a accordé

au Journal Le Monde en 1974, GREIMAS affirme ceci :

« Pour moi, la science des signes, c’est une
fausse définition. Parce que derriere les
signes se cache le jeu des significations, et
une analyse plus profonde amene a détruire,
a destructurer le signe, pour mettre a jour
les univers de signification. Autrement dit, le
travail de la sémiologie c’est de parvenir aux
structures logico-abstraites sous-jacentes a
[’effervescence des figuratives qui nous
entourent ».

Aujourd’hui, de ces deux termes sémiologie et s€émiotique, le second prédomine.
Il fallait donc que le premier se cantonne a un sens plus spécialisé ; ce fut celui
de la description spécifique de systemes de signes secrets particuliers. La
sémiotique ¢étudie la production, la dynamique interne et 1’interprétation des
objets signifiants, c’est-a-dire qui produisent du sens (textes, photographies,
tableaux, etc.), et des phénomenes qui les constituent (signes, signifiants,

signifiés, sémiose, signification, énonciation, etc.)

Au total, cette clarification de la notion de sémiologie nous permet de situer
notre travail dans le cadre de la sémiologie de la signification, en ce sens que
nous sommes dans ’interprétation des signes enfant, mort, richesse/pauvreté. En
effet, avoir un enfant est un phénomene naturel, méme si tous les humains ne
peuvent pas en avoir pour diverses raisons dont des raisons physiologiques. En
milieu gun, avoir un enfant est un indice de quelque chose ; ne pas 1’avoir I’est
tout autant. Le signe enfant est percu de diverses maniéres, méme s’il reste un
bien précieux dans toutes les communautés linguistiques. La mort est aussi un
phénomene naturel, une réalit¢ que vivent tous les peuples ou toutes les

communautés humaines. La mort d’un individu peut étre percue différemment,
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selon les relations qui existent entre le défunt et les membres de sa famille qui le
pleurent et qui se trouvent étre obligés de vivre cette mort et d’en parler. Enfin,
le troisieme, la pauvreté que nous associons a la richesse, est un signe aléatoire,
tributaire soit de la chance ou de la malchance, de situations favorables ou non,
de D’héritage ou encore d’autres réalités. Au terme de cette clarification
conceptuelle, I’ouverture du champ de la revue de littérature s’impose comme

nécessité méthodologique.
0-1-3-Revue critique de littérature

Nous avons organisé notre revue de littérature selon deux axes. Le premier
prend en compte quelques travaux portant sur le gungbé. A ce niveau, il a été
question pour nous de rendre compte de la lecture que nous avons faite de
chacun d’eux et de relever leurs éventuelles insuffisances, au besoin, afin
d’essayer de les combler dans notre étude. Le second axe est une lecture croisée

que nous avons faite des auteurs dont les ceuvres sont utiles pour notre travail.
0-1-3-1-Point de quelques travaux réalisés sur le gungbe

Si nous avons choisi de faire le point des travaux sur le gungb¢, c’est d’abord
parce que notre sujet porte sur le gungbé. Ensuite, ces travaux ont abordé, pour
la plupart, certains aspects de notre travail, et leur lecture nous a quelque peu

orienté dans 1’organisation de notre texte.
v' Marc-Laurent HAZOUME (1979) et I’étude descriptive du gungbe

Cette ¢tude, qui a embrassé dans son ensemble la phonologie et la grammaire, a
permis de mettre en €vidence les lois qui gouvernent I’existence des mots en
gungbe, et ce dans une perspective théorique structuraliste. Ainsi, elle a pu
mettre en exergue, par exemple, a travers la morphosyntaxe les schémes
d’énoncés de la série statique et de la série dynamique de la langue ; et révélé a

travers la morphologie la notion de dérivation en gungbé. Cette étude a aussi

34



abordé brievement la sémio-syntaxe des séquences de propositions. Nous avons
essayé, pour ce qui nous concerne, de revenir sur quelques ¢€léments de
morphosyntaxe du gungbe, puis abordé la sémio-syntaxe des séquences de

propositions, a partir des énoncés complexes issus de nos enquétes.
v" Enock O. ABOH (1993) et théorie syntaxique et syntaxe du gungbe

Etude réalisée dans la perspective de la grammaire générative, elle a le mérite de
clarifier certains points d’ombre en ce qui concerne la syntaxe du gungbe.
ABOH vy a accordé une attention particuliere a la notion aspectuelle, en relevant,

en identifiant leurs contextes ou conditions d’occurrence.

v' Marcellin V. ZOUNMENOU (1988) et les manifestations du sens en
gungbé

Cette ¢tude sémiologique réalisée par ZOUNMENOU nous permet de relever
quelques aspects de la perception du monde par les Gunnu. Avant d’analyser le
signe au-dela du signe linguistique, ’auteur a étudié les théories du sens, puis a
montré que 1’histoire, la phonologie et la syntaxe entrent en ligne de compte
dans la saisie du sens, sans oublier que proverbes et figures de rhétorique sont

des ¢éléments qui révelent le sens dans les langues que nous parlons.

L’analyse sémiologique qui occupe la deuxiéme partie de son travail lui a
permis, apres la problématique du signe, de donner quelques aspects de la nature
de I’homme gun, puis de montrer les systemes de communication non

linguistique et leur importance dans la communauté des Gunnu

v Anne Nathalie AGBOHOUNNOU (2002) et I’étude sociolinguistique

des tabous en milieu gun de Porto-Novo et environs

Avec ce travail, AGBOHOUNNOU entre de pleins pieds dans la société
traditionnelle gun et y reléve quelques énoncés tabous auxquels sont astreints les

membres de la communauté gun. Grace a cette étude sociolinguistique, un coin
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de voile a été levé sur la culture gun, ce qui permet une meilleure connaissance

des Gunnu.

v' Honoré Yénigho HOUNSA et les gestes comme moyens de

communication en milieu gun

Réalisée en cinq chapitres, cette étude a su identifier et relever des gestes
répartis en quinze situations ou contextes de communication assortis de croquis
illustratifs. Elle trouve toute sa place dans la communication non verbale qui,
dans bien des cas, semble étre plus porteuse de sens que la communication

verbale.

v Benoit G. TOWANOU (2011) et les proverbes dans les chansons de
Yédénou ADJAHOUI

A travers ce travail, TOWANOU a pu réaliser un répertoire de proverbes
significatifs intervenant dans une douzaine de chansons de feu ADJAHOUI dont
I’ccuvre musicale est en gungbe. Pour TOWANOU en effet, ces proverbes sont
d’une grande richesse tant au plan stylistique qu’au plan sémantique. C’est grace
a ce genre littéraire utilis€¢ dans ses chansons que le célebre artiste s’est fait un
“nom’’ dans le cceur des gunphones en particulier, des locuteurs du gbe en

général, dans et au-dela du Bénin son pays d’origine.

L’analyse de ces proverbes a réussi a faire ressortir, dans un premier temps,
leurs diverses fonctions esthétiques, et dans un second temps, leurs pertinences

éthiques. TOWANOU affirme (119) :

«qu’ils constituent ['une des fondations de
la culture voire le fil conducteur de [’artiste
en ce sens que ce genre est prédominant
dans ses productions musicales. Cela
s ‘explique par le fait que “’le proverbe est le
genre littéraire le plus riche en Afrique
noire’’ »,
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déclaration qu’il tient de Georges BALANDIER et Jacques MAQUET in Le

Dictionnaire des civilisations africaines (p.349-350).

De la lecture de ces différents travaux, on note dans un premier temps que les
uns sont purement linguistiques et les autres sociolinguistiques ou
sémiologiques. Au nombre des travaux purement linguistiques, celui qui est
pour nous d’un grand intérét est 1’étude descriptive du gungbé, car le rappel
phonologique que nous avons proposé¢ s’est essentiellement basé sur elle ; nous
avons aussi évolué dans la méme perspective théorique que son auteur dans le
traitement que nous avons fait de nos données linguistiques. S’agissant des
travaux de sociolinguistique et de sémiologie, dans leur ensemble ils nous sont
d’un intérét particulier. En effet, HOUNSA a abordé la communication non
verbale, plus précisément I’interprétation des signes non verbaux. TOWANOU
(2011) a sondé¢ le domaine de la perception des signes, pour ne pas dire des sens
en milieu gun. ZOUNMENOU (1988) a ¢tudié le signe en milieu gun. Le
reproche fondamental que nous faisons a ces différents travaux reléve du fait
qu’ils restés trop cloitrés dans le milieu gun, alors qu’ils auraient gagné en
essayant d’abord de voir ce qui se passe dans l’aire culturelle ajatado dont
relévent les Gunnu. C’est ce que nous avons tenté de faire au chapitre II pour ce

qui nous concerne.

Une fois le point des travaux portant sur la langue gun réalisé, nous nous
sommes propos¢ de parcourir des travaux ayant trait a notre sujet a travers une

lecture croisée de quelques auteurs.
0-1-3-2-Lecture croisée de quelques auteurs

Le domaine de 1’étude des signes a été€ abordé par beaucoup de chercheurs, avec
des visées diverses ou divergentes, opposées et parfois complémentaires. La
lecture de 1’ouvrage Introduction a la sémiologie de Georges MOUNIN (1970)

nous permet de découvrir les différences méthodologiques et/ou théoriques qui
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ont fondé les recherches de certains sémiologues ou sémioticiens. Ainsi,
pouvons-nous remarquer que Charles MORRIS, sémioticien américain n’a pas
su distinguer entre indices, signaux et signes, avec un brin de confusion qui ne
permet pas au lecteur de se faire une idée claire des concepts qu’il utilise. 1l

affirme par exemple que

« Le symbole est un signe produit par son
interpréteur », ou encore que « Les symboles
sont plus autonomes et conventionnels que
les signaux ».

Sa définition du langage ne laisse pas indifférent. Il la décide sur cinq criteres

que voici :

-a) « un langage est composé d’'une pluralité
de signes ».

-b) « dans un langage, chaque signe a une
signification —commune pour beaucoup
d’interpréteurs ».

-c) « les signes constituant un langage
doivent étre des com-signes, c’est-a-dire des
signes qui ont la méme signification pour
["organisme qui les produit et pour d’autres
organismes stimulés par ces mémes signes ».

-d) « ils sont plurisituationnels, c’est-a-dire
(...) ont une constance relative de
signification ».

-e) « les signes dans un langage doivent
constituer  un  systeme  de  signes
interconnectes, combinables de certaines
manieres et non d’autres manieres afin de
former une certaine quantité de processus de
signes complexes ».

MOUNIN (op.cit), dans sa critique du travail de MORRIS (1950), dénonce son
obstination a penser et a affirmer que les signes linguistiques n’ont pas un

fonctionnement particulier qui les distingue des autres signes; ce qui laisse
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croire que les langues naturelles, en tant que systeémes de signes, ne différent pas
des autres systemes de signes. MOUNIN voit une grave confusion qui ne permet

pas de faire une anlayse rigoureuse au plan sémiologique dans les propos de

MORRIS (1950 :30) qui stipule que

« Finalement, nous devons mentionner que
beaucoup de gens, spécialement les
linguistes de métier, protesteront contre le
fait que nous omettons d’inclure, dans notre
déefinition du langage, la condition que les
signes linguistiques doivent étre vocaux.
Quant a nous, nous ne voyons pas de raisons
théoriques pour inclure cette condition : la
prendre en considération, ce serait comme si
["on insistait sur le fait que toutes les
maisons faites de matériaux différents ne
doivent pas toutes étre appelées maisons ».

Dans le méme sens, il identifie quatre différents niveaux de confusion dans les
travaux de Roland BARTHES. D’abord, celui-ci confondrait la communication
de type linguistique avec autre chose; ensuite il confondrait systeme de
communication et moyen de communication ; puis il assimilerait un systéme de
communication qui déroule assez largement ses structures dans 1’espace a un
systéme de communication comme celui des langues naturelles humaines ou la
linéarité est fondamentale ; enfin un quatrieme palier de confusion se situerait au

niveau des concepts de signe et de symbole, et méme d’indice et de symptdme.

Ces confusions selon MOUNIN sont ou peuvent étre source de désorientation
pour le lecteur, et a la limite, enlévent le caractére scientifique aux travaux de
BARTHES. En effet, cela se comprend, dans la mesure ou, toujours selon
MOUNIN, en réalité, il n’a jamais voulu faire des recherches sémiologiques,
mais plutdt de la symptomatologie, c’est-a-dire une étude de la sémiologie du

monde bourgeois ou il considere le signe plus pres de sa signification médicale.
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MOUNIN situe le point nodal de toutes ces confusions au niveau de ’emploi du
mot signe. Tout ce qui a une signification serait un signe. Pour BARTHES, un
symbole ou un indice est un signe. Or un indice est un fait observable qui nous
renseigne sur un autre qui ne l’est pas directement. Ainsi, il est dans la
perpective de I’interprétation des indices et non du décodage des signes. C’est
pourquoi MOUNIN pense qu’il ne fait pas de la sémiologie, mais plutot de la

psychologie sociale. A cet effet, on retient ce qui suit :

« En la nommant sémiologie, en nommant
signes les indices qu’il relevait, en nommant
langages les ensembles d’indices qu’il
esquissait, Barthes s’autorisait a emprunter
pour analyser ces faits les concepts, les
principes et les méthodes de la linguistique.
Il croyait prendre un raccourci, mais se
perdait dans les sables d’une rhétorique ».

Cette logique dans laquelle évolue BARTHES s’inspire des travaux de
HIJELMSLEV qui pose, dans Les prolégoménes a une théorie du langage
(p:140), le postulat fondamental en matiere de sémiologie selon lequel il existe
un isomorphisme de tous les systtmes de signes ou systémes de
communication ; d’ou il conclut que la théorie du langage construite sur le
modele formel des langues naturelles est applicable a tous “’les systeémes de
signes en général”’. Enfermé dans son obssession de 1’isomorphisme,
HJELMSLEV semble oublier que méme si chaque signe a un signifiant et un
signifié, méme si I’expression s’oppose au contenu, les langues naturelles ont

une spécificité qui les distingue des autres systemes de signes.

La notion de sémiologie, telle que développée par BARTHES lui a été fournie
par le linguiste danois lorsqu’il parle de sémiotique connotative ou langue de
connotation par opposition aux sémiotiques dénotatives ou langues de
dénotation. On comprend par 1a que la sémiologie de la communication est une

sémiotique dénotative, tandis que la sémiologie de la signification est une
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sémiotique connotative. Dans cette derniere, les faits sont significatifs, donc
susceptibles d’interprétation, alors qu’ils sont signifiants dans le processus de la

communication et doivent étre décodés.

Dans un tout autre registre, Penou-Achille SOME (1992), met en exergue le
rapport qui existe entre langue et société. Se basant sur des énoncés marginaux
de la langue dagara, il réussit & montrer que le lien entre langue et société est
tellement complexe qu’on ne saurait déterminer trés facilement laquelle des
deux révele ’autre. En effet, dans son analyse de ce lien, il affirme (1992 :208)
que

« le sociolinguiste peut considérer la langue

comme un ¢element de [’ensemble des

composantes qui déteignent mutuellement les

unes sur les autres dans un creuset social. [l

peut, d’autre part, la tenir comme facteur
privilégie revélateur de la sociéte ».

En filigrane, on lit la difficulté¢ a trancher entre les deux, a savoir langue et
société.

Des énoncés marginaux qui servent de base a son analyse, SOME pense que leur
marginalité ne se situe qu’au plan linguistique, et pas du tout sur le plan culturel,
dans la mesure ou ils permettent de saisir des messages culturels propres a la
communication linguistique dagara. C’est ce que nous pouvons comprendre a

travers son propos (1992 :222), a savoir,

« Le signifiant linguistique, méme dépourvu
de signifié tel que nous [’observons dans les
énoncés marginaux, n’est jamais neutre du
point de vue du sens. Car, si le signifiant est
marginal du point de vue de la structure
linguistique, il est loin de [’étre du point de
vue de la communication. Nous irons méme
plus loin en avancant que les énoncés
qualifiées de marginaux sont les signifiants
plus aptes a véhiculer un message culturel. »
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Ce qui revient a confirmer que la langue et la culture sont intrisequement liées.
Il soutient que le vocabulaire, c’est-a-dire les expressions qui constituent les
énoncés marginaux qu’il étudie, fonctionne a travers leurs signifiés comme

véhicule de la vision du monde chez les Dagara.

Cathérine KERBRAT-ORRECCHIONI (1986), abordant le calcul interprétatif,
a jugé utile de clarifier la notion du sens d’un énoncé. Dans son analyse, nous

avons identif€ trois (03) paliers importants. Selon elle en effet,

o Un énoncé n’a pas de sens en soi.
o Un énonce veut dire ce que des récepteurs estiment qu’il veut dire.
o Un énoncé veut dire ce que ses récepteurs croient que [’émetteur a voulu

dire dans/par cet énoncé.

Le premier palier cache a peine le fait qu’aucun €énoncé n’a pas de sens dénotg,
mais plutdt rien que des sens connotés. Ce que confirme le second palier de son
analyse. On en déduit que, pour qu’aucun €énonc¢ n’accede au sens, il faut qu’il
parvienne au récepteur qui y per¢oit un sens apres avoir déchiffré les différentes
unités qui s’y trouvent. Son sens sera alors celui que lui confere le récepteur.
Ainsi, le méme énoncé peut fournir deux messages différents, 'un a A et I’autre
a B, suivant que A et B n’en ont pas la méme perception. Au troisieme palier, on
percoit que le sens que I’on extrait d’un énoncé est en principe et en général

celui que I’on suppose encodé par le locuteur.

Lorsque nous considérons 1I’ensemble de ces trois paliers d’analyse, nous voyons
que prétendre que tout énoncé posséde une seule signification et une seule, c’est
admettre : soit que cette signification existe en soi, par rapport au seul signifiant
dans lequel elle se trouverait enclose ; soit qu’elle se détermine bien par rapport
a un sujet, mais un sujet unique, seul dépositaire du bon sens. Ce qui ne serait

pas possible.
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A cet effet, L. CARROLL (1966) indique que

« ... Les mots ne signifient pas seulement ce
que nous avons l’intention d’exprimer quand
nous les employons: de sorte que la
signification d’un livre doit certainement
dépasser les intentions de [’auteur. Ainsi,
toute signification satisfaisante que [’on peut
trouver a mon livre, je [’accepte avec joie
comme étant la signification de celui-ci ».

Et VALERY de renchérir qu’

«ll n’y a pas de vrai sens d’un texte. Pas
d’autorité de [’auteur. Quoi qu’il ait voulu
dire, il a ecrit ce qu’il a écrit. Une fois
publié, un texte est comme un appareil dont
chacun peut se servir a sa guise et selon ses
moyens ; il n’est pas siir que le constructeur
en use mieux qu’'un autre ».

Roland BARTHES (1971) ajoute ceci :

« Nous ne cessons d’ajouter a la
“Recherche’’, nous ne cessons de [’écrire.
Et sans doute, c’est cela la lecture : réecrire
le texte de ['ceuvre a méme le texte de notre
vie ».

En sémiotique, on semble admettre le droit a la lecture plurielle pour un méme
texte; on semble reconnaitre aussi I’existence au cceur de [activité
interprétative, d’un principe d’incertitude et de diversité, méme si I’on admet
que toutes les lectures ne se valent pas. Car, affirme Cathérine KERBRAT-

ORRECHIONI (1986:312)

« Les sémioticiens considerent le texte
comme une instance a la fois close et
ouverte, et la lecture comme une activite a la
fois libre et contrainte ».

C’est donc s’appuyant sur cette conclusion qu’elle affirmait plus haut (1986
:299) que
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« Interpréter un énoncé, c’est choisir dans le
paradigme des significations qui sont
susceptibles de venir [’investir celles qui
apparaissent comme les meilleurs candidats
possibles a la cohérence et a la pertinence —
parfois méme, en en ‘rajoutant’’ par
rapport au projet d 'encodage »,

dans la mesure ou il y a du vraisemblable interprétatif, mais point de vérités

sémantiques absolues.

Parlant de [I’interprétation et de la ré-interprétation de 1’énoncé, Robert

MARTIN (1983 :235) avance qu’

« 1l faut souligner fortement que l’énoncé se
préte a des interprétations : c’est le
destinataire qui en a la charge, le locuteur
ne produisant strictement que le contenu
propre de la phrase ; de telle sorte qu’il peut
toujours se récuser si la ré-interprétation du
destinataire lui parait abusive et appeler une
protestation ».

On comprend par 1a que tout destinataire, en fonction de sa culture, de ses
connaissances et certainement du contexte, peut donner un sens a un énoncg,
sens que nous appelons relatif, contrairement a son sens absolu, encodé par le
locuteur. Dans son développement, MARTIN (1983 : 238) soutient que « Tout

enoncé tend a imposer comme vrai ce qu’il affirme ».

A la premicre lecture, cela semble contredire I’affirmation sus-citée. Mais en
réalit¢ non. Car ce n’est qu'une tendance. Cela nous amene a dire que cette
liberté d’interprétation conduit parfois a des interprétations des plus inattendues,
: : . - :
quoique plausibles. Ainsi, ce qui n’a pas de sens pour les uns peut en avoir chez

les autres ; autrement dit, un sens non pergu par X peut étre pergu par Y.

Ce qu’on peut retenir de la lecture des différents auteurs invoqués est que la

perception des sens, en d’autres termes des signes, est un exercice individuel.
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L’identification du sens d’un énoncé reléve du subjectif, car elle requiert de
I’individu la prise en compte des données personnelles et parfois culturelles.
Méme si un énoncé porte en soi son sens absolu, ¢’est-a-dire objectif, 1’histoire
des groupes sociaux ou I’histoire particuliere des individus peut influer sur leur
interprétation de cet énoncé en vue de la saisie de son sens. C’est dans cette
logique que s’est situ¢ BARTHES, inpiré par le linguiste danois HHELMSLEV
lorsqu’il parle de sémiotique connotative. SOME ne s’en est pas non plus écarté
puisqu’il indique [I’influence qu’exercent les facteurs culturels sur la

détermination des sens des énoncés marginaux.

Alors, cette fagon d’identifier les sens des énoncés cadre bien avec I’orientation
que nous donnons a notre ¢tude. En effet, donner la signification des signes
revient a se baser, au-dela de D’objectif, sur du subjectif et en dégager les

différentes lectures possibles.
0-1-4-Problématique

Le sujet objet de notre réflexion nous fait avoir des préoccupations que nous

avons organisées en un probléme principal et des problémes spécifiques.
0-1-4-1-Probleme principal

Tout individu produit des signes, décode des signes et/ou interprete des signes
tous les jours. L’appartenance a un groupe linguistique ou a une communauté
linguistique ne fait-elle pas adopter a I’individu un certain nombre de
comportements dans la production, le décodage et/ou l’interprétation des

signes ?
0-1-4-2-Problemes spécifiques

Au détour de cette étude, nous visons essentiellement 1’identification des signes
manifestés en milieu gun et la détermination de leur signification a travers un

essal d’interprétation sémiologique. Mais nous nous sommes trés vite rendu
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compte que notre projet est trop ambitieux, pour ne pas dire trop prétentieux ;
car on ne peut véritablement étudier tous les signes ici. C’est pourquoi nous
avons circonscrit notre travail en retenant certains signes a savoir, 1’enfant, la

mort, et le couple richesse/pauvreté.

Ce sujet que nous nous proposons de traiter, a I’analyse, pose un certain nombre
de problémes, a savoir qu’est-ce qui est signe et qu’est-ce qui ne 1’est pas ?
Quelle est la valeur du signe chez les Gunnu, voire chez les Ajatadonu ?
Comment le signe fonctionne-t-il dans cette aire culturelle ? En quoi le signe
fait-11 mouvoir la vie au sein de cette communauté ? Que faut-il voir a travers les

différents signes auxquels s’intéresse cette étude ?

En d’autres termes, que représente I’enfant pour les Gunnu et les communautés
linguistiques apparentées ? comment est-il per¢u de fagon générale ? comment
vit-on sa présence ou son absence au sei d’une famille dans ce milieu ? Au sujet
du signe “’mort’’, on se demande comment les Gunnu vivent la mort de ’un des
leurs. La mort d’un Gunnu ou d’un ajatadonu représente-t-elle la méme chose ou
a-t-elle la méme signification pour les autres membres de sa famille ou de sa
communauté ? Comment le deuil est-il vécu et quels sont les signes apparents du
deuil ? Le bindome richesse et pauvreté inspire le questionnement suivant : quels
sont les signes visibles ou apparents de la richesse et de la pauvreté¢ ? Comment
ces signes se traduisent-ils dans le quotidien des Gunnu et des communautés
linguistiques apparentées ? La richesse et la pauvreté sont-elles des situations de

vie définitives ?

Les différentes réponses auxquelles nous avons abouti a la suite de ce
questionnement ont pris une part plus ou moins importante dans la connaissance
de la vision du monde des Ajatadonu en général et des Gunnu en particulier.
Ainsi, notre étude se présente comme une contribution a une meilleure
connaissance des peuples de notre aire culturelle devenue entre temps un village
planétaire.
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Pour développer ce sujet, nous avons jugé utile de combiner deux différentes
théories. S’agissant de 1’analyse des données purement linguistiques, nous
sommes resté¢ dans le cadre théorique tracé par Maurice HOUIS (1977) auquel
les différents travaux de TCHITCHI (1984, 1990, 2002, 2008) ont apporté
quelque modification au plan du jargon terminologique. Pour ce qui est de
I’analyse des données sémiologiques, nous nous sommes inscrit dans la
sémiologie de la signification pronée par Roland BARTHES, ayant rapport a

I’univers de I’interprétation et du sens.
0-1-5-These

Chez les Gunnu et les communautés linguistiques apparentées, les signes ont
une valeur religieuse, identitaire ou culturelle et distinctive. L’enfant est un
signe qui rend son géniteur responsable. La mort, quoique naturelle reste a
craindre et a déifier. La richesse/la pauvreté, malgré leur caractere plus ou moins
aléatoire donnent un statut social et orientent la pensée de I’individu en fonction

de la fagon dont on les vit.
0-1-6-Hypotheses de la recherche

Les recherches de solutions aux problémes identifiés nous amenent a élaborer
des hypotheses. Dans ce sens, nous avons posé une hypothése principale et

quatre hypotheses spécifiques.
0-1-6-1-Hypothése principale

Dans toutes les sociétés du monde, des enfants naissent, des individus meurent,
il y a des gens qui sont pauvres et d’autres riches. Ces différents événements ou
phénomenes de la société que nous considérons comme étant des signes ou des
situations-signes sont des universaux de la nature et sont différemment vécus
et/ou exprimés en fonction de la langue qui les véhicule. Ainsi, en milieu gun du

Sud-Bénin, ces signes auraient des valeurs symboliques particulieres.
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0-1-6-2-Hypothéses secondaires

- Dans I’aire culturelle ajatado dont relévent les Gunnu, les signes seraient
des facteurs qui déterminent ou qui gouvernent les comportements des uns
et des autres, dans la mesure ou les différentes perceptions qu’ils ont des
signes devraient influencer leurs actions.

- Chez les Gunnu, les signes que nous étudions seraient sujets a une lecture
plurielle. Les membres de cette communauté linguistique agiraient, en
présence de ces signes, en fonction de la lecture qu’ils en font.

- Il existerait un pluralisme dans la perception des signes, pluralisme qui
serait le mobile des actions de chaque individu. Des que le peuple gun
connait la naissance d’un nouveau membre ou est frappé par la mort d’un
de ses membres, il le manifeste d’une certaine facon qui le distinguerait
des autres peuples, et ce aussi bien au plan du discours qu’au plan du
comportement. De méme, la richesse, la pauvreté et les comportements
qui y sont liés auraient pour les Gunnu une ou des signification(s)
particuliere(s).

- Les énoncés utilisables et utilisés dans ces différentes circonstances, non
seulement, caractériseraient cette communauté linguistique et les
communautés linguistiques apparentées, mais aussi entretiendraient des

relations sémiotiques particuliéres entre eux.
0-1-7-Objectifs de la recherche
0-1-7-1-Objectif principal

Etudier comment les Gunnu pergoivent ces signes, a savoir, 1’enfant, la mort et

le couple richesse/pauvreté.
0-1-7-2-Objectifs spécifiques
Nous en avons déterminé quatre :
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- Identifier la valeur du signe dans 1’aire culturelle ajatado ;

- Déterminer les différentes perceptions que les Gunnu ont de ces signes ;

- Faire ressortir les comportements en relation avec ces différentes
perceptions ;

- Analyser, au plan de la linguistique fonctionnelle, les relations
sémiotiques qu’entretiennent entre elles les expressions qui révelent ces

différentes perceptions.
0-1-8-Cadre de référence théorique

Pour réaliser une étude scientifique, il faut la situer dans un cadre théorique de
référence. C’est ce choix théorique qui oriente dans I’analyse et I’explication des
données. Pour ce qui nous concerne, nous ne nous enfermons pas dans un cadre
unique. En effet, puisque dans nos analyses nous aurons a sonder les domaines
linguistique et sémiologique, I’orientation que nous nous sommes donnée s’est
conformée a cette dualité théorique. Ainsi, pour le traitement des données
linguistiques, nous avons suivi le plan de description systématique des langues
négro-africaines (HOUIS : 1977) qui fonde les caractéristiques d’une description
linguistique sur 1’exhaustivité, la cohérence et la simplicité. Il estime en effet
que la desciption grammaticale d’une langue proceéde selon trois paliers, a
savoir, le palier de la morphosyntaxe, le palier de la lexicologie et celui de la
sémio-syntaxe. Notre étude ne s’est pas particuliérement intéressée au second
palier, celui de la lexicologie, mais plutot au premier, la morphosyntaxe et au

troisieme, la sémio-syntaxe.
Au sujet de la morphosyntaxe, HOUIS (1977 :15) dit que

« ce palier de la description est formel en ce
sens qu'il se concrétise dans les schemes ou
présentations  graphiques. Les schémes
doivent donner nécessairement une double
information, d’une part sur les classes des
constituants, d’autre part, sur les fonctions
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syntaxiques qu’ils assument, donc une
taxinomie et une tactique syntagmatique ».

Notre analyse morphosyntaxique n’est pas une analyse systématique du gungbe,
mais une analyse basée sur certaines données identifiées dans notre corpus.

S’agissant de la sémio-syntaxe, le méme auteur (1977 :49) affirme qu’

« elle rend compte de [’organisation, a partir
des nominaux et des verbes, de cette unité de
structure qu’est la proposition... ».

Tous les apects susceptibles d’étre analysés I’ont été¢ dans cette perspective

théorique, revue et complétée au plan du jargon terminologique par TCHITCHI

(op.cit).

Dans le cadre de la sémiologie, nous avons évolué¢ dans la perspective de la
signification en convoquant pluisieurs auteurs dont la figure de proue est Roland
BARTHES. Ici, la fonction de la communication n’est pas prioritaire. Ce qui

I’est, comme I’affirme PRIETO (1973), c’est de pouvoir établir la

«relation qu’il y a entre un indice et son
indiqué lorsque cette relation n’est pas
naturelle, mais a été instituée par un groupe
social’’. Autrement dit, la sémiologie de la
signification ‘’traite des indices qui sont
conventionnels, c’est-a-dire ceux des indices
qui ont acquis, dans une société donnée, leur
capacite d’étre indices ».

Pour MOUNIN (1970 :14),

« on interprete un indice, et l’interprétation
en sera variable avec les récepteurs, selon
leur intuition, leur compétence, etc. on
décode un signal, et le décodage en est
univoque pour tous les récepteurs en
possession du code de communication ».

On voit alors que D’indice est I’objet d’analyse de la sémiologie de la

signification qui autorise la lecture plurielle de tout signe.
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BARTHES, en opposant la sémiotique connotative a la sémiotique dénotative,
fait une distinction nette entre la sémiologie de la signification et celle de la
communication en mettant en exergue la différence qui existe entre les faits
significatifs et les faits signifiants. En effet, si les faits significatifs sont
susceptibles d’entrer dans un processus d’interprétation, les faits signifiants, eux,
doivent étre décodés. Ce qui veut dire que dans la sémiologie de la
communication, les faits sont dans 1’absolu ; lorsque quelqu’un communique ou

passe un message, il doit étre le méme pour tous.

La distinction entre sémiologie de la communication et sémiologie de la
signification a ¢été identifié¢e par Cathérine KERBRAT-ORRECHIONI
lorsqu’elle affirme (1986 :312) que

« les sémioticiens considerent le texte comme
une instance a la fois close et ouverte, et la
lecture comme une activité a la fois libre et
contrainte ».

L’instance close correspond a la sémiologie de la communication et I’instance
ouverte a la sémiologie de la signification. En nous inscrivant dans la
perspective de la sémiotique connotative ou de la sémiologie de la signification,
I’analyse que nous proposons des différents signes retenus nous fera ressortir la
vision que les Gunnu et les communautés linguistiques apparentées ont du

monde ; ceci permettra une meilleure connaissance de cette communauté.
0-2-Cadre méthodologique

L’approche méthodologique que nous avons adoptée dans la conduite de ce
travail se décline en un certain nombre d’étapes, a savoir, I’enquéte de terrain, la

recherche documentaire, la présentation et I’analyse des données.
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0-2-1-Terrain de recherche

Le sujet que nous nous sommes proposé de traiter, tel que libellé, s’intéresse a la
communauté linguistique gun du Bénin. Selon 1’Atlas et études
sociolinguistiques du Bénin (2003), les Gunnu sont essentiellement basés dans
le département de 1’Ouémé, principalement a Porto-Novo. Méme si on peut les
retrouver un peu partout dans le Bénin pour diverses raisons, notre recherche
s’est essentiellement focalisée sur les Gunnu de Porto-Novo. Il ne nous parait
pas superflu de rappeler que les mouvements migratoires des populations ne
changent pas fondamentalement leur étre; cela pour signifier que cette
recherche n’occulte pas les Gunnu qui se sont déplacés pour s’installer un peu
partout® sur le territoire national et méme en dehors. TCHITCHI (1990) signale
a cet effet qu’il existe une forte colonnie de Gunnu au Nigéria ou le gungbe
connait une expansion a cause de son utilisation dans les médias. De lui (id :

09), on retient ceci :

« En effet, au Bénin, méme si les tranches
d’heures accordées aux langues nationales
paraissent insuffisantes, le gungbe sert de
support aux émissions dites rurales, a des
annonces  nécrologiques et a  des
informations diverses ; au Nigéria par
contre, c’est sur une chaine de télévision
qu’il est utilisé a lkeja et a Abéokuta (...) ».

0-2-2-Méthodes d’enquéte

Nous avons ¢laboré un questionnaire que nous avons adress¢ a des personnes
d’un certain age appartenant a la communauté linguistique gun, dans le but
d’avoir des énoncés les moins ‘’hybrides’’ possibles, bien que le gungbe soit
une langue vivante et dynamique, subissant de fait I’influence d’autres langues.
Dans la phase active de cette enquéte, nous avons parfois été confronté a une

difficulté : elle réside en ceci que des enquétés ont exigé notre présence avant de

8 Voir plus loin, dans I’aire géographique occupée par les Gunnu
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donner certaines réponses parce que, ont-ils dit, ils voulaient que les questions
concernées leur soient mieux expliquées. Dans la résolution de cette difficulté
méthodologique, nous avons parfois di transformer des collectes de
questionnaires en séances d’entretiens directs avec les enquétés ; ce qui nous a
permis d’avoir certaines informations plus précises que celles qui figuraient sur
les feuillets distribués. Dans ce sens, notre passage dans les musées Home et
Alexandre SENOU ADANDE de Porto-Novo nous a été bénéfique, car leurs

conservateurs respectifs nous ont fourni des informations assez intéressantes.

Pour la recherche documentaire, nous nous sommes essentiellement appuyé sur
des bibliotheques comme la bibliotheque de I’Institut francgais, celle de I’Institut
national de Linguistique appliquée relevant du Centre béninois de la Recherche
scientifique et de 1I’Innovation (ex CBRST). Nous avons aussi consulté certaines
bibliothéques privées de certains de nos Professeurs, en particulier celle du
Professeur Toussaint Yaovi TCHITCHI. Ces sources de documentation nous ont
permis de cerner les contours de notre travail de recherche. Les différents
¢léments issus de notre enquéte ont été présentés puis analysés tant sur le plan

linguistique que sur le plan sémiologique
0-2-3-Méthodes d’analyse

Sur le plan de la linguistique, I’analyse a ¢té faite suivant deux étapes. La
premicre a consisté en une analyse linéaire tout le long du texte. Elle a pris en
compte notamment des aspects morphologiques et lexicologiques. La seconde
¢tape a laquelle le chapitre six (dernier chapitre) a été réservé, s’est préoccupée
de la morphosyntaxe et de la sémio-syntaxe des types d’énoncés et des

séquences de propositions.

Sur le plan de la sémiologie, nous avons consacré trois chapitres aux signes (ou

situations-signes) retenus. Leur analyse nous a permis de faire ressortir les
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différentes perceptions qu’ont les Gunnu de ces signes a travers une

interprétation des énoncés qui les manifestent.

L’ensemble du texte est organis€¢ en six chapitres. Aprés une introduction
générale, le premier chapitre s’est intéressé€ a la communauté linguistique gun et
le gungbé ; la, il a été fait le rappel phonologique du gungbé. Le deuxiéme
chapitre s’est consacré a la perception du signe dans 1’aire culturelle ajatado.
Avec les chapitres trois, quatre et cing, nous avons contribué¢ a faire ressortir
I’ancrage des signes chez les Gunnu a travers 1’interprétation des signes enfant,
mort et richesse/pauvreté. C’est par une analyse morphosyntaxique et sémio-

syntaxique que nous avons mis un terme a notre développement.
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Chapitre 1 : La communauté gun et le gungbe
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A travers ce chapitre, nous avons abordé¢ trois aspects. Aprés avoir jeté un bref
regard sur le peuple gun en revisitant son histoire, en le situant dans 1’espace et
en rappelant ses activités et croyances, nous avons passé en revue le gungbe a
travers sa phonologie et ses différentes structures syllabiques. Le dernier aspect
est relatif a la perception que les Gunnu et les communautés linguistiques

voisines ont du gungbe.

Son intérét réside en ceci que notre étude porte sur le gungbé, et il nous parait
utile de présenter les Gunnu et leur langue, le gungbe¢, au lecteur, afin de donner
un caractére plus ou moins complet au travail. Méme si les Gunnu appartiennent
au groupe socio-culturel ajatado, il faut reconaitre que leur langue présente
quelques particularités que le rappel phonologique va permettre de révéler. La
présentation des Gunnu a travers leur histoire, activités et autres, quoique
briévement faite, a pour but de rappeler les points focaux utiles a une meilleure
connaissance de ce peuple et sa langue, langue dont le rappel phonologique s’est
essentiellement basé sur les travaux de HAZOUME (1979) auxquels nous avons

associé¢ quelques contributions.

Ce chapitre répond donc a deux objectifs a savoir lever un coin de voile sur les
Gunnu afin de mieux comprendre leurs perceptions des signes retenus pour
1’étude, puis de rendre compte du systeéme phonologique de leur langue qui nous
parait utile dans la saisie des données linguistiques abordées le long du travail, et

notamment dans le dernier chapitre.
1-1-La communauté gun
1-1-1-Origine et histoire

Il existe beaucoup d’écrits sur 1’origine et 1’histoire des Gunnu. Méme si tous ne
s’accordent pas sur tous les détails, ils reconnaissent pour la plupart que les

Gunnu sont originaire de Tado. En effet, selon la tradition orale la plus
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répandue, les fondateurs du royaume gun de Xdgbonu (actuel Porto-Novo) sont

venus de Tado, pays aja actuellement situé au Togo.

Selon ZOUNMENOU (1988:8), autour du treizieme siécle, la princesse
Aligbonon, fille du roi de Tado, partit chercher du bois de chauffage ou puiser
de I’eau et s’égara dans la forét. Elle fut surprise par une panthére nommée
Agasu qui la violenta. De cette relation hors du commun, naitra, neuf mois plus
tard un enfant monstre trés fort physiquement et trés courageux. De sa
descendance, on distingua des prétendants au trone du roi de Tado, ce
qu’interdisaient les principes du royaume : ces prétendants sont des descendants
de la princesse Aligbonon, et donc ne devraient pas nourrir ces prétentions. Ces
rivalités dégénérérent. Le clan de Agasu tua le roi Aja, mais dut s’exiler avec

quelques attributs royaux, d’ou le nom d’Ajahutd.

Leur migration forcée les conduisit dans la région d’Allada ou ils fonderent le
village de Togudo apres avoir passé le fleuve Awutd. Leur implantation et leur
rayonnement a Allada furent rapides. Ajahutd eut plusieurs successeurs dont le
dernier connu fut Kokpdn. A sa mort, une nouvelle querelle de succession éclate
et aboutit a la scission, cette fois-ci du royaume d’Allada. C’est ainsi que deux
des fréres prétendants au trone durent s’exiler : 'un émigre vers le plateau
d’Abomey pour fonder plus tard le royaume de Danxome, 1’autre vers la région
de Porto-Novo vers 1725 pour y fonder le royame de Xdgbonu. Le trone
d’Allada, quant a lui, fut occupé par un autre frére. Pour SAULNIER
(2002:10)

«La région de Porto-Novo est depuis
plusieurs siecles un lieu de migrations.
Quand vers 1725, Té Agbanlin émigre de la
région d’Allada et s’impose a la population
yoruba et gun de Porto-Novo, c’est une
migration non de masse, mais d’un groupe
relativement restreint. Sans entrer dans les
details, ce fut une migration parmi d’autres,
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En fait, il aurait choisi cette direction parce que sa mere serait originaire de
Séme. Son parcours migratoire a connu beaucoup de péripéties. 11 a da
remporter plusieurs luttes avant d’user de subterfuge pour arriver sur le territoire
de Xdgbonu, plus précisément a Akrdn o, en raison de sa trés grande taille et de
sa ressemblance avec une antilope, il recut le nom de Té-Agbanlin'®. Sa ruse lui
permit de prendre le dessus sur Atawe, chef d’Akrdn qu’il finit par tuer. Ainsi
nait, le royaume gun de Xdgbonu plus tard appelé Porto-Novo par le Portugais

Escaritu de Campos. Il connut comme premier roi Té-Agbanlin qui réussit a

certaines venant de Tado, en passant par
Allada, d’autres de la région de Tori-
Bossito’ ; ces derniers s’intallerent au nord
de Porto-Novo, dans la région d’Avrankou”,
Adjarra’!, Missérété’?, ce sont les groupes
Tori, Tokpo, Adjarra, Séto. La plupart de ces
groupes ont gardé leur langue propre, le
souvenir de leur origine, des relations
culturelles ou autres avec leur lieu de
provenance. D’autres ont adopté la langue
de ceux qui occupaient déja le terrain, ce qui
serait le cas de la migration de T¢
Agbanlin. »

agrandir quelque peu son royaume.

A sa mort, cinq de ses fils ont successivement régné. Sa descendance livra

beaucoup de guerres contre les Yoruba d’Abéokuta, d’Oke-odan, les Wémenu,

les Danxomeénu. Dominique KOUAS (2009:75) dit a cet effet qu’

« A Atchoupa il y a eu une guerre qui a
opposé le roi Béhanzin d’Abomey au roi
Tofa de Porto-Novo. Et pendant cette guerre,
il y a eu pas mal de razzias d’esclaves qui
étaient vendus sur la place du grand marché
de Porto-Novo ».

9 T3li bosito
10 Avanlanku
" Ajara

12 Misélété

13 Désigne I’antilope en gungbé



Ce royaume connut aussi beaucoup de luttes fratricides. En témoigne le mode de

succession qui se fait de frére en frere.

Le dernier grand roi que connut ce royaume est Tofa. Il se fait aider, pour
accéder au trone, par le royaume de Danxome. En effet, il ne devrait pas prendre
le pouvoir, car il était le fils d’un souverain. Mais a cause de sa volonté de
changer le mode de succession dans le royaume de X3gbonu, il réussit a accéder
au trone de son pere qui €tait destiné a 1’un de ses oncles. Ce qui ne resta pas

[3

sans remous dans le rang des princes. Les séquelles de cette ‘’usurpation’” de
pouvoir restent encore visibles a Porto-Novo aujourd’hui ou on distingue deux
rois : I’un descendant du roi Tofa, et I’autre désigné par les autres membres de la

lignée royale nostalgique du mode de succession de frere en frere.
1-1-2-L’aire géographique occupée par les Gunnu

L’espace géographique naturel des Gunnu est 1’ancien royaume de Xdgbonu.
C’est la que le gungbe aurait pris corps et aurait connu son développement. Son
rayonnement s’est étendu dans les zones proches de Porto-Novo. Ce qui fait que
cette langue est parlée dans presque tout le département de ’Ouémé. Selon

1’ Atlas sociolinguistique du Bénin (2003), on note que

«le gungbe est parlé dans la province de
[’Ouémé sur le territoire de trois districts
urbains de Porto-Novo, dans le district rural
des Aguégués' (sauf dans la commune
rurale d’Avagbodji’®), dans la commune
rurale de Djréghé'® (située dans le district
rural de Seme-kpoji), dans les villages de
Ganmi, Gbéji, Blehwan, Gome-Sota (dans la
commune rurale de Katagon), du district
rural de Misserete ».

14 Agegé
15 avagboji
16 jeregbé
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Cette présence du gungbe un peu partout dans le département de 1’Ouémé
montre clairement qu’il cohabite avec les autres langues parlées dans cette zone
de notre pays, a savoir le wémegbe, le tdligbe, le tofingbe, le fongbe. Il faut
noter, entre autres, que cette cohabitation se trouve un peu facilitée par le fait
que toutes ces langues entretiennent des rapports plus ou moins étroits en raison
des ressemblances lexicales, morphologiques et syntaxiques qu’elles présentent
entre elles, du fait de leur appartenance au continuum dialectal gbé, avec une

structure syllabique et un systéme tonal quasi identiques.

Avec la loi sur la décentralisation en vigueur dans notre pays, certaines
terminologies relévent du passé : la province est désormais le département ; le
district est devenu la commune ; la commune est devenue 1’arrondissement. En
dehors du département de I’Ouémé, on note quelques poches plus ou moins
isolées ou on rencontre des locuteurs du gungbe. Ainsi, selon ZOUNMENOU
(1988 :16), « le gungbe est parlé a Abomey-Calavi, entre Abomey-Calavi et
Allada ». Selon I’auteur, du point de vue historique, le gungbe semble étre issu

d’un métissage de I’aja avec la langue ayizd et méme le yoruba.

Le gungbe a acquis un caractére véhiculaire grace au fait qu’il est utilisé a des
fins commerciales. Dans ce sens, on retrouve des Gunnu et des gunphones un
peu partout sur 1’étendue du territoire a cause du commerce et aussi a cause de
I’exode ou de la migration pour diverses raisons. Cette langue s’est également
répandue au Nigéria, et on identifie ses locuteurs notamment dans 1’Etat d’Ogun
(Ogun State). Dans ce sens, TCHITCHI (1990 :9) apporte [’éclairage

suivant lequel

« Le gungbé est une langue
d’intercommunication et, au-dela de ses
fonctions  habituelles, ce parler sert
actuellement de support a la religion
synchrétique dite Gbigbowiweé (...) ; cette
religion pourrait ajouter un élément
important au caractere véhiculaire du
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gungbe. Un autre facteur non moins
important de [’expansion de ce parler est son
utilisation par les média au Bénin et au

Nigéria ».
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Carte de la situation géographique des Gunnu

1-1-3-Activités des Gunnu

Les activités économiques des Gunnu tournaient autrefois autour de 1’artisanat,
de ’agriculture et de la péche. Ils vivaient donc des produits de ces activités qui
leur fournissaient I’essentiel de leurs revenus. En plus de ces activités, les
Gunnu pratiquaient la chasse, la cueillette et 1’élevage. Etant tributaires des

saisons, et n’ayant pas la maitrise de 1’eau, leurs activités économiques étaient

pratiquement des activités périodiques.
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Dans le cadre du commerce des esclaves (voir KOUAS, opcit), le royaume gun
de Xdgbonu a livré quelques guerres aux peuples environnants et a fait des
prisonniers. Ce qui a permis au royaume et a ses dignitaires d’alimenter ce

commerce et d’en tirer profit. Par ailleurs, le contact des Gunnu avec les Yoruba
venus d’Jyo au Nigéria leur a permis de s’initier au commerce, et depuis lors s’y

adonnent jusqu’a nos jours. Ainsi, dans les marchés, et dans les rangs des
vendeurs, on rencontre Yoruba et Gunnu installés cote a cote. Il importe de
rappeler que les Yoruba occupaient 1’espace géographique du royaume avant

’installation de T¢ Agbanlin, a en croire Roberto PAZZI'" (1984 :15) selon qui

«D’Allada était parti, depuis quelques
dizaines d’années, le groupe de Té-Agbanlin,
qui s’établit d’abord sur le bord occidental
du lac Nokwe'®, puis ensuite le traversa pour
imposer sa domination sur les Anago!’
d’Aklon, village auquel il donna le nom de
Xogbonu ».

Avec la colonisation, certains Gunnu ont eu la chance d’aller a ’école. Cette
situation a permis a la communauté gun, depuis ce temps, de compter parmi ses
membres des instruits, des intellectuels de tous genres qu’on retrouve aussi bien
dans les administrations publiques que privées. Dans la communauté gun
aujourd’hui, on distingue des gens qui travaillent quasiment dans tous les

secteurs d’activités, formel comme informel.
1-1-4-Coyances et religions des Gunnu

Les peuples africains, dans leur grande majorité, sont des animistes, ou 1’étaient
avant D’arrivée des colons blancs avec leurs religions que nous qualifions de
religions importées. Les Gunnu croyaient en un Dieu unique “’Mawu’’ qu’ils

adoraient par différents dieux intermédiaires. Ainsi, vénéraient-ils :

17 In Peuples du Golfe du Bénin
18 Noxwe
19 Nago, terme par lequel on désigne les Yoruba des environs et du Département du Plateau (Bénin)
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- Le xé&vioso : le dieu de la foudre qui chétie les méchants et les jeteurs de
mauvais sort. Son mode opératoire consiste a foudroyer ces méchants ou
jeteurs de mauvais sorts ;

- Le sakpata : le dieu de la variole ;

- Les ahoxovi : les jumeaux, en milieu aja-tado, sont des étres a part qu’il
faut choyer, traiter avec beaucoup d’égards. ‘’De nombreuses cérémonies
marquent leur naissance et leur décés’” (ZOUNMENOU ,1988 :15) ;

- Le kuvitd : ames des ancétres ;

- Le ayiqohwedo : I’arc-en-ciel, il est le dieu des saisons et de la fortune ;

- Le gu, le dieu qui transmet la force ;

- Le dan, le dieu bienfaiteur ;

- Le mamiwata®®, la déesse des eaux ;

- Letron;

- Le zangbétd, le veilleur de la nuit ;

- Etc.

Le contact des Gunnu avec d’autres peuples, notamment les arabes et les colons
européens, les a conduits ou les a contraints, un tant soit peu, a s’ouvrir au
monde extérieur et a se comporter autrement que par le pass€, surtout sur les
plans linguistique, culturel et religieux. C’est alors que des Gunnu ont
commencé par se convertir & I’Islam ou au christianisme (catholicisme ou
protestantisme). Entre temps, plus précisément en septembre 1947, Ile
christianisme céleste a fait son apparition a Porto-Novo grace au prophete
Oshofa. Cette cohabitation de plusieurs religions a favorisé au sein de la
communauté gun un syncrétisme religieux qui en fait ne dérange personne.
Aujourd’hui encore, les Gunnu vivent toujours dans cette ambiance caractérisée

par la présence de plusieurs religions. Il n’est pas rare d’identifier des Gunnu

2011 s’agit d’un emprunt de I’anglais ‘’mamiwater’’ qui signifie la maman de ’eau
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dont les parents sont de différentes religions. On en distingue qui sont devenus

prétres ou pasteurs, alors que leurs parents sont de fervents animistes.

Cette présentation sommaire de la communauté gun a travers son origine, son
histoire, sa situation géographique, ses activités et ses croyances nous ouvre le

champ sur le statut de sa langue qu’est le gungbe.
1-2-Le statut du gungbe

Aprés avoir situé le gungbe dans son continuum dialectal, ce paragraphe a
essentiellement abordé le rappel phonologique du gungbeé suivi de sa structure

syllabique et de son systéme tonal.
1-2-1-Le gungbe, une langue kwa

Le gungbe¢ est une langue parlée au sud est du Bénin. Avec les langues comme
le fongbe, 1’ajagbe, le tdligbe, le kogbe, le cigbe, le wémegbe, le tofingbe, le
gengbe, le ayizdgbe et autres, il forme ou constitue le continuum dialectal-gbe.
Les locuteurs de ces différentes langues réalisent une intercompréhension de
proche en proche. Selon la classification de GREENBERG, les langues du
continuum dialectal-gbe relévent du sous-groupe Kwa qui appartient au groupe
Niger-Congo. CAPO (2009) pose que les parlers gbe sont techniquement a
considérer comme dialectes d’'une méme langue, le gbé*!, en se basant sur
certains travaux de comparaison publiés ou inédits qui ont pu aider a mieux
cerner les rapports de parenté entre ces parlers sur la base de données lexico-
statistiques, de morpho-syntaxiques, de tests d’intelligibilité et d’essais de

reconstruction d’ancétres communs.

2l Ce “gb&’’ pourrait bien étre I’ajagbe¢ parlé a Tado. Le gbe n’est pas une langue & proprement parler. C’est un
terme polysémique qui désigne langue, résonnance, voix ; les travaux de recherche de I’ex-commission nationale

de linguistique précisent les fondements historiques des termes —gb¢ et éd¢- (cf Mini-atlas linguistique de la
province de ’'Ouémé 1978, p9 sq)
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Le rappel phonologique qui suit nous a permis de mettre en lumicre les ¢léments

caractéristiques de cette langue.
1-2-2-Rappel phonologique

Au nombre des langues kwa parlées au Bénin figurent celles du continuum
dialectal -gbe. Le gungbe est une langue du continuum dialectal-gbé. Notre
rappel de son systeme phonologique s’est basé sur les travaux de HAZOUME
(1979) sur le gungbe. Pour y parvenir, nous avons présenté d’abord les
phonémes vocaliques, puis les phonémes consonantiques, et enfin la structure

syllabique du gungbé qu’accompagne le systéme tonal.

La phonologie se définit comme étant la science qui a pour objet d’étude les
sons du langage humain du point de vue de leurs fonctions dans le systeme de
communication linguistique. La phonologie est I’étude scientifique des
phonemes. Elle se réalise, par I’ordonnancement et la hiérarchisation du donné
phonétique, suivant le principe de la commutation pour 1’établissement des
paires minimales ; il s’agit de la phonologie linéaire. Da CRUZ (2011:6) la
définit comme « /’étude des éléments d’articulation de deuxieme niveau, ou
phonémes, d’une langue donnée ». Elle étudie comment sont agencés les
phoneémes d’une langue pour former des mots. On les regroupe selon qu’ils sont

des sons vocaliques ou qu’ils sont des sons consonantiques.
1-2-2-1-Le systéme vocalique du gungbeé

HAZOUME (1979) distingue, pour le gungbe, douze (12) phonémes vocaliques
répartis en sept (7) voyelles orales et cing (5) voyelles nasales. Selon
TCHITCHI (1984b :13), toutes les langues du groupe kwa disposent de douze

(12) voyelles dans leurs systémes vocaliques respectifs.
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L’inventaire des phonémes vocaliques du gungb¢ se présente, selon HAZOUME
(1979), comme suit : les voyelles orales (i, e, €, a, u, 0, 0) et les voyelles nasales

(in, en, an, un, on).
e Les phonemes vocaliques oraux

u , u : 1 ux , 4 Savoir :

Au nombre de sept (7), on peut les répartir en deux classes, a savoir : les
phoneémes postérieurs labialisés ou arrondis (u, 0, 9), d’un c6té, et de I’autre les
phonémes antérieurs non labialisés ou non arrondis (i, e, €) auxquels s’ajoute la

voyelle centrale (a). Ces phonemes sont réalisés selon quatre degrés d’aperture.

Premier degré : 1 u
Deuxiéme degré: ¢ 0
Troisieme degré : ¢ 0
Quatrieme degré : a

Voyons de plus prés, les traits qui caractérisent chacun de ces phonemes.
Certains exemples d’illustration proviennent d¢ HAZOUME (1979) ; les autres

proviennent de nos recherches.

Le phonéme /a/

ale ba (verge) bé (bec)
da (cheveux) d¢ (priére)

gba (bas-fonds)  gb¢ (vie)

fé¢ (épousseter) fa (mouiller)

ala (branche) ale (folie)
a/o da (étre tranchant) do (avoir)

ada (excrément) ado (foyer)
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ala (branche) alo (cure-dents)

sa (ramper) so (piler)
a/o da (préparer) dd (dire)
gba (renverser) gbd (cesser)
agba (caisse) agbd (résistance)
ale ala (branche) ale (bénéfice)
asa (cuisse) as€ (chat)
awa (bras) awe (deux)
da (préparer) de (enlever)
a/u asa (cuisse) asu (male)
awa (bras) awu (chemise)

Selon HAZOUME (1979), le phoneme /a/ est une voyelle centrale de grande
aperture, lache et orale. Il apparait en position initiale comme dérivatif
thématique, et en position finale. Nous avons pu identifier que ce phonéme
apparait aussi en position interconsonantique a travers les exemples que voici :

awada (aisselle), gbado (mais).

Le phonéme /e/

e/a cf. supra

e/i de (enlever) di (enterrer)
je (acheter “’dans le sens acheter de la bouillie’”) ji (générer)
s€ (pierre) si (queue)

e/o sé (pierre) sO (monts)
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dé (noix de palme) do (mortier)

e/e dé (réapparaitre) dé (pencher)
se (entendre) s¢ (pousser)
gbe (voix) gbe (vie)
je (endurci) j& (distendu)
e/en s¢ (entendre) sén (servir, adorer)
s€ (pierre) sén (loi)
e/an s¢ (entendre) san (faire le dur)

Le phoneéme /e/ est une voyelle orale antérieure de deuxiéme degré d’aperture
que HAZOUME qualifie de tendue. Il apparait en position initiale, finale et

interconsonantique.

Le phonéme /i/

i/a di (enterrer) da (préparer)
fi (endroit) fa (science de divination)
ji (pluie) ja (friture)

i/e cf. supra

i/u bi (cuire) bu (perdre)
ki (paille) ka (mort)

mi (matiéres fécales) mu (moustique)
i/o si (queue) sO (mont)

ali (chemin) alo (cure dents)
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ti (pousser) to (arranger)

1/in ali (chemin) alin (rein)

i/an mi (matiéres fécales) ma (Iégumes)
ji (enfler) jan (coincer)
ji (pluie) jan (chaise)

Le phonéme /i/ est une voyelle orale antérieure fermée de premier degré

d’aperture. HAZOUME (1979) la qualifie de voyelle tendue.

Le phonéme /5/

o/a cf. supra

o/e gbd (mouton) gbé (groupe)
X9 (case) x¢& (oiseau)
ald (main) ale (folie)

o/o ald (main) alo (cure-dents)

t3 (cours d’eau)  to (pays)

gbd (mouton) gbo (ordures)

o/i 9 (naitre) ji (enfanter)
m) (voir) mi (avaler)
do (dire) di (enterrer)

o/u dd (dire) du (manger)
Xd (case) xu (mer)
sd (stand) su (interdit)
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o/on azd (fumée) azon (maladie)
sJ (frire) son (tamiser)

kpd (panthére)  kpon (hamac)

o/en sd (cheval) sén (loi)
kd (sable) kén (grain de sable)
1on (tisser) lén (comptabiliser)
o/an td (cours d’eau)  tan (récit)
k5 (baver) kan (blesser)

Pour HAZOUME, le phonéme /o/ est une voyelle orale postérieure, lache, de
troisieme degré d’aperture. S’agissant de ses occurrences, il apparait en position

finale et interconsonantique.

Le phonéme /u/

u/a cf. supra
u/i cf. supra
u/e su (tontine) s¢ (pierre)
ka (mourir) ké (entonner)
u/o su (fermer) so (piler)

ka (mourir) ko (broder)
u/o cf. supra
u/un su (interdit)  sun (lune)

ka (mourir)  kun (siffler)
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u/an du (signe du fa) dan (serpent)

su (payer) san (couper)
u/on du (signe du fa) ddn (écureuil)
fu (souffler) fan (se réveiller)

Le phonéme /u/ est une voyelle orale postérieure, de premier degré d’aperture,
tendue, selon I’expression de HAZOUME (1979). 1l se trouve en position finale

et interconsonantique.

Le phonéme /¢/

e/a cf. supra

ele cf. supra

e/l 1€ (laver) li (moudre)
me (griller) mi (avaler)

e/o cf. supra

e/u s¢ (semaine) su (interdit)
me (griller) mu (tanguer)

/0 té (cimetiére) to (oreille)
s¢ (destin) sO (mont)
gbé (groupe) gbo (ordures)

€/an té (cimetieére) tan (crachat)

1¢ (se retourner)  lan (rester en surplus)

gbe (vie) agban (bagage)
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e/on gbe (vie) gbon (boue)

té (étaler) ton (sortir)
fé (épousseter) fan (se réveiller)
e/in s¢ (dimanche) sin (eau)

/e/ est une voyelle orale antérieure de troisieme degré d’aperture qui apparait en

position finale et interconsonantique.

Le phonéme /o/

o/a cf. supra

o/e cf. supra

o/i cf. supra

o/e cf. supra

0/o cf. supra

o/u cf. supra

o/an to (oreille) tan (crachat)
do (trou) dan (serpent)
do (semer) dan (se promener)

o/un fo (disparaitre) fun (moisir)
so (fusil) sun (lune)

o/en so (fusil) sén (peinture)
to (pays) ten (place)
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Le phonéme /o/ est une voyelle orale postérieure tendue de deuxiéme degré
d’aperture. C’est un dérivatif thématique facultatif, contrairement au dérivatif a-.
Pour HAZOUME (1979), il apparait en position initiale et finale. Nous avons pu
relever qu’il apparait aussi en position interconsonantique : cokoto (calegon,

culotte...), ajotd (voleur).
e Les phoneémes vocaliques nasals

Les parlers gbe en distinguent cingq (5) a savoir : an, on, in, €n, un. D’apres
CLEMENTS cité par MAUGER (2007), “’ce sont les nasales moyennes /en/ et
/on/ qui sont absentes dans ce systeme’’. Ces cinq phonemes nasals se réalisent

selon trois degrés d’aperture :

Premier degré : in un
Deuxiéme degré : en on
Troisieme degré : an

Il faut faire remarquer que le choix de la notation de la nasale alvéolaire /n/ a la
finale des voyelles orales au lieu du tilde, releéve des conclusions du séminaire
régional des 21, 22 et 23 aolt 1975 sur I’harmonisation et la normalisation des
alphabets des langues de la sous-région comprenant le Togo, le Ghana, le Niger,
le Burkina Faso (ex. Haute-Volta), le Nigéria et la République du Bénin (alors
République Populaire du Bénin). De ces conclusions, nous retenons en

substance qu’

« il a été admis que la nasalisation devra se
réaliser selon le groupe linguistique auquel
[’on aura affaire. (...) S agissant des langues
du groupe Kwa, a savoir les langues qui sont
parlées dans la région méridionale et le
centre de notre pays, la nasalisation sera
symbolisée par “'n’’ postposé a la voyelle ».

73



Le phonéme /an/

an/a

an/a

an/e

an/i

an/u

an/e

an/o

an/in

an/en

an/on

an/un

gban (pencher)
kan (corde)
tan (histoire)
cf. supra

cf. supra

cf. supra

cf. supra

cf. supra

cf. supra

fan (mélanger)

dan (se promener)

san (faire le dur)
san (couper)
tan (histoire)
tan (crachat)
san (faire le dur)
gban (trente)
san (couper)

zan (natte)

gba (construire)
ka (méchanceté)

ta (téte)

fin (voler)
din (réussir)

sén (adorer, servir)
sén (fleurir)
ten (place)
ton (sortir)
son (filtrer)
gbon (boue)

sun (démarrer, décoller)

zun (forét)
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Le phonéme /an/ est une voyelle nasale centrale ouverte qui apparait en position

finale et interconsonantique.

Le phonéme /on/

on/an cf. supra
on/en 1on (tisser) lén (comptabiliser)
zon (voler) zén (faire pression sur le ventre pour chier)
on/in son (tamiser) sin (attacher)
1on (tisser) lin (nager)
on/un tdn (sortir) tun (détacher)
md (écorcher) mu (se saouler)

Voyelle nasale postérieure ouverte de troisieme degré d’aperture, le phonéme

/on/ apparait en position finale et interconsonantique.

Le phonéme /en/

en/an cf. supra

en/on cf. supra

en/in sén (peinture) sin (eau)
me (griller) mi (avaler)

en/un sén (peinture) sun (lune)

kén (grain de sable) kun (noyau)

Le phoneme /en/ est une voyelle nasale antérieure ouverte de deuxiéme degré

d’aperture. En gungbe, il est attesté en position finale et interconsonantique.
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Le phonéme /in/

in/an cf. supra

in/on cf. supra

in/en cf. supra

in/un sin (eau) sun (lune)
fin (voler) fun (moisir)

Le phonéme /in/ est une voyelle nasale antérieure fermée de premier degré

d’aperture. On le retrouve en position finale et interconsonantique.

Le phonéme /un/

un/an cf. supra
un/on cf. supra
un/en cf. supra
un/in cf. supra

Le phonéme /un/ est une voyelle nasale postérieure fermée. Il se retrouve en

position finale et interconsonantique.
Récapitulatif sur les voyelles

o Les séries
- Antérieur : i/in, e, €/en
- Postérieur : u/un, o, 9/on
- Central : a/an
e Les ordres
- Premier degré d’aperture : 1/in, u.un

- Deuxiéme degré d’aperture : e, o
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Troisieéme degré d’aperture : €/en, o/on

Quatrieme degré d’aperture : a/an

\

i/in u/un /

g/en 2/2n

a/an

Tableau n°1 : Tableau récapitulatif du systéme des phonémes vocaliques du

gungbe

1-2-2-2-Le systéme consonantique du gungbeé

Le phonéme /f/

f/v

it

f/kp

fe (couver) ve (prier)

fo (disparaitre)  vo (prendre son temps)

afd (pied) avd (tissu)
fan (se lever) ton (sortir)
fen (ongle) ten (place)

fa (art de divination)  kpa (enclos)

fan (mélanger, malaxer) kpan (mettre au dos)
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f/1

t/k

f/z

t/d

t/b

/s

afd (pied)

fin (voler)

fun (poils)

fu (souffler)

fa (art de divination)
fun (malmener)
afo ()

afd (pied)

fo (terminer)
fu (souffler)

fé¢ (épousseter)
fu (souffler)

fé (épousseter)

ald (main)
lin (nager)
kan (noyau)
ka (mourir)
ka (calebasse)

zun (insulter)

azo (corne)

add (famine)
do (planter)
bu (perdre)

bé (commencer)

su (payer)

s¢ (briller)

Le phonéme /f/ est une fricative labiodentale réalisée sourde. Il apparait en

position initiale et intervocalique.

Le phonéme /v/

v/f

v/b

v/gb

cf. supra
vd (fini)
vEé (varan)
vd (fini)

vé (varan)

bd (mou, tendre)
bé (bec)
gbd (attention)

gbé (groupe)
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v/d vé (couter cher)  dé (se pencher)

v/d. vé (1ézard) dé (langue)
v/l van (ver) 15n (paradis)
avo (tissu) ald (main)
v/c vé (coliter cher)  cé€ (monnayer)
v/kp vo (prendre son temps) kpo (rester)

Le phonéme /v/ est une fricative labiodentale sonore. Les exemples que nous
avons choisis montrent clairement qu’il apparait en position initiale et

intervocalique.
Le phonéme /p/

HAZOUME (1979 :10) affirme que °° dans un certain nombre de langues
africaines, le phonéme /p/ ne s’oppose pas au phonéme /b/”’. Le gungbe fait
partie de ces langues dans la mesure ou aucune paire minimale ou /p/ entre en
opposition avec /b/ n’est relevée. TCHITCHI (1984 :35), dans le méme sillage,
dit que ce phonéme a un statut spécial dans les tadogbe et dans les langues
africaines en général. En gungbe, il n’apparait que dans des idéophones et des

mots d’emprunts qui sont intégrés a la langue. On a :
Pipi : klaxon de véhicule

Pipan : sifflement de train (Pipan désigne aussi le train)
Posu: poste

Ce phoneéme est une occlusive bilabiale sourde qui apparait en position initiale et

intervocalique.
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Le phonéme /t/

t/f cf. supra
t/d. ta (allumer) da (étre tranchant)
t/d to (pays) do (trou)

té (étaler) dé (pencher)

tan (histoire)  dan (serpent)

t/h tan (histoire) han (chanson)
t/z tan (histoire) zan (natte)

te (faire le dur) z¢ (fendre)
t/s to (oreille) sO (mont)

tan (éclairer correctement)  san (faire le dur)

teén (place) sén (peinture)
t/b té (étaler) bé (commencer)
t/gb ta (allumer) gba (construire)
té (étaler) gbé (refuser)
t/kp to (oreille) kpo (montée)
to (pays) kpo (baton)

Le phonéme /t/ est une consonne définie par HAZOUME comme étant une

occlusive apico-dentale sourde. Il apparait en position initiale et intervocalique.
Le phonéme /d/
d/f cf. supra
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d/v cf. supra

d/t cf. supra

d/g do (trou) g0 (bouteille)
dan (serpent) gan (fer)

d/z dan (serpent) zan (natte)
dan (se promener) zan (utiliser)
din (réussir) zin (appuyer)

d/h dan (serpent) han (chanson)
don (écureuil) hon (boa)

d/1 don (écureuil) 1on (tisser)
dan (serpent) lan (viande)

d/s da (épouser, louer) sa (vendre)
don (tirer) son (filtrer)

Ce phonéme est une occlusive apico-dentale sonore non nasale. Il apparait en

position initiale et en position intervocalique.

Le phonéme /s/

s/t cf. supra

s/t cf. supra

s/d cf. supra

s/d. sa (marcher a quatre pattes) da (étre tranchant)
sa (vendre) da (préparer)
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s¢ (semaine)
s/gb s¢ (briller)
s¢ (dimanche)

sén (servir, adorer)

s/kp s€ (esprit)
sO (mont)
s/l so (fusil)

sén (servir, adorer)

de (priére)
gbé¢ (refuser)
gbe (vie)
gbén (cueillir)
kpé (louange)
kpo (montée)
1o (divinité)

lén (comptabiliser)

Pour HAZOUME, c’est une sifflante continue sonore. Il est attesté en position

initiale et intervocalique.

Le phonéme /z/

z/f cf. supra
z/t cf. supra
z/d cf. supra
z/q za (balayer)

azd (fumée)
z/s zun (forét)

zin (mdrir)
z/k zun (insulter)

zan (natte)

z/kp azo (corne)

da (préparer)
add (racine)
sun (lune)
sin (attacher)
kun (creuser)
kan (fil, corde)
akpo (poche)
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z/1 zan (natte) lan (viande)

azo (corne) alo (cure-dents)
zZ/w zun (forét) wun (épine)
azdn (travail) awdn (pete)
z/h zan (natte) han (chanson)
zun (forét) hun (sang)
azdn (travail) ahdn (nombril)

Pour HAZOUME (1979), ce phonéme est une sifflante, continue, sonore ; en

gungbe, il est attesté en position initiale et intervocalique.

Le phonéme /c¢/

c/j aca (fantaisie) aja (cage)
ci (éteindre) ji (enfler)
c/s co (clou) sO (mont)

Le phoneme /c/ est une occlusive palatale sourde qui apparait en position initiale

et intervocalique.

Le phonéme /k/

k/g ki (mourir) gu (étre béte)
kan (corde) gan (fer)

k/kp kén (grain de sable) kpén (bale de fusil)
ké (entonner) kpé (rencontrer)
kd (cou) kpd (panthére)
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k/x k3 (sable)
ka (méchanceté)
ka (mort)
ko (rire)

k/h kon (verser)
kan (corde)
kd (refuser)

k/1 kan (corde)
kan (blesser)

ko (argile)

X9 (escargot)
xa (panier)
xu (0s)
x0 (frapper)
hdn (fuir)
han (chanson)
h (tomber)
lan (viande)
lan (rester en surplus)

16 (divinité)

Ce phonéme est une occlusive vélaire sourde ; il apparait en position initiale et

en position intervocalique.

Le phonéme /g/
g/k cf. supra
g/gb gan (caler)

29 (revenir)
/] gan (chef)
ga (lance)
g/h gan (fer)
gun (maladie de peau)

g/d cf. supra

gban (pencher)
gbd (respirer)
jan (siege)
ja (friture)
han (chanson)

hun (sang)
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g/k cf. supra

/g/ est une occlusive vélaire sonore qui est attestée en position initiale et

intervocalique.
Le phonéme /h/
h/t cf. supra
h/d cf. supra
h/z cf. supra
h/g cf. supra
h/x hu (rincer) xu (donner un coup)
h/w hdn (fuir) won (oublier)
hun (sang) wun (épine)

/h/ est une vélaire fricative sonore. On le définit également comme étant une

dorso-vélaire sonore. Il apparait en position initiale et intervocalique.

Le phonéme /x/

x/h cf. supra

x/k cf. supra

X/t X0 (parole) to (oreille)

X/g X0 (ventre) go (bouteille)
xu (donner un coup) gu (étre béte)

/x/ est une fricative vélaire sourde, encore appelée dorso-vélaire sourde. On le

retrouve en position initiale et intervocalique. HAZOUME dit que ce phonéme

85



est en distribution lacunaire parce qu’il n’apparait jamais devant une voyelle

nasale.

Le phonéme /w/

w/z cf. supra

w/h cf. supra

w/g awa (bras) aga (haut)
(a)wo (dix) ago (abces)

C’est une continue vélaire sonore. Il apparait en position initiale et

intervocalique.

Le phonéme /I/

1/f cf. supra

/v cf. supra

1/d cf. supra

1/s cf. supra

1/z cf. supra

1/k cf. supra

1/q li (moudre) di (enterrer)
/g lan (viande) gan (fer)

Ce phoneme est une latérale continue. Il apparait en position initiale et
intervocalique. Il est en distribution complémentaire avec le son r qui est
attesté¢ devant les phoneémes /t, d, s, z, j, ny, y/. Les deux sons r et 1 sont des

allophones du seul et méme phonéme /1/.
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Le phonéme /j/

jlc
j/g

i,

il

j/s

Ce phonéme est une consonne

position initiale et intervocalique.

cf. supra

cf. supra

J€ (perle)

ji (enfanter)

jan (coincer)

j€ (étre distendu)
ji (enfanter)

j€ (étre distendu)

9 (naitre)

Le phonéme /kp/

kp/f
kp/v
kp /t
kp/s
kp/z

kp/k

cf. supra
cf. supra
cf. supra
cf. supra
cf. supra

cf. supra

dé (langue)

di (enterrer)

lan (rester en surplus)
1€ (laver)

li (moudre)

s¢€ (déplacer)

sd (frire)

occlusive palatale sonore ; il est attesté en

Le phoneme /kp/ est une occlusive labio-vélaire sourde apparaissant en position

initiale et intervocalique.
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Le phonéme /gb/

gb/v cf. supra
gb/t cf. supra
gb/s cf. supra
gb/g cf. supra
gb/f gbo (couper) fo (disparaitre)

Le phonéme /gb/ est une occlusive labio-vélaire sonore qu’on retrouve en

position initiale et intervoclaique.

Le phonéme /m/

m/t md (écorcher) ton (sortir)
m/s m)d (trouver) son (filtrer)
mé (étre propre) sén (fleurir)
m/1 m)d (trouver) 15n (tisser)
me (griller) len (comptabiliser)
m/w mo (trouver) won (oublier)
ma (légume) wan (odeur)
m/n mé (nudité) né (pénis, verge)
am) (sorte de fromage) and (sein)
ma (partager) na (donner)

Ce phoneme est une consonne nasale bilabiale sonore qui apparait en position

initiale et intervocalique.

88



Le phonéme /n/

n/m cf. supra
n/s nd (rester) son (filtrer)
n/z na (donner) zan (utiliser)
né (pénis) z€n (marmite)
n/d né (pénis) dén (sueur)
na (donner) dan (mélanger)

Le phonéme /n/ est une consonne nasale dentale sonore ; il est attesté en position
initiale et intervocalique. Pour TCHITCHI (1984), il fonctionne comme une
syllabe lorsqu’il est a I’état isolé : c’est la nasale syllabique /n/ qui, a ton haut,
bas ou moyen selon le contexte, représente le pronom allocutif émetteur

singulier dans certains parlers du continuum dialectal -gbe.

Le phonéme /ny/

ny/y nya (lessiver) ya (récolter)

ny/g nya (lessiver) gan (aiguiser)
ny?d (putréfier) gon (s’absenter)

ny/l ny?d (putréfier) 1on (tisser)

Le phonéme /ny/ est une nasale palatale sonore ; il apparait en position initiale et

intervocalique.
Le phonéme/b/
b/f cf. supra

b/v cf. supra
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b/gb b3d (boue) gbd (mouton)

bé (ramasser) gbé (refuser)
b/w ba (prendre une partie) wa (faire)

bd (boue) w9 (pate de mais)
b/j ba (chicotte) ja (friture)

bi (cuire) ji (enfler)

bd (boue) 13 (pou)

Ce phoneéme est une occlusive bilabiale sonore ; il est attesté en position initiale

et intervocalique.

Le phonéme /y/

y/d ayo (friandise) ado (foyer)
ya (récolter) da (épouser)

y/d. ye (silhouette) de (priére)
ya (miseére) da (cheveux)
ayd (vagin) add (urine)

Ce phonéme est une occlusive palatale continue attestée en position initiale et

intervocalique.
Récapitulatif sur les consonnes

o Les séries
- Sourdes : p, f, t, s, ¢, k, kp, x.
- Sourdes:b,v,d,d,z], g, gb, h.

- Nasales : m, n ny.
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- Continues : w, 1, y.
e Les ordres
- Bilabiales : p, b, m, w.
- Labio-dentales : f, v.
- Apicales : t,d, n, .
- Alvéolaire : d.
- Sifflantes : s, z.
- Palatales : c, j, ny, y.
- Vélaires : k, g.
- Labio-vélaires : kp, gb.

- Fricatives : x, h.

Bill. |Lab.- | Api. | Alv. |Sif. |Pal. |Vél. |Lab.- |Fric.-
dent. vél. | vél
Sourdes | p f t S C k kp X
Sonores | b v d d Z j g gb h
Nasales |m n ny
Continues | w 1 y

Tableau n°2: Tableau récapitulatif du systéme des phonémes

consonantiques du gungbeé
1-2-3-La structure du gungbe
1-2-3-1-Types structuraux canoniques des morphémes monosyllabiques

On distingue deux séries de catégories de morphémes en gungbe: les
morphémes monosyllabiques de type V et les morphémes monosyllabiques de

type CV

e TypeV

€%: .99

Exemples : /n/ je
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/a/  “tu”’
e Type CV
Exemples : /mi/  “’vous”’
/yel  “ils/elles”
1-2-3-2- Types structuraux canoniques des lexémes monosyllabiques

Selon TCHITCHI (2008), seul le type CV est ici attesté. V peut étre orale (Vo)
ou nasalisée (Vn).

e Quelques exemples ou V est orale

/vi/  “’enfant”’ /mi/  “avaler”

/to/  “oreille”’ /to/  “’ranger’’, “’entasser’’

/sé/  “’pierre’’ /se/  “’entendre’’

¢ Quelques exemples ou V est nasale ou nasalisée
/mi/  “’caca’’ /mi/  “avaler”
/sin/  “eau’’ /fin/  “’voler”
/sen/ “’peinture’’ /fen/  “’briser”’
1-2-3-3- Types structuraux canoniques des lexemes disyllabiques
On distingue deux cas ici, a savoir : VCV, CVCV.
e Type VCV
Exemples : /awu/ “’vétement’ /alo/ “’cure dent’
/aze/ “’sorcellerie’” /ace/ “’pouvoir’’, “’autorisation’’

/oxwé/ “’maison’’  /ohun/ ‘’sang’’

/ohwe¢/ “’tatouage’ /ohi/ “’couteau’’
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Avec ce corpus, on note I’existence de deux préfixes nominaux ou dérivatifs
thématiques, /a/ et /0/ a ton bas. Le gungbe fait apparaitre aussi le dérivatif /e/

avec une tres faible occurrence. Le voici dans cet exemple : /ene/ “’quatre’’.
e Type CVCV
Exemples : /gbado/ “’mais’’ /kpanu/ “’assiette”’
/tafé/  “’oncle paternel”’ /tannyi/ ‘’tante paternelle’’
/fevi/  “’gombo’’ /hongan/  “’clé”’
/leké/ “’canne a sucre’” /civi/ “cuillére”
1-2-3-4- Types structuraux canoniques des lexémes trisyllabiques
e Type VCVCV

Exemples : /asapla/ “’cuisse’’ /atakun/ ¢’

/awutu/  “’maladie’>  /adidd/ “’paresse’’
/addgo/  “’ventre”’ /alaka/  “’joue”’
/avunvi/  “’chiot”’ /aldtld/  “’margouillard’’

e Type CVCVCV
Exemples : /cokoto/ “’culotte’”  /cakiti/ “’résidus de mais
/zangbétd/ “’gardien de nuit’’ (divinité)
/lozunmée/  “’couvent’’ (de la divinité “’Lo’”)
1-2-4-Le systéme tonal du gungbeé
En gungbe¢, nous distinguons cing différents tons :
e Le ton haut noté/ "/ (civi)
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e Letonbasnoté/ / (addgo)

e Le ton moyen / 7/ (ajotd): c’est le phonéme /o/ qui porte le ton
moyen

e Le ton modulé haut-bas noté / 7 (a) : ¢’est une interjection qui est
utilisée dans la langue pour exprimer une surprise. Il faut faire
remarquer 1’occurence de ce ton est tres faible.

e Le ton modulé bas-hautnoté/ 7 (ayd)

NB : Dans nos exemples, nous avons choisi de noter le ton moyen comme suit :
/ /. 11 importe de signaler aussi que les dérivatifs thématiques ou les phonémes

vocaliques en position initiale portent, presque toujours le ton bas.
1-3-La perception du gungbe par les Gunnu

Dans cette section, nous avons évoqué la représentation que se font les Gunnu
de leur langue, et aussi la représentation qu’ils ont de I'usage qu’en font les

autres communautés qui vivent dans la méme aire avec eux.
1-3-1- Le aladagbe, une langue de cour

Lorsqu’on questionne 1’histoire au sujet du déplacement des peuples, 1’on se
rend compte qu’un peu partout dans le monde, il y a eu des flux migratoires pour
des raisons diverses et variées. Ceux qui ont marqué profondément 1’histoire
restent la déportation du peuple juif, le commerce triangulaire, les déplacements
pour cause de guerres. De tous ces déplacements, on note une constante : les
peuples ne se départissent pas facilement de ce qui les caractérise. Il s’agit de la

culture a travers son véhicule qu’est la langue.

Le fondateur du royaume de Xdgbonu, Té-Agbanlin, un prince venu d’Alada,
s’est installé a Xdgbonu (Ajacé ou Porto-Novo) et a essayé de maintenir, dans sa
cour, les pratiques de ses ancétres. La langue utilisée a la cour royale est le

aladagbe qui signifie en traduction littérale la langue d’Alada. Le aladagbe est
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donc une langue princiere, une langue parlée par la classe sociale la plus élevée
de la communauté gun. De ce fait, le aladagbe serait le gungbé soutenu, et le

gungbe ordinaire ou courant la langue parlée par le peuple.
1-3-2- Le gungbe, la langue du peuple

A en croire les informations glanées au musée Alexandre ADANDE de Porto-
Novo, les Gunnu seraient des gens des régions alentour de I’ancien royaume de
X3gbonu, et précédemment installés prés d’un cours d’eau du nom de ’Gu’’??
situé dans la région d’Alada. Ceux-la ne seraient pas des descendants d’Ajahuto,
et donc ne seraient pas venus avec Té-Agbanlin d’Alada (Cf SAULNIER, opcit).
Ils ne sont pas de la lignée royale, ils ne parlent pas le aladagbe. IIs sont intégrés
au royaume de Xdgbonu. Le aladagbe apparait comme une langue de privilégiés,
et le gungbe la langue du peuple. La différence au plan lexical entre le gungb¢ et
le aladagbé ne serait pas assez marquée. Dans la hiérarchie sociale, les Gunnu

constituent la plebe, ceux qui ne jouissent de presqu’aucun privilege.

Avec la perte progressive de 1’influence du royaume de Xdgbonu notamment
avec la colonisation, le aladagbe a commencé a perdre de fagon conséquente de
son influence. L’organisation sociale ayant ét¢ fortement troublée au travers de
la colonisation et d’autres facteurs, le gungbe a semblé prendre le pas sur le
aladagbe. Ainsi, le aladagbe n’est plus réellement parlé, méme pas par les
membres des familles royales, a I’exception de quelques-uns qui continuent dans

certains cercles de ’utiliser comme langue de communication.
1-3-3- Le gungbe, une langue valorisante ?

Porto-Novo, territoire élargi de I’ancien royaume de Xdgbonu, est le lieu par
excellence ou se parle le gungbe. Il est habité par des gens venus d’un peu

partout du Bénin, de I’Afrique et du monde, qui essaient, autant que faire se

22 Cours d’eau actuellement tari

95



peut, de communiquer dans la langue gun. Pour les communautés linguistiques
autres que gun vivant a Porto-Novo et dans les environs, le gungbe, au-dela du

fait d’étre une langue véhiculaire, apparait comme une langue valorisante.

Le célebre chanteur Yédenu Ajaxwi, originaire d’Avrankou, donc appartenant a
la communauté tdli, a, durant sa longue et brillante carriére d’artiste chanteur,
¢gay¢ les populations béninoises en chantant dans la langue gun. Son enfant qui
a pris sa reléve chante aussi en gungbe. L’apprenti et rival de Yédenu Ajaxwi en
matiére de musique traditionnelle masé gohun, Dosu Létriki, originaire, lui,

d’Ajara, a également tout le temps chanté en gungbe.

Dans un autre registre, Anice Pepe, artiste chanteur originaire de la vallée de
I’Ouémé a, dans 1’une de ses chansons, ‘’utilisé’’ le rythme ajogan connu pour
étre gun, et plus précisément un rythme de la cour royale de Xdgbonu.
L’exemple le plus actuel qui semble aller dans le sens de nos propos est celui de
’artiste chanteur surnommé 1’homme orchestre en raison non seulement de son
savoir-faire, mais surtout a cause de sa talentueuse polyvalence musicale. Il
s’agit de Sagbohan Danialou, originaire d’Ekpé, et ayant pour langue le xIwa.
La plupart de ses productions musicales réalisées en langues nationales sont en

gungbe.

Dans une certaine mesure, ces artistes chanteurs utilisent le gungbe certainement
pour ¢élargir la base de leurs auditeurs. Mais il n’est pas a occulter le fait que le
gungbe leur offre un quelconque prestige. Chanter en gungbe revét donc un

caractere valorisant.
1-3-4- Le gungbe et le francais

Les relations qu’entretiennent le gungbe et le francais sont des relations du
colonisé et du colonisateur, ou de I’ex-colonisé¢ et de I’ex-colonisateur. Les
langues africaines de fagon générale sont dans ce registre vis-a-vis du francais et
des autres langues européennes introduites en Afrique a la faveur de la
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colonisation. Dans la mémoire collective des Africains, en général, et des Gunnu
en particulier, parler le frangais est un acte valorisant. Celui qui ne parle que sa
langue maternelle est vu comme inférieur a celui qui parle le frangais en plus de
sa langue maternelle. C’est le frangais qui est la langue officielle du Bénin, pays
dont sont originaires les Gunnu. Ce statut du frangais lui confére une certaine
ascendance sur les langues nationales béninoises. Cette situation a maintenu les
langues nationales dans une léthargie qui n’a pas favorisé leur éclosion, leur
développement : elles sont utilisées dans des situations de communication
individualisées ; elles n’ont pas connu de supports €écrits, il y a quelques années

€ncore.

Avec le programme d’introduction des langues nationales dans le systeme
éducatif formel, le gungbe comme d’autres langues béninoises connait un regain
d’intérét, toute chose pouvant favoriser son évolution. Cependant, le francais
reste une langue d’ouverture sur le monde pour beaucoup de gunphones en
particulier, et de Béninois en général, méme si on commence a noter une
certaine désaffection de la langue frangaise au profit de I’anglais dans notre

monde d’aujourd’hui qui se veut globalisé ou globalisant.

Au total, le rappel phonologique de la langue nous a permis d’identifier, a la
suite de HAZOUME, douze (12) phoneémes vocaliques et vingt trois (23)
phonémes consonantiques. Grace aux paires minimales réalisées dans le cadre
de la phonologie linéaire nous avons pu mettre en évidence les différentes
distributions de chacun des phonémes. Le gungbé est une langue a syllabation
ouverte dont le systéme tonal distingue les tons bas, moyen, haut, les tons
modulés bas-haut et haut-bas. Son histoire est liée a celle des Ajatadonu, mais a
commencé a se particulariser depuis la fondation du royaume de Xdgbonu par
Té-Agbanlin. On note par ailleurs que les Gunnu ont un regard mélioratif sur

leur langue, le gungbé dans leur milieu naturel et au contact des autres langues.
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Les Gunnu sont en contact permanent avec d’autres communautés linguistiques
relevant de ’aire cultuelle ajatado avec lesquelles ils partagent certaines réalités
culturelles ; c’est pourquoi, avant I’interprétation des signes chez les Gunnu,

nous avons exploré la facon dont le signe est pergu dans cette aire culturelle.

98



Chapitre 2 : La perception du signe dans ’aire

culturelle ajatado

99



Dans ce chapitre, nous avons abordé la question du signe dans 1’aire culturelle
ajatado. Le signe est au cceur de la vie sociale. La vie s’organise et/ou se fait
autour du signe. En d’autres termes, c’est le signe qui fait mouvoir la vie. Cet
aper¢u sur le signe dans I’aire culturelle ajatadd que recouvre 1’espace
géographique allant de la cote est du Bénin jusqu’a la c6te ouest du Ghana,
depuis le plateau d’Abomey jusqu’a la cote oc€anique au sud, est traité¢ dans une
démarche que nous avons empruntée a ZOUNMENOU et qui distingue trois

moments a savoir :

- La symbolique humaine ;
- La symbolique animale ;

- La symbolique astrale.

A cela, nous ajoutons le fa qui est un systéme de signes présents dans le
quotidien des Ajatadonu. Les peuples se réclamant de cette aire culturelle sont
ceux qui parlent les langues du continuum dialectal-gbe, c’est-a-dire celles dont
I’intercompréhension se réalise de proche en proche selon TCHITCHI (1990 :7).
En respect aux trois moments que nous avons distingués, nous abordons en

premier lieu la symbolique humaine.
2-1- La symbolique humaine

Nous mettons dans la symbolique humaine tous les signes qui ont directement
trait a I’homme. Nous en avons retenu un certain nombre a savoir videtdn,
avizénli, osu, osin, ohwg, ayisun, circoncision, azdn, avdsisa, tedudu,
niveau, nous sommes amené a utiliser des signifiants différents a signifiés

identiques dans I’environnement dialectal.
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2-1-1-Videtdn, konu ou la cérémonie de sortie d’un nouveau-né

Dans I’aire culturelle ajatado, comme un peu partout ailleurs dans le monde, le
signe extra-linguistique revét un caractére particulier: un enfant qui nait
représente pour ses parents et leurs proches le signe de quelque chose. De
méme, la cérémonie de sa sortie est le signe de son intégration sociale, le nom
attribué a cet enfant est un signe qui souvent traduit soit les circonstances de sa
naissance, soit les différentes difficultés qui ont jalonné la vie de ses parents
depuis sa conception jusqu’a sa naissance. Ces signes sont d’autant plus
particuliers que tout ce qui est cérémonie et qui ’entoure est fait suivant des
étapes qu’il importe de respecter. A ce sujet, COUTHON (1998 :17)

affirme que

« Dans la tradition, ces céréemonies sont
organisées par étapes. C’est le jour de sortie
méme que les rites les plus importants sont
exécutes. Le choix du nom de naissance est
['une des étapes les plus marquantes des
céremonies ».

L’observance de ces rites pour I’enfant par ses parents, notamment sa mere fait
de lui un membre a part entiere de la famille et du groupe social auquel
appartient son peére. Ces cérémonies sont spéciales dans la mesure ou ce sont
elles qui consacrent I’entrée officielle de I’enfant dans sa famille. A ce niveau,
on peut se permettre d’établir un certain parallélisme entre ce rite et le baptéme
chrétien qui, lui aussi, fait entrer le néo-baptisé dans la grande faimille des
croyants. L’acceptation de ce rite traduit 1’acceptation de sa filiation vis-a-vis de

cette famille. Ce qui octroie des droits et impose des devoirs.

Le caractére important et spécial de cette cérémonie se lit aussi a travers
I’obligation qui est faite a I’enfant né a 1’étranger de se conformer a ces rites des
son retour au bercail, dans le giron familial. Tout ceci a une signification

profonde : 1l s’agit de la solidarit¢ des individus vis-a-vis des obligations
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sociales, la reconnaissance de 1’appartenance a la famille et au groupe social.
Ces cérémonies entrent en ligne de compte pour la détermination de 1’identité
culturelle de I’individu, car il arrive de constater que des gens volontairement ou
involontairement soustraits a ces rites se sentent obligés de les solliciter dans

I’unique optique de retrouver leurs reperes et de donner un sens a leur existence.

Dans 1’administration de ces cérémonies, la “’tannyino’ (prétresse des
cérémonies) ou la “’Daa nydnu’’ (le pere femelle) tient une place centrale ou
joue un role de premier plan. Avant la cérémonie de sortie appelée en gun/fon
vibétdn/videtdn, intervient la veille au soir, le “’sunkunkun’’ (le sifflement de la

lune). A ce sujet, AZALOU-TINGBE (2015 :43) écrit que

« Le sunkunkun est le processus rituel qui
consiste a présenter [’enfant aux astres de la
nuit et a la lune ».

Dans certains milieux, c’est I’apparition de la lune qui donne le top de cette
cérémonie. Si chez les Gun elle impose un comportement (un internement de 7
ou 9 jours selon le sexe) a la mére du bébé avec une restriction alimentaire afin
d’éviter a son enfant des malheurs, dans I’aire culturelle ajatado en général, elle
impose a la mére de ne pas voir la nouvelle lune, sinon la cérémonie serait

reportée pour le mois suivant, c’est-a-dire a I’apparition d’une nouvelle lune.

L’autre signe important dans ce processus de la cérémonie de sortie de 1’enfant
en milieu ajatado est I’attribution du nom. Le nom a une fonction sociale, et sa
portée spirituelle est telle qu’on peut nuire a 1’individu a partir de son nom. Il a
une signification, et ne doit donc pas s’attribuer n’importe comment. Car il
existe selon chaque milieu des principes et des facteurs a respecter. Dans ce

sens, Calame-Griaule (1965 : 345) affirme que

« Le nom peut étre considéré comme une
sorte de définition sociale de [’individu, un
instrument par lequel la personne est
apprehendée par la société. »
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Dans le méme ordre d’idées, GUEDOU G. (1976 : 609) dit que « Le nom définit

Uindividu ; il crée et lui donne le statut social ».
TCHITCHI (2002 :313) soutient que

« Le nyiko, c’est-a-dire le nom, constitue une
régénérescence de l’étre qui s approprie son
environnement socioculturel ».

Et YEBOU (2013 :72) d’affirmer que

« Le nom ne s attribue jamais a un enfant de
facon arbitraire. Les circonstances de la
naissance sont analysées au départ, et
l'oracle fa consulté pour connaitre le jot5*
de [’enfant ».

Ces différents avis au sujet du nom nous autorisent a dire que le choix d’un nom
pour un enfant ne saurait €tre un fait banal. C’est pourquoi COUTHON Didier
(1988 : 28) a avancé que

« Le nom justifie la puissance du verbe dans

['univers culturel des Gun et souligne
[’aspect dynamique de celui qui le porte.»

On en conclut que tout ceci a une signification profonde pour la communauté
des Ajatadonu, une valeur culturelle qui permet la reconnaissance identitaire.
Cette valeur culturelle transparait aussi dans le signe avizénli que nous abordons

dans le paragraphe suivant.
2-1-2- Le avizenli

Au nombre des nombreux signes qui renseignent sur la mort de quelqu’un, on
peut distinguer le avizénli, un rythme musical dont se servent les Fonnu pour

pleurer leurs morts. A cet effet, ADOUKONOU (1979 :125) avance ceci :

23 C’est la personne qui serait réincarnée (ou qui serait revenue sous une autre forme) a travers cet enfant. Seule
la consultation du fa révéle I’identité de cette personne.

103



« Parmi les chants funébres, il en est sept qui
font  strictement  partie  du  rituel
d’enterrement traditionnel. (...). Tous les
autres chants funebres ne sont plus de
prescription ; ils font plutét partie de ce que
[’'on peut appeler une philosophie de la
mort ».

On comprend alors que le rituel de I’enterrement d’un mort chez les Fon
respecte un certain nombre d’étapes dans le but de se conformer a 1’esprit ou a la

vision du monde des Fonnu.

Selon nos informations, le zénli est un rythme musical 1i¢ a la mort. Ainsi, jouer
le zenli témoigne de ce qu’il y a un déces. La cérémonie du “’avizénli’” est, par
conséquent, une cérémonie destinée a pleurer le décés d’un membre du groupe
social, déceés qui, naturellement plonge les membres de la famille dans Ia
douleur. Ce sont donc des larmes qu’on verse lors de cette cérémonie
assimilable a 1’annonce officielle du décés qui ont conduit a donner le nom
avizénli, un nominal composé d’unités significatives a savoir “’avi’’ (pleurs) et

roo
1

©’zén’’ (jarre) et ’li”” (forme de trou) et qui désigne un rythme musical exécuté

a I’occasion d’une cérémonie mortuaire.

Au cours de cette cérémonie, les éplorés s’asseyent sur une natte et pleurent le
mort, pendant que les zénlixotd (les joueurs du zénli) exécutent leur tache. Ces
éplorés ne sont pas tenus de verser des larmes ; ils dansent a tour de rdle en
mémoire du disparu, c’est-a-dire qu’ils pleurent le disparu a travers le rythme
zeénli, et récompensent les artistes de 1’heure en leur donnant de 1’argent.
L’argent donné sur place aux artistes n’est pas a confondre avec les dons (argent
et boissons) qui ont servi a les inviter pour animer la cérémonie. Avec
I’évolution et la modernité, les choses changent petit a petit. Mais il est a retenir
que le caractére funebre du zenli est resté, et par ailleurs, la société ajatado reste

attachée a certains interdits dans son quotidien.
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2-1-3-Osu, ésu, ¢kd ou les interdits

La vie en communauté exige une certaine réglémentation pour permettre a
chacun de jouir de ses droits et de respecter ceux des autres. Les interdits
fonctionnent comme des garde-fous ou des barrieres qui permettent de limiter
les exces dans les comprtements et temperent les ardeurs. Le monde, pour ne pas
dire la nature, constitue un ordre, une harmonie dont le bouleversement crée ou
occasionne un désordre, une disharmonie. Dans 1’aire cuturelle ajatado,
plusieurs interdits réglémentent la vie communautaire. Ils sont de divers ordres.
Nous distinguons des interdits d’ordre religieux, des interdits d’ordre initiatique,

des interdits relatifs aux codes sociaux, et autres.
Comme interdits nous retenons, entre autres :

- L’interdiction faite aux femmes et aux non-initiés de voir le zangbétd la
nuit ;

- L’interdiction faite aux femmes et aux non-initiés de voir le oro ;

- L’interdiction faite aux plus jeunes de tendre la main aux plus agés (code
social) ;

- L’interdiction de siffloter la nuit (savoir endogene) ;

Les interdits frappent selon la catégorie a laquelle I’on appartient. Ainsi, les
femmes et les non-initiés qui voient le Zangbétd (gardien de la nuit) sont
contraints a des sacrifices et au payement d’amende. Pour ce qui concerne le
oro, la punition est trés souvent tragique pour les femmes, car elles sont
condamnées a mort. La raison de cette sentence serait essentiellement liée au
caractere volage de la femme qui fait d’elle un étre trés peu capable de secret.
Les hommes non-initié€s sont souvent battus (sévices corporels) et contraints aux

cérémonies d’initiation accompagnées parfois du payement d’une amende.
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Les plus jeunes lors des échanges de salutations, ne doivent pas tendre la main
en premiere position aux ainés, il s’agit 1a d’un code social exprimé en gun/fon

en ces termes :
Y¢ ma nd na ald mexo, mexo we nd na ald ydkpd

/on/nég./verbant./donner/main/personne ageée/ personne agée/assertif/verbant/

donner/main/enfant/

“’0On ne tend pas main en premier a une personne agée, C’est 1’ainé qui tend la

main au plus jeune.”’

Un autre code social dispose que lors des repas en commun entre personnes
agées et jeunes dans une méme assiette, il n’est pas bienséant que les jeunes
prennent ou coupent en premier du poisson ; le faire est un signe de manque de
respect ou d’une mauvaise €éducation. L’interdiction de siffloter la nuit est, quant
a elle, établie pour ne pas s’attirer des malheurs. Selon nos investigations, cette
interdiction serait liée au fait que le sifflottement la nuit attirerait les serpents
dont la morsure est souvent fatale. Cette interdiction apparait comme le fruit de
I’expérience et serait guidée par I’instinct de protection des membres du groupe
social. Les interdits sont donc utiles pour la facilitation de la vie communautaire.

C’est dans ce sens que ZOUNMENOU (1988 :99) souligne que

« Dans ['univers gun, tout est signe, du
vegétal a ’humain en passant par [’animal.
Toutes ces correspondances sont liées a des
interdits dont la violation bouleverse la vie
toute entiere, pollue [’existence de [’individu
et exige des sacrifices pour l’expiation. C’est
cette conception qui réglémente [’existence
de [’homme en milieu gun ».

De la méme maniére que les interdits réglémentent la vie en communauté, 1’eau

reste chargée d’un certain nombre de valeurs symboliques chez les Ajatadonu.
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2-1-4-Osin, esi, eshi ou I’eau

Dans I’aire culturelle ajatado, et certainement un peu partout au Bénin, en
Afrique et dans le monde, lorsqu’on a la visite d’un hdte ou tout simplement
lorsqu’on regoit un étranger, la premicre chose qu’on lui offre, c’est de I’eau,
comme pour lui souhaiter la bienvenue, comme pour lui demander de se
désaltérer avant d’aborder le sujet de sa visite. L’eau a donc une valeur

symolique pour les citoyens du monde.

Un autre geste symbolique courant dans cette aire culturelle consiste a donner un
peu d’eau au poulet avant de I’immoler. Cette réalité est traduite par 1’énoncé

suivant :

Ye¢ nd kpé sin na kokolo hwekpo do no hu

/on/verbant hab./donner/eau/a/poulet/avant de/verbant hab./tuer/
“’On donne de I’eau au poulet avant de le tuer.”’

Cet énoncé qui révele une pratique courante dans ce milieu est également codifié
comme €tant un proverbe. Et 1a, lorsqu’il est prononcé, il prend le sens selon
lequel méme quand on veut accuser ou punir quelqu’un, on se donne la peine de

I’écouter d’abord.

L’énoncé que voici met en exergue une autre symbolique de 1’eau :
Ye ma no té (0)sin (0)me

/on/nég./verbant hab./priver/eau/individu/

“’On ne prive pas d’eau une personne.’’

Lorsque quelqu’un se trouve dans le besoin d’eau, il ne faut pas s’empécher de
lui en donner. Dans ce sens, on a pu voir devant certaines maisons dans ce

milieu la présence d’une jarre contenant de 1’eau ; ce qui permet au passant de se
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désaltérer au besoin sans méme solliciter une quelconque autorisation ou
permission de son propriétaire. Cette valeur symbolique de 1’eau apparait aussi a
travers 1’eau que 1’on verse par terre a diverses occasions et dans laquelle il faut
marcher : il s’agit par exemple de I’accueil d’un hote, du retour de 1’hopital
d’une nouvelle parturiante ou d’un malade, de ’accueil des agbannatd lors d’une
cérémonie de ‘’Agbannina’’ (dot). Ce signe, tout en traduisant la bienvenue

revet une valeur de paix.

Quelles valeurs culturelles revétent les cicatrices faciales chez les Ajatadonu ?
2-1-5-Ohwe, ehwen, shwe ou les cicatrices faciales

Ce sont des signes faciaux distinctifs. Grace a ces cicatrices, on peut facilement
reconnaitre les membres de certaines familles de I’aire culturelle. Ainsi, les
Xwedanu s’identifient par leurs cicatrices (affectueusement appelées) deux(02)

fois cinq(05) :

- Une paire au front ;
- Une paire sur chaque tempe ;

- Une paire sur chaque joue.

De méme, les Huntdnji, sur le plateau d’Abomey, sont reconnaissables par leurs

cicatrices : une paire sur chaque tempe.

Beaucoup d’autres familles de cette aire culturelle se distinguent aussi par des
cicatrices faciales. On en distingue avec une ou deux sur chaque joue, ou sur une
seule joue. Dans le méme temps, et de fagcon indifférenciée, on trouve sur
certains visages des cicatrices non identitaires qui sont plutdt des signes de
maladies, ou recommandées par les prétres du fa suite a des cérémonies ou a des
désenvoltements. Par ailleurs, dans certains milieux de 1’aire culturelle, les
Abiku sont marqués par des cicatrices qui trahissent leur nature. Au sujet des

“abiku’’, GUEDOU (1985 :355, sq) écrit que
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« Le terme abi ku est d’origine nago. Les fon
[’emploient pour désigner les enfants qui
succedent a des freres et sceurs morts en bas
dge. Bien que ce terme ne soit pas fon, il
subit en ce moment un phénomene de
récupération. Ainsi,  plusieurs (...)
[’expliquent comme formé de abi “est-ce
que, ou bien, n’est-ce pas’’ et de ku
“mourir’’. Abiku signifierait donc: “ou
bien-mourir ?°°, c’est-a-dire : ‘’cet enfant
va-t-il  encore  mourir  comme  ses
prédécesseurs ? »

Dans certains mileux ajatado, un culte est voué aux morts a travers la pratique
de la cranotapie**; c’est-a-dire I’extraction et la vénération du crine d’un

humain défunt.
2-1-6- Le ayisun ou la cranotapie

Le culte de la mort a un caractere particulier en milieu traditionnel ajatado. Dans
le monde entier, lorsque quelqu’un décéde, soit on I’enterre, soit on 1’incinere ;
puis on fait le deuil. L’enterrement consiste en principe a 1I’enfouissement total
du corps sous terre. Contrairement a ce principe, I’enterrement du roi de Tado se
fait de facon particuliere. Une tradition, recueillie a Tado en décembre 1931 par
Léo Nativel®”®, Administrateur des colonies alors en tournée dans la région,
rapporte qu’

« Apres sa mort, le Mahoufia [anyigbafio]

n’est pas enterré de la méme facon que les

autres indigenes. Son corps, au lieu d’étre

allonge au fond de la fosse, est placé

verticalement, de facon qu’une fois la terre

ramenée, sa téte reste degagée. Au bout de

trois ou quatre mois, lorsque la téte s’est
detachée du tronc et a perdu toutes ses

24 C’est un terme emprunté 4 GAYIBOR 2012. 1l désigne une sorte de culte voué aux morts qui consiste & ouvrir
la tombe du défunt aprés un temps bien défini selon les collectivités pour en extraire le crane, puis I’exposer et le
vénérer.

% In GAYIBOR (2012)
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chairs, le crdne est vrecueilli et
soigneusement lavé ; dans chaque orbite, des
perles sont placées et, enfin, au cours d 'une
céremonie secrete, il est déposé dans la jarre
aux abeilles ».

En remontant un peu le fil de I’histoire pour expliquer I’origine de la cranotapie,
GAYIBOR (2012) signale la disparition mystérieuse du souverain aja Togbui-
Anyi sous terre dans sa case, laissant les attributs de la royauté. Ce lieu était
devenu un sanctuaire baptis¢ Togbwixwé, c’est-a-dire la demeure de I’ancétre,
et vénére par les Aja a Tado. A coté de ce lieu, se trouve une jarre dans laquelle
furent déposés les armes et les habits de I’ancétre. BERTHO, cité par
GAYIBOR (2012 :8) rapporte par la suite que les Aja pratiquaient la cranotapie,

les cranes des souverains décédés étaient conservés dans cette jarre.

Le rituel de la cranotapie s’est également pratiqué un peu partout dans 1’espace
culturel ajatado. Dans certains milieux t3fin d’Adjara et gun de Porto-Novo, on a
pu identifier des familles dans lesquelles ce culte se pratique, méme si
auyjourd’hui cela est de moins en moins fréquent, et aussi de forme différente.

Qu’en est-il de I’initiation et de la circoncision ?
2-1-7- L’initiation et la circoncision

La circoncision intervient chez le gargon a une étape de la vie ou il est en train
de passer de I’age de I’enfance a 1’age de 1’adolescence. C’est en général a un
age ou I’enfant commence progressivement a disparaitre au profit de I’homme.
Un gargon circoncis ne vit plus dans la méme case que sa mére. Il a sa case a

part, ou bien vit ensemble avec d’autres gar¢ons de son age dans la méme case.

S’agissant de I’initiation, elle intervient pratiquement a la méme étape dans la
vie du gar¢on. L’enfant est initi¢ a certains secrets concernant certaines divinités
telles que le “’oro’” importé du pays yoruba, le zangbétd, gardien de la nuit. Les

femmes ne sont ni circoncises (elles sont plutét excisées), ni initiées a ces
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secrets, sauf dans certains cas particuliers (Iyalode pour le oro, par exemple).
Avec I’initiation, I’individu devient une nouvelle personne et prend une nouvelle

identité.
Pour YEBOU (2013 :73),

« la personne initiée devient toute neuve, car
[’entrée en initiation est vécue comme une
“mort’’ et la sortie comme une résurrection,
un peu comme au baptéme chrétien ».

Sa vie doit donc changer aux yeux des autres membres de sa communauté
linguistique et culturelle. L’initiation ouvre les portes d’une nouvelle vie qui voit
votre vision du monde changer. C’est ce que dit en filigrane De La TORRE
(1991 :50) :

« Certaines personnes sont appelées au
cours de leur vie a séjourner dans un

€ r bl

couvent, afin d’y étre initices ; ces ‘‘élus
(car ils ont été choisis par les divinités)
commencent alors une nouvelle vie.
L’initiation transforme [’étre qui,
naturellement, devra changer de nom ».

La circoncision et I’initiation apparaissent comme des signes de grandeur, de
maturité et d’un certain pouvoir ou d’une certaine ascendance de ’homme sur la
femme. Pour ce qui concerne la maladie, elle est aussi percue comme un signe,

mais elle ne fait pas de différence entre ’homme et la femme.
2-1-8-Azd>n, awutu, €dd, la maladie ou le signe d’une anomalie

Méme si I’on reconnait ou admet que la maladie peut étre naturelle, c’est-a-dire
étre la conséquence logique d’une mauvaise conduite sur le plan de la santé,
chez les Ajatadonu, la maladie est souvent vue du c6té surnaturel ou comme un
fait provoqué par la méchanceté de ’homme. Dans ce sens, KPATCHAVI
(2011 :110) affirme que
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« La question du sens de la maladie occupe
une place de choix dans la pensée fon et
waci, mais elle n’occulte pas celle du
comment. (...) La maladie est par essence
une ceuvre divine, un evénement de la vie ou
de la nature et enfin un phénomene qui peut
étre provoqué par [’homme. »

Ainsi, ’apparition de la maladie suscite souvent des questions de sens, et la
quéte de ce sens ou de ces sens passe par le retour a 1’histoire de I’individu et
aux relations qu’il entretient avec son environnement social. La maladie apparait
alors comme un signe pouvant conduire a I’identification de 1’individu malade,
mieux a une meilleure connaissance du malade afin de lui appliquer la thérapie

nécessaire. C’est a ce niveau qu’intervient le devin ou le prétre guérisseur. Selon

KPATCHAVI (2011 :91),

« La gestion de cet aspect de la maladie
revient au devin. Ainsi, en cas de toute
maladie récidive ou prenmant un caractere
bizarre, on fait souvent appel au devin, qui
dans la plupart des cas dispose de
compétences pour en situer [’origine et
déterminer le choix thérapique ou les
sacifices a faire. Le devin est d’abord un
spécialiste de [’art divinatoire. Cet art lui
permet de poser le diagnostic et de
déterminer les causes des maladies. Mais
généralement, en ce qui concerne le
traitement, soit il offre des sacrifces ou des
offrandes aux esprits pour apaiser leur
colere ou solliciter leur grace, soit il envoie
le malade aupres du prétre guérisseur. »

Ici intervient le plus souvent le avdsisa ou le sacrifice.
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2-1-9-Le avJsisa, le sacrifice ou le signe d’une expiation ou d’une

conjuration de sort

Le nominal av3sisa dérive du sa (faire) et du nominal avd (sacrifice). Sa est une
base verbale monosyllabique ouverte de type CV a expansion nécessaire qui a
subi une reduplication partielle dans la formation du nom pour donner avdsisa

que nous traduisons par ‘’sacrifice’’.

Tout événement, tout fait ou toute maladie qui intrigue ameéne souvent a
consulter le prétre du fa (le bokdnd, ou le awond, ou le fakant...). Celui-ci, sur
la base de son chapelet, akpéelékan, interpréte les signes, suite aux propos secrets
du patient sur le chapelet, et lui révéle ses jeteurs de sort, c’est-a-dire ceux qui
lui en veulent et qui sont a I’origine de son mal, de son malheur ou de sa
maladie. Comme thérapie la plupart du temps, le bokdnd prescrit des sacrifices
ou avdsisa qui nécessitent soit des animaux (souvent des poulets dont la couleur
du plumage est indiquée par le prétre) ou des mixtures qu’on doit verser aux
carrefours apres le rituel conseillé, en signe d’expiation du mal décelé, ou de

conjuration du mauvais sort révélé par I’interprétation des signes du fa.

Ce signe avdsisa a une valeur culturelle quelque peu religieuse dans I’aire
ajatado ou a beaucoup de carrefours sont souvent déposées ces mixtures, ou des
calebasses de mélanges, traduisant ainsi la réalisation d’un sacrifice en vue de
I’obtention de quelque chose (guérison, purification, satisfaction et autres).

Selon KPATCHAVI (2011 :92), le prétre guérisseur est

« l'une des figures qui incarne [’autorité
morale et sociale et qui joue un role tres
important dans le domaine de la maladie
(...). De par sa fonction religieuse, le prétre
est garant de la paix sociale. Il essaie de
maintenir |’harmonie entre les hommes et les
puissances surnaturelles. A ce titre, il
constitue un recours en cas de malheurs et
plus précisement en cas de maladie. (...) Le
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recours au prétre-guérisseur en cas de
maladie dépend de plusieurs facteurs : la
nature de la maladie, la maniere dont elle est
apparue, la persistance apres plusieurs
recours, la croyance, etc. »

Le avdsisa intervient aussi dans I’attribution de certains noms. GUEDOU
(1985 :370) explique a ce propos que le sens du nom fa hu bo (fa-dépasser-
amulette) montre que 1’enfant qui porte ce nom n’a vu le jour que suite a un
vosisa demandé par le prétre du fa. Cela vient confirmer le fait que I’observance
des sacrifices prescrits par le fa aide a conjurer un mauvais sort dans le but d’en

connaitre un meilleur : ici la joie d’avoir un enfant.

De la méme maniére que le avdsisa contribue a la guérison de certaines maladies
en milieu ajatado, le non respect de certaines traditions comme le tedudu peut

conduire a I’apparition d’une maladie ou d’un malheur.
2-1-10-Le tedudu ou la féte de I’igname

dqu est un lexéme verbal monosyllabique ouvert de type CV a expansion
nécessaire. Dans tédqudu, cette expansion est “’(0)te’” ou ’(é)te’’. On y remarque
une reduplication totale du verbal ’du”’. Tedudu est donc un nominal dérivé de
I’association du lexéme nominal ’(o)te’” ou ’(é)te’’ (igname) et du lexéme
verbal “’du’’ (manger) totalement redupliqué. Tedudu est le fait de “’du’’ le
“ote’’. Ici, il consiste a s’empécher de manger les prémices de tubercules
d’igname sans les avoir présentés au dieu de I’univers en signe de respect et de
reconnaissance. En effet, le respect de la tradition est comme le respect des
signes qui organisent la vie en communauté et déterminent les comportements
des uns et des autres dans la société. Dans ce sens, de Ouidah a Savalou et un
peu partout dans 1’aire culturelle ajatado, on offre au Vodun gbeji, divinité de
I’univers les premiers tubercules d’igname pour honorer le dieu donateur qui a
béni les semences et a permis cette récolte. ZINZINDOHOUE (1984 :230) dit a

ce sujet que

114



)

« Le “'Vodun gbeji’’, “dieu de ['univers’’ ou
divinité  “'univers’’ est honoré par la
présentation des prémices d’igname, non pas
qu’il ait joué un role spécial dans la
croissance de la semence, tout simplement
parce que le jour de la présentation
geénérale, cette divinité se trouve dans ses
moments de grande gloire. En effet, [’idée
qu’avaient nos ancétres de [’étendue du
monde ne dépassait pas tellement leur milieu
de vie et les régions environnantes. Ainsi,
pour eux, il n’y avait aucune hésitation a
penser qu’une manifestation qui recouvrait
Ouidah et ses environs jusqu’a Abomey, était
un fait wuniversel. N'est-ce pas alors
religieusement requis de poser un acte de
reconnaissance envers Gbeji qui permet aux
hommes de ce monde ‘‘entier’” de se
réjouir 7 Et un tel acte est source de
bénédiction ».

De 1a, on percoit que tout part de la divinité et tout revient a elle. La vie en
communauté impose ce respect dont I’inobservance peut étre source de
réprésailles notamment la maladie ou le malheur. Cette vie en communauté fait
de chaque individu un membre d’un akd, c’est-a-dire un clan qui contribue a la

détermination de son identité.

2-1-11-Le akdmimalan, akdmalanmalan, akdpopo, skdtaxixo, les

louanges ou le signe d’appartenance a un akd

Akdmimalan est une production nominale. Elle est constituée d’une base verbale

263>

4

dissyllabique ouverte de type CVCV “malan et d’un lexéme nominal

(34

dissylabique ouvert de type VCV “’akd’’ (ici expansion nécessaire). Pour
constituer cette production nominale, le lexéme verbal dissylabique a subi une
reduplication partielle pour donner “’mimalan’’. C’est cette reduplication

postposée au nominal expansion ’akd’’ qui donne akdmimalan.

26 Malan en discours soutenu devient mla en discours spontané.
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Selon AKOHA (1998), les panégyriques royaux, dans la culture fon, pourraient

étre définis comme

(s

"un genre littéraire qui traite exclusivement
du nom dont il organise un déploiement, sous
forme de syntagmes ou  d’énoncés
Jjuxtaposés...a la maniere d’un poeme lyrique
ou d’une litanie...ce sont des actes
langagiers endogenes de socialisation et de
valorisation régis par des normes esthétiques

specifiques .
Les panégyriques de chaque akd renseignent sur les hauts faits des ancétres de ce
akd, lesquels faits doivent constituer une source d’inspiration pour les membres
de ce akd, et guider, voire orienter leur existence. Tout nouveau-né appartient a
un akd. Sa mére qui est “’étrangeére’” a ce akd doit apprendre et maitriser les
panégyriques de son mari afin de les lui réciter par exemple dans ses moments
de colere, et surtout les réciter a son enfant lorsque celui-ci se met a pleurer ou a
bouder a tort ou a raison. Le akomimalan fonctionne 1a comme une thérapie pour
calmer la colere ou la douleur. Mais il témoigne principalement de
I’appartenance de celui dont les panégyriques sont récités a un akd ou a une

lignée familiale. C’est pourquoi KPATINDE (2006 :11) soutient que

« la litanie est cong¢ue comme le raccourci
par lequel l’on identifie et distingue chaque
membre de la communauté, notamment les
femmes mariées sont identifiées et appelées
desormais par le nom désignant leur litanie

(Akonyi) ».
Ce sont des signes qui, au-dela de leur valeur culturelle, apparaissent comme le
ciment qui relie I’individu a sa famille, lui permet d’exister et de s’identifier a

ses ancétres.
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A titre illustratif, voici une partie?” du akdmimalan des Vitényi Salakd de

Affame, commune de Bonu?® :

Ax)vi, a gala sada (s¢ ada)®
/roi+enfant/toi/téméraire/déplacer/cote/
“’Prince courageux qui oses bouger’’

Agbo wa ki nu ma ku
/bélier/faire/mort/chose/nég./mourir/

“’Bélier qui mérite la mort, mais qui a survécu’’
E wa ki nu bd gbe ¢ €
/il/faire/mort/chose/et/vie/protéger/lui/

Il mérite la mort, mais la nature 1’a protégé’’
To kolo kolo kpa
/oreille/entierement/entierement/couper/
“’Oreille entiérement coupée’’

E kpa to ta bala wu
/il/couper/oreille/téte/attacher/corps/

11 s’est coupé I’oreille et sa téte fait piti¢”’

NB : Il faut signaler que certaines expressions, de méme que certains énonces

des panégyriques ne se laissent pas facilement comprendre.

%7 Le reste du akdmimalan se trouve en annexe.
28 Bonu (Bonou) est une commune du département de I’Ouémé dans le sud du Bénin
29 5¢ ada a donné sada ; il s’agit |a d’une assimilation progressive.
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2-1-12-Le jg, le jonu, le jénu, la perle ou le signe de beauté et de

séduction

La beauté n’est I’apanage d’aucun peuple. La relativité de la beauté fait que ce
qui est beau ici peut ne pas I’étre ailleurs, ou ce qui est beau pour X ne le sera
pas forcément pour Y. Le j&, c¢’est-a-dire les perles arbore(ent) une valeur non
seulement religieuse, mais également esthétique chez les différents peuples de
I’aire culturelle ajatado. Ainsi, au cou des prétres du Vodun, des tétes
couronnées, des dignitaires des religions endogénes, des vodunsi et autres, on
trouve souvent des colliers en perles de différentes tailles et de différentes
couleurs. Cela témoigne de leur appartenance ou de leur intégration aux réalités

religieuses auxquelles ils sont affiliés.

Au-dela de cette valeur religieuse, les perles sont le signe de la beauté et de la
séduction. A cet effet, elles sont portées a cause de leur valeur esthétique. Il
n’est pas rare de retrouver des colliers en perles au cou des Ajatadonu n’ayant
aucun lien direct avec une religion endogéne, mais simplement par pur plaisir et
pour plaire. La valeur ‘’séductive’’du jé se note lorsque les filles et les dames
ressortissantes de cette aire culturelle le portent a la taille dans le but de
charmer ; 1a alors, le j¢ apparait comme un signe de séduction. A la taille des
bébés, le jé est aussi I’élément dont se servent les parents pour mesurer la

croissance ou non de leurs enfants.

En dehors du jé¢ comme signe intervenant dans 1’identification des dignitaires
des religions endogénes, des vodunsi, on distingue d’autres signes tels que le

azanmakan qui apparait dans les différents cultes ou rites de ces religions.
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2-1-13-Le azanmakan, le dézan, le rameau ou le signe d’un

événement

Dans azanmakan, on distingue trois lexémes nominaux. Leur association
constitue le nominal composé azanmakan dont la traduction donne rameau, ainsi

qu’il suit :

Azanmakan (azan + ama + okan)

/cime/feuille/corde/

“’Rameau’’

Un autre terme désigne la méme réalité dans la langue gun. Il s’agit de :
Dézan (dé + azan)*

/palmier/cime/

“’Rameau’’

Pour les peuples se réclamant de 1’aire culturelle ajatado, le azanmakan, c’est-a-
dire les rameaux, intervient dans un certain nombre de manifestations qui font
penser que ce signe a pour eux une valeur culturelle. En effet, pour les adeptes
du vodun, les rameaux sont utilisés dans les différents rites d’initiation, ils sont
utilisés lors de la cérémonie de sortie des nouveaux adeptes du Vodun ou
Vodunsi (Gilbert ROUGET, 2001), ils sont utilisés lors de certaines invocations,
ils sont utilisés lors des cérémonies annuelles faites en I’honneur des différentes
divinités. Méme au niveau des sacrifices ou avdsisa, les rameaux sont parfois
utilisés. Ils interviennent €galement comme pour signaler la présence d’un
cadavre dans un véhicule lorsque ce dernier doit servir de corbillard
exceptionnel pour déplacer le cadavre d’un lieu a un autre. Les rameaux entrent

aussi en ligne de compte dans la cérémonie du videtdn (cérémonie de sortie d’un

30 En réalité, c’est detinzan. Mais 1’économie de la langue a fait adopter dézan
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nouveau-né) chez les fon d’Abomey. Selon GUEDOU (1985 :369), « ils sont a

[’entrée de la case pour conjurer les mauvais esprits ».

Dans la Bible, les rameaux rappellent 1’entrée de Jésus a Jérusalem. Quel que
soit le sens de leur symbolisme, ils apparaissent comme un signe transculturel.

S’agissant du signe aldkpalata, quels sens les Ajatadonu lui accordent-ils ?

2-1-14-Le aldkpalata, les mains sur la téte ou le signe d’un

malheur

Aldkpalata
/main/accrocher/téte/
“’Mains posées sur la téte’’

Aldkpalata est un nominal dérivé de kpala ald ta (/accrocher/main/téte/) qui
signifie “’poser les mains sur la téte’’. Kpala est un lexéme verbal a expansion
nécessaire. Toutes les sociétés au monde connaissent des moments de bonheur et
des moments de malheur. Chaque peuple exprime son bonheur ou son malheur
d’une certaine fagon qui peut le distinguer des autres. Un phénomeéne ou un
signe traduit trés souvent ici le malheur. Lorsqu’un enfant, par mégarde, ou dans
son inconscience ou insouciance, pose ses deux mains sur la téte, on lui enjoint
de revoir son comportement, en lui demandant s’il vit un “’malheur’’. Le
aldkpalata a donc un sens bien déterminé ; ¢’est une position ou une attitude a ne
pas adopter sans raisons valables, car il renseigne les voisins et les proches sur
I’avénement d’un malheur. Le aldkpalata est interprété comme le signe d’un

déces, d’un accident ou de toute autre mauvaise nouvelle.

\\\\\

A présent, que peut-on retenir du kpolijije ?
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2-1-15-Le kpolijij¢, le dofifeyi, la genuflexion ou le signe de respect

et de soumission

j€ kpoli
/tomber/genou/
“’Se mettre a genoux’’

Dans la formation du nom, le verbal monosyllabique ouvert de type CV “’je’” a
expansion nécessaire subit une reduplication partielle et donne jijé que nous

‘‘‘‘‘

dissyllabique ouvert de type CVCV.

Au niveau de :

fe yi do
/s’abaisser/aller/bas/
“’S’abaisser’’

Le méme phénoméne s’observe avec le verbal fé qui donne fifé tel que nous

pouvons le voir dans dofifeyi.

Toutes les sociétés, de par le monde, accordent du prix au respect de 1’ainé, de
I’ancien ou du sage ; et chaque société a sa fagon plus ou moins spécifique de le
manifester. Dans 1’aire culturelle ajatado, les signes ostensibles de ce respect
vou¢ aux agés sont multiples. Mais ceux qui retiennnent notre attention ici sont
le kpolijij¢ (kolijij¢), ¢’est-a-dire la genuflexion ou le fait de se mettre a genou
pour saluer, et le dofifeyi, c’est-a-dire le fait de s’accroupir ou la flexion du
buste. Ces signes matérialisent ou traduisent la reconnaissance par son auteur de
sa position d’inférieur ou de plus jeune. Ces signes s’observent souvent lors des
échanges de salutations entre des individus tels que présenté plus haut. De facon
un peu plus particuliére, le kpolijij¢ intervient souvent entre membres de la

méme famille et beaucoup plus vis-a-vis d’un oncle ou d’une tante paternel(le).

A travers cet acte, on peut lire une sorte de soumission aux regles et aux
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principes de sa famille. Ce signe, comme les autres, a une valeur culturelle

d’intégration dans son corps social.

Par ailleurs, il intervient comme un signe de sanction dans cette aire. Ainsi,
quelqu’un qui est sur ses genoux peut étre vu comme €tant en train de purger
une sanction. L’intégration au corps social se manifeste aussi par la place que les

Ajatadonu réservent aux asén dans leurs différentes collectivités.
2-1-16-Les as¢n ou le signe de la présence des défunts

Dans les collectivités qui ont gardé un lien avec les pratiques traditionnelles, on
retrouve les asén. Ces asén sont comme des autels ou on offre a manger aux
défunts de la collectivité. A travers ces signes, les Ajatadonu manifestent leur
communion avec leurs morts qui, pour eux, ne sont pas morts ; en d’autres

termes, ils estiment que les esprits des disparus sont toujours avec eux.

GUEDOU (1985 :280) écrit que

« Les asén sont des objets d’art en métal qui
représentent des défunts d’une collectivité
familiale. Ils sont en général parés de
pendentifs et surmontés de symboles
rappelant les faits et paroles des défunts
qu’ils représentent. Utilisés comme outils
portatifs sur lesquels on offre a manger aux
morts, ils sont sortis et déposés la nuit
d’ahandox>’!. Un asén ne peut étre dédié
qu’a un seul défunt, mais plusieurs asén
peuvent étre dédiés a un seul mort. Les asén
sont aussi appelés “sin nu ka’’, ce qui
signifie “’calebasse servant a boire de

)

[eau’’ ».

Les asén constituent une preuve palpable de la présence des ancétres décédés
parmi les vivants. Une autre forme de la présence des défunts parmi les vivants

est matérialisée par le atinkpavi.

31 C’est une cérémonie de libation dédiée aux défunts
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2-1-17-Le atinkpavi, représentation en bois du jumeau disparu

Atin kpa vi

/bois/tailler/enfant/

“’Enfant en bois taille”’

Il est communément accepté dans I’espace culturel ajatado 1’idée selon laquelle
un jumeau qui meurt a bas dge n’est pas mort : il est allé dans la brousse. Ce
refus d’acceptation de la mort d’un jumeau est matérialisé par sa représentation
en bois (atinkpavi) que le jumeau vivant garde sur lui dans ses déplacements. On
raconte que la non observance de ces déplacements communs fait en sorte que le
jumeau vivant rencontre souvent des difficultés dans I’atteinte de ses objectifs.
Le atinkpavi apparait 1a comme un vade me cum qui marque la communion du
jumeau vivant avec son second mort, comme pour signifier que le fait de
partager le sein maternel ensemble est un lien fort que méme la mort ne peut

rompre.

Un autre signe qui témoigne de 1’intégration au corps social chez les Ajatadonu

est le aldodogba.

2-1-18-Le alddogba, aldleatonu, la main au menton ou a la tempe,
ou le signe d’un souci

alddogba

/main/étre/tempe/

“’Avoir la main a la tempe”’

Pour traduire un certain état d’ame caractérisé par 1’esprit chargé d’un souci, on
retrouve souvent des Ajatadonu, femmes comme hommes, dans une position qui
ne reste pas sans intérét. Il s’agit du alddogba. Ce signe-comportement est
révélateur d’un souci qui peut étre d’ordre moral, spirituel, matériel ou autre. La

frontiére entre ces différents ordres de préoccupation n’étant pas étanche, le
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alddogba peut traduire un manque ou un besoin financier, une mévente, des
ennuis de santé ; il peut étre le signe de préoccupations liées aux enfants ou a un
membre de sa famille ; il peut aussi €tre le signe d’un manque affectif. Il est
aussi la manifestation ostentatoire d’un déces, ce que traduit cette chanson

“alddiye xwe tonu’’, in TCHITCHI 201132,

Au total, a travers la symbolique humaine, nous avons relevé que les signes
revétent un caractére culturel d’intégration sociale ou un caractére religieux qui
permettent de mieux connaitre les Ajatadonu, notamment en ce qui concerne
leur vision du monde. A présent, nous allons aborder la symbolique animale en
passant en revue trois signes a savoir le chant du coq, les pleurs et aboiements

du chien, les chants d’oiseaux.
2-2- La symbolique animale

Genevieve CALAME GRIAULE (1965 :106) dit ceci au sujet de I’analyse des
signes :

« Dans ['univers ainsi crée, tout est ‘’signe’’

et rien n’est gratuit, c’est-a-dire que chaque

parcelle de matiere renferme un message

destiné a [’homme. La création humaine est

en situation dans un univers a son image,

dont tous les élements sont en rapport avec

une certaine vision qu’elle a d’elle-méme et
de ses problemes... ».

Ainsi, la nature constitue un réservoir de signifiants et la relation de ’homme
avec cette nature est telle qu’il percgoit et décode les messages qu’elle lui envoie.
Un non averti ou un non initié prendrait ces signifiants comme de la superstition,
en oubliant qu’en réalité ils nous renseignent non seulement sur ce que nous
sommes, mais aussi sur ce que nous devons faire, ce que nous devons étre pour

garder ou préserver cette harmonie naturelle que nos actes souvent imprudents,

32 Soshi hashind ku, Abldde, Cotonou, 2011, 142p.
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et parfois prétentieux, tendent a mettre en cause. Pour ZOUNMENOU
(1988 :99)

« ... lorsqu’un phénomene qui sort de
’ordinaire se produit, le Gunnu recoit des
messages qu’il doit s efforcer de décoder, de
dechiffrer, de comprendre et au besoin faire
des sacrifices ».

Quoique naturel, le chant du coq a certaines heures apparait comme un

phénomene extra-ordinaire.
2-2-1- Le chant du coq, kokolo sin (0)han

Avant P’avénement de 1’horloge, la gestion du temps se faisait a partir de
I’interprétation de certains phénomenes ou signes naturels au nombre desquels
on peut citer le chant du coq. Ainsi au chant du coq trés t6t le matin, on se savait
proche, sinon trés proche du lever du jour. Alors, les femmes devaient se lever
pour commencer le ménage, les hommes pour se préparer a aller au champ. On
se servait du signe que constitue ce chant pour se mettre en route quand on doit

voyager ou aller en consultation chez un bokdnd, ¢’est-dire un prétre du fa.

Cependant, lorsque le coq chante a une heure indue, notamment entre vingt et
une heures et une heure du matin, cela s’interpréte comme un signe de maléfice.
Dans ce cas, selon ZOUNMENOU (1988), il faut le tuer et le manger. De méme,
un coq destiné a la vente qui chante au marché doit étre tu¢ en sacrifice au
“Legba’ qui protége ce marché, ce chant étant arnormal, car pour WILSON

(1984 :146) Legba est

« une Divinté symbole de [’intelligence,
intermédiaire entre Dieu et les hommes,
génerateur de la puissance et de la virilité »,

et pour AGUESSY (1984 :239)
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« le legba est le gardien du patrimoine de

Mawu-Lisa. Cest [’intermédiaire
irremplagcable entre le vodun et les
hommes ».

Apres le chant du coq, nous nous intéressons aux pleurs et aux aboiements du

chien.

2-2-2- Les pleurs et les aboiements du chien, avi kpodo gbigbo

avun ton kpo

Lorsqu’un chien aboie, que ce soit le jour ou la nuit, cela ne surprend personne.
Certainement qu’il a vu soit un étranger entrer dans la maison ou il assure la
garde, soit quelque chose qui est étranger a son quotidien. De toutes les facons,
le cri naturel du chien est d’aboyer. Mais dés qu’il se met a pleurer, et surtout la
nuit, c’est qu’il a pergu un malheur a venir. En milieu ajatado, les pleurs d’un
chien sont un signe d’une mort a venir, souvent celle du propriétaire de la

maison.

Ici, on peut se permettre d’établir un paralléle entre cette interprétation des
pleurs du chien dans 1’espace ajatado et ce que pensent les Bakiga, peuples du
Kénya au sujet de ’entrée d’un serpent dans une maison. Pour BAMUNOBA
(1979 :34)

« Les Bakiga sont a [’affiit des signes qui
pourraient annoncer la mort de ['un d’entre
eux. Il y a de mauvais présages que [’on
s accorde a considérer comme
annonciateurs d’un déces imminent dans une
famille. Par exemple, si un gros serpent
entre dans une maison, il présage (okushura)
la mort d’une des personnes qui y habitent.
Mais si le serpent monte sur le toit et pénéetre
dans la maison en traversant le chaume, il
présage la mort du chef de famille ».
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Le décodage et/ou ’interprétation de ces signes, associé a leur réalisation dénote
de la force du monde invisible, laquelle force transparait en filigrane dans les

chants d’oiseaux.
2-2-3- Les chants d’oiseaux, oxe sin (o)han

De la méme maniére que les chants de coq et les pleurs des chiens sont sujets a
interprétation, les chants d’oiseaux font aussi 1’objet d’analyse sémiologique.
Ainsi, les chants de certains oiseaux sont pergus comme annonciateurs de la
pluie. Ces chants-signes sont souvent guettés par les paysans dans le but
d’appréter leurs champs pour le labour. On a pu identifier des chants d’oiseaux
qui sont signes de présence de certains animaux dans les parages, de la méme
maniere que la présence des pique-beeufs est signe de présence d’un troupeau de

beeufs dans I’environnement immédiat.

Certains chants d’oiseaux sont aussi per¢us comme annonciateurs de mauvais
augures. C’est sans doute cette situation qui aurait contribué¢ a codifier
I’expression d’usage plus ou moins courante en frangais a savoir : “’oiseaux de

mauvais augures’’.

Avec la symbolique animale, nous pouvons retenir que dans 1’'univers des signes
au sein de 1’espace ajatado, certains faits ou gestes d’animaux sont objets
d’interprétations qui trahissent le mode de pensée ou la vision du monde des

Ajatadonu. Qu’en est-il de la symbolique astrale ?
2-3- La symbolique astrale

Dans ce paragraphe, les astres dont tient compte notre analyse sont le soleil, la
lune, les ¢étoiles et D’arc-en-ciel. De fagcon générale, D’apparition de 1’un
quelconque de ces astres dans des circonstances particulicres est signe de la

survenance, de la production d’un événement. Commencons par le signe soleil.
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2-3-1- Le soleil, ohwe, ohweliv)d, ohwesiv), dinkusu

Le soleil est ’'un des astres constamment présents dans la vie quotidienne des
Ajatadonu. Ils fondent certainement, comme beaucoup d’autres peuples dans le
monde, la gestion de leur quotidien autour de la position du soleil dans 1’espace.
Ainsi,

Zanzan - hweme - gbadanu (ou hwelékd) : en fongbe

afdnnu - hweme - hwejeayi : en gungbe

ndékénme - donkasume - wetrdme : en géngbe

matin — midi — soir : en francais, correspondent chacun a une position du soleil
dans le ciel. Toutes les activités qui se font sont rythmées par la position du

soleil, ou en d’autres termes, se déterminent par la position du soleil.

Dans I’aire culturelle ajatado, il est communément accepté 1’idée selon laquelle
lorsque le soleil se met a briller en pleine pluie, c’est la panthere qui est en train
de mettre bas. Cela n’est pas scientifiquement prouvé, mais reste plus ou moins
ancré dans la mémoire collective des ressortissants de ce milieu linguistico-

culturel.

Selon GUEDOU (1985), en milieu fon, les salutations s’échangent en fonction,
entre autres, des moments de la journée. Ainsi, la position du soleil dans le ciel
est un signe qui non seulement oriente les activités des uns et des autres, mais
aussi détermine les paroles de salutations a adresser a son vis-a-vis. Ainsi, pour

saluer en fon, on dit entre autres,
-Ku do le hwe nu
/meurs/jeter/pareil/moment/pendant/

“’Meurs pour ce temps ou nous sommes’’
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-Ku do gbada
/meurs/jeter/soir/
“’Meurs pour la soirée’’

L’interprétation faite par GUEDOU de ces unités linguistiques 1’a conduit a
poser I’hypothése selon laquelle les Fonnu se souhaiteraient la mort en se
saluant. TCHITCHI (1997) décele a travers cette hypothése une erreur qui est
soit le fait d’une mauvaise segmentation ayant conduit & une mauvaise
interprétation au plan sémantique, soit celui d’une malheureuse identification
des catégories grammaticales. Il montre dans son argumentation que le linguiste
GUEDOU est tomb¢ dans ce piége en prenant pour vraies les analyses issues des
spéculations philosophiques de Issiaka LALEYE (1970), reprises par Basile
KOSSOU (1983). Pour ces philosophes en effet, lorsque les Fonnu se saluent, ils
se souhaitent la mort. La démonstration faite par TCHITHI (1997) a permis de
comprendre que le verbo-nominal ku, dans les formules de salutations,
fonctionne plutét comme un coordinatif. Cela se vérifie dans les exemples

suivants ou ku ne signifie ni mort, ni mourir, mais plutdt avec :
-kt abd : “’Bonne arrivée”’
-kudo ayisinsin : “’Bonne assise”’

Kuado n’est donc pas une entité sécable, tel que 1’a souligné GUEDOU dans ses
exemples. En effet, TCHITCHI (1997), dans son analyse, a abouti a une
structure de base en établissant des correspondances phonétiques entre ko, ki ;
kpo a travers les occurrences de kddo et de kudo dans les formules de salutations
en gungbé/fongbe et ajagbe/gengbe. Une ressembance morphologique s’observe
entre kpo et kpodo en gungbé/fongbe, kodo en ajagbé et kudo en gengbé. La
mort /ku/ n’aurait rien a voir dans une telle situation de communication, aux

dires de TCHITCHI (op.cit)), dans la mesure o, pour lui, on aurait non pas  ’ku
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do gbada’, mais plutét “kudo gbada’’ qui signifie “’toi et la soirée’’. C’est

justement dans la soirée et dans la nuit qu’apparait dans le ciel la lune.
2-3-2- La lune, osun

Comme nous avons eu a le signaler un peu plus haut, beaucoup de cérémonies
dans 1’aire ajatado se réalisent en tenant compte de la nouvelle lune. Tout
d’abord, a D’apparition de la nouvelle lune, on forme des vceux, car si la
disparition de cet astre est assimilée a la fin d’un cycle, son apparition nouvelle
est vue comme le début d’un autre. C’est d’ailleurs pour cette raison que les
cérémonies de sortie d’enfants, videton se réalisent a I’apparition de la nouvelle

lune.

La position de la nouvelle lune dans I’espace est sujette a interprétation. Ainsi,
la position du croissant lunaire avec la pointe gauche plus élevée que la pointe
droite est traduite comme annonciatrice d’une période favorable dans les
activités de fagon générale. En milieu gun, cette situation est verbalisée ainsi

qu’il suit : gulo we osun 15 zé do aga
/gu+main/c’est/lune/en question/prendre/a/haut/

“C’est la main de Gu que la lune a mise en haut’’, c’est-a-dire que c’est la

pointe gauche du croissant lunaire qui est en position haute.

Cette position lunaire a imprimé un comportement dans la vie quotidienne des
Gunnu. Pour féliciter le réalisateur d’un exploit, on souléve la main gauche en

lui disant :
n z¢ gulo na we
/je/prendre/gu+main/pour/toi/

“Je te félicite’’
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On ¢établit 1a un rapprochement de sens entre le gulo et la pointe gauche du
croissant lunaire pour signifier le bonheur. En réalité, “’Gulo’’ est la main
gauche, main de la divinité Gu qui, selon ROUGET (2001 :21) transmet la
force. Faudrait-il voir aussi un lien entre ce phénomene et la main gauche en
milieu frangais qui symbolise la main du cceur ? Le locuteur aja dira asi du voju
nu bé ye de emyolo ti le me, c’est-a-dire “’Le chat ayant contracté un pacte avec

le vodun déclare : je retire ma main gauche...”’.

Dans le méme ciel ou on peut observer la lune, on observe aussi, a des moments

donnés, 1’arc-en-ciel.
2-3-3- L’arc-en-ciel, ayidéhwedo, danvodun, vojudan

Dans 1’espace culturel ajatado, 1’arc-en-ciel est pergu comme le symbole de la
richesse, de la prospérité. A ce propos, IROKO, dans I'un de ses articles*
affirme que

« Les ewe du Ghana et du Togo méridionaux

ainsi que les groupes socio-culturels

apparentés considerent  Ayidohwedo,

symbolisé par [’arc-en-ciel le Grand serpent,

comme la divinité et des perles et des cauris,

bref comme ['une des grandes divinités de la
richesse ».

En ajagbe, I’arc-en-ciel est désigné par :
Vojadan

/vodun/serpent/

“’Le vodun serpent”’

En fongbé/gungbe, il est désigné soit par danvodun, c’est-a-dire ‘’le vodun

serpent’’, soit par ayiqohwedo. A I’étape actuelle de nos investigations, nous

33 Article consulté en ligne https:/civilisations.revues.org./1700, le 22/06/2016 a 15h.
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n’avons pas encore pu identifier exactement le sens de ce syntagme. Cependant
nous posons I’hypothése selon laquelle 1’arc-en-ciel se faisant observer dans
I’espace, ayidqohwedo serait :

Ayi d6 hwe do

/terre/stabiliser/soleil/stabiliser/

“’La terre s’est stabilisée et le soleil s’est stabilisé’’

Donc I’arc-en-ciel que nous percevons dans 1’espace serait le résultat de cette
stabilisation synchronisée de la terre et du soleil. De toutes les facons,
le dan ayidohwedo correspondant a 1’arc-en-ciel en frangais est considéré
comme un dieu bienfaiteur qui peut combler de biens matériels les gens selon

leur ceeur. Dans ce sens, on entend souvent dire :

Dan do na mi

/serpent/charger/pour/moi/

“’La chance m’a souri’’.

Un autre signe qui réglemente la vie des Ajatadonu est le fa.
2-4- Le fa

Ensemble de signes non linguistiques, le fa est un systéme de divination importé
du pays yoruba (Nigéria), plus précisément d’Ife. AGUESSY (1984 :237) fait

observer que I’

« On signale chez les Aja, les Ewe aussi bien
que chez les Yoruba, ['utilisation du fa (ifa
yoruba), afa (éwé), systeme de géomancie
(divination  par la terre). Il  est
vraissemblable que ce systéme était appliqué
a Tado avant la fragmentation et la
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ramification des Aja dans des directions
diverses et divergentes »,

et pour GUEDOU (1985 :136) «...le fa est la science de divination importée du
pays yoruba au Dahomey » ; il I’identifie au gbe, ’voix’’, “’langue’’, “’parole”’
et estime que la plupart des signes du fa et leurs interprétations admettent le
terme /gb¢/ comme substitut du fa, lien entre le visible et I’invisible (Dieu) canal
par lequel les dieux transmettent leurs volontés aux vivants. AZALOU-TINGBE

(2015 :118) soutient que
« D’origine yoruba, ifa, mais suffisamment
intégré a la culture aja-fon, le fa est parfois
assimilé a Dieu (...). Le /fa/ est une
puissance au service des hommes pour

interpreéter le passé et sonder [’avenir en vue
du bien-étre individuel et social ».

Certaines sources nous permettent de dire qu’il a fait irruption dans I’aire
culturelle ajatado en raison des relations tumultueuses qu’entretenait le royaume
yoruba d’Jyo (voire aussi celui de Kétou) avec le royaume fon du Danxome.
D’autres sources non moins plausibles disent que les peuples yoruba étant déja
présents sur 1’aire géographique qu’occupe aujourd’hui les migrants originaires

de Tado avant méme 1’arrivée de ces derniers.
De toutes les fagons, pour KAKPO (2006:51) le fa du :

«...est un signe non linguistique, arbitraire
et conventionnel. C’est en réalité une parole.
Une parole a la fois sacrée et littéraire ».

Le fa est présent dans la vie, sinon occupe la vie des Tadonu. Malgré 1’évolution
apparente des religions chrétiennes et de 1’islam, la consultation du fa fait partie

du quotidien des Tadonu, et fait de presque tous des synchrétistes religeux.

A DP’occasion des meetings €lectoraux et des matches de football dans la partie

méridionale du Bénin, notamment des matches internationaux, il n’est pas rare
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de voir des supporters parés en habits de bokdnd et scandant des paroles
incantatoires comme pour appeler la victoire de leurs candidats ou de leur
équipe. Ces attitudes, peut-on croire, sont certainement dictées par le fa consulté
avant ces différentes rencontres a enjeu, pouvant donc décider du sort d’un parti

politique ou de toute une nation qui se veut présente a 1’international.

Avant KAKPO, GUEDOU (1985 :140) avait déja opiné sur la question du fa ; il
souligne au sujet du signe divinatoire gbe méji que

« Ce signe est maitre partout ou il se trouve.

Aucun signe ne peut [’effacer, sauf ye ku qui

est le signe de la mort car rien ne peut faire

échec a la vie gbe meji sinon la mort ye

ku...(...) Le fa est considéré par les fon eux-

mémes comme une Vvoix, une lumiere, un

moyen d’approche de leur destin (fa : gbé li /

fa : chemin vie), il parait inutile de chercher
si fa est un vodun ou non... ».

Le fa apparait ainsi comme un systéme de signes présents dans la vie des
Ajatadonu. La volonté de veiller sur son destin, de protéger son destin ou de
conjurer un mauvais sort fait souvent consulter le fa chez un Bokdnd en vue de
sacrifices. C’est pour cette raison qu’il n’est pas rare de contater que des
mixtures sont versées nuitamment a des carrefours (croisées des chemins) ou

déposées au pied de grands arbres : iroko, baobab ou fromager, etc.

Au total, cet apercu sur la problématique du signe dans 1’espace ajatado nous a
permis de faire ressortir la valeur du signe dans ce milieu. Le signe revét une
valeur culturelle, une valeur religieuse, une valeur identitaire et distinctive qui
détermine les peuples se réclamant de 1’origine commune Tado. Alors, le signe
ne serait-il pas un ¢élément qui oriente, réglemente ou organise la vie
communautaire ? Dans cette perspective, quels sont les différents sens que

revétent les signes que nous avons retenus pour notre analyse ? Quelles peuvent
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étre les interprétations ou la signification de chacun de ces trois signes pour les

Gunnu et les communautés linguistiques apparentées ?
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Chapitre 3 : Ovi — ’enfant chez les Gunnu
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Ce chapitre est consacré a I’interprétation du signe enfant. Cette interprétation
s’est basée, d’une part, sur des énoncés liés a ce signe et repertoriés pour la
cause, et d’autre part, sur des chansons évoquant ce signe et sélectionnées pour
la méme cause. Nous retenons avec Cathérine KERBRAT-ORECCHIONI que
I’interprétation est tributaire du principe d’incertitude et de diversité. En d’autres

termes, tout texte a le droit de jouir d’une lecture plurielle.

Quelles sont les différentes lectures que nous permet de faire le signe enfant a

travers les énoncés et les chansons qui en rendent compte ?

Nous ne saurions parler de I’enfant dans cette étude en occultant la place des
parents, notamment des géniteurs, dans sa naissance, dans son éducation, dans
ses relations avec son milieu, etc. Il n’existe pas ex nihilo, et tout ce qu’il

représente ou symbolise est relatif a ses parents.

e La typologie de I’enfant
De facon générale, nous déterminons cinq types d’enfants :

- Le ajimevi, ’enfant propre ou le fruit des entrailles

- Le ovi ou I’enfant avec la relation de sang ou le lien de famille (neveu ou
niéce)

- Le vidomegdn, enfant confié maladroitement appelé “’enfant placé’’. 1l
peut étre ’enfant d’un ami ou enfant originaire du méme village que le
“parent’’

- L’enfant adopté : aucun lien particulier n’est identifié, cependant il est
traité comme un ajimevi.

- Le disciple : avec la relation maitre-¢léve ou de maitre-serviteur.

On pourrait identifier un sixieéme type d’enfant qu’on appelera filleuil, dans le
cadre religieux, dans les marketings de réseau ou encore en politique ; il s’agit

de ’enfant dont on est le parrain. Pour notre analyse, aprés avoir interprété le
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signe “’enfant’” a travers le comportement linguistique y afférent, nous avons

pris en compte ce signe a travers quelques chansons gun.

3-1- Le comportement linguistique li¢ a ’enfant

Les énoncés que nous avons retenus ici sont relatifs a ceux utilisés pour saluer

une nouvelle parturiante, dés qu’on lui rend visite. Aprés avoir présenté les

différents énoncés que nous avons répertoriés et qui sont liés a I’enfant dans le

discours ordinaire des Gunnu, nous avons procédé a leur analyse en fonction des

idées auxquelles ils peuvent renvoyer.

3-1-1 Présentation des énoncés
E1-Kudo ta dagbe

/avec/téte/bonne/

“’Merci d’avoir été chanceux’’.

E2-Ku ewu

/avec/risque/

“’Merci d’étre sorti indemne du risque’”’.
E3-dudu kpo nunumiton kpd ma na kpocé
/nourriture/et/boisson+votre/et/nég./verbant fut./tarir/
“’Vous ne manquerez pas du minimum vital’’
E4-Mawu ni xia & dogd mi
/Dieu/que/compter/lui/en plus de /nous/

“’Que Dieu lui accorde une longue vie’’
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E5-Ta éton ni hén fifa wa hwendoldme

/téte/sien/que/garder/paix/venir/foyer+en question+dans/

“’Que sa venue soit pacifique pour le foyer”’
E6-€ na vi and bo vi osin

/il/verbant fut./pleurer/sein/et /pleurer/1’eau/
Il réclamera la nourriture et I’eau en pleurant™
E7-Ovi, avi we

/enfant/pleurs/c’est/

“’L’enfant est source de larmes’’.

E8-Ovi we nyi metd
/enfant/c’est/étre/individu+pere/

“’L’enfant est le pere de I’homme’’.

E9-Ovi do tukala
/enfant/posséder/souffrance/

“’L’enfant est source de souffrances’’
E10-Ovi no do alé me

/enfant/verbant hab./planter/folie/individu/
“’L’enfant vous fait perdre la téte”’

E11-Ovi we nyi gbe

/enfant/c’est/€tre/vie/

“L’enfant est la raison d’étre de I’homme”’”’.
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Quelles sont les interprétations que ces différents énoncés nous permettent de

faire du signe enfant ?
3-1-2 L’enfant comme un risque

Le risque est percu comme un danger, un inconvénient plus ou moins probable

auquel on est exposé. Voici les énoncés du répertoire qui renvoient au risque.
E2-Ku ewu

/avec/risque/

“’Merci d’étre sorti indemne du risque’”’.

E1-Kudo ta dagbe

/avec/téte/bonne/

“’Merci d’avoir €té chanceux’’.

e Ajidonu ou le risque de la vie

Avec GUEDOU (1985), “’ewu’’ renvoie a quelque chose qu’on est en train de
réaliser. Ainsi, dire “’ku ewu’’ a I’endroit de quelqu’un vient comme pour lui
souhaiter un bon travail. Mais a y voir de pres, le “’ku ewu’” qui est dit a la
nouvelle parturiante a laquelle I’on rend visite apparait plus comme 1’expression
par excellence du degré du risque pris par elle sur la table d’accouchement. En
effet, dans I’environnement dialectal du gungbé (et du fangbe¢), on retrouve le
yoruba qui, nous 1’avons signalé plus haut, est la langue parlée par ceux qui
occupaient 1’espace géographique avant la grande migration des Ajatadonu.
Dans la langue yoruba, le “’ewu’’ traduit le risque. “’ku ewu’’ semble alors étre
une expression d’emprunt pour signifier (en fangbé et/ou en gungbe) le risque
encouru par les femmes dans leur volonté de transmettre la vie. Nombreuses
sont les femmes qui “’abandonnent’’ la vie en donnant la vie. Bien que le monde

ait évolué et qu’on assiste a ’amélioration du plateau technique en matiere
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d’accouchement, on continue d’enregistrer des déceés en couche. Dans cette
perspective, le “’ku ewu’” prend tout son sens. Une femme qui accepte de
donner la vie est percue comme celle-1a qui accepte le risque supréme, celui qui
fera d’elle une femme accomplie. Une femme qui n’a jamais été a “’ajidonu’,
c’est-a-dire sur la table d’accouchement, est comme une femme non accomplie ;
et donc mal vue par sa belle famille, pas trés considérée dans sa propre famille,
et tout simplement difficillement acceptée par la société. En d’autres termes, la
femme doit risquer sa vie pour donner la vie comme pour corroborer le dicton

populaire selon lequel “’qui ne risque rien n’a rien’’.
3-1-3 L’enfant comme source de souffrances ou de tribulations

Les tribulations constituent une suite d’aventures plus ou moins désagréables.
Par ce terme, on peut entendre difficulté ou mésaventure. Dans notre contexte
ici, 1l faut comprendre par tribulations les différentes peines que les parents,
notamment la génitrice, endurent depuis la conception jusqu’a 1’age majeur

(moment de sa propre prise en charge).
E7-Ovi, avi we

/enfant/pleurs/c’est/

“’L’enfant est une source de larmes.”’
E9-Ovi do tukala

/enfant/posséder/peines/

“’L’enfant est source de peines.”’

E10-Ovi no do ale me

/enfant/verbant hab./planter/folie/individu/

“’L’enfant vous fait perdre la téte.”’
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e L’enfant ou la mésaventure positive

Une femme mariée qui ne congoit pas apres un certain temps vit au quotidien
des souffrances liées a sa situation. Dés qu’elle congoit, commence pour elle une
période relative de neuf mois jalonnée de peines, de génes, de malaises quelques
fois difficiles a décrire. Une fois ’enfant né¢, les parents ’sont tenus’’ de faire
face a ses différentes sollicitations conscientes ou inconscientes : sa protection,
son intégrité physique et autres. Lors de son apprentissage de la locomotion,
I’enfant est exposé a divers dangers et a besoin d’étre sous contréle ou sous
surveillance des parents. Sa curiosité trop poussée amene le parent a étre tout le
temps sur le qui vive pour lui éviter des dommages. Tout ceci constitue une

source de souffrances que corrobore 1’expression “’ovi, avi we”’.

Lorsque I’enfant tombe malade et les parents n’ont pas les moyens de le soigner
correctement, cela constitue une source de souffrance ; lorsqu’ils ont les moyens
et la maladie ne guérit pas, c¢’est aussi une source de souffrance, de pleurs et de

lamentations, surtout de la part de la génitrice.

L’expression ‘’tukala’’ peut étre assimilée a ‘’ale’’ dans la mesure ou les deux
traduisent, a peu de choses pres, la méme réalité a savoir que la premicre
désigne la géne, la difficulté, le manque de repos, un dérangement qui oblige a
aller dans tous les sens ; et la seconde renvoie au fait d’agir sans but fixe, parce
que sujet a un déréglement mental. Tukala et alé¢ causés par un enfant a ses
parents sont acceptés et compris par la société, nous dirons méme qu’ils sont
jugés de positifs en ce sens que dans la mémoire collective, avoir un enfant est

positif, ne pas I’avoir est négatif.

Il importe de ne pas prendre alé dans son sens propre a savoir la folie, la
démence. Il faut le considérer dans son sens figuré, car en fait, il est question

d’une folie par comparaison. Le comportement du parent que I’enfant malmene
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par son agir frise la démence. C’est ce qui justifie I’expession “’ovi no do ale

p

me .
3-1-4 L’enfant comme I’étre a éduquer

L’éducation consiste a former, a instruire quelqu’un. On la définit aussi par la
facon de mettre en ceuvre cette formation. L’éducation équivaut donc a la
formation et a 'instruction. Elle peut s’assimiler a la culture. Dans ce sens, on la
définirait comme 1’ensemble des connaissances intellectuelles, des acquisitions

morales de quelqu’un.

Lorsqu’on dit d’un enfant ou de quelqu’un qu’il manque d’éducation, c’est dire
qu’il manque de savoir-vivre ou qu’il fait preuve d’impolitesse. Ainsi,
I’éducation correspond aux connaissances et pratiques des bons usages de la
société. L’éducation apparait donc comme une ceuvre non seulement nécessaire,
mais salutaire, vitale pour la société, pour la société qui veut voir se pérenniser

ses valeurs intrinséques.
A qui incombe en premier le devoir d’éducation d’un enfant ?
E9-Ovi o tukala
/enfant/posséder/peines/
“’L’enfant est source de peines’’.
e L’enfant ou la nécessité de son éducation
E12-ovi ji ma kpdnldn
/enfant/naitre/nég./éduquer/

“’Enfant non éduqué ou mal éduqué’’
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E13-ovi ji ma yi kpdnldn
/enfant/naitre/nég./accepter/éduquer/
“’Enfant imperméable a 1’éducation”
E14-kpdnldn ma se
/éducation/nég./écouter/

“’Enfant réfractaire a 1’éducation”’

La mission éducative des enfants est d’abord et avant tout celle des parents.
L’¢éduction commence a étre donnée par les parents au sein de la cellule
familiale, laquelle cellule est le noyau de la société. Dans cette mission, les
enseignants prennent le relais dés que I’enfant commence 1’école. Parents et
enseignants sont donc les principaux responsables de I’éducation de 1’enfant, par

conséquent de 1’éducation de la société.

L’¢éducation d’un enfant est une mission tellement importante qu’elle nécessite
de la part des responsables beaucoup de ‘’tukala’’. C’est ce que cache cette
expression “’ovi do tukala’’. Ce tukala est absolument nécessaire et utile pour la
préservation des valeurs de la société. Cela est d’autant plus vrai que lorsqu’un
enfant témoigne de son manque d’éducation, il est traité de “’ovi ji ma kpdnldn,

de “’ovi ji ma yi kpdnldn’’, ou de ’kpdnldn ma se’’

Avec la premiére expression E12 (ovi ji ma kpdnldn), les responsables de
I’éducation sont beaucoup plus visés, notamment les parents qui sont indexés
comme ¢tant fautifs, ou ayant failli a leur mission. Avec les deux autres
expressions, E13 (ovi ji ma yi kpdnldn), et E14 (kpdnldn ma se), c¢’est 1’enfant
lui-méme qui est mis devant sa volonté de se soustraire a I’éducation que lui
proposent ses parents. Traiter un enfant de “’ovi ji ma kpldn’’, ¢’est dire avec

des mots a peine voilés que les parents n’ont pas joué¢ ou n’ont pas bien joué leur
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role, qu’ils ont échoué dans leur mission, qu’ils n’ont pas €té a la hauteur de ce

que la nature leur a confi¢ comme tache.
3-1-5 L’enfant comme pérennisation de I’espéce humaine

La pérennisation, c’est 1’action de pérenniser; et pérenniser, c’est rendre
durable, perpétuel. La pérennisation de I’espece humaine consiste donc a faire
en sorte que la race des hommes ne s’estompe pas sur la terre. Il faut que les

humains oeuvrent pour leur multiplication.
E4-mawu ni xia € dogd mi
/Dieu/que/compter/lui/en plus de/nous/
“’Que Dieu le préserve de la mort précoce’
E6-¢ na vi and bo na vi 0sin
/il/verbant fut./réclamer/sein/et/verbant fut./réclamer/eau/
Il va réclamer la nourriture et 1’eau en pleurant”’
e L’enfant, maillon essentiel dans la pérennisation de I’espéce humaine

Lorsqu’on rend visite a une nouvelle parturiante, et qu’en dehors de toutes
expressions de félicitations, on dit : “’mawu ni xia € dogd mi’’, ou “’é¢ na vi and
bo na vi 0sin’’, on est en train d’adresser tout simplement une priére a Dieu afin
qu’il favorise la pérennisation de 1’espece humaine. En effet, a travers ES, on
voit transparaitre cette idée de pérennisation. Demander a Dieu de le compter
parmi nous, c’est lui demander d’accorder a cet enfant une longue vie. E6, c’est
pour traduit I’idée selon laquelle ses pleurs ne seront que 1’expression de sa
volonté de se nourrir (prendre le lait et boire de 1’eau) en vue de sa croissance, et
non pour une autre raison. En plus de cela, apparait I’idée de pérennisation. Il est
donc nécessaire pour une société qui veut se pérenniser d’ceuvrer pour la survie

de ses enfants. A ce sujet, un adage africain nous enseigne qu’
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« une famille qui ne laisse pas d’enfants est
une famille qui s’éteint ; une société qui ne
se renouvelle pas par sa jeunesse est
condamnée a périr ».

3-1-6 L’enfant comme prospérité

Pour mieux cerner la notion de prospérité, il nous parait utile de passer par son
antonyme ‘’marasme’’. Le marasme c’est le ralentissement important de
I’activit¢ économique ou commerciale. On le définit aussi comme
affaiblissement des forces morales. De cette définition, on peut alors dire que la
prospérité est la bonne marche des affaires. En d’autres termes, la prospérité

désigne I’abondance ou la richesse.
E15-dudu kpo nunu miton kpo ma na kpo cé
/le manger/et/le boire/votre/et/nég./verbant fut./manquer/
“’Vous ne manquerez ni de nourriture ni de boisson’’.
E16-ta éton ni hén fifa wa hwéndoldme
/téte/de lui/que/apporter/paix/venir/foyer+en question+dans/
“’Que sa venue soit bénéfique pour le foyer”’

e L’enfant ou la prospérité annoncée

A la naissance d’un enfant, on entend souvent dire, dans la communauté gun,
des propos comme ceux-ci tenus a I’endroit notamment des parents de 1’enfant :
“dudu kpo nunu miton kpé ma na kpocé’’, “’ta éton ni hén fifa wa

hwendoldme”’.

Que cachent ces propos ?
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Le premier (E15) est une priere pour que la famille ne soit en rupture de
nourriture quotidienne. Le second (E16) est une priere pour que régne au sein de

la cellule familiale le nécessaire climat favorable a la prospérité.

Dans la société, I’enfant était percu comme un indice de prospérité parce qu’il
représentait une potentielle main d’ceuvre pour ses parents, notamment son pere
qui pouvait I’utiliser pour développer ses terres, et donc ses récoltes. Ainsi, la
richesse d’un homme se mesurait entre autres au nombre d’enfants que ce

dernier avait. AZALOU-TINGBE (2015 :35) souligne a ce titre que

« Le but fondamental du mariage est
traditionnellement la  procréation. Les
raisons d’une telle conception sont d’ordre
multiple : du point de vue économique, avoir
un grand nombre d’enfants est signe de
réussite et de richesse. Au fait, [’activité
économique est de tendance
fondamentalement agricole. Le mode de
production y est généralement familial et
communautaire. Les paysans et fermiers ne
benéficient guere d’encadrement technique
moderne adéquat. Afin d’étendre davantage
ses surfaces cultivables, en [’occurrence un
nombre considérable de bras valides ».

Aujourd’hui, les choses ont un peu changé. Cependant, 1’idée de prospérité que
cache la naissance d’un enfant n’a pas totalement disparu. Avec E15, on peut
penser que disposer du minimum vital, ¢’est disposer de 1’essentiel : c’est le
point de départ de la prospérité. E16 nous le permet davantage surtout que la
paix (fifa) est la condition sine qua non de I’avénement de toute prospérité. Une
famille prospére est une famille qui connait la joie que procure la naissance d’un
enfant. Au total, la naissance d’un enfant, hier comme aujourd’hui, est le signe

d’une prospérité annoncée.
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3-1-7 L’enfant comme responsabilité

Par responsabilité, il faut retenir que c’est la capacité de prendre une décision
sans en référer a une autorité supérieure. Une personne responsable est une
personne qui doit répondre de ses actes ou de ceux des personnes dont il a la
charge ; c’est une personne qui est auteur de quelque chose ; ¢’est une personne

qui exerce un pouvoir de décision.
E17-Ovi we nyl méetd
/enfant/c’est/étre/gens+pére/
“’L’enfant est le pere de I’homme”’
E18-Ovi we nyi gbe
/enfant/c’est/€tre/vie/
“’L’enfant est la raison d’étre de I’homme”’
e L’enfant ou la responsabilté parentale

La responsabilité¢ des parents vis-a-vis de 1’enfant qu’ils mettent au monde est
grande. Un phénomene retient notre attention dans cette question de

responsabilité :
— Un adulte qui n’a pas de progéniture est souvent traité d’irresponsable.

— Un adulte qui a un ou plusieurs enfants dont il ne s’occupe pas est aussi traité

d’irresponsable.

On peut alors dire que la responsabilité a non seulement des degrés, mais aussi
des variantes. Elle implique de la part de ’homme responsable, 1’identification
de ses obligations et leur prise en compte dans la gestion quotidienne de sa vie.
Ainsi, un parent responsable est celui-la qui s’acquite de ses devoirs vis-a-vis de

ses enfants. Cette responsabilité n’est pas négociable dans la mesure ou I’enfant
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n’a pas choisi de naitre. Le parent est comme I’auteur de 1’enfant. Ce dernier
devient pour son géniteur objet de respect, de vénération, d’obligation. C’est ce
que laisse entrevoir 1’énoncé “’ovi we nyi metd’’ : le géniteur doit étre au service

de sa progéniture, comme ’enfant doit 1I’étre pour son pére.

Au-dela de cette analyse au premier plan, il faut voir a travers cet énoncé que la
raison d’étre d’un parent, c’est son enfant : il vit pour lui, et c’est 1a toute sa
responsabilité. Il répond de lui en toute circonstance et doit prendre en main son
éducation dans toutes les acceptions du mot. Il décide de ce que I’enfant doit
faire ou étre avant 1’age majeur. Le parent est responsable de son enfant parce
que c’est lui qui le dirige, le guide, I’oriente dans la bonne direction pour qu’il
puisse témoigner d’une bonne éducation. C’est dans cette logique qu’il faut

comprendre aussi I’énoncé “’ovi we nyi gbe”’
e L’enfant ou un autre soi-méme

L’enfant que I’on met au monde est une sorte de prolongement de soi-méme. On
voit a travers sa personne soi-méme ou tout au moins une partie de soi-méme.

L’enfant est percu comme une révélation de ses géniteurs au monde.

L’énoncé “’ovi we nyi metd”’ nous permet de dire que 1’enfant est le projeté de
ses parents, c’est-a-dire que les parents se voient a travers leurs progénitures par

lesquelles on les identfie.

Les divers énoncés que nous venons d’analyser nous ont permis de lire le signe
¢ 29 . bl . A
enfant’” sous plusieurs angles. C’est certainement dans le méme sens que les

énonceés extraits des chansons suivantes nous conduisent aussi.
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3-2- L’enfant a travers quelques chansons gun

3-2-1- Présentation des chansons

Le signe enfant est objet principal de certaines chansons gun dont trois (03) ont

¢té sélectionnées pour notre analyse. 11 s’agit de :

- Chanson n°1 : d¢ we mile biyo de SAGBOHAN Danialou ;
- Chanson n°2 : ajimevi de SAGBOHAN Danialou ;
- Chanson n°3 : vice de RADAMA Z. (voir Annexe B)

De ces trois chansons, des extraits d’énoncés ont été faits pour servir de base a

notre commentaire sémiologique.
3-2-2- L’enfant comme bonheur supréme

Par bonheur, nous comprenons 1’état de compléte satisfaction, de plénitude. Le
bonheur, c’est la joie, le plaisir, la félicité. Il traduit une situation de plein
accomplissement. En situation de bonheur, on est comme euphorique, dégageant
un contentement intérieur. Le bonheur est donc cet état de contentement

intérieur supérieur ou supréme, état le plus €levé que rien ne puit dépasser.

Quel est le degré de bonheur que la naissance d’un enfant apporte dans la vie
d’un parent ? C’est ce que va nous pemettre de mettre en exergue 1’énonceé

suivant extrait de la chanson “’vi nyo’’ de Sagbohan Danialou.
-Ajimévi we nyi daxo é€, vi nyo (Sagbohan)
/entrailles+dans+enfant/foc./étre/grand/onomatopée/enfant/bon/

“’Le fruit des entrailles est le plus grand bonheur.”’
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e L’enfant ou le bonheur supréme

Pour bien comprendre la philosophie que cache la chanson de Sagbohan, il
importe, en tout premier lieu, de décortiquer I’expression ou le syntagme

nominal “’ajimevi”’.
Intéressons-nous a sa composition
Aji me vi

/entrailles/dans/enfant/

En traduction littérale, cela donne ‘“’I’enfant des entrailles’’, en traduction
littéraire, on a “’le fruit des entrailles’’. Selon toute vraisemblance, ‘’ajimevi’’

(%N

contraste avec ’ovi’’. On se demande alors pourquoi ‘’ajimévi’’ et non pas

€I,V r?
{

ovi
Ovi — enfant
Ajimévi  — enfant (fruit) des entrailles

Ovi, bien que signifiant enfant, peut étre 1’enfant d’autrui, ou I’enfant
d’adoption. Avec ajimevi, 1’artiste parle de 1’enfant engendré par soi-méme, son
propre enfant, le fruit de son amour avec un homme (mari) ou une femme

(épouse).

Sagbohan Danialou véhicule a travers sa chanson le message selon lequel rien
ne dépasse I’enfant issu des entrailles. Avoir un ajimevi, c’est le plus grand
bonheur qu’un homme puisse espérer ; car I’enfant est tout. Ta richesse n’a
aucune valeur si tu n’as pas de ajimevi pour la faire prospérer aprés ta mort. Que
deviendra ton nom apres ta mort si tu n’as pas de descendance ? A quoi servira
ta richesse apres ta mort si tu n’as pas de ajimevi ? A quoi bon se démener pour
amasser une grande fortune si on n’a pas de ajimévi ? Ajimévi est per¢u comme

le bonheur sublime. En d’autres termes, la plus grande richesse de I’homme sur
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la terre, c’est I’enfant, fruit des entrailles. Celui qui en a est un étre accompli,
qui ne vivra pas inutilement, qui a accompli une mission essentielle, une mission

vitale pour son existence.

Ayikpémi kpoge, une artiste fon du plateau d’Abomey (de la méme aire
culturelle que Sagbohan) est dans la méme logique que ce dernier avec sa

chanson “’A wa gb¢ ma ji dokpo™’.
/tu/venir/monde/nég./enfanter/un/
’Si tu nais et tu n’as pas d’enfant”’

Pour elle, I’enfant est un indice de bonheur derriere lequel il faut courir sans
arrét, tant qu’on ne I’a pas encore eu, et que cela reste possible. Dans ce méme

sillage, nous recourons a Stan TOHON qui a chanté :
¢ t&€ we nyi I¢, ovi we nyi I¢
/ce/quoi/c’est/Etre/bénéfice/enfant/c’est/Etre/bénéfice/

“Qu’est-ce que le bénéfice ? L’enfant est le bénéfice’’, pour signifier que

I’enfant est au-dessus de tout ce qu’on peut gagner dans cette vie.

Il n’y a donc pas de bonheur sans enfant chez les Gun et les communautés
linguistiques assimilées. L’enfant apparait comme une quéte perpétuelle, surtout
si on ne I’a encore jamais eu. En d’autres termes, il ne faut pas se fatiguer de
chercher a avoir un enfant ; car rien ne peut combler ’existence d’un homme

autant que I’enfant issu de ses entrailles.
3-2-3 L’enfant comme relais

Dire d’une personne qu’elle est un relais, c’est dire qu’elle est continuatrice de
I’ceuvre de son prédécesseur. Telle est I’'idée qui ressort de I’énoncé suivant

extrait de la méme chanson de Sagbohan.
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E20-kan towe x0x0, ovi na gbén ydyd do énu (dénu)
/corde/tien/ancien/enfant/verbant fut./tisser/nouveau/a+son-+bout/
“’L’enfant tissera une nouvelle au bout ta vieille corde’’.

NB : Il faut faire remarquer que “’dénu’’ est en discours relaché ou rapide, alors

que ’do énu’’ intervient en discours soutenu.

e L’enfant, la nouvelle corde a tisser au bout de ’ancienne

Lorsqu’on lit avec intérét ‘’Les tresseurs de cordes’’ du Béninois feu Jean
PLIYA, on retient que la succession des générations est une réalité normale, et
I’ancienne doit tendre la main a la jeune génération qui a 1’obligation de
I’accepter. Elles doivent travailler en symbiose pour la continuation de la vie
sociale de I’humanité. Les différentes ceuvres des péres doivent étre continuées
ou poursuivies par les fils qui, a leur tour, les laissent a leurs progénitures.
L’existence humaine est donc une chaine que nous pouvons dénommer la chaine

de la vie.

A travers sa chanson, Sagbohan ne nous fait pas voir autre chose que cette
réalité. Clairement, I’enfant est percu comme un relais, ¢’est-a-dire celui qui doit

continuer I’ceuvre de ses parents.
Quand on considére les extraits suivants :
E21-“¢ wa j¢ gbenegbe, ovi na yi tenme”’

E22-“’kan towe x0x0, 0vi na gben ydyd dénu’’, on déduit que pour Sagbohan, au
jour de la mort du parent, c’est I’enfant qui doit prendre le relais, tisser la
nouvelle corde au bout de I’ancienne et hisser haut le nom de la famille afin
qu’elle ne s’éteigne point. Il est donc nécessaire de faire des enfants pour ne pas

rompre la chaine de la vie. Pour que tout se passe comme il se doit, il est
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impérieux que les enfants soient bien éduqués, bien €levés et/ou que les parents

soient conséquents vis-a-vis d’eux-mémes.
3-2-4 L’enfant comme débiteur vis-a-vis de ses parents

La dette dont il question ici s’apparente a une obligation morale ou a une

reconnaissance de I’enfant envers ses parents.
E22 -vile we di iya (baba) y€ton to gb&é hwenu, bo s di to kuzangbe

/enfants+les/c’est/enterrer/mere  (pére)+leur/pendant/vietmoment/  et/encore/

enterrer/pendant/mort+jour/

“’Les enfants qui se sont occupés de leurs parents de leur vivant et qui les ont

enterrés dignement”’
E23 -vile ni gban fi bo wayi
/enfants+les/que/passer/ici/et/s’en aller/
“’Que ces enfants soient bénis’’

e L’enfant ou le retour de I’ascenceur

A travers cette chanson, Sagbohan montre que I’enfant que les parents ont élévé
et dont ils se sont occupés tout le temps, pour lequel ils se sont sacrifiés, doit

retrouner 1’ascenceur a ses géniteurs pour meériter d’étre appelé un digne fils.

Enterrer son pere du vivant de celui-ci, c’est en prendre soin, s’en occuper tel
qu’il faut, comme les parents 1’avaient fait pour soi durant I’enfance. C’est lui
témoigner qu’on a le sens de la reconnaissance. L’espoir des parents qui
investissent pour le devenir de leur enfant, ¢’est certainement qu’un jour cet
enfant devienne responsable de lui-méme. Au-dela de cela, leur espoir aussi,
c’est que pendant leurs vieux jours, ils soient pris en charge par leurs enfants.

Ainsi, ’enfant qui agit dans ce sens est un enfant qui reconnait la souffrance
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endurée pour lui par ses parents, qui apprécie a sa juste valeur les larmes versées

pour son éducation, qui accepte et respecte la loi de la nature.

En I’honneur d’un enfant du genre, Sagbohan dit (E23) “’vile ni gbdn fi bo wa
yi”’. Ce qui laisse entendre que la société juge positivement son acte. Cet acte
est qualifi¢ de juste, de positif. C’est comme une bénédiction invoquée sur cet
enfant qui visiblement force I’admiration et impose le respect. C’est ici que cette

chanson prend tout son sens, sens évoqué par le titre :
E24 -°d¢ we mile byd™’.

Que faut-il comprendre par “’de’’ pricre ?

Pour GUEDOU (1985:423),

« le substantif de désigne un ensemble de
paroles  destinées a  établir  une
communication avec les forces surnaturelles
et spirituelles, que le fon appelle “ni do
yeswi me*” "’choses étant dans ['ombre’’. En
général cette communication est établie dans
le but d’obtenir quelque chose. Lorsqu’elle
est correctement assurée, le bienfait attendu
est obtenu. Mais si les formules utilisées ne
sont pas prononcées dans leur intégralite,
cela expose souvent a de sanctions qui
frapperont non seulement le récitant mais
aussi  toutes les personnes qui sont
impliqguées  dans  [’activité  religieuse
considerée. C’est pourquoi on ne confie pas
la récitation de ces paroles a n’importe qui,
mais a des spécialistes formés pour cela et
qui doivent étre d’un certain age. Ce sont les
dexotd “’les personnes qui font résonner les
prieres’’. En réalité, ils n’inventent rien, ils
ont appris les textes des formules, les
moments de leur récitation et les gestes
précis qui les accompagnent. La réponse de
la puissance visée au message qui est
contenu dans la parole de priere dépend de
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son énonce, du récitant et des conditions de
recitation ».

Quel parent peut ne pas souhaiter que son enfant lui soit reconnaissant ? Aucun,
sauf s’il y en a qui n’ont pas €été reconnaissants eux aussi a leurs géniteurs. En
effet, c’est a travers la reconnaissance que le parent se rend compte de la valeur

de son action de pere. C’est 1a qu’il a été utile dans la vie de son enfant.

Le “’jinukun dagbe’’, c’est le bon fruit. La priére faite pour avoir un jinukun

dagbe est celle de tout parent soucieux de son propre avenir :
Le “’jinukun dagbe’’, c’est le signe d’une bonne éducation ;

Le “’jinukun dagbe”’, c’est le témoignage de la réussite de la mission éducative

des parents ;

Le “’jinukun dagbe’’, c’est la fierté des parents ;

Le “’jinukun dagbe’’, ¢’est I’honneur des parents ;

Le “’jinukun dagbe’’, ¢’est I’assurance d’un lendemain meilleur ;
Le “’jinukan dagbe’’, ¢’est la pérennisation de la famille ;

Le “’jinukun dagbe’’, ¢’est la perpétuation des valeurs ;

Le “’jinukun dagbe’’, ¢’est la reléve de qualité.

3-2-5 L’enfant comme un homme averti

Avertir quelqu’un, c’est le mettre en garde, c’est le prévenir contre un danger a
venir, ¢’est lui demander de faire attention pour ne pas tomber dans un piege qui
peut lui étre préjudiciable. C’est donc I’inviter a la prudence, a la méfiance. Les

énonceés suivants extraits de la chanson de Radama Z vont dans ce sens :
E25 -ovice, nyd¢ dd gbeéme fi do bu

/enfant+mon/savoir/que/monde+dans/ici/faire/peur/

156



“’Mon fils, sache qu’il y a de quoi avoir peur ici bas”’
E26 -Nukuntowe ni ma su bolo
/ceil+ton/que/nég./fermer/pas/
“’Ne baisse pas la garde’’
E27 -ny5 ogb¢ do
/savoir/ami/faire/
“’Sache aussi choisir tes amis’’
E28 -¢5 déwe do gbetd go
/controler/toi-méme/vis-a-vis’/homme/corps/
“’Méfie-toi de I’homme”’

e L’enfant ou le prévenu

Dans sa chanson, Radama Z invite I’enfant a la prudence. L’énoncé (E25)
“ovice, nyoe dd gbéme fi do bu’’, nous fait dire que cette invite est nécessaire,
car le monde fait peur ; quand on a peur, on perd ses sens et on n’agit plus avec
sérénité. Il importe que I’enfant soit mis en garde contre ces travers, et puisse
grandir et agir sereinement. La peur donne la trouille. Pour éviter cette trouille a

I’enfant, adulte en devenir, ’artiste ajoute : (E26) ‘’nukuntowe ni ma su bdlo”’.

L’enfant doit garder la veille pour vite appréhender les différents pieges qui le
guettent et pouvoir les contourner. Ne pas rester €éveillé, c’est alors se faire
surprendre par ces dangers ; et les éviter serait quasi impossible. La peur dont
parle I’artiste est souvent le fait de I’homme. Dans ce sens, il dit : (E27) “’ny?
ogbé¢ do”’. Ainsi, il ne demande pas a I’enfant de ne pas se faire ami avec

n’importe qui, mais d’étre prudent dans le choix de I’homme avec lequel
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s’associer ; car il peut étre a I’origine de son malheur. Cette idée trouve son

appui aussi dans 1’énoncé E28 a savoir ’cd déwe do gbetd go”’.
3-2-6 L’enfant comme préparation a la vie

E29 -ni a hwén, bo y3l3 yedée dd nujonu
/si/tu/grandir/alors/appeler/toi-méme/comme/chose+bien+chose/
“’Prends-toi au sérieux lorsque tu seras grand’’

E30 -nudé ma nyi nye we s 1€
/chose+quelconque/nég./Etre/moi/c’est/étre capable de/cect/

“’Il ne sert a rien de faire le paon™’

E31 -ni ya na we kplaun a ni zé yédée hwe

/que/aller vite/pour/toi/rapidement/tu/que/prendre/toi-méme/petit/
11 faut que tu sois humble”’

On pourrait dire de ces différents énoncés qu’ils font percevoir 1I’enfant comme
un étre a éduquer. Ce qui n’est pas faux. Mais au-dela de cette éducation, qui est
d’ailleurs une obligation pour les parents, nous y percevons une certaine
préparation a la vie. D’aucuns diront qu’éducation et préparation a la vie, c’est
identique. Avec 1’énoncé E29 “’ni a hwén, bo y3ld déwe dd nujonu’’, Radama Z
invite ’enfant a la prise de conscience non seulement de ce qu’il est, mais aussi
de ce qu’il doit étre quelqu’un de bien, quelqu’un d’apprécié, quelqu’un d’utile a
sa communauté. Etre un “nujonu’’, c’est forcément se rendre utile a sa

communaute.

Se préparer a la vie, c’est se préparer a vivre les difficultés de la vie. Pour y
parvenir, il faut absolument étre discret et humble. C’est ce que veut signifier
I’artiste lorsqu’il ajoute : E30 “nudé ma nyi nye we sd 1€”°; Car, avec ce
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comportement, 1’enfant peut se retrouver en face d’une situation difficile et ne
trouvera personne comme recours. Ce comportement constitue ainsi pour lui un
handicap. D’ou la nécessité de se faire petit, d’étre humble. Ce que traduit

I’énoncé E31 “’ni ya na we kplaun a ni zé yedé hwe”’.

Ici, une injonction est faite a I’enfant pour qu’il corrige ce mauvais
comportement. Pour réussir sa vie, il faut savoir se comporter ; autrement dit, il

faut y étre préparé.
3-2-7 L’enfant comme paradis manqué des parents

Nous prenons paradis pour une vie rose, au cours de laquelle I’existence est

plaisante, enchantante ; une vie qui tant bien que mal comble vos réves.
E32 -ovice, ya d€ n ji, a ma to na ji
/enfant+mon/souffrance/que/je/endurer/tu/nég.//verbant fut./endurer/
“’Mon fils, tu ne connaitras pas le méme sort que moi’’
E33 -nu de n ma do, a na do
/chose/que/je/nég./avoir/tu/verbant fut./avoir/
“Tout ce que je n’ai pas pu avoir, tu I’auras’’

e L’enfant ou le réve inassouvi des parents

Nous I’avons dit plus haut, I’on cherche a s’identifier a son enfant, a se voir a
travers lui. Cette attitude, certainement naturelle, fait du parent conscient de son
role, de sa mission, un homme attentif a la vie de son enfant. Ce parent cherche
a entourer ’enfant de tous les soins dont il n’a pas bénéficié, lui, de la part de
ses parents. Dans ce sens, on entend souvent certains parents dire comme
Radama Z dans sa chanson (E32) “’ovice, ya dé n ji, a ma to na ji’’. C’est dire

que la vie rose que le parent a désirée ou souhaité avoir et qu’il n’a pas eue, il
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est prét a Doffrir a son enfant. En d’autres termes, le parent n’est pas prét a

supporter que son enfant endure ou vive les mémes miseres que lui.

On peut se permettre de lire a travers cet énoncé une pricre du parent afin que la
vie soit rose pour son enfant. En effet, cet énoncé auquel on peut associer le
suivant E33 “nu de n ma do, a na do’’, nous permet de lire en filigrane la
présence de Dieu. Les unités linguistiques en présence ne révelent pas un
lexéme qu’on peut traduire par Dieu. Cependant, on note sa présence. Nous
sommes en présence d’une sorte d’ellipse. Une priere s’adresse a Dieu ou a un
étre supérieur. Cette priere du parent ici consiste en ce que Dieu accorde a son

enfant ce que la vie ne lui a pas offert.

Au total, a travers ce chapitre, nous avons montré que le signe “’ovi’’ (enfant),
offre un éventail d’interprétations. Dans ce sens, il a pu €tre pergu comme un
risque, une source de souffrances, une responsabilité, une pérennisation de
I’espece humaine, une prospérité, une identification de soi, un bonheur supréme,
un relais, une dette vis-a-vis des parents, un individu averti ou encore comme le
réve inasssouvi des parents. De ces différentes significations de “’ovi’’, on note
qu’il a une valeur déterminante dans ce milieu et oriente la vie de ses parents.
Comme tout enfant qui nait est destiné a mourir un jour ou 1’autre, il nous plait,
s

a présent, de procéder a ’analyse du signe “’0ku’’ (mort) pour voir les

différentes lectures qu’il offre.
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Chapitre 4 : Okt — la mort chez les Gunnu
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De la méme facon qu’on ne peut étudier 1’enfant sans évoquer ses parents, de
cette méme fagon, on ne peut parler de la mort sans parler implicitement (tout au

moins) de la vie ; car un individu qui meurt perd la vie.

Lorsque quelqu’un décede dans une famille, les autres membres de cette famille
et les proches, pour exprimer leur douleur et pour se remonter le moral, tiennent
un certain nombre de propos que nous appelons discours linguistique en
situation de deuil. Ici, nous avons répertorié certains de ces propos, puis avons
procédé¢ a leur analyse. Mais avant, arrétons-nous un instant sur la question de la

mort.
e Au sujet de “’oku”’
Parlant de la mort, Abdou TIDJANI SERPOS (1998 :67) écrit qu’

« En mythologie dahoméenne, la mort est un
personnage trapu de sexe masculin, rude et
omni présent, qui tue tout, détruit hommes et
bétes, plantes et ferrailles, et avale les cours
d’eau. La terre est son grand auxiliaire pour
faire disparaitre les dépouilles ».

La mort est donc per¢ue comme un phénomeéne tout-puissant auquel rien ne
résiste. Parlant du mystere de I’inconnu, TIDJANI SERPOS pousse sa réflexion
plus loin et affirme (id:70) que

« La Mort, en effet, nous environne partout
et terriblement : si pour ceux qui sont sur la
terre, la Naissance est une joie, la Vie un
mélange de beaux et de mauvais jours, la
Mort, elle, représente la douleur, la peine ».

On comprend alors que la mort provoque la souffrance et laisse les éplorés dans

le désarroi total.
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e Typologie de “’oku”’

On peut déterminer deux types de mort : la nature de la mort et la qualité de

I’individu mort.

v" La nature de la mort

La mort par maladie ou (oku) azdnku ;

La mort par le feu ou (0ku) minydku ;

La mort par accident de la route ou oku dogban alyoji sin akoba go ;

La mort par envoutement ou oku nudrandomeku/ nudonameka ;

La mort par empoisonnement ou oku nudonududuménameku ;

La mort par accident de travail ou oku dogbdon azdn sin akoba dé go ;

La mort au combat (par un fusil, une arme blanche...) ou oka ahwanku ;
La mort par manque de respect des interdits sociaux ou oku osududuku ;

Etc.

La qualité de I’individu mort

La mort du chef (le roi, le président, le guide spirituel...) ou ogan sin ku
(ax3lu, togan, sinsén sin nukdngan) ;

La mort d’un individu quelconque ou méekpaadeé sin ku ;

La mort de la femme en couche ou ajidonu sin ku ;

La mort d’une personne du troisiéme dge ou nydxond sin ku ;

La mort dans la fleur de 1’age ou dekpe sin ku ;

La mort de I’enfant ou ovi sin ku ;

La mort des jumeaux ou ahoovi sin ku ;

Etc.

L’aspect de la mort qu’aborde ce travail ne considere pas une nature particuliere

de la mort. S’agissant de la qualité de I’individu mort, il s’est beaucoup plus

accentué sur la mort d’un individu quelconque.
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e Que dire de lutu, ¢’est-a-dire du deuil ?

Le mot “’deuil’” peut étre pris comme 1’affliction éprouvée a la suite du déces de
quelqu’un. C’est aussi 1’ensemble des signes extérieurs liés a la mort d’un
proche et consacrés par 1’usage, en particulier, le port de vétements noirs ou
sombres. TCHITCHI (2002) a signal¢ que c’est le phénoméne de mimétisme qui
a conduit les Africains a utliser le noir pour symboliser le deuil. Le deuil est, en
d’autres termes, la situation dans laquelle on se retrouve ou qu’on vit lorsqu’on
perd un parent ou un proche. Par extension, tout un pays peut vivre le deuil

lorsqu’il perd son président par exemple.

Marie-Frédérique BACQUE et Michel HANUS (2000) définissent le deuil ainsi
qu’il suit :

« Le deuil est un état affectif douloureux

provoqué par la mort d’un étre aime. Il

designe aussi une période de douleur et de
chagrin qui suit cette disparition ».

De leur commentaire, on retient qu’étre en deuil pour quelqu’un ou lui faire le
deuil signifie I’avoir perdu et lui devoir un certain nombre d’actions, d’attitudes

ou de comportements.

Si la langue est comme non seulement le véhicule du savoir, des connaissances
de tout un peuple, mais aussi le véhicule de la culture de ce peuple, on peut alors
comprendre I’intérét du linguiste dont le champ d’investigation ne saurait se

limiter rien qu’a la description pure et simple de la langue.
Le deuil peut se manifester de différentes manicres :

- soit par le comportement linguistique a travers le discours ;
- soit par un autre comportement visible, la coiffure ou le vétement, par

exemple.
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Apres cet apergu sur la notion de la ““mort’’, nous procédons a 1’analyse du

discours y afférent.
4-1 Le comportement linguistique en situation de deuil

En situation de deuil, trois grands groupes de discours peuvent étre utilisés. On
distingue le discours qui sert a annoncer le déces, celui qui sert a réconforter les
éplorés ou a leur remonter le moral, et celui que les €plorés eux-mémes peuvent

utiliser pour exprimer leur désarroi.
4-1-1 Le discours d’annonce de déces

Diverses expressions sont utilisées par les Gunnu pour annoncer le passage de la

vie a la mort :

E34 -é ma s tiin ba
/il/nég./encore/exister(étre)/plus/

“Il ne vit plus’’.

E35 -¢ bayi matiintd
/il/faire/nég.+exister+morph.de désignation/
“’Il ne vit plus, il est mort™’.

E36 -¢ ma sj to fi ba
/il/nég./encore/étre/ici/plus/

“Il n’est plus de ce monde, il est mort’.
E37 -¢ de ald

/il/avancer (lever, enlever)/bras/

“’1l a tiré sa révérence’’.
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E38 -¢ zin al5 do afinme.
/il/taper/main/sur/cendre+dans/
1l a tiré sa révérence’’.

E39 -¢ jo gbe do.
/1l/laisser/vie/

11 est mort™’.

E40 -¢€ bayi mJ.

/il/faire/ainsi/

Il est décédé, il a trépassé’’.
E41 -¢é yi xwé.

/il/partir/maison/

Il est rentré (dans le repos éternel)’’.

E42 -é yi mawume.

/il/partir/Dieut+dans/

Il est allé dans le royaume de Dieu’’.

E43 -¢ k.

/il/mourir/

Il est mort, il est décédé’’.
E44 -Cys ku.

/cadavre/mourir/

“Il'y a eu mort d’homme”’.
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Tout d’abord, le constat que ce répertoire nous permet de faire est que, dans
cette circonstance douloureuse pour tout étre humain, le Gunnu cherche a éviter
I’utilisation du verbo-nominal « ku » qui signifie « la mort ». En effet, sur onze
(11) propos répertoriés, le verbo-nominal « ki » n’apparait que dans deux (02),
soit 18,18%. A travers cette statistique, on peut comprendre que les Gunnu
éprouvent une réserve par rapport a la mort ; autrement dit, ils redoutent ce
phénomene naturel, surtout quand il frappe un proche. Ces propos apparaissent
aussi comme des euphémismes pour atténuer le choc que ressentiraient ceux a

qui ils sont adressés.

Dans la recherche de ces euphémismes, les Gunnu, comme beaucoup d’autres
communautés linguistiques du Bénin et d’ailleurs, ont fait et font preuve de
beaucoup d’imagination, dans la mesure ou ils réussissent a trouver des
expressions pour éviter autant que possible, I'utilisation du verbo-nominal

« ku ».

Les énoncés dans lesquels « ki » n’apparait pas peuvent étre répartis en trois

(03) groupes.

Premier groupe

E34 -¢ ma s tiin ba

E35 -¢é bayi matiint)

E39 -¢ jo gbe do

E42 -é yi mawu me

Dans ce groupe, I’énoncé se laisse comprendre, méme en dehors du contexte de
souffrance engendrée par la disparition d’une personne. En d’autres termes, avec

ces énonces, on comprend tout de suite qu’on parle de la mort de quelqu’un.

Deuxiéme groupe

E36 -€¢ ma s) to fi ba
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E40 -€ bayi md
E41 —¢ yi xweé

Il nous parait utile de mettre un accent particulier sur les deux derniers énoncés
de ce groupe. Selon certains de nos informateurs, E41 (¢ yi xwé) est presque

toujours utilis€ pour annoncer la mort d’une personne tres agée.
Mais pourquoi cette expression ?

Dans la mémoire collective des Gunnu, une personne trés dgée qui meurt ne
saurait provoquer un grand choc : elle a fait sa vie ; et si la nature lui a offert la
chance de vivre aussi longtemps, il est normal qu’elle retourne d’ou elle est
venue. Puisque c’est Dieu qui donne la vie et qui la reprend, é yi xwe signifie

donc qu’il a regagné sa maison de départ, qu’il a rejoint Dieu.

E41 (é yi xwé) qui signifie “’il est rentré dans le repos éternel’’ se rapproche
sémantiquement de E42 (é yi mawu me) que nous avons traduit par “’il est allé
dans le royaume de Dieu’’. En se rapportant a ce qui est dit plus haut, on voit
que ces deux énoncés sont sémantiquement proches. Quant a E40 (€ bayi md), il
est plus utilisé pour annoncer la mort des enfants ou des personnes tres jeunes,
des personnes qui sont passées de la vie a la mort dans la fleur de 1’age, si nous

nous en tenons aux propos de nos informateurs.

Dans ce groupe, avant de décoder le message, il faut bien se trouver dans le
contexte. Pour étre plus clair, ces énoncés ne se comprennent comme annongant
la mort de quelqu’un que lorsque le contexte s’y préte. Autrement, ils
donneraient d’autres informations que celles liées a la disparition d’un étre

vivant.

Troisieme groupe

E37 -€ de ald
E38 -¢ zin ald do afin me
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La premiére remarque qui saute a I’ceil est I’occurrence de « ald » dans les deux
énoncés. Cela cache-t-il une certaine relation avec « ku » qui signifie mourir,
mort ? On est bien tenté de le croire, dans la mesure ou ces énoncés sont tenus

pour annoncer la mort.
Analysons-les 1’un apres ’autre :
E de ald

/il/avancer/maison/

« de » qui signifie aussi “’enlever’” en gungbe, est un lexéme verbal a expansion
nécessaire. Dans cet énoncé, cette expansion est “’ald’’. Les lexémes verbaux
impriment un sens particulier a 1’expression verbale qu’ils forment avec leurs

expansions respectives.

Observons le lexéme verbal d¢ dans les énoncés suivants :
Zinsu de awu bo yi 1¢ awu.

/Zinsou/enlever/habit, chemise/et/partir/laver/corps/
“’Zinsou s’est déshabillé et est allé se laver’’.

de afd na mi ni yi.

/avancer/pied/morph.de synd./nous/verbant/partir/
“’Dépéche-toi (avance vite) pour qu’on y aille’’.
Babace de als.

/pere+mon/enlever/bras/

“’Mon pere est décédé’’.

Du premier énoncé au troisieme, on voit que le lexéme verbal “’de’” a été
respectivement traduit par enlever, avancer et mourir. On peut alors conclure
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que la base verbale ’de’” a subi un glissement sémantique, en d’autres termes,

I’expansion verbale a modifi¢ la valeur sémantique initiale de la base verbale
[

Quelle analyse peut-on faire du second énoncé du troisiéme groupe ?

E38 -¢ zin al5 do afinmé

/il/taper/main/sur/cendre+dans/

Ici aussi, nous sommes en présence d’un lexeéme verbal a expansion nécessaire ;

il s’agit de “’zin”’ avec pour expansion “’ald”’.

Le décodage de ces propos comme annongant la disparition chez les Gunnu,
nécessite-t-il la compréhension du gungbe a un degré élevé ? Peut-étre. Mais on

y reléve une certaine métaphore allégorique.
4-1-2 Le discours de réconfort

Ici aussi, on peut répertorier des propos divers et variés.
E45 -Mi kudo dee wa (é)xé

/vous/avec/ce qui/arriver/ceci/

“’Mes condoléances’’.

E46 -Mi kudo adan gbo me
/vous/avec/difficulté/couper/quelqu’un/
“’Mes condoléances’’.

E47 -Mi kudo nii wa mé
/vous/avec/chose/faire/personne/

“’Mes condoléances’’.

170



E48 -Mi kudo suurt.

/vous/avec/patience/

“’Soyez patients (merci d’étre, d’avoir été patients)’’.

E49 -Mi jo avi do

/vous/laisser/pleurs/

“’Cessez de pleurer, soyez forts’’.

E50 -Ku bay1 jogbenu

/mort/étre/naitre+jour+chose/

“’La mort est naturelle”’.

E51 -Ayimmuiton ni nd fidokpo
/espritt+votre/que/rester/endroit+unique/

“’Soyez calmes, tranquilles’’.

E52 -Mi gbo add do mawu go.
/vous/avoir+confiance/a/Dieu/corps/

“’Confiez-vous a Dieu’’.

E53 -éxe mana nyi aj3 na hwéendol

/ceci/nég.+verbant fut./étre/commerce/pour/famillet+en question/
“’Cet événement ne sera pas répétitif pour la famille’’.

E54 -Mawu mana dikée na mi ni s3 md éxenkaton.
/Dieu/nég.+verbant fut./autoriser/que/nous/que/encore/voir/ceci+pareil/

“’Dieu ne nous soumettra plus a un événement pareil”’.
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E55 -Godoéton na nyd

/Derriere+de lui/verbant fut./étre bon/

’Sa disparition sera bénéfique’’.

E56 -Mawu na zée do tén dagbeme.
/Dieu/verbant fut./mettre+le/place/bon+dans/
“’Dieu va lui accorder le paradis’’.

L’analyse de ces énoncés sera faite selon quatre paliers a savoir :

la mort, un phénomeéne naturel ;

le Gunnu et la mort ;

le réconfort en situation de deuil ;

le recours a Dieu ;

e La mort comme un phénoméne naturel

Comme nous I’avions signifié¢ plus haut, la mort est un phénomeéne naturel, et
tout étre humain vivant sur terre devra mourir un jour, car ¢’est le destin. L’on

fait expérience de la mort a travers la mort du prochain.

En situation de deuil, on invite les uns et les autres, notamment les éplorés, a se
souvenir de ce que la mort est une réalité qui nous cotoie tous les jours. C’est ce

que nous autorisent a dire les énoncés suivants :

E50 -Oku bayi jogbenu
E57 -J3 jén € kono jd

/se passer/morph. d’insistance/il/verbant.passé+verbant.hab./se passer/

“’C’est un phénomene naturel’”’.
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Ici “’ku’” est un nominal en fonction de sujet. Jogbenu est un nominal composé
de trois unités significatives, comme nous 1’avons montré¢ dans la traduction

juxtalinéaire.

A travers les énoncés E50 et E57, on pergoit 1’idée selon laquelle les Gunnu se
rappellent, chaque fois que 1’occasion se présente, que tant qu’ils vont continuer
a vivre, ils feront I’expérience de la mort a travers la mort d’autrui, comme pour

se préparer a leur mort certaine.
e Le Gunnu et okua (la mort)

En milieu gun et partout ailleurs, dés que la mort frappe une maison, les proches
(parents, amis, voisins, collégues, etc.), promptement, vont dans la maison
mortuaire pour réconforter les €éplorés. Cela passe par des salutations d’usage.

Ces formules de salutations, quelles sont-elles ?

E45 -Mi kudo deé wa (€)xe
E46 -Mi kudo adan gbo me
E47 -Mi kudo nii wa mé

E53 -éxe ma na nyi aj3 na hwendol)

Quel est le statut de “’kudo’’ dans ces énoncés ? En nous référant a TCHITCHI
(1987, cité supra, cf. chapitre 2, p128), nous affirmons qu’il est un morpheme de

coordination.
Y -a-t-il une contrainte dans cette démarche de salutation ?

Apparemment oui, dans la mesure ou tout autre comportement de leur part peut
étre objet de suspicion. La société gun, telle qu’elle est constituée, oblige les uns
et les autres a se conformer a ces principes, non seulement pour marquer leur
solidarit¢ envers les éplorés, mais également pour faire montre de leur
intégration au tissu social, a la communauté. En fait, ces formules de salutation

traduisent la compassion de ceux qui les utilisent vis-a-vis des éplorés.
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e Le réconfort en situation de deuil

Dans cette situation douloureuse, les éplorés ont besoin d’étre réconfortés. Les

propos souvent utilisés pour ce faire sont les suivants :

E48 -Mi kudo suuru

E49 -Mi jo avi do

E51 -Ayimiton ni nd fidokpo

E55 -Godoéton na nyd

Dans ce groupe d’énoncés, mis a part le premier (E48) qui est marginal, les trois
autres sont des énoncés simples. Mais un élément retient notre attention dans
I’énoncé E49, il s’agit de la série verbale jo...do.

Soient les énoncés suivants :

1-Jo do : laisse

2-Jo x0 do : laisse parole (laisse tomber, laisse affaire, ne t’en préoccupe plus).
3-Jo akwé do : laisse I’argent

4-Jo mi do : laisse-moi

Quand on les observe, on constate que le nominal qui complete le verbe (la série
verbale) se positionne entre les deux lexémes verbaux qui constituent la série
verbale. On en conclut que c’est une série verbale discontinue qui fait disparaitre
la discontinuité lorsqu’elle est employée sans complément ou expansion, comme

en témoigne 1’énoncé “’jo do” .

A travers les différents €noncés de ce groupe (E48, E49, E51 et ES5), le
réconfort « apporté » par les proches se lit clairement quand on se référe a leurs
significations respectives. Ce réconfort est per¢u comme une invite au courage

et au calme. Une lecture en filigrane de ces énoncés laisse transparaitre aussi
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I’idée développée plus haut et selon laquelle on ne saurait échapper a la mort

quand elle nous ouvre la porte.

e Lerecours a Dieu
E52 -Mi gbo add do mawu go
E54 -Mawu ma na dikée na mi ni s3 md €xe nkoton
E56 -Mawu na zée do tén dagbeme
On note ’utilisation récurrente de “’mawu’’ qui signifie “’Dieu’’. Ce lexéme
nominal apparait dans ces énoncés dans deux positions différentes. Dans E52, ce
nominal prend le statut d’un nominal objet, alors que dans les deux autres, E54

et E56, il apparait en position de nominal sujet.

Le recours a Dieu pour réconforter les éplorés joue un grand role. Si ce recours a
Dieu est réalisé, c’est premierement pour que les €plorés se convainquent que si
cette disparition n’était pas naturelle, le maitre de la vie ne saurait laisser le ou
les fautifs impunis. Deuxiémement, c’est pour leur montrer que s’ils font
vraiment confiance en Dieu, ils seront épargnés de certains malheurs. Et enfin,
c’est pour leur signifier que Dieu, dans toute sa puissance et dans toute sa bonté,

ne peut laisser I’ame du disparu errer indéfiniment.

Au total, on peut retenir que les quatre paliers que nous avons identifi€s ici ne
I’ont été que pour faciliter I’analyse. En réalité, tous les énoncés répertoriés se
rejoignent et visent tous le méme objectif : réconforter les éplorés. Mais quel

discours les éplorés eux-mémes tiennent-ils ?
4-1-3 Le discours des éplorés

Dans cette sous-section, nous allons identifier quatre rubriques :

v' La perte d’un parent ;
v' La perte d’un enfant ;

v" La perte de son conjoint ou de sa conjointe ;
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v' La perte d’un frére ou d’une sceur.

e La perte d’un parent

E58 -Ojelo, na we n na bayi do

/juron de désespoir/comment/c’est/je/verbant fut./faire/pdm/
“’Comment vais-je me comporter ?”’

Ojelo est un terme utilisé dans la langue pour exprimer une certaine émotion.
E59 -Fité n na gbdn

/ici+quel/je/verbant fut./passer/

“’Par ou vais-je passer ?”’

E60 -Ménu we a jo mi do na

/qui/c’est/tu/laisser/moi/a/

“’A qui m’as-tu confié¢ ?”’

E61 -Ménu we na kpénukun do goe

/qui/c’est/verbant fut./s’occuper/de/corps+moi/

“’Qui va veiller sur moi ?”’

E62 -n ma s 0 mede ba.
/je/még./encore/avoir/personne+quelconque/plus/

“’Je n’ai plus personne’’

Ces énonceés sont tous des énoncés simples. Intéressons-nous au dernier a savoir
E62 “’n ma sd o medé ba’’. Il présente un amalgame : 1’énoncé en lui-méme

signifie “’je n’ai plus personne’’. Mais le contexte dans lequel il est produit ici
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ne nous permet pas de dire qu’il prend forcément et uniquement ce sens. Il

traduit, comme les autres énoncés du paragraphe, le désarroi des éplorés.

Il est important de noter ici que les plaintes sont souvent de divers ordres, méme

si les énoncés qui les rendent effectives sont identiques.
Prenons par exemple 1’énoncé E59 “’Fité n na gbon”’

Fite est 1’association de fi qui signifie “’ici’’ assumant la fonction de circonstant,
et de té traduit par “’quel’” un morphéme interrogatif. La nasale syllabique n est
un nominal en position de sujet. Na est un verbant marquant le futur. Gbon est
un lexéme verbal assumant la fontion de prédicat. Les unités en présence sont
significatives. Au plan sémantique, cet énoncé traduit un certain état d’ame. S’il
s’agit d’un fils plus ou moins jeune, conscient que 1’absence de son pere ou de
sa mere peut lui causer d’énormes dégats, sa plainte peut étre qualifiée de
1égitime, sincere, et traduire son état d’ame. Mais s’il s’agit d’un fils adulte, sa
plainte peut ne pas étre basée sur le manque affectif que va causer cette
disparition, mais peut étre relative a ’argent a réunir pour organiser dignement

les obseques.

Mais pourquoi la quasi-totalité de ces énoncés est a la forme interrogative ?
Cette question trouve sa réponse en ceci que les parents sont comme 1’arbre dont
I’ombre doit couvrir et protéger les enfants jusqu’a la majorité tout au moins.
Ainsi, la disparition d’un parent devient forcément source d’angoisse pour sa

progéniture.
Voyons, a présent, la situation lorsqu’on perd son enfant.

e La perte d’un enfant
Pour exprimer son état d’ame lorsqu’on perd un enfant, les expressions

suivantes sont souvent utilisées en milieu gun :
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E63 -¢€ syén gbe.

/11/étre dur/parole/

“’C’est une situation difficile™’

E64 -Vi we nd di t3/nd, ménu we na do k jie

/enfant/c’est/verbant de  1’hab./enterrer/pére(mere),/qui/c’est/verbant/mettre

/sable/sur/mot1/

“’C’est ’enfant qui enterre le pere (la mere), qui va m’enterrer ?°’
E65 -Vice basi matiint).

/enfant+mon/ faire/nég.+exister+morph.de désignation/

“’Mon enfant mort”’

E66 -Heelu, été dodo die wa gbo mi to gbe éxeme ¢ (di€)
/morph./ce quel/morph.d’insistance/voici/venir/couper/moi/dans/vie/cette + dans
/voici/

“’Que m’arrive-t-il au juste dans cette vie ?7°’

E67 -Ménu we na hén mi to kpikpome

/qui/c’est/verbant fut./garder/moi/vieillir+dans/

“’Qui va s’occuper de moi pendant la vieillesse ?”’

Voyons de pres les relations sémiotiques que tissent entre eux les différents

¢léments de 1’énoncé E67 : Ménu we na hén mi to kpikpome.

Ménu traduit par “’qui’’, est un nominal assumant la fonction sujet; we est
morphéme assertif ; na est un verbant marquant le futur; hén qui signifie
’s’occuper de’’ est un lexéme verbal assumant la fonction de prédicat ; mi est
un lexéme nominal, pronom objet assumant la fonction d’expansion du verbal
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hen ; to est une particule dicto-modal ; kpikpomé est un syntagme nominal

assumant la fonction de circonstant circonstant.

Kpikpome est formé a partir du lexéme verbal “’kpo’’ (“’vieillir’”) qui a subi une
réduplication pour donner kpikpo (vieillissement, action de vieillir) et du
morphéme “’me’’ (dont le sens est “’dans’’). Dans les parlers gbe, -mée associé

comme suffixe au lexéme verbal rédupliqué traduit une idée de qualité.

Tous les énoncés de ce répertoire cachent a peine la douleur des parents qui ne
savent plus a quel saint se vouer. Selon nos informateurs, cette situation
provoque beaucoup de pleurs et de lamentations de la part des géniteurs qui sont
inconsolables. La mere, dans sa douleur, évoque les souffrances de
I’enfantement, toutes les peines qu’elle s’est donné pour 1’éducation de I’enfant
défunt, et bien d’autres aspects de sa vie, toute chose contribuant davantage a sa
souffrance morale. Quant au pere, il se lamente aussi, mais reste moins volubile

que son €pouse.
Nous allons nous baser sur deux énoncés de ce répertoire.

E64 -Vi we no di t3, ménu we na do kd jie

E67 -Mgnu we na hén mi to kpikpome

Le premier est un énoncé complexe. Son analyse nous permet de constater la
présence d’une asyndete, dans la mesure ou les deux propositions sont
juxtaposées. En d’autres termes, on n’y reléve aucun morpheéme de syndese,
malgré la présence de deux lexemes verbaux distincts assumant chacun la
fonction de prédicat. Le second énoncé, c’est-a-dire E67, est un énoncé simple,
car il ne comprend qu’un seul lexéme verbal qui est “’hén’’.

Ces deux énoncés nous permettent de retenir tout d’abord que les progénitures
ne devraient pas trépasser avant leurs géniteurs. Dans le cas échéant, cela
devient un coup dur pour les parents. Ensuite, les enfants sont appelés a

s’occuper d’eux durant leurs vieux jours pendant lesquels ils ne sont plus actifs.
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Enfin, ils traduisent en quelque sorte leur grand désespoir dans la mesure ou les
parents fondent leurs espoirs sur leurs descendants. Ce désespoir peut conduire
certains parents, dans les cas extrémes, soit a la démence, soit au suicide.
Qu’en est-il lorsqu’on perd son mari ou sa femme ?

e La perte de son conjoint ou de sa conjointe
En milieu gun, les expressions suivantes sont régulierement utilisées par un mari
ou une femme qui perd sa conjointe ou son conjoint :
E68 -Asuce (asice) bayi matiint).
/mari(femme)+mon/faire/nég.+exister+morph.de désignation/
“’Mon mari (ma femme) est décédé(e)’’.

E69 -Adandaxo gbo mi.
/probléme+grand/couper/moi/

’Je vis une énorme difficulté’’.

E70 -A wa m3 bo jo mi do.
/tu/faire/ainsi/et/laisser/moi/

“Tu es mort en me laissant.””

E71 -Ménu we a ka jo vile do na
/qui/c’est/tu/verbant/laisser/enfants+les/a/
“’A qui as-tu confi¢ les enfants ?”’

E72 -Ménu we na kpdn vile xa mi
/qui/c’est/verbant fut./regarder/enfants+les/avec/moi/

“’Qui va s’occuper des enfants avec moi ?°’
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E73 -Azon meaweton lézun medokpoton.
/travail/personne+deux+poss./devenir/personne+un+poss./

“’La tache de deux personnes revient désormais a une seule personne.’’
Les énoncés de ce répertoire peuvent tre répartis en deux groupes :
Premier groupe

E67 -Asuce bayi matiint).

E69 -Adandax6 gbo mi.

E70 -A wa m3 bo jo mi do.

Sur le plan morphologique, matiintd est constitué de trois unités linguistiques
significatives : ma (verbant de négation), tiin (lexéme verbal assumant la
fonction de prédicat), td (morphéme, suffixe de qualité désignant 1’agent). Pour
BOLE-RICHARD (1983 :178), t est un dérivatif d’agent. A partir d’un lexéme
verbal suffixé du dérivatif /-td/, on forme une base nominale a valeur d’agent :
“celui qui”’. Telle est ce qu’on observe avec matintd qui signifie “’celui qui

n’existe pas’’ ; c’est pour désigner I’individu mort.

De fagon générale, ils traduisent la douleur créée par la séparation plus ou moins
brutale. En effet, la disparition de celui ou celle avec qui on partage sa vie ne
saurait laisser indifférent. Quoi qu’on dise, c’est une partie de vous qui meurt en
ce moment. D’ou I’intensité de la souffrance qui, parfois, en fonction du degré

d’amour qui les unissait, peut conduire a la dépression.
Deuxiéme groupe

E71 -Mé£nu we a jo vile do na
E72 -Ménu we na kpdn vile xa mi

E73 -Az3n méaweton 1ézun medokpoton.
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Ménu est un lexeme interrogatif qui assume ici la fonction de nominal sujet.
Dans E71 et E72, en discours rapide ou spontan¢, ménu peut €tre remplacé par
“mé”’, sans que le sens de 1’énoncé ne change. On aura alors “’mé we a jo vile
do na’ en lieu et place de E71, et ““mé we na kpdn vile xa mi”’ pour E72.
L’interrogatif ménu occure dans le discours soutenu, et ’mé’’ dans le discours
rapide.

29

Attention : I'interrogatif ““mé’’ ne doit pas étre confondu avec le “me’” de
meaweton dans E73. Ici, mé n’a pas une valeur interrogative, c’est plutét un

lexéme nominal. L’expression ’ménuaweton’’ n’est pas attestée en gungbe.

Ces énoncés nous permettent de dire que le mari ou la femme éploré(e) en
milieu gun, en dehors de la grande souffrance dans laquelle il ou elle se trouve
plongé(e), projette sa pensée vers 1’avenir ; non pas forcément son avenir a lui

(elle), mais celui des enfants dorénavant orphelins.

Si c’est le mari qui décede, la femme pense a la scolarité des enfants, a I’autorité
qu’il représente en matiere d’éducation, a leur encadrement et autres, surtout si
elle est une femme au foyer, sans activité génératrice de renenus. Si c’est la
femme qui déceéde, le mari pense beaucoup plus a I’éducation de ses enfants, a

leur souffrance en manque d’affection maternelle.
Quelle est la situation lorsqu’on perd un frére ou une sceur ?

e La perte d’un frére ou d’une sceur
Lorsqu’un Gunnu se retrouve dans cette situation, il exprime sa douleur souvent
avec des expressions que Voici :

E74 -Ndvice ku bo jo mi do.
/frére+mon/mourir/et/laisser/moi/

“’Le décés de mon frére me laisse tout seul.”’
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E75 -n ma s5 do doxatddé ba.

/je/nég./encore/avoir/dire+avec+morph.de désignation+quelconque/plus/
“’Je n’ai plus de confident.”’

A ce niveau, intéressons-nous a ddxatdde.

ddxatdde : ceci est un syntagme nominal. Il est I’association de “’ddxatd’’ et de
“’dé”” qui est un morphéme de détermination, c’est un déterminant indéfini.
ddxatd est un nominal composé de trois unités linguistiques significatives : dd
qui veut dire “’dire’’, xa qui signifie “’avec’’ et t3 qui est un morphéme (suffixe)
de qualité désignant 1’agent. Sa traduction littérale donne ceci : la personne qui

va dire avec moi. Il est utilisé pour désigner le confident, ’homme de confiance.
E76 -Menu we na nd téntoweme bo nano to xa mi
/qui/c’est/verbant/rester/place+tien+dans/et/verbant/arranger/ avec/moi/

“’Qui peut occuper ta place et étre mon homme de confiance ?°’

Les deux /na/ en présence ici ont la méme valeur : ce sont des verbants du futur.
Le second /na/ entre en combinaison avec /no/ qui est aussi un verbant, ce qui

donne /nano/.

E77 -Ol5n na fa na we.

/pays des morts/verbant fut./étre frais/pour/toi/
“’L’au-dela te sera paisible.”’

Ici, le premier /na/ est un verbant du futur, tandis que le second est une particule

dicto-modale.
E78 -Mé¢xe n no md to godo die ku ¢ (die)
/personne+que/je/verbant/voir/a/derriére/voici/mourir/voici/

183



“Voici que la personne qui me soutient dans des situations difficiles est

décédée.”’

Pour le commentaire de ces énoncés, nous allons considérer plusieurs cas de
figures : le frére qui pleure son autre frére défunt peut €tre ou non orphelin de
pére et/ou de mere ; il peut ou non se retrouver avec cette disparition, désormais
unique enfant, orphelin. Mais ce qui nous parait important, c’est le fait que les
énoncés en présence dans ce répertoire, dégagent en filigrane le lien affectif qui

existe entre le défunt et son frére.
Voyons cela de pres a travers trois de ces énoncés : E75, E76 et E78.
E75 -n ma s5 do doxatddé ba.

Je n’ai plus de confident, une personne avec qui je peux discuter de choses
sérieuses. Cet énoncé nous montre que le lien qui unit le défunt a son frere
dépasse le lien de fraternité. Pour lui, plus qu’un frére, c’est un ami, un
confident qu’il a perdu. Alors, prononcer cet énoncé quand on a perdu un frére
est un signe de grand attachement envers le disparu. C’est aussi cet aspect que

nous permet de dégager les deux autres énoncés :

E76 -M£nu we¢ na nd tentoweme bo nano to xa mi

E78 -Mé¢xe n no md to godo die ku ¢ (die).

Le premier (E76), au-dela des différents aspects dégagés, illustre le caractére
quasi irremplagable du défunt dans le cceur de son frére, dans la mesure ou si la
réponse a la question allait de soi, la question cesserait d’étre pertinente. Le
second (E78) met 1’accent sur la solitude dans laquelle cette disparition plonge

désormais le frére.

Par ailleurs, tous ces énoncés peuvent étre révélateurs de tout autre chose : si le

défunt était un bon samaritain, un homme généreux qui n’hésite pas a voler
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financiérement au secours de ses freres, les larmes versées peuvent se rapporter

au déficit financier que la disparition va provoquer a leur niveau.

Voila ce que nous permettent de dire les énoncés relatifs a la mort que nous
avons répertoriés. Ils entrent en ligne de compte en ce qui concerne le signe
linguistique. A travers les lignes qui vont suivre, nous avons évoqué les signes
non linguistiques liés a la mort, notamment la coiffure et le comportement

vestimentaire.
4-2-Du port du deuil en milieu gun

En situation de deuil, les signes produits par les éplorés et leurs proches ne sont
pas que linguistiques, ils sont aussi sémiologiques. C’est ainsi que pour vivre ou
porter le deuil, les membres de la communauté gun se comportent d’une certaine
facon, par exemple en ce qui concerne la coiffure, le comportement ou le mode
vestimentaire qui sont des signes non linguistiques dignes d’analyse

sémiologique.
4-2-1- Les signes non linguistiques
Nous en retenons deux a savoir :

v La coiffure ;
v Le comportement vestimentaire.
e La coiffure en situation de deuil

o Présentation des coiffures liées au deuil

En situation de deuil, deux types de coiffures sont répertoriés et se réalisent de

fagon consécutive : il s’agit du Taxwixw¢lé et dakannya.
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Image n°1 : Taxwixwélé : Téte rasée’

Image n°2 : dakannya : cheveux ébouriffés chez la femme??

Image n°3 : dakannya : Cheveux ébouriffés chez I’homme?°

34 Image prise par Aristide KOUNOUHO
3 |dem
36 |dem

186



De facon générale, on se rase la téte dés qu’on est endeuillé. On parle de
taxwiwxlé. Une fois que cette coiffure est faite, d’autres prescriptions suivent en
fonction de votre statut dans la famille. Dans certaines familles, on ne se rase
pas la téte, mais on laisse les cheveux en désordre, ils sont hirsutes, ébouriffés
(dakannya). Cela suffit pour symboliser le deuil. Se raser la téte dans ces

familles symbolise I’enlévement de deuil.

Selon la tradition, lorsque le mari perd sa femme, il ne doit pas se baigner durant
sept jours et ne doit pas toucher aux cheveux, c’est-a-dire les peigner. Ces
prescriptions sont un peu plus contraignantes pour la femme qui perd son mari.
Elle non plus ne doit se peigner apres s’étre rasé la téte ; elle doit se couvrir la
téte avec un foulard noir. Elle doit respecter ces consignes pendant une période

allant de trois mois a un an.

Le principe de ne pas toucher aux cheveux est valable pour les autres membres
de la famille, méme s’ils gardent une relative liberté par rapport a cela. Pour
enlever le deuil, on va au marigot pour se laver et se raser la té€te une nouvelle

fois, surtout pour la femme.
o Le sens de ces coiffures

Selon nos informateurs, c’est essentiellement pour marquer son affection a la
personne disparue, c’est un signe qui montre qu’on est éploré. A en croire
certains de nos informateurs, lorsqu’a 1’enlévement de deuil on se coupe les
cheveux ou qu’on se rase la téte a nouveau, c’est pour se débarrasser de 1’esprit

du mort.

Avec I’évolution du monde, ces différentes pratiques changent petit a petit, elles

ne sont contraignantes que dans quelques rares familles.
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e Le comportement vestimentaire

o Présentation du mode vestimentaire

Il s’agit en substance ici de la couverture de la téte et de la couleur des habits

portes.

Image n°4 : tabibala kpodo avdyuyu kpo : Téte couverte d’un foulard noir’’

Image n°5 : avd yuyudido : Port d’une tenue sombre*®
Ces deux images a savoir n°4 et n°5 symbolisent le port du deuil (lutudido)

Chez les Gun et un peu partout d’ailleurs, c’est le noir qu’on porte pour
manifester le deuil. Le mari qui perd sa femme porte une chemise noire ou
sombre, ou bien colle un insigne noir sur la poche de sa chemise. S’agissant de
la femme, elle porte du noir durant une période allant de trois mois a un an. Elle
ne doit pas s’endimancher ni trop changer de tenues. Elle met les boucles
d’oreilles noires et des chaussures noires. Les orphelins aussi portent un tissu

noir pour les cérémonies d’enterrement de leurs parents. La tenue noire est

37 Image prise par Aristide KOUNOUHO
38 |dem
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exigée pour les cérémonies traditionnelles funebres. On ne porte rien qui puisse

étre interprété comme signe de joie.
Ici aussi, I’évolution du monde a commencé a avoir raison de ces pratiques.
o Le sens de ce comportement vestimentaire

La couleur noire ou sombre est conventionnellement utilisée pour marquer une
séparation douloureuse ou tout événement malheureux. Le noir symbolise le

deuil. Le lutudido, c’est le fait de porter le noir comme signe de deuil.

TCHITCHI (2002 :199) a relevé qu’avant la rencontre avec 1’Occident, les
Africains noirs ne portaient pas le noir pour symboliser le deuil, mais utilisaient
d’autres signes. Le phénomene d’imitation a favorisé la copie de certaines
habitudes. Du point de vue pratique, dit-il, la couleur noire est le symbole de la
tristesse chez tous les peuples en général ; elle traduit, comme la couleur
sombre, 1’absence de gaité ; c’est peut-étre 1’une des raisons pour lesquelles
“luto” s’est parfaitement intégré a la structure des parlers du continuum
dialectal -gb¢ ; la problématique de la couleur noire associée au port du deuil a

son implication méme dans la symbolique du noir.
4-2-2-Analyse des signes en présence

En sémiologie, les signes et les systeémes de signes répondent a un certain
nombre de caractéristiques a savoir: forme et substance; codification ;
motivation ; monosémie et polysémie; ambiguit¢é et incompréhension ;

dénotation et connotation ; homologie et analogie...

Dans cette partie, nous avons essay€, apres une bréve définition de chaque
caractéristique, de voir comment chacune d’elles s’applique aux signes en

présence.
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e Forme et Substance

Les substances sont des valeurs absolues des signes tandis que les formes
constituent leurs valeurs relatives, c’est-a-dire les valeurs particulieres associées
aux signes. Selon Ferdinand de SAUSSURE (1979), “’la langue est une forme et

non une structure’’, car la langue ne fonctionne qu’avec des valeurs relatives.

Chaque signe est I’association d’un signifiant et d’un signifié. BAYLON et
FABRE (2001 :35) ajoutent que ces entités ont, elles-mémes, deux faces
chacune : une forme et une substance. Voyons a travers les tableaux suivants, les
formes et substances de taxwixwélé (téte rasée), de dakannya (cheveux

ébouriffés) et de lutu dido (port de deuil).

Taxwixwélé
Substance Forme
Sa Crane rasé (taxwixwél¢) -Etat de la tonsure (taxwixwéléld
sin nindme)
-Absence totale ou partielle de
cheveux (da ma to ta)
Se -Port de deuil (lutu me nind, lutu | -Port/enlévement de deuil (lutu
dido) dido/lutu dide)
-Enlévement de deuil (lutu dide) | -Plaisir (nujolome)
-Maladie (azdn, awutu)
-Sacrifice prescrit par un bokono
(avdsisa)

Tableau n°3 : Tableau présentant la substance et la forme du taxwixwéle
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dakannya

Substance Forme
Sa Cheveux hirsutes, ébouriffés, | -Densité des cheveux (kpdsusu
non peignés (dakannya, | dal ton)
damavunmavun) -Présence de cheveux sur la téte
(da tiin to ta)
Se Port du deuil (lutu dido) -Port du deuil (lutu dido)

-Rasta (dajodota hannya x¢ ye no
yal15 4o lasta)

-Folie (al¢)

-Maladie (awutu)

Tableau n°4 : Tableau présentant la substance et la forme du dakannya

Lutu
Substance Forme
Sa Le port du noir: habit, pagne, | -Eclat de la couleur noire (sin
foulard, insigne, chaussures (nu | yuyuld sin sis¢)
yuyu dido: awu, avd, tabala, | -Autres couleurs sombres (nu
wuntun, afdkpa) yuyu dévolée)
Se Le port du deuil (lutu dido) -Le port du deuil (lutu dido)

-La mode nuyoyo xe tdn bo to to
ji)

-Un sacrifice (avdsisa)

-Une initiation (médedoalixo dé

i)

Tableau n°5 : Tableau présentant la substance et la forme du lutu
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e C(odification

La codification consiste a rendre un systéme rationnel, organisé. En d’autres
termes, elle consiste a rendre conventionnel un systéme de signes ou de
symboles. La codification résulte donc d’une convention, d’un accord. C’est un
accord, un modus vivendi entre les utilisateurs de signes qui reconnaissent la
relation entre le signifiant et le signifié et qui respectent cette relation dans
I’emploi du signe. Une codification peut €tre trés restreinte ou tres large ; elle

peut étre trés contraignante ou souple ; elle peut étre implicite ou explicite.

Le taxwixwél¢ et le dakannya sont tous deux des signes codifiés dans la mesure
ou les Gunnu qui les utilisent en situation de deuil reconnaissent et respectent la
relation qu’il y a entre le signifiant et le signifi¢ de ces différents signes. La
codification dont il est question ici est plus ou moins large et plus ou moins

contraignante ; elle est trés contraignante pour la veuve.

De méme, le port du deuil a travers le lutu dido est une codification qui obéit
aux mémes prescriptions que les coiffures, c’est-a-dire qu’il est plus ou moins
large et plus ou moins contraignante aussi. En milieu gun, comme un peu

partout dans 1’aire culturelle ajatado, elle est trés contraignante pour la veuve.

En termes clairs, le taxwixwélé, le dakannya et le lutu dido renvoient a des
réalités précises chez les Gun qui en font usage pour communiquer et se

communiquer ; par conséquent, ce sont des codes.
e Motivation

Elle renvoie au caractere arbitraire ou non du signe. Un signe est arbitraire
lorsqu’il n’est pas motivé. La motivation est le rapport d’expressivité qui existe
entre les traits physiques du signe et le concept auquel il renvoie. F. de

SAUSSURE (1979 :100) dit a ce sujet que
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« Le lien unissant le signifiant au signifié est
arbitraire, ou encore, puisque nous
entendons par signe le total résultant de
[’association d’un signifiant a un signifié,
nous pouvons dire plus simplement : le signe
linguistique est arbitraire ».

En sémiologie, tous les signes ne sont pas motiveés. Si on consideére que le fait de
se laver et de se peigner est un signe de joie, ne pas le faire devient donc un
signe de tristesse, d’absence de joie. Lorsqu’on vit une situation de deuil, on
n’est pas en joie. Ainsi, dakannya est un signe motivé, c’est-a-dire non
arbitraire. Il en est de méme pour le taxwixwélé qui symbolise I’enlévement de
deuil. En effet, se raser la téte, c’est laisser derriere soi la situation qu’on a vécue

auparavant.

Le port de vétements noirs est aussi un signe plus ou moins motivé dans la
mesure ou le noir symbolise (Tchitchi 2002, opcit) une séparation douloureuse,

un événement malheureux.
e Monosémie et Polysémie

La monosémie est la propriété d’un mot qui n’a qu’un seul sens. Ainsi, on
comprend qu’elle est la correspondance univoque entre un seul signifiant (sa) et
un seul signifié (se). Dans une communication simple et normale, on doit

pouvoir faire correspondre a un seul signifiant un seul signifié.

Par contre, la polysémie est prise comme la propriété d’un mot qui présente
plusieurs sens. La polysémie fait donc correspondre un signifiant a plusieurs
signifiés : c’est le cas des homonymes, on peut donc parler de polysémie
homonymique. Elle peut faire correspondre plusieurs signifiants a un seul

signifié : ¢’est le cas des synonymes, on peut parler de polysémie synonymique.

Les coiffures en question et le comportement vestimentaire peuvent Etre

analysés comme étant des monosémies. Mais ils apparaissent tous comme étant
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polysémiques. En effet, pour le taxwixwélé, on peut le faire par plaisir en dehors
de toute situation de deuil, on peut le faire sur une prescription du bokdnd en vue
d’un sacrifice ou pour cause de maladie. La méme analyse s’applique au
dakannya. Pour ce qui concerne le lutu dido, aujourd’hui avec la mode,
beaucoup de personnes choisissent de porter le noir en dehors de toute situation

liée au deuil ; on est donc en plein dans la polysémie.
e Ambiguité et Incompréhension

L’ambiguité est le caractére de ce qui n’est pas précis, qui laisse dans le doute,
dans I’incertitude volontairement ou non. Dans le systéme sémiologique, il y a
ambiguité quand le récepteur n’arrive pas a savoir quel signifié¢ choisir lorsque le
signifiant renvoie a plusieurs signifiés. L incompréhension résulte du fait que le
récepteur n’attribue aucun signifié au signifiant. Le contexte peut contribuer a
lever ’ambigiiité alors que I’incompréhension a besoin d’une métalangue
(explication) ou d’un métasystéme (un second systéme pour détecter le

signifiant).

Etant donné que les coiffures en question et le comportement vestimentaire
peuvent apparaitre comme étant polysémiques, on en conclut qu’il peut y avoir
ambiguité. Mais si le récepteur se réfere au contexte, cette ambiguité se dissipe.
Ce qui veut dire que ces signes ne peuvent étre interprétés que comme signes ou

symboles de port et/ou enlévement de deuil.

Par ailleurs, on ne saurait parler d’incompréhension en ce qui concerne les
signes en présence, tout simplement parce que le récepteur ne peut pas ne pas

attribuer au moins un signifié quelconque a chaque signifiant.
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e Dénotation et Connotation

Les notions de dénotation et de connotation sont liées au signifié, c’est-a-dire au
concept auquel renvoie le signe. La dénotation correspond sens premier d’un
mot. Pour Alain CANU (1992 :135), « la dénotation correspond a la stricte
définition du mot telle que la donnent les dictionnaires ». Dans ce sens, la
dénotation est constituée par le signifi€é congu objectivement et
substantiellement. Elle reléeve donc de la valeur absolue du signe. Les
connotations sont constituées par les valeurs subjectives attachées au signifié.
En d’autres termes, la connotation est le sens particulier que prend un signe dans
une situation ou dans un contexte donné. Elle reléve de la valeur relative ou de

la forme du signe. Le méme auteur (id : 136) dit a ce propos qu’

Il se developpe autour de la dénotation un
réseau d’association d’idées plus ou moins
conscientes selon qu’elles sont lices a
[’héritage culturel ou aux exigences de
chacun.”’

Les signes en présence ici relévent tous de la connotation. Les faits identiques
peuvent étre diversement interprétés en fonction des cultures et des peuples.
Cependant, le port du noir peut avoir un sens dénoté en ce sens que la couleur
noire (ou sombre) est quasi universellement (pour la grande majorité des peuples

du monde) utilisée pour porter le deuil (op.cit).
e Analogie et Homologie

Ces deux notions renvoient a la motivation, c’est-a-dire au caractére non
arbitraire du signe. Deux signes sont dits homologues, lorsqu’ils correspondent
I’un a Pautre, lorsqu’ils jouent le méme rdle dans des systémes différents. Ainsi,
lorsqu’il y a ressemblance ou correspondance au niveau des formes du signifiant

et du signifi¢, on parle d’homologie. Il s’agit d’une ressemblance structurelle qui
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n’est pas perceptible dans tous les cas par les sens. Elle se découvre souvent par

analyse.

Le méme document définit 1’analogie comme étant le rapport de ressemblance
que présentent plusieurs signes. Dans ce sens, 1’analogie est alors la
ressemblance ou la correspondance entre la substance du signifiant et celle du

signifié. Cette ressemblance est souvent perceptible.

En fonction de ces définitions, on ne peut parler ici que d’homologie. En effet,
les ressemblances ou correspondances établies au niveau des formes ne le sont
qu’apres analyse, et ne sont méme pas trés  perceptibles.
Ces lignes nous ont permis de mettre en lumiere ce que les Gunnu percoivent a
travers ces signes non linguistiques, notamment le taxwixwelé, le dakannya et le
lutudido. Nous allons a présent poursuivre notre analyse en nous basant sur
quelques chansons, pour davantage mettre en lumicre la perception que les

Gunnu ont de la mort.
4-3 La philosophie de 1a mort dans les chansons funéraires
en pays gun

Dans I’aire culturelle ajatado en général et chez les Gunnu en particulier,

beaucoup de chansons ont comme théme principal la mort.
4-3-1 Présentation des chansons sélectionnées

Le signe mort est objet principal de certaines chansons gun dont deux ont été

sélectionnées pour notre analyse. Il s’agit de :

- Chanson n°1 : zunmé tin gbo de SAGBOHAN Danialou ;
- Chanson n°2 : iku ni a ba n’si de SAGBOHAN Danialou. (Voir Annexe
C)
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Au sujet de la chanson n°1

Pour signifier (ou annoncer) le déceés d’une personne importante dans la société,
I’expression ¢ zunme tin gbo daxé mu’’ est utilisée par I’artiste chanteur

Sagbohan

Avec la traduction proposée, on note que zunme est la combinaison de “’zun’’

qui signifie “’forét’’ et de “’me’’ qui signifie ‘’dans’’
(a)tin  — arbre

gbo — grand, géant, immense

dax0  — grand, géant

N\

mu — tanguer, tomber, s’écrouler

Cette idée est renforcée par la portion de phrase “’ozan do ka’’ qui donne en
traduction littérale “’la nuit étant morte’’, et en traduction littéraire ‘’la nuit étant
tombée’’. La mort d’une illustre personnalité est comparée a la tombée de la nuit

ou la fin du jour.

Pendant qu’il fait jour, tout est éclairé, on dispose de la lumicre naturelle. Des
que la nuit tombe, tout devient noir. La lumicre naturelle céde la place a
I’obscurité. Tout devient flou, plus rien n’est clair. On comprend alors que celui
qui décede est comme une lumicre pour sa famille, ou pour sa collectivité ou
pour son peuple. La métaphore utilisée nous renseigne sur la place du disparu

dans la vie, dans le quotidien de ceux qui le pleurent.
Intéressons-nous aux deux énoncés suivants :
N°1 : zunmétin gbo daxo mu

N°2 : atin mu do0 zun gbo nu
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Dans 1’énoncé numéro 1, le qualificatif “’gbo’’ est associé au lexéme nominal
¢ roa99 : Y . J4 \ . s s
atin’’, pour traduire le caractére important du déces. Une petite remarque ici :

(4

nous voyons ‘’tin

29

au lieu de “’atin’. En effet, il y a une relation de
complémentation qu’on peut observer dans le terme “’zunmétin’’. Cette relation
est ici immédiate. Si elle était médiate, on aurait “’zunme sin atin gbo daxo mu”’.
Le dérivatif thématique “’a’’ de “’atin’’ apparaitrait. L’énoncé a le méme sens
dans un cas comme dans l’autre. Ce genre de relation de complémentation

s’observe dans d’autres langues —gbe¢ a savoir, le fongbe, le gengbeé, etc.

Dans 1’énoncé numéro 2, le lexéme “’atin’’ n’a pas subi de modification ; le
qualificatif gbo, plutdt que d’étre associé a ce lexéme, se trouve étre associé a un
autre lexéme : zun. Or en réalité, dans I’intelligence de 1’énoncé, ce qualificatif

¢

ne saurait étre associé au lexéme “’zun’’, mais plutdt a “’atin’> comme dans
I’énoncé numéro 1. On est tent€¢ de croire que, pour la beauté de son texte,
I’artiste a fait usage de la figure de rhétorique dénommée 1’hypallage. Cela
traduit la maitrise de la langue par 1’artiste qui se manifeste par 1’aisance dont il
fait montre dans son maniement. Cela dit, nous avons abordé les différentes

lectures qu’ont permis de faire ces chansons au sujet de la mort.
4-3-2 La mort comme étre méchant

L’on dit de quelqu’un qu’il est méchant lorsqu’il fait du mal en toute
conscience. Etre méchant, c’est étre cruel, malveillant. Ainsi, la méchanceté
consiste a faire du mal. Comment peut-on concevoir que la mort soit pergue

comme un étre méchant ?

La définition que propose TIDJANI SERPOS (opcit) de la mort rend possible

cette conception dans la mesure ou pour lui,

“(...) la mort est un personnage trapu de
sexe masculin, rude et omni présent, qui tue
tout, détruit hommes et bétes, plantes et
ferrailles, et avale les cours d’eau. (...)""
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Voici quelques expressions allant dans ce sens que nous avons extraites de la

chanson n°1 :

E79 -ku, a no wa nu dida

/la mort/tu/verbant hab./faire/chose/terrible/

“’0Oh mort, tu fais des choses terribles “’

E80 -a no z¢€ me do aluweme

/tu/verbant hab./prendre/individu/dans/tristesse+dans/

“Tu mets les gens dans des situations douloureuses’’
e Ku ou la méchanceté incarnée

La mort ne se voit pas, mais ses effets sont perceptibles. Elle correspond a la fin
de la vie. La personnification de la mort fait d’elle un étre méchant, donc un étre
a craindre. C’est ce que nous laisse croire Sagbohan a travers 1’énoncé E79 ku,
a no wa nudida. Au moyen d’une double figure de réthorique, une
personnification doublée d’une apostrophe, 1’auteur nous montre que la mort est
a Porigine de “’choses terribles’’, en d’autres termes, qu’elle est 1’instigatrice de
méchancetés. Des lors, elle apparait comme ’incarnation de la méchanceté. Les
humains ont raison de craindre la mort a cause de cette représentation qu’ils en

ont.

Le mal est toujours difficile a supporter. Si “’ka’’ fait “’nu dida’’ dans une
famille, toute la famille en ressent la douleur. Telle est 1’idée contenue dans
I’énoncé E80 : a no z¢ me do alwe me. Ce qui signifie que son intervention dans
une maison affecte toute la maisonnée et la plonge dans la tristesse, dans le
deuil, dans le désarroi. Le simple fait d’y penser inspire la crainte. Cette crainte
est encore plus grande lorsqu’on a un membre de sa famille malade qui tarde a

guérir ou dont la maladie se complique.
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4-3-3-La mort comme spectre de la disparition

A travers D’expression “’spectre’’, on voit la représentation effrayante d’une
idée, d’un événement menacant. La mort, quoi qu’on dise est un événement
redoutable. Elle constitue pour les humains un spectre. C’est un sort implacable

que I’on cherche désespéremment a conjurer.
E81 -atin mu to zungbonu ozan do ku
/arbre/tomber/a/forét+massivet+bout/nuit/étant/mourir/

“’Un grand arbre est tomb¢ au seuil de la forét, il a fait nuit.”’
E82 -médé ma sd ja mexe ku tdndé md gbeé

/individu+quelconque/nég./encore/venir/celui+qui/mourir/chose+quelconque

/guere/
“’Personne ne verra plus jamais le disparu.”’
e Ku ou P’inévitable disparition

Nous I’avons déja dit, la mort symbolise la fin de la vie. Du point de vue
physique, on ne peut plus voir un individu qui est mort et enterré. Il a terminé
son pelerinage terrestre et mis dans sa derniere demeure, c’est I’expression
communément utilisée. Cette perception de la mort est partagée aussi par les

Gunnu. L’énoncé suivant nous oriente dans cette direction :
— médé ma sd ja mexe ku tdindé md gbé
Il a disparu a jamais, ne serait-ce que physiquement.

Cependant, Birago DIOP (1960) n’a-t-il pas dit dans I’'un de ses poémes intitulé

“’Souftles’ que :

“Ceux qui sont morts ne sont jamais partis

200



1ls sont dans [’Ombre qui s’éclaire

Et dans [’ombre qui s épaissit,

Les morts ne sont pas sous terre

1ls sont dans [’Arbre qui frémit,

1ls sont dans le Bois qui gémit,

1ls sont dans [’Eau qui coule,

1ls sont dans [’Eau qui dort,

1ls sont dans la Case, ils sont dans la Foule
Les Morts ne sont pas morts.”’

Il évoque par la le caractere immortel de 1’esprit humain. Le corps est donc
mortel, mais I’ame, P’esprit, non. Les Gunnu croient en la réincarnation,
doctrine selon laquelle un individu qui décede peut revenir dans un autre corps.
Ainsi dans la communnauté gun, on entend souvent dire : tel enfant est la
réincarnation de son grand-pere ou de son oncle. L’expression qui le manifeste

est le suivant :

melé we joe

/individu+tel/c’est/naitre+lui/

Il est la réincarnation de telle personne.”’

Ce phénomene de la réincarnation est désigné sous le vocable de jotd et est
répandu un peu partout dans ’aire culturelle ajatado. A ce sujet, GUEDOU
(1985 :371, sq) souligne que

« trois mois apres la naissance d’un enfant,
on demande a fa lequel des ancétres du clan
[’a envoyé dans ce monde : quel est son
jotd ?(...) “Le jots est l’ancétre qui a aidé le
créateur dans la fabrication du corps d’un
individu.”’ Aussi, demande-t-on a fa qui est
le jot> de [’enfant. L’identification de cet

201



ancétre est tres importante car la croyance
populaire dit que le nouveau-né représente
son jotd, c’est lui-méme qui est revenu a
travers cet enfant car tout nouveau-né est un
mort revenu sur terre. Le fa permet donc de
savoir quel est cet aieul. »

Que la réincarnation soit une réalité scientifique ou non, celui qui est mort a
disparu pour toujours. Il importe néanmoins d’évoquer ici un fait: dans les
communautés linguistiques ayant en commun le gbe, on entend aussi dire que
certains rencontrent et échangent avec des gens dont ils n’ont pas encore appris
la mort, phénomene scientifiquement inexpliqué jusque-la et désigné chez les

Gunnu par 1’expression :
“kawadé”’
/mort+venir+réapparaitre/

Le mort est réapparu.
4-3-4 La mort comme le dieu a adorer

De la chanson n°2 de Sagbohan que nous avons choisie, nous retenons les

expressions suivantes :
E83 -gbétdle yi kan fa, lo bo sa avd, (...) co bd ku fon bo to me hu we

/humains-+les/aller/consulter/fa/et/puis/aller/faire/sacrifice/(...)/et/pourtant/la

mort/se lever/et/en train de/individu/tuer/assertif/

“Les humains ont consulté le fa et ont fait des sacrifices, et pourtant la mort

continue d’emporter les gens.”’
E84 -legba to agboji co bd ku fan bo to me hu we

/legba  protecteur/étre/portail/sur/et/pourtant/mort/se  lever/et/en train de

/personne/tuer/assertit/
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“Il'y a la présence du Legba protecteur au seuil de la maison, et pourtant la mort

continue d’emporter des gens.”’
E85 -ku we mi na sén bo jo yewhé vodun do na vodunnd

/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/laisser/pour/prétre du

vodoun/

“’C’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun au prétre du

vodoun.”’

e Ku ou dieu sur terre

L’instinct de survie est naturel. Méme si I’on rencontre des gens qui choisissent
de se donner la mort, parce que accablés de problémes de toutes sortes et
n’ayant plus aucun espoir, c’est la volonté de vivre, de survivre, de solutionner
ses problémes qui caractérise la grande majorité des hommes. Chez les Gunnu et
les communautés linguistiques apparentées, cette volonté se manifeste entre
autres par la consultation du fa en vue des sacrifices a faire pour espérer un
soulagement. C’est ce que Sagbohan nous dit a travers une portion de E83:
gbetdle yi kan fa, lo bo sa avd. Mais ils se rendent compte que ces sacrifices
n’arrivent pas a empécher la mort de continuer son ceuvre naturelle, mais
destructrice aux yeux des humains. C’est ce qui justifie ce que dit Sagbohan

dans le reste de 1’énoncé E83 : co bd ku fon bo to me hu we.

Cette volonté de survie les a conduits a installer un dieu protecteur au seuil de la
maison pour empécher la mort d’y entrer. Mais cette dernicre se fraie toujours
un chemin. Telle est I’idée que traduit E84 : legba to agboji co bd ku fan bo to

me hu we.

Au regard de cette impuissance de 1’homme en face de la mort, Sagbohan
conclut dans E85 que : kit weé mi na sén bo jo yehwe vodun do na vodunnd, tout

simplement parce que le vodun est impuissant face a la mort ou incapable de
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I’empécher. S’il faut adorer le vodun et ne pas bénéficier de sa protection, il ne
sert a rien de continuer a 1’adorer. Il vaut mieux s’en remettre a ce qui est plus
fort que soi. Il faut alors vénérer la mort qui du coup apparait comme dieu sur

terre. Elle est plus puissante et ¢’est elle qui a le dernier mot.

Elle n’épargne personne ; quelle que soit votre qualité, dés que votre heure

sonnera, elle vous prendra et vous n’y pouvez rien :
E86 -kt no hu mdpé, bo no hu lemamu, bo no hu bokdnd.

/mort/verbant hab./tuer/de moi péere/et/verbant hab./tuer/imam/et/verbant hab.

/tuer/prétre du vodoun/

La mort n’épargne ni le prétre, ni I’imam, ni le prétre du vodoun”’
4-3-5 La mort comme saisie du temps présent

E87 -a md nudé hun du, a md nude hun wa
/tu/voir/chose+quelconque/alors/manger/tu/voir/chose+quelconque/alors/ faire/
’Si tu trouves a manger, ne t’en prive pas, si tu trouves a faire, agis.”’
E88 -du ki ame € yi na

/manger/avec/individu/qui/aller/

“’On meurt avec ce que I’on a consommeé’’

E89 -d¢ a du 15 we nyi towe

/ce que/tu/manger/en question/c’est/€tre/tien/

“’C’est ce que tu as consommeé qui t’appartient.’’
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e Ku ou le carpe diem

Tout naturelle qu’elle est, la mort ne prévient pas avant ’d’arracher I’individu a
la vie’’. Elle ne considere ni I’age, ni la qualité de celui qu’elle vient prendre.

Dans ces conditions, comment mener sa vie pour étre prét au jour de la mort ?

Les Gunnu semblent avoir trouvé la formule. Avec 1’énoncé E87 “’a md nudeé
hun du, a md nudé hun wa”’, ils semblent donner comme conseil aux humains de
vivre au quotidien et de ne rien laisser pour le lendemain. Car vivre de cette
facon, c’est étre prét a mourir a tout moment, et donc réduire un tant soit peu le

caractere imprévisible de la mort.

Si tout le monde vivait dans cette logique ou en respectant cette ligne de
conduite proposée, dés que la mort interviendra, le choc qu’elle va provoquer
serait moindre, on la craindrait moins, la représentation qu’on en a, a défaut de
disparaitre, serait moins effrayante. Vivre sa vie au quotidien, c’est I’idée que
traduit aussi 1’énoncé E88 “’du ku ame € yi na’’, un énoncé gen ; cela révele le
caractere polyglotte de I’artiste. Nous vivons avec la mort. Elle nous suit telle
notre queue et on ne peut s’en débarrasser ; c¢’est pourquoi il faut vivre chaque
instant comme si c’était le dernier. Dans ce sens, a quoi bon accumuler les
richesses, les biens pour un futur incertain, un futur auquel on n’est pas sir de

participer, un futur qui ne nous appartient pas !

La legon que Sagbohan nous propose a cet effet se lit a travers 1’énoncé E90 “’dé
a du 15 we nyi towe, ekonomildsi ma nyi towe.”” La premiére interprétation
qu’on peut faire de cet énoncé est qu’il faut vivre sans penser a demain, c’est-a-
dire sans rien réserver. Cependant vivre selon la lettre de cet €noncé serait
totalement irresponssable. La seconde interprétation qu’il faut en avoir se
conforme a I’esprit de I’énoncé. L’invitation qui est faite nous oriente dans la
logique selon laquelle “’a chaque jour suffit sa peine’’. Il faut vivre pleinement

I’instant présent. Car, a force de thésauriser, on ne va pas “’vivre’’. Au jour de la
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mort, toute la fortune épargnée profitera a d’autres qui certainement n’en

mesurent pas ou n’en mesureront pas la valeur.
4-3-6 LL.a mort comme silence éternel
E91-¢ wa j¢ gbenégbe médévo uwe na l¢ awu na we

/¢a/arriver/se poser /ce jour-la/individutautre/c’est/verbant fut./laver/corps/pour

/toi/
“’Lorsque viendra ce jour fatidique, tu seras toiletté par un tiers.”’

Avec ’l¢ awu”’, nous avons deux unités linguistiques significatives. En discours
spontané, ces deux unités se combinent pour donner [lawu]. On assiste la a la
disparition du phonéme vocalique au niveau du lexéme verbal le. Ce phénoméne
linguistique s’apparente a une assimilation regressive, en ce sens que le premier
phonéme de la seconde unité I’emporte sur le dernier phonéme de la premiere

unité, en lui imprimant ses caractéristiques.
E92 -je ma s3 na md do na nuxe to jijd to hweénenude

/toi/nég./encore/verbant fut./voir/le fond/a/chose+que/en train de/se passer/ a/

moment+cetquelconque/

¢ : N Y
Tu ne comprendras plus ce qui se passe en ce moment-1a.

E93 -médé€ ma sd ja mexe ku tdn dé md gbé

/individutquelconque/nég./encore/venir/celui+qui/mourir/chose+quelconque

/guere/

“’Personne ne verra plus jamais le disparu.”’
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e Ku ou le silence éternel

La mort fait du mort un €tre sans vie, sans voix. Elle le plonge dans un silence
irréversible. Ce silence n’est rien d’autre que la conséquence logique de sa
disparition physique. Une fois mort, I’individu ne sait plus rien, ne fait plus rien.
C’est ce que traduit I’énoncé E91 “’é¢ wa j¢ gbenegbe meédévo uwe na l¢ awu na
we’’. L’inaction du mort fait qu’il ne peut plus se laver lui-méme et son

ignorance fait qu’il ne peut identifier celui qui le toilette.

Avec E92 “’je ma s3 na md do na nuxe to jijd to hweénenude’’, le silence du
mort peut étre interprété comme un silence/abscence. Méme si selon certaines
croyances, 1’esprit est vivant et présent, I’individu ordinaire et profane ne peut se
rendre compte de sa présence, ni communiquer avec lui. Sagbohan est resté dans
cette méme logique dans ses chansons qui évoque la mort. Ainsi, de 1’autre,
nous relevons E93 “°médé ma sj ja méxe ku ton dé md gb€’’ qui nous autorise a
penser que le mort est plongé dans un silence total et irréversible, c’est-a-dire

éternel.
4-3-7 La mort comme la tombée de la nuit
E94 -atin mu to zungbonu ozan do ku
/arbre/tomber/a/forét+massif+bout/nuit/étant/mourir/
“Un grand arbre est tombé¢ au seuil de la forét, il a fait nuit.”’
e Ku ou la fin du jour

La vie de I’homme est comme le jour dont la lumicre ne s’éteint pas, tant que le
souffle est encore °’la’’. L’instinct de survie conduit chacun a maintenir la
flamme de sa vie allumée, a tout faire pour entretenir cette flamme le plus

longtemps possible. Cette fagcon de concevoir la vie est suggérée par des
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expressions gun que nous avons extraites des chansons, notamment celles de

Sagbohan Danialou.

Si la vie est considérée comme le jour, logiquement, la mort sera vue comme la
nuit. Le jour fait place a la nuit ; la vie fait place a la mort. C’est cette métaphore
que présente 1’énoncé E94 “’atin mu to zungbonu ozan do ka’’. De cette
expression, on comprend que ’homme vivant est aussi considéré comme un
arbre debout. Un arbre qui tombe symbolise sa mort, sa fin et donc cerrespond a

la tombée de la nuit.

Il n’est pas rare d’entendre, dans la communauté gun et dans les communautés
linguistiques apparentées, a 1’occasion de la mort d’un individu (surtout en plein

jour), des gens s’exprimer en des termes suivants :
zan ku kéle

/nuit/mourir/jour/

11 fait nuit en plein jour™’

Cette expression a l’origine, traduit en fait 1’éclipse solaire qui couvre
d’obscurité toute la terre lorsqu’elle est totale, ou une partie de la terre
lorsqu’elle est partielle. Cette image empruntée a une réalité scientifique pour
traduire une autre ne fait que corroborer 1’analyse initiale que nous avons tentée
et qui considere la vie comme le jour, et la mort comme la fin du jour. Dans ce
contexte, ’zan ku”’ traduit la mort d’un individu, et “’zan ka kéle’’ compléte

cette idée en montrant que cette mort intervient en plein jour.

¢

Le signe “’oka’” (la mort) a été vu comme un phénomeéne naturel qui fait
souvent recourir a Dieu chez les Gunnu ; il est aussi vu comme un étre méchant,
le spectre de la disparition, I’éternel silence, le dieu a adorer, la saisie du temps
présent ou encore la tombée de la nuit. L’analyse de ce signe a donné lieu a

I’analyse de deux comportements non linguistiques y afférents : il s’agit de la
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coiffure et du port du deuil qui revétent un caractére particulier lorsqu’ils
témoignent de la mort d’un membre de la communauté. Nous retenons que la
mort est crainte ; elle n’épargne ni riche, ni pauvre, car ¢’est le destin commun
de tous les étres vivants. Mais alors, comment la richesse et la pauvreté sont-
elles percues dans la communauté linguistique gun et les communautés
linguistiques apparentées ? C’est cela que nous avons essay¢ de voir dans le

chapitre suivant.
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Chapitre 5 : Addkun — la richesse et Ohén (Oya) — la

pauvreté chez les Gunnu
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La pauvreté se définit comme étant le manque d’argent, de ressources. C’est
I’¢état d’une personne pauvre, qui vit dans le dénuement, dans I’indigence. Du
sommet mondial sur le développement social tenu en mars 1995 a Copenhague,

on retient que la pauvreté

“se manifeste sous diverses formes : absence
de revenus et de ressources productives
suffisantes  pour assurer des moyens
d’existence viable; faim et malnutrition,
mauvaise santé, morbidite et mortalite
accrues du fait des maladies ; environnement

s

insalubre ; discrimination et exclusion’’.

Selon Sophie DION-LOYE (1997 :23),

« Pour avoir une perception aussi précise
que possible de la pauvreté, il faut la
comparer a des situations proches mais
cependant  distinctes  (...vagabondage,
chomage, exclusion, travail, mendicité...)
pour ensuite tenter d’en donner une
définition ».

Plus loin (1997 :34), elle ajoute que

« La pauvreté, c’est d’abord le manque
d’argent. Cette impression premiere et
commune permet de dire que [’'insuffisance
de ressources est [’élément apparent de la
pauvrete ».

La pauvreté peut se définir aussi comme un ¢€tat de privation du bien-€tre jugé
inadéquat pour vivre décemment. L’homme pauvre se caractérise donc par son

incapacité a subvenir convenablement aux cinq besoins fondamentaux.

Toutes ces définitions se basent sur ’homme ; c’est dans ce sens que nous avons
abondé¢ dans ce chapitre, méme s’il est utile de faire remarquer que la pauvreté
peut se définir également par rapport aux ressources d’un pays, a la qualité d’un

sol ou encore a la qualité d’un repas.
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Qu’en est-il de la richesse ?

La richesse est I’antonyme de la pauvreté ; qui comprend pauvreté doit pouvoir
comprendre richesse. La richesse, c¢’est ’abondance de biens. Elle se caractérise
par I’opulence ou le luxe matérialisés par les terres, les enfants, un logement
confortable, la santé, une alimentation correcte, un habillement distingué,

I’accés a 1’eau et a I’électricité, etc.

Nous pouvons retenir de la richesse qu’elle est la possession d’un capital en
nature ou en argent dont I’individu peut disposer a sa guise selon ses préférences
individuelles et les valeurs de sa société. Ainsi, une personne riche pourra
utiliser son capital et le rendement de ce capital pour s’offrir un niveau de vie

¢éleveé.

Comment se traduisent la pauvreté et la richesse a travers le discours des Gunnu
au quotidien ? Aprés avoir exposé la perception des Gunnu de la pauvreté, nous

avons montré ce qui en est de la richesse.
5-1 Le comportement linguistique lié a la pauvreté

Pour traduire la pauvreté a travers le discours, les Gunnu se servent de beaucoup

d’expressions dont voici quelques-unes.

5-1-1 Présentation des énoncés

E95 -Dosu yand ma du kd
/Dosu/souffrance+agent/nég./manger/sable/
“’Dosu le pauvre ne peut consommer du sable’’
E96 -Nuxe wanvu na du, ama go éte

/ce que/ver/verbant fut./manger/feuille/sur/étre/
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“’Ce que le ver va manger est sur la feuille”’

E97 -Yanddé ma no ku add ku
/souffrance+agent+quelconque/nég./verbant hab./mourir/faim/mourir/
’Aucun pauvre ne meurt de faim.”’

E98 -Nud¢ donukun kpdnte hugan nudé ma donukun

/choset+quelconque/avoir+ceil/étre  mieux/plus que/ chose+quelconque/ nég/

avoir+ceeil/

Il vaut mieux espérer quelque chose que de ne rien espérer.’’
E99 -ny¢ ma o medg, jésu jalé wa se de ce
/moi/nég/avoir/individut+quelconque/Jésus/pardon/viens/entendre/priere/ma/
©’Je n’ai personne, pardon Jésus, daigne exaucer ma priere.”’
E100 -é ma wa nudé, mawu na bo acidi
/¢a/nég/faire/chose+quelconque/Dieu/verbant fut/couvrir/dessous/
“’Ce n’est rien, Dieu empéchera la honte.”’

E101 -mawu ma wdn medé
/Dieu/nég./oublier/individut+quelconque/

“’Dieu n’a oublié personne.’’

E102 -akwébat) ya kpé
/argent+chercher+agent/souffrance/suffire/

“’Celui qui cherche I’argent est accablé de souffrance.”’
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E103 -t5 ku ya gbé

/pere/mourir/souffrance/refuser/

“’La mort du pere augmente la souffrance.’

E104 -na gbdjé we don ma gbdjé wa

/verbant fut./se reposer/c’est/tirer/nég./se reposer/arriver/

“’C’est la volonté de mieux vivre qui a entrainé le manque de repos.”’

Chacun de ces énoncés donnent lieu a diverses interprétations.
5-1-2 La pauvreté comme espoir/espérance

Espoir et espérance sont deux termes de la méme famille formés a partir du
verbe espérer qui signifie : considérer ce qu’on désire comme capable de se
réaliser, attendre avec confiance. Si espoir est compris comme : fait d’espérer,
¢tat d’attente confiante, espérance elle, est prise pour le sentiment qui porte a
considérer ce que 1’on désire comme réalisable. Méme si I’un peut étre retenu
comme synonyme de I’autre, espérance semble prendre un sens particulier sur le
plan religieux, notamment dans le Christianisme. Elle est une vertu théologale

par laquelle on espere avec confiance la grace de Dieu.

Alors, dans ce sens, la pauvreté est-elle seulement un signe d’espoir ou aussi
d’espérance ? C’est ce que nous avons essayé de voir a travers les énoncés

suivants :
E95 -Dosu yand ma du kd
/Dosu/souffrance+agent/nég./manger/sable/

“’Dosu le pauvre ne peut consommer du sable.”’
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E96 -Nuxe wanvu na du, ama go éte

/ce que/ver/verbant fut./manger/feuille/sur/étre/

“’Ce que le ver va manger est sur la feuille.””

E97 -Yanddé ma no ku add ku
/souffrancet+agent+quelconque/nég./verbant hab./mourir/faim/mourir/
“”Aucun pauvre ne meurt de faim.”’

E98 -Nudé donukun kpdnte hugan nudé ma donukun

/chose+quelconque/avoir+ceil/étre  mieux/plus que/ chose+quelconque/ nég/

avoir+ceil/
11 vaut mieux espérer quelque chose que de ne rien espérer.’’

e La pauvreté ou I’assurance de la pitance quotidienne

Toutes les expressions repertoriées dans cette rubrique évoquent d’une manicre
ou d’une autre 1’idée selon laquelle la pauvreté, pour ne pas dire la misere, ne
fait pas manquer du pain quotidien. Pour nous, ces énoncés apparaissent comme
des propos d’espoir ou d’espérance, traduisant 1’assurance que la nourriture de
chaque jour ne manquera pas. En effet, avec E95 “’Dosu yand ma du k5’’, on
comprend que la souffrance ne fait pas manger du sable. On a beau souffrir
comme les plus malheureux de la terre, on ne peut consommer du sable. Le

sable n’est pas une nourriture pour les humains.

Cette idée est appuyée par 1’énoncé E96 “’nuxe wanvu na du, ama go ¢te’’. Ce
qui sous entend que le ver ne mangera que ce qui lui est mangeable, et sa
nourriture est assurée par la nuture. L’homme aussi ne mangera que ce qui lui
est mangeable, et ce griace a la nature. En pousuivant I’analyse plus loin, on peut

affirmer que si la nourriture venait & manquer totalement a cause de la misere
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intense, I’homme peut en mourir, mais il ne mangera pas du sable. Cette
expression sous entend aussi I’idée selon laquelle manger pour I’homme va de
soi, comme le fait de voler 1’est pour 1’oiseau ; ce qui fait penser a une certaine

assurance du pain quotidien pour les hommes.

Avec I’énoncé E97 “’yand d¢ ma no ku add ka”’, I’idée d’une certaine assurance
de la nourriture quotidienne se trouve corroborée. En effet, “’ka add ku”’, c’est
mourir de faim. Dans cette assertion, on découvre que la pauvreté ou la misere

ne font pas mourir de faim.

NB : on peut comprendre ici qu’il ne s’agit pas encore de I’extréme pauvreté.
Car dans certains cas, ou en fonction du degré qu’elle a atteint dans une société
ou dans une communauté, la pauvreté peut conduire a la mort a cause du

manque de nourriture.
5-1-3 La pauvreté comme recours a Dieu

Toutes les religions reconnaissent 1’existence d’un Dieu, étre supréme, créateur
de toutes choses. Cet étre supréme est considéré comme le principe du salut pour
I’humanité, dans les religions monothéistes. Dieu est désigné par des termes ou
des qualificatifs les plus mélioratifs. Il n’est pas rare d’entendre des expressions
comme Dieu bon, Dieu saint, Dieux merveilleux, ou encore le Chemin, la vérité,
la Vie (chez les chrétiens). Si dans la mémoire collective des humains en général
et celle des Gunnu en particulier, Dieu correspond a tout ce qu’on en dit,
comment peut-on ne pas recourir a lui, surtout lorsqu’on se trouve dans une

situation difficile ?
E99 -ny¢ ma o medé, jésu jale wa se d¢ ce
/moi/nég/avoir/individut+quelconque/Jésus/pardon/viens/entendre/priére/ma

“’Je n’ai personne, pardon Jésus, daigne exaucer ma priere.”’
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E100 -¢ ma wa nudé, mawu na bo acidi
/ca/nég/taire/chose+quelconque/Dieu/verbant fut/couvrir/dessous/
“’Ce n’est rien, Dieu empéchera la honte.”’
E101 -mawu ma won medé
/Dieu/nég./oublier/individut+quelconque/
“’Dieu n’a oublié personne.”’

e La pauvreté ou ’omniprésence de Dieu

En situation ou en contexte de pauvreté, les Gunnu semblent avoir un recours
constant au créateur. Lorsqu’on tente tout et qu’on voit ses forces faiblir, on n’a
plus d’autre choix que de s’en remettre a Dieu. C’est I'interprétation que nous
autorise a faire 1’énoncé E100 ’¢é ma wa nud¢, mawu na bo acidi’’. Ce recours a
Dieu apparait non seulement comme une consolation, mais aussi comme 1’espoir
que Dieu, le consolateur agira et vous couvrira de son manteau afin que vous ne
deveniez pas la risée de tout le monde. Cette idée est d’autant plus vraie que si
“’acidi towe tun’’, c’est que ton “’anus’’ est a découvert. Ce qui va constituer un

poids supplémentaire a celui qui représente déja la pauvreté pour celui qui la vit.

Non loin de cette idée, E101 ““Mawu ma won medé’’ témoigne de ce que Dieu
existe pour tout le monde et ne saurait abandonner certains, notamment les
pauvres. En effet, lorsqu’on vit la pauvreté ou la misére, on a tendance a croire
que Dieu n’existe pas pour soi, qu’il n’exite que pour les riches. Cet énoncé,
comme celle qui précede, traduit entre autres, I’idée d’espoir, mieux 1’idée
d’espérance fondée en Dieu, I’espoir que quand Dieu le voudra ou le décidera, il

transformera votre pauvreté en richesse.

L’énoncé E99 “°Ny& ma do méedé, jésu jale wa se d¢ ce’” montre avec les deux

précédents que la pauvreté rend vulnérable, affaiblit, isole, au point que celui qui
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la vit se voit (se croit) pratiquement seul au monde, sans recours humain. C’est
pourquoi il s’en remet a Dieu a travers son fils Jésus (selon les Chrétiens) qu’il
appelle au secours. Cet appel est considéré comme un cri de cceur, un cri de
désespoir qui en fait est un cri d’espérance. Le pauvre ici s’abandonne

totalement a Dieu.

On conclut, avec ces trois énonceés, que la pauvreté rend Dieu omniprésent dans

la vie du pauvre qui le voit comme son ultime recours.
5-1-4 La pauvreté comme souffrance

La souffrance traduit en quelque sorte la douleur physique et/ou morale que
quelqu’un subit dans un contexte ou dans une situation donnée. Souffrir, ¢’est
supporter, endurer, subir quelque chose de pénible. Dire de quelqu’un qu’il
souffre, c’est dire de lui qu’il vit une situation difficile, une situation dure a

vivre.
E102 -akwébat) ya kpé

/argent+chercher+agent/souffrance/suffire/

b

“’Celui qui cherche I’argent est accablé de souffrance.’
E103 -t5 ku ya gbé

/pere/mourir/souffrance/refuser/

“’La mort du pere augmente la souffrance.”’

NB : il nous faut signaler ici que dans I’énoncé E103, la présence du nominal
“t3’’ peut faire penser que 1’énoncé est fon. La frontiére entre le fongbe et le
gungbe n’étant pas étanche, il n’est pas exclu que 1’on se retrouve en face d’une
situation du genre ; sinon, en lieu et place de ’td’’, on devrait avoir le nominal

“’baba’’.
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E104 -na gbdjé we don ma gbdjé wa

/verbant fut./se reposer/c’est/tirer/nég./se reposer/arriver/

“’C’est la volonté de mieux vivre qui a entrainé le manque de repos.”’
e La pauvreté, ’autre nom de la souffrance

La souffrance est le colloraire de la pauvreté. Le pauvre ne peut pas ne pas

souffrir. C’est ce que cachent a peine les énoncés répertoriés ici.

En effet, avec E103 T3 ku ya gbé”’, la souffrance n’est pas uniquement liée a
la pauvreté, mais aussi a la mort du parent (pere). Cette mort peut désemparer
I’individu en question. Il perd sa boussole. Financierement, il peut étre perdu,
donc 1l faut voir en filigrane que cette souffrance est liée a la pauvreté dans la
mesure ou la disparition du pére peut étre a I’origine de la situation de pauvreté

dans laquelle se trouve plongé 1’individu en question.

L’on ne peut pas vivre sans argent. L’argent ne se trouve pas ou ne se gagne pas
sans travail ou sans effort. Cette réalité est traduite par E102 “’Akwébatd ya
kpe>’ C’est a cet effort qu’on assimile le “’ya’’. Dans ce sens, tout travailleur est
supposé souffrir. Mais 1’effort ou le “’ya’’ prend un sens particulier. L’homme
riche ou plus ou moins aisé semble gagner son argent sans trop souffrir ou sans
souffrir apparemment, contrairement au moins nanti qui étale toute sa souffrance
au grand jour avant de gagner de quoi gérer difficilement le quotidien. C’est
cette situation qui est mise en exergue a travers cet enoncé. Le pauvre doit

souffrir pour vivre.

A bien lire E104 > Na gbdjé we don ma gbdjé wa’’, on se rend compte que pour
le Gunnu, la recherche du repos entraine le manque de repos. C’est-a-dire que la
quéte du bien-étre social, du bonheur, de 1’argent vous oblige a vous démener, a
aller dans tous les sens pour que 1’objectif soit atteint. C’est 1a que se cache

I’idée de souffrance. Cela rejoint une autre expression utilisée en gun a savoir :
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E105 -Ya we ye no ji hwe kpo do no du gbe
/souffrance/c’est/on/subir/avant/que/de/verb.fut/manger/vie/

11 faut souffrir d’abord avant d’en jouir.”’
5-1-5 La pauvreté comme abandon par les autres

Abandonner quelqu’un, c’est 1’oublier, ne plus cheminer avec lui, I’isoler, le
laisser a son sort. Par abandon, nous comprenons qu’il s’agit d’une situation de
solitude ou d’isolement dans laquelle peut se retrouver facilement 1’individu

pauvre.
E99 -ny¢ ma o méedg, jésu jalé wa se de ce
/moi/nég/avoir/individut+quelconque/Jésus/pardon/viens/entendre/priere/ma
“’Je n’ai personne, pardon Jésus, daigne exaucer ma priere.”’

E103 -t ka ya gbé

/pére/mourir/souffrance/refuser/

“’La mort du pere augmente la souffrance.”’

e La pauvreté, I’autre nom de la solitude

Lorsqu’on considere I’énoncé E104 “’nye ma o medé, Jeésu jalé wa se d¢ ce”’,
on per¢oit non seulement le recours a Dieu évoqué plus haut, mais aussi la
situation de solitude dans laquelle se trouve plongé le pauvre, volontairement ou
a son corps défendant. En effet, la portion “’nye ma do mede’” qui signifie “’je
n’ai personne’’ révele la solitude du pauvre. Il se trouve sans recours immeédiat,
autrement dit sans proches, sans amis avec qui partager ses peines. C’est ce qui
justifie son recours a Dieu a travers la seconde portion “’Jésu jalé wa se d¢ ce’’.
Cet isolemment apparait comme une auto-stigmatisation, en ce sens que méme

si les supposés riches abandonnent le pauvre a son sort, il lui appartient de
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tendre la main, de chercher a ne pas se laisser isoler ou méme a s’isoler. Car on

dit en gungbe :
E106 “’méxe to nu din sin ald we no diga”’.

/celui+qui/étre en train de/chose/chercher/connectif/main/c’est/verbant hab./

long/
“’C’est celui qui est dans le besoin qui tend la main.”’

Ce qui veut dire que celui qui se trouve en position de faiblesse doit reconnaitre
sa situation et chercher a aller vers 1’autre, mais pas a n’importe quel prix. A ce
sujet, Sophie DION-LOYE (1997) dit qu’

«lIl y a un lien inévitable entre pauvreté et

exclusion.  L’exclusion est cause ou

conséquence de la pauvreté; la pauvreté

comporte toujours un élement objectif,

I’insuffisance de ressources associée a un
eléement subjectif, |’exclusion ».

E103 “’td ku ya gbé’’ laisse transparaitre 1’idée de solitude du pauvre. Ici, la
situation du pauvre est celle engendrée par la mort du parent (pere). On
comprend donc qu’avant la mort du parent, I’individu dont il est question n’était
pas encore pauvre (pour dire que sa pauvreté n’était pas encore apparente). Avec
cet énoncé, on voit que la disparition du parent a mis 1’individu dans un vide ou
il est non seulement sans repeére, mais aussi sans personne pour lui venir en aide.

I1 doit alors se battre tout seul.
5-1-6 La pauvreté comme résignation

La résignation est 1’autre nom du fatalisme, doctrine qui consiste a considérer
tous les événements comme irrévocablement fixés d’avance par une cause

unique et surnaturelle. On comprend alors que la résignation, c’est le

221



renoncement sans lutte, c’est [’acceptation de son sort. Se résigner, c’est se

soumettre sans protestation a quelque chose de pénible, de désagréable.
E100 -¢ ma wa nudé, mawu na bo acidi
/ca/nég/taire/chose+quelconque/Dieu/verbant fut/couvrir/dessous/
“’Ce n’est rien, Dieu empéchera la honte.”’

e La pauvreté ou I’acceptation du destin
On entend souvent dire dans la communauté gun :
E105 -nuxe mawu kan do gbétd go ma nyi nuxe no gblé dé

/chose+que/Dieu/écrire/sur/homme/corps/nég./étre/ce+que/verbant  hab./  se

gater/quelconque/

’Si Dieu te destine a quelque chose, tu ne peux t’y soustraire.”’
Ou encore :

E108 -xuxe to aldkpa xome ma nyi nuxe no sunsun dé

/trace+qui/se trouver/main+paume/intérieur+dans/nég./€tre/ce+qui/verbant hab.

/effacer/quelconque/
’Si Dieu te destine a quelque chose, tu ne peux t’y soustraire.’’

C’est pour signifier que si la vie te destine un sort, quoique tu fasses, tu ne
pourras pas I’éviter. Tu seras contraint de le vivre, que cela te plaise ou non.
C’est cette idée de résignation ou d’impuissance face au sort que laisse
transparaitre entre autres, 1’énoncé E100 “’¢ ma wa nud¢, mawu na bo acidi”’. 1l
peut n’avoir aucun lien sémantique avec la résignation si I’on n’est pas dans le
contexte de pauvreté. Il peut tout simplement rendre compte d’un fait isolé ou

passager, puisqu’il est traduit par “’cela ne fait rien’’. Nous sommes la dans son
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sens dénoté. L’énoncé prendra toute une autre connotation en contexte de
pauvreté. Ici alors on pergoit I’idée de résignation, d’impuissance du pauvre face
a un sort auquel il ne peut échapper. ’¢ ma wa nudé’’ est un énoncé qui peut
étre prononcé par un individu qui a tout tenté pour ’atteinte d’un objectif, a
savoir I’amélioration de ses conditions de vie, et qui visiblement a échoué. Il n’a

plus d’autre choix que de se résigner.

“’¢ hwede gbé we no gd”’ traduit lui aussi de la part de I’individu pauvre
I’acceptation de son sort. Le pauvre s’en remet a la nature pour “’combler le
vide’’, pour “’boucher le trou’’ ou encore pour remplir la bouteille ou le
récipient a moitié¢ plein. Ce comportement que nous pouvons interpréter comme
étant un recours a Dieu (Dieu étant le maitre, le créateur de la nature) renseigne
sur I’impuissance de I’individu en face d’une situation qui le submerge et qui est

sans alternative.

Voila présentée 1’analyse que nous avons faite du comportement linguistique du
Gunnu au sujet de la pauvreté. Que pouvons-nous dire maintenant du

comportement linguistique lié a la richesse ?
5-2 Le comportement linguistique lié¢ a la richesse

Dans le discours des Gunnu par rapport a la richesse, on peut identifier les

expressions que nous présentons ci-dessous.
5-2-1 Présentation des énoncés

E109 -¢é to gb¢ éton du

/il/étre en train de/vie/sienne/manger/

“’1l est en train de faire sa vie.”’
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E110 -awo we to md nyi
/lui/c’est/€tre en train de/¢a/étre/
“’C’est lui qui fait feu de tout bois.”’
E111 -€ to vaan na

/1l/étre en train de/vaan/donner/

Il est en train de jouer au fierrot (il joue au petit malin).”’

E112 -hwe éton to kikdn

/soleil/sien/étre en train de /briller/

“’Son soleil est en train de briller.”’

E113 -akwé jén € na du
/argent/ne...que/il/verbant fut./manger/

“’Ca ne peut que faire dépenser de 1’argent.’’

Quelles interprétations peut-on faire de ces expressions ?
5-2-2 La richesse comme enflure
E111 -é to vaan na

/il/étre en train de/vaan/donner/

Il est en train de jouer au fierrot (il joue au petit malin).”’

E112 -hwe éton to kikdn

/soleil/sien/étre en train de /briller/

“’Son soleil est en train de briller.”’

224



E112 -awo we to md nyi

/lui/c’est/€tre en train de/¢a/étre/

“’C’est lui qui fait feu de tout bois.”’
e Le riche ou le m’as-tu vu

La richesse ou I’argent fait pousser des ailes au riche et lui fait adopter un
comportement qu’on peut qualifier a juste titre de m’as-tu vu. En effet, ce
comportement ameéne ceux avec qui il est ou son entourage a adopter un
comportement linguistique y afférent. E111 “’¢ to vaan na’’ insinue 1’idée selon
laquelle I'intéressé montre a son entourage que c’est lui qui est a “’la page’’,

c’est-a-dire le monde tourne autour de sa personne.

Avec E112 “’hwe éton to kikdn’’, on n’est pas loin de cette idée. Ici, on est en
présence d’une image : le comportement de 1’intéressé€ est comparé au soleil qui
brille. Visiblement, pour lui, les rayons de ce soleil ne s’éteindront pas. Ainsi, de
son comportement, on ne note pas une quelconque volonté de prudence pour
montrer qu’il ne sait de quoi le jour suivant sera fait. Son soleil brille et “’il se la

joue’’.

E110 “awo we to mo nyi’’, quant a lui, révéle clairement que I’intéressé joue au
malin et cherche a impressionner. L’argent grise ’homme et lui fait adopter des
comportements qui ne sont pas forcément des comportements naturels. Ceci fait
penser a “’aquvo’’ que nous aborderons un plus loin et qui fait cas de la réalité
selon laquelle, lorsqu’on manque de prudence dans la gestion de son argent et il

finit, on redevient comme avant.

5-2-3 La richesse comme mépris du pauvre
E113 -akwé jén € na du

/argent/ne...que/il/verbant fut./manger/
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“’Ca ne peut que faire dépenser de ’argent.”’
e Le riche ou le suffisant

Comme nous ’avons évoqué plus haut, 1’argent ou la fortune grise I’individu, et
on le ressent dans son comportement. Le riche en arrive a mépriser le pauvre
qu’il traite de moins que rien, de marche-pied. Son comportement linguistique

trahit cet état d’esprit.

A travers E113 “’akwé jén € na du’’, on note dénote une certaine suffisance de la
part de I’individu riche qui semble étre imbu de sa personne. Le moins nanti
apparait a ses yeux comme un moins que rien, quelqu’un qui ne peut jamais lui
faire perdre la face. Il compte sur son argent pour débloquer toute situation qui
pourrait le mettre en difficulté en face du pauvre. Avec ce comportement, le
riche est vu comme un corrupteur. E113 montre que pour I’individu nanti,
I’argent est la mesure de tout ; avec ’argent, on peut ouvrir toutes les portes
fermées ; avec 1’argent, on peut avoir raison. Cela traduit de la plus simple des

manieres le mépris dont fait preuve le nanti vis-a-vis du pauvre.
5-2-4 La richesse comme abandon de Dieu

L’interprétation que nous nous autorisons ici se base essentiellement sur
I’opposition entre richesse et pauvreté. Plus haut, nous avons analysé la pauvreté
comme ¢étant entre autres un recours a Dieu. A travers le comportement
linguistique du pauvre, on reléve 1’utilisation assez abondante de 1’expression
“mawu’’ qu’on ne retrouve pas toujours chez I’individu aisé. Cette opposition
ou ce contrsate nous fait penser a un probable abandon de Dieu. Si dans le
dénuement, on met Dieu au coeur de sa vie, dans ’opulence, on a tendance a le
remplacer par son argent. Ce qui naturellement fait sortir progressivement Dieu

de sa vie.
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On peut retenir que la richesse est un état de satisfaction dans lequel on se
trouve et qui donne, si ’on n’y prend pas garde, le sentiment que 1’on est au
dessus de tout. Dans I’état de pauvreté, ’individu se voit “’tout petit’’ et
réfléchit beaucoup sur son sort. Les chansons que nous avons choisies au sujet

des signes pauvreté et richesse, en donnent-elles la méme 1mage ?

5-3 La richesse et la pauvreté a travers quelques chansons
gun
5-3-1 Présentation des chansons sélectionnées

Les signes richesse et pauvreté ont été¢ objets principaux de certaines chansons

gun dont trois (03) ont été sélectionnées pour notre analyse. Il s’agit de :

- Chanson n® 1 :“’Akw¢ j¢ xa gbétd”” de Dosu Letriki ;
- Chanson n® 2 :’E nyd na we’” de Dosu Letriki ;

- Chanson n® 3 :’Aduvd”’ des fréres Totin. (Voir Annexe D).

De ces trois chansons, des extraits d’énoncés ont été faits pour servir de base a

notre commentaire sémiologique.
5-3-2 La richesse comme générosité

La générosité est une qualité. Elle s’applique souvent aux Hommes. On dit de
quelqu’un qu’il est généreux lorsqu’il donne avec largesse et de fagon
désintéressée. Faire preuve de générosité, c’est alors montrer qu’on sait donner

sans réfléchir, sans calculer ; c’est ne pas étre pingre.
E114 -y¢ by nudékpékpé nye nd z€jo
/ils/demander/chose+quelconque/moi/verbant hab./remettre/

“’Quel que soit ce qu’ils demandent, je donne.”’
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e Le riche ou le papa bonheur

Le riche attire les gens grace a sa richesse. On peut déja se baser sur cette réalité
pour dire que le riche est généreux. Mais attention. On peut étre riche sans étre
généreux. La générosité est une qualité que tous les riches n’ont pas. Ceux
d’entre eux qui sont sensibles aux propos €logieux et flatteurs dits a leur endroit
se laissent griser et ‘’cassent leur tirelire’’. Jean de la FONTAINE n’a-t-il pas dit
dans son poeme intitulé ‘’Le corbeau et le Renard’’ (in Fables) ce qui suit :

«Apprenez que tout flatteur vit au dépens de celui qui [’écoute » ?

Les traces de cette lecon se trouvent dans E114 “’yé byd nudékpékpé nye nd
z€j0”’. A travers ceci, on percoit que le geste de donation se fait trés facilement
et sans réflexion. L’individu riche apparait comme le ‘’papa bonheur’ qui agit
ou réagit favorablement a toute demande a lui adressée ; ‘’papa bonheur’’ parce
qu’apparemment, il ne juge pas de I’opportunité de ce qui lui est demandé avant

de répondre.
5-3-3 La richesse comme égoisme

C’est un comportement contraire au comportement d’'un homme généreux.
L’individu égoiste est préoccupé exclusivement par son propre intérét ; il se
soucie peu ou pas des autres. Ce comportement transparait parfois dans le

comportement des riches.
E115 -kpedé j¢ asiwe a no j¢ awa gla ji
/argent/un peu/tomber/main+toi/tu/verbant hab./commencer/bras/secouer/ sur/

“’Dés que tu as un peu de sous, tu commences a faire le paon.”’
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e Le riche ou I’égoiste

L’individu riche, lorsqu’il n’est pas généreux peut étre ou paraitre égoiste. Le
riche égoiste est celui-la qui pense ou croit qu’il peut étre heureux tout seul,
parce qu’il n’est préoccupé que de son inérét. Avec E115 “’kpedé j¢ asiwe a no
j& awa gla ji”’, on lit que ce comportement qui est qualifié de négatif transparait
dans le comportement de 1’individu riche ou de celui qui se croit riche. La

fortune contribue a modifier le comportement de I’homme.
5-3-4 La richesse comme miel qui attire

On ne peut pas parler du miel sans évoquer les abeilles. En effet, il est produit
par les abeilles a partir du nectar des fleurs et est une substance sucrée. Le miel
attire non seulement a cause de sa saveur sucrée, mais aussi a cause de son
parfum. Les hommes qui en sont attirés comme certains animaux, oiseaux et

insectes, 1’utilisent a diverses fins.

E116 -a to gbéme € vivi yé€ na du xa we

/tu/étre/viet+dans/ca/étre doux/ils/verbant fut./ manger/avec/to1/
¢’Si tout va bien pour toi, ils seront avec toi.”’

E117 -mi ma md dé gb&td su gbon
/vous/nég./voir/comment/homme/étre nombreux/comment/

“’Ne voyez-vous pas comment les gens sont venus nombreux ?’’
E118 -akwé we zdn din bd gbetd do nyd we

/argent/c’est/a cause de/maintenant/que/homme//connaitre/toi/

©’C’est grace a ton argent que tu es connu.”’
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e Le riche, détenteur du miel

La richesse, comme nous 1’avions signifié¢ plus haut, se caractérise entre autres
par I’avoir, la possession, la fortune, les biens, ’argent. Cet argent peut, dans
une certaine mesure, étre assimilé au miel qui est naturellement sucré et attirant.
L’homme riche se voit entouré de courtisans de toutes sortes. L’objectif de leur
présence a son coté, c’est de pouvoir golter de temps en temps au miel dont il
est détenteur. En d’autres termes, ils cherchent a profiter de sa fortune autant que
cela leur est possible. C’est ce que nous dit Dosu Létriki a travers E116 “’a to

gbeéme € vivi y¢€ na du xa we”’.

Le miel est sucré et attirant. Si tu vis dans des conditions telles que ta vie attire,
tu auras beaucoup de courtisans. Ils vont jouir de ta fortune avec toi parce que tu
as le miel ou que tu es le miel. Un autre aspect de cette réalité réside en ceci que
lorsque le nanti organise une féte, il réussit, surtout si en plus de sa fortune, il
fait montre d’un bon comportement. Cette fé€te s’apparente donc a une
réjouissance populaire. Le méme Dosu Léetriki nous fait comprendre avec E117

“mi ma md d¢ gbetd su gbon’’ et E118 “’akwé we zdn din bd gbetd do nyd we’’.

L’argent, la fortune fait rayonner son possesseur, le rend public et populaire. Le
riche et ses courtisans sont comparables a un essain d’abeilles dont le
dépeuplement peut commencer a se faire contater s’il commence a connaitre les

difficultés financicres. Telle est I’idée que véhicule :

E119 -gbetowe j¢ gbigbélé ye kpo na 1¢

/vie+tienne/commencer a/se gater/ils/tous/verbant fut./se retourner/
“’Des que ¢ca commence a mal se passer, ils vont tous t’abandonner.”’

Le risque est donc grand de se retrouver seul lorsqu’il n’y a plus ou pas assez de

“miel’’.
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5-3-5 La richesse comme nécessité de la prudence

Etre prudent, c’est faire attention, contréler son action, pour ne pas regretter au
point de s’en mordre les doigts. La prudence est I’attitude qui consiste a analyser
tout acte que I’on a envie de poser afin de déceler les probables risques qu’il
comporte et de les éviter. En quoi étre riche peut-il étre interprété comme

nécessité de la prudence ?

E120 -a du vd cénwun a na ci yén ddwun
/tu/manger/finir/jamais/tu/verbant/étre/moi/comme/
*’Si tu gaspilles ton bien, tu seras comme moi.”’
E121 -nulb wa j¢ gbigb¢l¢ y¢ kpo na 1¢

/choseten question/venir/commencer/se gater/ils/tous/verbant fut./ se

retourner/
“’Dés que ¢a commence a mal se passer, ils vont tous t’abandonner.’’
E122 -ayixatowe nyinydl) ni nd xa we
/esprit+tien/bon+en question/que/rester/avec/toi/
Il ne faut pas manquer de bon sens.’’
e Leriche ou ’individu prévoyant

La mauvaise gestion ou la dilapidation des biens fait revenir a la case départ. Tel
I’enfant prodige dont a parlé la Bible, le riche d’aujourd’hui peut devenir le
pauvre de demain ; s’il ne sait pas se comporter avec son avoir, il risque de le
perdre. Les fréres Totin nous le disent avec insistance a travers cet extrait E120
“’a du vd cénwun a na ci yén dowun’’. C’est donc une mise en garde, une invite
a la personne que font les auteurs de ce texte. En effet, la vie du riche devenu

pauvre est plus dure que celle du pauvre lui-méme. On devrait alors avoir
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comme expression ce qui suit : “’a du vd cénwun, towe na nyla hugan ce”’. Car,
psychologiquement, moralement et méme physiquement, il se sentira abattu. Ce
qui pourra le plonger dans un état de souci ou de dépression susceptible de
dégénérer, s’il n’y prend garde. C’est en cela qu’il faut juger de la valeur de
cette mise en garde ou de la nécessaire prudence dont le riche doit faire preuve

dans la gestion de ses biens.

Dosu Letriki 1’a aussi souligné lorsqu’il dit dans E121 “’nuld wa j¢ gbigbélé y¢
kpo na le”’ ; ce qui veut dire que pendant que le riche est assimilé au miel et
attire des courtisans, il doit non seulement veiller a ce que le miel ne tarisse pas,
mais aussi identifier parmi ses courtisans-1a ceux qui sont uniquement intéressés
par sa fortune ou ses largesses, et ceux qui sont réellement avec lui. Car c’est

cette dernicre catégorie seule qui pourra I’épauler au besoin. Un adage ne dit-il

pas que « la prudence est la mere de la stireté » ?

C’est pourquoi les fréres Totin ajoutent que “’ayixatowe nyinydld ni nd xa we”’

(E122).
5-3-6 La pauvreté comme bétise

La bétise se comprend comme un manque d’intelligence, un manque de
prudence. Etre béte, c’est adopter un comportement dénué d’intelligence, c’est

faire preuve d’imprudence, d’idiotie, de peu de dextérité.
Pourquoi peut-on penser que la pauvreté est une bétise ?
E123 -gbéme x06 da, mi ma md kwé jan do md so xe ja kpali nd

/vietdans/parole/terrible/vous/nég./voir/argent/pour/voir/demain/qui/venir/

jamais/

“’La vie a des travers, ne pensez pas que votre argent est intarissable.”’
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E120 -a du vd cénwun a na ci nye ddwun
/tu/manger/finir/jamais/tu/verbant/€tre/moi/comme/
¢’Si tu gaspilles ton bien, tu seras comme moi.”’

e Le pauvre ou l’idiot

Avec ’expression E120, “’a du vd cénwun a na ci nye dowun’’, on pergoit 1’idée
selon laquelle il y a un risque de redevenir tel qu’on était avant ; ce risque dérive
du fait du manque d’intelligence de I’individu en question. En effet, si Dieu lui
fait la grace de le rendre riche ou aisé, il peut toujours devenir pauvre, s’il
manque de doigté, de dextérité dans la gestion de son bien. Cette expression est
donc une mise en garde adressée a 1’individu aisé par un autre qui ne I’est pas.
Car la vie d’un individu aisé qui a tout perdu est parfois plus dure a vivre, ne

serait-ce que moralement, que celle d’un pauvre naturel ou endurci.

C’est pourquoi la chanson commence d’ailleurs par “’gbéme x6 da’’, pensons-
nous. Les facettes de la vie sont multiples. Il faut donc respecter la vie en ne
faisant pas de bétises. Cette chanson est une invite a la prudence et a
I’intelligence dans la gestion quotidienne de sa vie. Personne ne sait 1’avenir, ce

que traduit E123 “’mi ma md kwé jan do md so xe ja kpali nd”’
5-3-7 La pauvreté comme indécence

Pour mieux cerner la notion de I’indécence, nous nous proposons de passer par
son synonyme qu’est I’inconvenance. Par inconvenance, il faut comprendre ce

qui ne convient pas, ce qui ne sied pas.
Ou peut se trouver I’indécence dans le fait d’étre pauvre ?
E124 -akw¢ j¢ xa gbetd 100

/argent/seoir/a/homme/en tout cas/
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“’L’argent convient a ’homme.”’
E118 -akwé we zdn din bd gbétd do nyd we
/argent/c’est/a cause de/maintenant/que/homme//connaitre/toi/
“’C’est grace a ton argent que tu es connu.”’
E125 -mawu ni na yensu ni o gankwé ga bo
/Dieu/que/donner/moi-méme/que/avoir/fer+argent/aussi/enfin/
“’Que Dieu fasse en sorte que j’aie aussi de 1’argent.”’

e Le pauvre ou le marginalisé

On lit a travers E124 ©* akw¢ j&¢ xa gbétd 100”” que ’argent convient ou sied a
I’homme. De 1a, une réflexion mécanique nous permet d’affirmer que son
absence chez I’homme ne lui sied pas. La disponibilit¢ de I’argent chez un
homme et son utilisation fréquente et ostensible font penser qu’il est riche. Cela

fait de lui un homme connu, populaire et méme fréquenté.

E118 < akwé we zdn din bd gbetd do nyd we’’ vient corroborer cette affirmation.
b
Ce qui veut dire que cet individu serait un parfait inconnu, pour ne pas dire
ignoré, s’il n’était pas riche. La pauvreté est alors une indécence, une
incovenance, un mauvais sort qu’il faut essayer de conjurer. C’est dans ce sens
que nous avons E125 “’mawu ni na ny¢su ni o gan kwé ga’’. Nous avons dit un
peu plus haut que I’expression ““mawu’’ est fréquente dans le discours du
pauvre. Cette expression que nous retrouvons ici émane une fois encore du
discours du pauvre et traduit sa priere a Dieu afin qu’il puisse lui jeter un regard

bienveillant. Car c’est vilain d’étre pauvre.

Comment la richesse et la pauvreté sont-elles percues a travers le comportement

non linguistique ?
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5-4 La richesse et la pauvreté a travers le comportement

non linguistique

5-4-1- Eléments de comparaison entre riche et pauvre

Riche

Pauvre

Argent (akw¢)

Disponible (€ no tiin)

Pas souvent ou pas assez
disponible. Fruit de vrais
efforts (¢ ma no tiin do
mo dé. Ya we ye no ji
tawun hwe kpo do no

m)d)

Matériel (nu zizan)

Disponible (¢ no tiin)

Pas vraiment disponible

(é ma no tiin o md dé)

Habillement (nusisd)

De grande  qualite,
souvent cher (nuxe xJ
kwé 1lé¢ we yé saba nd

zan)

De basse qualité.
Lorsqu’il est cher, il est
acquis au prix grands
sacrifices (nuxe sin okwé

kpd 1é¢ we ye no md to

ye si)
Maison (0xwe) Bien construite et bien | Maison de fortune ou
meublée. S’il s’agit de la | modeste. Location

location, elle est trés

souvent d’un standing
assez élevé (0xweé jd xweé
gbigba oxd kwéevivénu

xixaya)

prolongée (oxwé ma di

gbigba kabi

XWeE

XJXayame nino tran)

Moyen de déplacement

(keké kpodo mdto kpo)

Moto et voiture avec la

possibilité de les changer

Absence de moyens de

déplacement, ou leur
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souvent et au besoin
(zokeké kpodo mdto kpo,
ye no to didyo, do okwe

présence apres de réels
efforts, accompagnés

d’une utilisation assez

tiin) prudente (zokeké kpodo
mdto kpo ma no tiin do
md dé. ye no ji ya tawun
hwe kpo do no do)
Loisirs (ayididedo ayi) | Hotels, restaurants, | Milieux souvent

boites de nuit de classe.

modestes et publics (fixe
sin okw¢ kponte 1é¢ we

y€ no zan do)

Femme (nydnu)

(gbdjéten, nuduten,
wedutén zanmetdn 1€€)
Souvent nombreuses,

concurrence pour gagner
une place. (y€ no sukpd

bo no to tenmeé hwlén)

Parfois nombreuses,

malgré les  moyens
limités. (ye no sukpd na

médelés)

Tableau n°6 : Tableau de comparaison entre riche et pauvre

5-4-2 Analyse des deux signes pauvreté et richesse

e Forme et substance

La richesse (addkun)

Substance : valeur absolue

Forme : valeurs relatives

Sa Satisfaction

Générosité (nuname
maxokpdn)
Condescendance

(mékpdnsdn aga)

Se Abondance d’argent (akwé tiin) -

Puissance (ogan dido)

Bonheur (nydna)
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- Joie (awajij¢)
- Importance (akwéxixd)

- Admiration

Tableau n°7 : Tableau présentant la substance et la forme de addkun

La pauvreté (ohén / oya)

Substance : valeur absolue Forme : valeurs relatives

Sa Besoin (hudo) - Indigence (oya kpataki)
- Nécessité (hudo kpataki)

Se Manque d’argent (akwé sin - Impuissance (awakanme
hudo) kuku)

- Faiblesse (xthldn ma do)
- Malheur (manydna)

- Honte (owinya)

- Misére (oya)

Tableau n°8 : Tableau présentant la substance et la forme de ohén (oya)
e Motivation

Les signes richesse et pauvreté ne peuvent étre arbitraires, mais motivés. On
peut naitre riche ou le devenir par le fruit de ses efforts. De méme, on peut naitre
pauvre ou le rester, malgré sa volonté de devenir riche ou aisé, si I’opportunité
de le devenir ne s’est pas présentée, ou si ’on ne travaille pas assez pour le
devenir ; ou encore I’on peut devenir pauvre parce qu’on n’a pas su gérer sa

richesse pour rester riche.
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e Monosémie et polysémie

Les deux signes en présence ici sont polysémiques, dans la mesure ou ce n’est
pas seulement 1’abondance ou le manque d’argent qui caractérise le riche ou le
pauvre. En effet, on peut étre riche ou pauvre intellectuellement, spirituellement,

matériellement et autres.

Cependant, ces signes, tel que nous les avons traités jusque-la, sont pris dans

leur acception matérielle.
e Ambiguité et incompréhension

On peut étre amené a penser qu’il pourrait y avoir ambiguité, vu le caractere
polysémique des signes en question ; mais le contexte va permettre de lever
cette probable ambiguité. Si I’on considére le sens dans lequel ces signes ont été

traités, on ne saurait alors parler d’ambiguité.

La pauvret¢ et la richesse sont des signes identifiables dans toutes les
communautés linguistiques, donc dans toutes les cultures. Alors, il ne peut pas y

avoir incompréhension.
e Dénotation et connotation

En fonction de I’orientation que nous avons donnée a ces deux signes, nous
disons qu’ils releévent plus de la dénotation. Dans ce sens, nous avons mis au
ceeur de la richesse et de la pauvreté “’I’argent’” ou “’le matériel’’. Pris dans un

autre contexte, ces signes pourront relever de la connotation.

En somme, a travers ce chapitre, le couple de signes pauvreté/richesse a été
analysé. La pauvreté a ét¢ vue comme un espoir, un recours a Dieu, une
souffrance, une source de solitude, une résignation, une bétise ou encore comme
une indécence ; et la richesse a été prise comme une enflure, le mépris du

pauvre, I’égoisme, 1’abandon de Dieu, la générosité, le miel qui attire et comme
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la nécessité de la prudence. La pauvreté peut paraitre comme une fatalité et la

richesse comme un coup du sort.

Les énoncés ayant servi de base aux différentes interprétations que nous avons
pu faire des signes enfant, mort et richesse/pauvreté nous offrent I’opportunité
d’une analyse linguistique que nous avons voulue morpho et sémio-syntaxique
des énoncés, des propositions et des séquences de propositions générés par les

données collectées.
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Chapitre 6 : Analyse linguistique des données
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L’analyse que nous avons présentée ici aborde la morphosyntaxe et la sémio-

syntaxe des séquences de propositions qui constituent deux des trois paliers de la

description linguistique, selon la démarche méthodologique tracée par HOUIS et

reprise par TCHITCHI (2002, 2008). La plupart des exemples cités ici sont tirés

des trois chapitres précédents.

6-1- La morphosyntaxe

Comme nous 1’avons déja signalé, la morphosyntaxe est un palier de la

description linguistique du point de vue de Maurice HOUIS. Selon TCHITCHI

(1984 :138),

« Elle repose sur [’identification et
[’inventaire des schemes d’énoncés qui
fonctionnent sur la base des termes
nécessaires ou nexus, des termes annexes ou
expansions, ainsi que les classes de
constituants nominaux ou verbaux. Elle a
pour objet la réduction des énoncés a un
nombre fini de schemes syntaxiques. »

Avant de procéder a notre analyse proprement dite qui a pris en compte les

énoncés verbaux et les énoncés marginaux®, nous avons retenu ce qu’il faut

entendre par énoncé et par scheme.
6-1-1-L’énoncé
Selon TCHITCHI (1984 :138) 1’énoncé est

« une séquence de termes syntaxiques doués
de signification, c’est-a-dire sémantiquement
valables pour les deux protagonistes de
[’acte de communication. En reprenant
HOUIS (1977), il souligne que [’énoncé est
le lieu des actualisations de la langue
susceptible  d’étre  limité  dans  sa
manifestation par deux pauses absolues,
réductible en un scheme qui rend compte de
[’organisation de sa cohérence sémantique,

3 S’agissant des énoncés nominaux, TCHITCHI (2002, 2008) les a exclus de la terminologie de HOUIS.
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sous la condition qu’il est reconnu
semantiquement valable pour les usagers ».
En termes plus simples, I’énoncé est une séquence de paroles €mises par un

locuteur, délimitée par des silences ou par des interventions d’un autre locuteur.
Qu’en est-il du schéme de 1’énoncé ?

6-1-2-Le schéme

Nous retenons avec BOLE-RICHARD (1983) que le scheme est

«une présentation graphique qui vise a
donner une double information sur les
constituants syntaxiques de [’énoncé, d’une
part, sur la classe a laquelle ils
appartiennent, d’autre part, sur la fonction
syntaxique qu’ils assument ».

En d’autres termes, le schéme est une représentation schématique d’un énoncé.
Une fois les notions d’énoncé et de schéme retenuesn nous allons aborder notre

analyse par les énoncés verbaux.
6-1-3- Les énoncés verbaux

Les énoncés verbaux sont ceux ou le prédicat est assumé par un constituant
verbal. Au niveau des schémes d’énoncés verbaux, HAZOUME (1979:74)
distingue ceux de la série statique de ceux de la série dynamique. S’agissant de
la série statique, il affirme que 1’action est envisagée quant a son résultat alors
que dans la série dynamique, [’action est envisagée dans sa phase de
déroulement ou 1’on retrouve la forme progressive de la langue anglaise ou les
expressions francaises “’€tre sur le point de ...””, “’étre en train de ...”’

6-1-3-1- La série statique (Nexus simple)

Voici le schéme fondamental

NS [Vt]LVP (NX)
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N vl LV N)
S P X)

e Nexus simple a deux termes
NS [vt]LVP (NX)
[vt]= na, ni, @ qui sont des verbants positifs :
@ = verbant z¢éro ;

Na = verbant du futur ;

Ni = verbant de I’injonctif.

Exemples :
E43 -¢ ku.

/il/mourir/

11 est mort.”’

E44 -Cys ku.
/cadavre/mourir/

“Ily a (eu) mort d’homme.”’
Dans les exemples E43 et E44, nous avons seulement la présence du NS et LVP.
E35 -¢ basi matiintd
/il/devenir/inexistant/

“Il ne vit plus.”

E37 -é de ald
/il/avancer/bras/
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Il a tiré sa révérence.’’

E41 -¢ yi xweé.

/il/partir/maison/

11 est rentré (pour dire qu’il est décéd¢).””

Dans les exemples E 35, E37 et E41, en plus des deux éléments fondamentaux,
on voit la présence du NX.

E51 -Ayimiton ni nd fidokpo
/cceur+votre/que/rester/endroit+unique/

“’Soyez calmes, tranquilles.”’

E55 -Godoéton na nyd

/Derriere+lui/verbant fut./étre bon/

“’Son absence va engendrer de bonnes choses.”’

Avec les exemples E51 et E55, on note, en plus des deux ¢éléments
fondamentaux (NS et LVP), I'intervention d’un verbant (vt) et la présence ou

non du NX

De la méme maniére qu’on distingue des verbants positifs, on distingue aussi
des verbants négatifs :

Ma ... o — ne...pas, dans I’exemple E95.

Ma ... ba — ne...plus, dans I’exemple E34.

Dans les énoncés injonctifs a la forme négative, on constate 1’intervention du
pdm “’bolo’’. Ainsi, on a :

Ma ... bolo — ne...pas, dans I’exemple E126.

Ma ... ba bolo — ne...plus, comme on peut le voir dans ’exemple suivant :

“’ma s> wa ba bolo”’.

244



Avec I’occurrence de ces verbants négatifs, on aura comme schéme ce qui suit :

NS |[vt] [vt] LVP (NX) pdm

N [vt] [vt] Ef (i) pdm

S P X

Les verbants sont préfixés au lexéme verbal

Exemples :

E34 -¢é ma so tiin ba.
/il/nég./morph.ins./exister/pdm/

Il ne vit plus.””

E62 -n ma s 0 medé ba.
/je/nég./moph.ins/avoir/personne/quelconque/pdm/
“’Je n’ai plus personne.”’

e Nexus simple a deux termes avec sélection du NS
Les énoncés de ce type correspondent en frangais a la 1 et 4 la 2°™ personnes
du pluriel du mode impératif. La fonction sujet est assumée par le récepteur

pluriel. C’est un sujet sélectionné.

NS [vt] [vt] LVP (NX)
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N [vt] [vt] LV

(N)
(X)

Exemple :
E126 -Mi ma s3 lénkpdn bolo
/vous/nég./morph.ins./penser/pdm/

N’y pensez pas.”’

e Nexus simple a un terme

[vt] LVP (NX)

W] LV  (N)

P X)

Avec I’absence du nominal sujet, nous avons ce qui suit :

O [vt] LVP (NX)
Exemple :

E127 -Ni wa
/que/arriver/

’Qu’il arrive.”

Avec ’occurrence des verbants négatifs, on a :

[vt] [vt] LVP NX pdm
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Exemple :
E128 -ma s5 wa bolo
/nég./morph.ins./arriver/pdm/
“N’arrive plus.”

e La mise en emphase

v La mise en emphase du sujet

NS ./we/. PrS vt LVP NX

N Jwg. Pr [vt] LV

N
S S P X

v" Le sujet mis en relief est repris par un pronom sélectionné

Exemples :

E79 -oku, a nd wa nu dida
/mort/tu/verb./faire/chose/terrible/

“’0Oh mort, tu es terrible.”’

E129 -je ki, a nd wa nu dida
/toi/mort/tu/verb.hab./faire/chose/terrible/

“’To1 mort, tu es terrible.”’

v' La mise en emphase de I’expansion

NX ./we/. NS [vt] LVP
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N .Jwe/. N [vt] LV

X S P

Exemples :

E84 -kt weé mi na sén

/mort/c’est/nous/verb.fut./adorer/

“’C’est la mort que nous devons adorer.”’

E130 -avd we y¢€ sa

/sacrifice/c’est/ils/faire/

“’C’est le sacrifice qu’ils ont fait.”

Voila briévement présentée notre analyse au sujet de la série statique. Abordons
a présent celle liée a la série dynamique.

6-1-3-2- La série dynamique (nexus complexe)

Schéme fondamental

NS [vt]./to). NXLVP (NX) (pdm)

N [vt] Jto. N LV (N) (pdm)

S X P X

Exemples :
E131 -Tovilee to yéde hu
/pays+tenfants+les/en train de/eux-mémes/tuer/

“’Les citoyens d’un méme pays s’entretuent.’’
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E132 -A to x0 éxe doto

/tu/en train de/parole/ceci/écouter/

“Tu es en train d’écouter ceci.”’

e La mise en relief : Emphase de LV avec et sans expansion

v" La mise emphase de LV sans expansion

Exemple :

E133 -Zinsu to yiyi we

/Zinsou/en train de/partir/c’est/

“’Zinsou est en train de partir.”’
v La mise en emphase de LV avec expansion

Exemple :

E82 -Ku to me hu we.

/mort/en train de/individu/tuer/c’est/

“’La mort est en train de tuer des individus.’’

6-1-4- Les énoncés marginaux

Ce sont des énoncés qui ne peuvent étre représentés schématiquement.

Exemples

E45 -Mi kado suurt.
/vous/avec/patience/
“’Merci d’étre patients.”’

E134 -mi kado tukala
/vous/avec/dérangement/
“’Merci pour le dérangement.”’
E135 -mi kudo akwg
/vous/avec/argent/

“’Merci pour avoir dépensé de 1’argent.”’
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NB : Les exemples dont nous nous sommes servi comme illustrations au niveau
des énoncés verbaux présentent parfois des particules. Il nous parait alors utile

d’évoquer ici la notion de particule.

6-1-5- Les particules
Selon Maurice HOUIS, cité par TCHITCHI (1984 : 400),

« une particule est un morpheme précis. 1l
est défini par les propriétés qui ressortent de
la typologie corrélative des morphémes :
morpheme  marqueur  associé a  une
proposition ou a l'un de ses constituants ».

« Une particule dicto-modale est un
morphéme qui s’associe a la proposition
entiere, et qui se Situe souvent en position
finale. Elle sert a exprimer une négation, une
interrogation ou une affirmation ».

Qu’en est-il en gungbe ?

—Les particules marquant la négation

E136 -Mi ma vi avi bolo

/vous/nég./couler/larmes/pdm/

“’Ne pleurez pas.”’

E137 -Mi ma vi avi ba bolo

/vous/nég./couler/larmes/pdm/pdm/

“’Ne pleurez plus.”’

“’Ba’’ et “’bolo’” sont des particules servant & marquer la négation en gungbe. Ils
se placent en position finale. Il faut remarquer que ‘’ma’’ exprime aussi la
négation, mais il est plutdt un verbant de la négation.

—Les particules marquant ’interrogation

E138 -b¢ ana wamd ya

/est-ce que/tu/verb.fut./faire/ainsi/pdm/

“’Est-ce que tu vas agir ainsi >’

E139 -bé a na jo mi do we (ya)

/est-ce que/tu/verb.fut./laisser/moi/laisser/pdm/pdm/
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“’Est-ce que tu vas me laisser ”’

“ya’’, we’’ et “we ya’’ sont des particules qui marquent 1’interrogation dans
la langue gun. Comme celles qui marquent la négation, elles se positionnent en
fin d’énoncé. 11 est possible de marquer I’interrogation en gungbe sans que ne
soient utilisées ces particules ; comme on peut le voir a travers 1’exemple
suivant :

E140 - bé a na wa mo

/est-ce que/tu/verb.fut./faire/ainsi/

“’Est-ce que tu vas agir ainsi ”’

—Les particules marquant ’affirmation

A la question : « € ku we ya » (Est-il mort ?), on peut répondre de deux fagons :
Premiére facon : « en, € ka » (Oui, il est mort)

Deuxiéme fagon : « en, € ku we » (Oui, il est mort).

On peut voir clairement que la particule “’we’’ sert a marquer 1’affirmation.

6-2- Eléments de sémio-syntaxe

Comme la morphosyntaxe, la sémio-syntaxe est 1’'un des trois paliers de la
description linguistique. La sémio-syntaxe est ’ensemble des relations tactiques
qui sont sous-jacentes a la formation des énoncés. Pour TCHITCHI (1984), « /a
semio-syntaxe est le palier ou la relation des schemes a la langue manifestée est
envisagée ».

Si notre analyse prend en compte cet aspect, c’est parce que notre corpus
présente aussi des énoncés a prédicat complexe. Dans cette section, nous nous
sommes préoccupé de la sémio-syntaxe des séquences de propositions, puis de
la détermination de la valeur sémantique des morpheémes de syndese.

6-2-1- La sémio-syntaxe des séquences de propositions

La sémio-syntaxe des séquences de propositions envisagées au plan
syntagmatique comme le souligne HAZOUME (1979:246) concerne « toutes les

possibilitées d’association des propositions, soit les types de relations qui

251



peuvent exister entre elles ». 1l se situe dans I’optique de HOUIS (1977:59) pour
qui

« une sequence de propositions est un
énoncé complexe réductible Iui-méme a
certains types de Structures
syntagmatiques ».

Notre analyse sémio-syntaxique prend en compte 1’asyndete et la syndése.
6-2-1-1- L’asyndéte

Elle se caractérise par 1’absence de syndeése. On parle de propositions
asyndétiques lorsque les propositions ne sont pas marquées par un morphéme de
syndése. Ainsi ces propositions asyndétiques sont désignées en grammaire
traditionnelle comme étant des propositions indépendantes juxtaposées. On note
une absence totale de conjonction de coordination appelée ici morphéme de
syndese. Avec les propositions asyndétiques, on se trouve en présence de
propositions indépendantes juxtaposées.

Selon TCHITCHI (1984:410), on retrouve les propositions asyndétiques « a un
niveau de construction paratactique », ¢’est-a-dire par juxtaposition, sans qu’un
mot de liaison indique la nature du rapport entre elles.

Notre corpus présente des exemples d’asyndete dont voici quelques-uns :

E64 -Vi we no di td, ménu weé nadokdjie
/enfant/c’est/verb.hab./enterrer/pére/qui/c’est/verb.fut./mettre/sable/sur+moi/
“’C’est I’enfant qui enterre le pere, qui va m’enterrer ?°’

Voici le schéme qui en résulte :

NS./we/.[vt] LVP NX, NS./we/.[Jvt] LVP NX pdm NX
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N .Jwe/. [vt] LV N, N .we/. [vt] LV N pdm N

S P X S P X X

E141 -Azdn we nyi kéntdmeton, oku basi jogbenu.
/maladie/c’est/étre/ennemi+individu+pour/mort/étre/naturel+chose/
“’C’est la maladie qui est I’ennemi de I’homme, la mort est naturelle.”’

Son schéme est le suivant :
NS./we/. LVP NX, NS LVP NX

Dans chacun de ces deux exemples, on voit deux lexémes verbaux prédicats
ayant chacun son nominal sujet. Ainsi on distingue dans chaque exemple deux
propositions placées 1’'une a coté de 'autre. Ce qui différencie le premier
exemple du second est la présence dans le premier d’un verbant noté [vt] dans
le scheme. De ces deux exemples, nous pouvons dégager le schéme récapitulatif

suivant :

NS ./wel([vt])LVP NX, NS (/wel.) ([vt]))LVP NX (pdm)
(NX)

N .Jwel. ([vt]) LV N, N (/we/.) ([vt]) LV N (pdm) (N)

(X)

ol

S PXS P
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6-2-1-2- La syndése

Contrairement a 1’asyndete, on parle de propositions syndétiques lorsqu’il y a la
présence d’'un morphéme de syndeése qui marque une ou des propositions. Selon
Maurice HOUIS cité par TCHITCHI (1984), il y a syndése ou hypotaxe lorsque
la dépendance de la proposition P’ par rapport a P est prouvée. Et la-dessus, il

faut distinguer la syndese additive de la syndéese intégrée.

e La syndése additive
La syndése additive est le type de séquence de propositions telle que la
proposition P’ est en relation avec la totalité de la proposition P et non avec 1’'un
de ses constituants nominaux. Avec cette définition, on voit que les propositions
P’ et P sont indépendantes mais reliées par une conjonction de coordination. Les
deux propositions P’ et P peuvent avoir le méme nominal sujet ou des nominaux

sujets indifférents.

v La syndése additive a sujet commun
Ici, P’ doit avoir le méme nominal sujet que P. Le morphéme de syndese
intervenant a donc le trait : sujet commun. Voyons ce qui en est a travers les
exemples suivants :
E74 -Novice ku bo jo mi do.
/frére+mon/mourir/et/laisser/moi/laisser/
“’Mon frere est décédé et m’a laissé.”

Cela donne le schéme qui suit :

NS LVP Synd. LVP NX LVP
E70 -A wa m3 bo jo mi do.
/tu/faire/ainsi/et/laisser/moi/laisser/

“Tu es mort en me laissant.’’

Voici son schéme :
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NS LVP NX Synd. LVP NX LVP

E76 -Ménu we na nd téntoweme bo nano to xa mi.
/qui/c’est/verb.fut./rester/place+ta+dans/et/verb+verb.hab./arranger/avec+ moi/

Qui restera a ta place et sera mon confident ?
NS ./we/. [vt] LVP NX Synd. [vt][vt] LVP NX

Dans I’exemple E74, nous sommes en présence de deux ¢€léments dans la
proposition P : il s’agit du nominal sujet novice et du lexéme verbal prédicat ku.
Bo est le morpheme de syndése. Dans la deuxiéme proposition P’, nous avons
une série verbale ‘’jo...do”” représentée dans le schéme: LVP...LVP qui
encadre le nominal en fonction d’expansion NX. En fait, nous n’avons pas deux
verbes, mais un seul verbe discontinu formant la série verbale.

Les deux LVP ont le méme sujet novice. En d’autres termes, le nominal sujet
novice est sujet commun du lexéme verbal ku et de la série verbale jo...do. C’est
ce qui justifie la syndése additive a sujet commun.

Dans I’exemple E70, nous avons quasiment dans la méme situation que dans
E74 ; a la différence que le nominal qui joue le réle de sujet commun est un
pronom sélectionné “’a’’. Il est aussi bien sujet du lexéme verbal “’'wa’’ dans P
que de la série verbale ’jo...do’” dans P’.

Dans ’exemple E76, nous avons un verbant “’na’’ dans la proposition P, et un
autre “’nano’’ (qui est la combinaison de na + no) dans la proposition P’, cette
fois-ci sans série verbale. Dans la proposition P, le sujet du lexeme verbal ‘’no’’
est syjet du lexeme vebal “’to’’ dans P’. Ici aussi, on parlera de syndese additive
a sujet commun. Avec les trois exemples E70, E74 et E76, nous pouvons retenir

comme schéme représentatif ce qui suit :

NS (/wel.) [vt] LVP (NX) Synd. ([vt]([vt]) LVP NX (LVP)
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N (Jwel.) [vt] LV (N) Synd. (Jvt]) (Jvt])) LV N (LV)

S ;05 P X (P)

Apres la syndese additive a sujet commun, voyons ce qui en est de la syndese

additive a sujet indifférent.

v' La syndése additive a sujet indifférent
Dans cette s€quence de propositions, le sujet de la proposition P’ est différent du
sujet de la proposition P ; le morphéme de syndése qui intervient a le trait : sujet
indifférent.
Voyons ce type de syndese a travers les exemples suivants :
E142 -Tyatowe ji ya bd a do nyi gbeméefiwat.
/maman-+ta/endurer/souffrance/synd./tu/verb./étre/arrivant dans le monde/
“’Ta mére a souffert pour que tu naisses.”’’

Son schéme est le suivant :

NS LVP NX Synd. NS LVP LVP NX

E143 -Nukiko tdnsdn nukunleji bd € kpo avi.
/sourire/sortir+de/visage/et/il/rester/pleurs/
“Il n’y a plus de sourire sur les visages, il n’y a que des pleurs.”’

Cet exemple présente le schéme que voici :

NS LVP NX Synd. NS LVP NX
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Avec les exemples E142 et E143, le nominal sujet de la proposition P est
différent de celui de la proposition P’. Ainsi, dans E142, le nominal sujet
“1yatowe’’ est différent du nominal sujet “’a’> (pronom personnel de la
deuxiéme personne du singulier). C’est le méme phénomeéne qu’on observe dans
E143 ou le nominal sujet de P, “’nukiko’’, est différent du nominal sujet de P’,
©’¢”’ (pronom neutre de la troisieme personne du singulier). Le morphéme de

syndése “’bd’’ a, par conséquent, le trait sujet indifférent. Avec ces deux

exemples, nous pouvons dégager ce schéme :
NS LVP (NX) Synd. NS ([vt]) LVP NX

Voila ce que notre corpus nous a permis de dire au sujet de la syndeése additive.
Abordons, a présent, la syndese intégrée.
e La syndése intégrée

La syndese intégrée renvoie a un type de séquence ou la propsition marquée P’
est intégrée syntaxiquement dans la proposition non marquée P. Dans ce cas, la
proposition P’ assume, soit une fonction primaire de P, soit une fonction
secondaire en détermination d’un constituant nominal de P. La proposition P’ est
donc parallele, elle ne lui est pas identique, donc ne remplit pas la méme
fonction que P. Les syndéses qui introduisent ces types de propositions sont
organisées en deux groupes : la syndése intégrée en fonction primaire et la

syndéese intégrée en fonction secondaire.

v" La syndése intégrée en fontion primaire
A ce niveau, la proposition P’ est soit le sujet de P, ou soit I’expansion de P.
Le premier cas : la proposition P’ est sujet de la proposition P.
Aucun des énoncés de nos différents corpus ne révele ce type de syndése.
Le deuxiéme cas : la proposition P’ est I’expansion de la proposition P.
Certains énoncés révelent ce type de syndese :
E54 -Mawu ma na dikée na mi ni s5 md éxe nkdton.
/Dieu/nég./verb.fut./permettre/que/vous/verb./morph.ins./voir/ceci/pareil
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“’Dieu ne va pas permettre que nous voyions encore un tel événement’’

Nous en dégageons le schéme suivant :

NS [vt] LVP Synd. NS [vt] NX

E144 -n md dd n nyi sunnu.
/je/voir/que/je/étre.garcon/
“’J’ai su que j’étais un homme.”’

Voici son schéme :

NS LVP Synd. NS LVP NX

Au niveau de E54, la proposition P” “’'na mi ni s md éxe nkdtdn’’ est expansion
de la proposition P “Mawu ma na dikée’’. Le morphéme de syndése ici est
“’na’’ que nous traduisons par “’que’’. Il en est de méme dans E144 ou P’ “°dd n
nyi sunnu’’ est expansion de P “’n md’’, avec pour morphéme de syndése ’dd’’
que nous traduisons aussi par ‘’que’’. Au niveau dé E54, nous remarquons la
présence d’un verbant aussi bien dans P’ que dans P ; alors que dans E144, on
ne remarque la présence d’aucun verbant. De ces deux exemples, nous

dégageons le schéme qui suit :

NS ([vt]) LVP Synd. NS ([vt]) LVP NX

v' La syndése intégrée en fonction secondaire
Il faut distinguer deux ensembles de schémes syntagmatiques selon que la
syndese est marquée par un pronom relatif, ou une particule adnominale de
syndese.

o Les séquences de propositions réalisées avec un pronom relatif
Deux cas de figure sont identifiés : le sujet de P’ peut renvoyer au sujet de P, ou

renvoyer a I’expansion de P.
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—Le sujet de P’ renvoie au sujet de P

E108 -xu x¢ to aldkpaxome ma no sunsun.
/trace/qui/étre/paume de mains/nég./verb.hab./s’effacer/
“’La trace qui est dans la paume des mains ne s’efface pas.”’

Voici son schéme :

NS pr LVP |vt][vt] LVP

P = xu ma nd sunsun — NS [vt][vt] LVP

P’=xe to aldkpaxomeé — pr LVP NX

Le pronom relatif “’xe’” traduit ici par “’qui’’ assume la fonction de nominal
sujet dans P’. Il remplace dans cette proposition son antécédent “’xu’’ qui, lui
aussi, assume la fonction de nominal sujet dans la proposition P. Le pronom
“’xe’” fonctionne alors comme un morphéme de syndése. En gungbe, “’xe’” qui
est attesté dans le discours soutenu, peut y étre remplacé par “’dée’’, ou par “’¢”’

dans le discours spontané, rapide ou relaché. Ainsi, dans I’exemple E108’, on

aurait : xu e to aldkpaxome (ou bien xu ¢ée to aldkpaxomé) ma no sunsun.

—Le sujet de P’ renvoie a I’expansion de P

E145 -Kpdn me xe to X0 dd na we.

/regarder/celui qui/verb./parole/dire/verb./toi/

“’Regarde celui qui te parle.”

Voici son scheme : LVP NX pr [vt] NX LVP [vt |[NX

P=kpdn mé — LVP NX

P’=xetox0 ddnawe — pr [vt] NX LVP [vt] NX

Dans cet exemple aussi ’xe¢’” est traduit par “’qui”’ et assume dans P’ la
fonction de nominal sujet. Mais ce qui le distingue de I’exemple précédent, est
qu’ici, il ne renvoie pas au sujet de P, mais plutdt a son expansion “’me’’.

Dans P, nous n’avons pas de NS exprimé. En effet, il s’agit d’'un énoncé a

fonction injonctive. Comme dans I’exemple précédent, ’x¢’” assume la fonction
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de nominal sujet dans P’ en méme temps qu’il fonctionne comme un morpheéme

de syndese.

o Les séquences de propositions liées par un morphéme de syndése

E146 -Ogbegbe azan wa kpé gbé wa hwenlén medokpo
/moment/jour/arriver/suffire/vie/arriver/sauver/individu+un/

“’Au moment ou le jour arriva la vie arriva a sauver un individu.”’

Synd. NS LVP LVP NS LVP LVP NX

Le scheme de E146 nous permet de constater que dans P comme dans P’, on a
deux LVP. Dans les deux propositions, le premier LVP est le méme. Il s’agit de
“wa’’ qui fonctionne dans cet exemple comme un auxiliaire, méme s’il existe
en tant que verbe autonome en gungbe.

E147 -Ku ma nyd medékpékpé to wekéme do ye€ ko du atinsinsén

/mort/nég/connaitre/individu+quelconque/dans/univers+dans/car/ils/verbant

acc./manger/fruit de I’arbre/

“’La mort n’épargne personne parce qu’ils ont mangé du fruit défendu.”’

NS LVP NX NX Synd. NS [vt] LVP NX

E83 -Av3d we yé sa cobd ku kpo to me hu
/sacrifice/c’est/ils/faire/pourtant/mort/continuer/de/gens/tuer/

“’Bien qu’ils aient consenti au sacrifice, la mort continue d’emporter les gens.”’

NX ./we/. NS LVP Synd. NS LVP NX LVP

Dans chacun des exemples E146, E147 et E83, on note que la proposition P’ est

reliée a la proposition P par D'intermédiaire d’un morphéme de syndése
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marquant une relation de circonstance. Il s’agit de “’ogbegbe’ dans E146, de
“q0”” dans E147 et de “’cobo’” dans E83. Il faut remarquer qu’au niveau de
E146, la phrase commence par la proposition P’, ce qui fait que le morphéme de
syndése se retrouve au debut de I’exemple. Le morphéme de syndése “’cobo’
est une combinaison de morpheémes. Ici, I’étude de la valeur sémantique des
morphémes de syndese s’impose. Elle nous permettra de voir si la circontance

exprimée peut expliquer cette remarque ou non.

6-2-3- Valeur sémantique des morphémes de syndeése

Nous nous sommes appuyé essentiellement sur les énoncés ayant servi de corpus
pour cette analyse. Cependant, nous ne nous sommes pas empéché de regarder
du coté de la langue elle-méme pour choisir des exemples, lorsque le corpus ne
nous permet pas d’illustrer nos propos.

6-2-3-1- La syndese additive et les morphémes de syndese

Notre corpus révele les morphémes de syndése additive que voici :

Bo — “et’’ ; bd — “’et”’, “et puis’’, “’afin que’’, “’pour que’’.

Dans les exemples E70 (a wa md bo jo mi do) et E74 (ndvice ki bo jo mi do), le
morphéme “’bo’> a une valeur associative ou additionnelle. Il est traduit
simplement par “’et’’.

Les exemples E103 (t5 ka (bd) ya gbé), E142 (Iyatowe ji ya bd a do nyi
gbémefiwat)) et E143 (nukiko tdnsdn nukunleji bd € kpo avi) mettent en exergue
le morphéme de syndése additive “’bd’’ qui a non seulement une valeur
associative, mais également une valeur finale. Nous avons la valeur associative
ou additionnelle (et, et puis) dans les trois exemples; mais dans E142, ce
morphéme prend aussi une valeur particuliere : il s’agit de la valeur finale ;
c’est-a-dire qu’il marque le but. En effet, dans E142, “’bd’’ peut étre traduit par

“’afin que’’ ou “’pour que”’’.
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6-2-3-2- La syndése intégrée et les morphemes de syndése

Au niveau des morphemes de syndese intégrée, on identifie la valeur relative et
les valeurs circonstances telles que causale, consécutive, temporelle, oppositive

ou concessive, comparative et conditionnelle.

e La valeur relative
Comme morphéme de syndese ayant une valeur relative, nous avons relevé :
Xe — “qui”’, “’que’’.
C’est en réalit¢ un pronom relatif qui remplace le nominal (sujet, objet ou
circonstant) antécédent. “>Xe’’ est toujours postposé au nominal qu’il remplace
dans la proposition P’. Ainsi, la proposition P’ ne peut pas se placer avant la
proposition P dans la chaine du discours. Dans ce sens, I’énoncé suivant est
agrammatical :
xe t0 x0 dd na we kpon me.
/qui/en train de/parole/dire/a/toi/regarder/celui/

Qui est en train de te parler regarde celui.

On doit plut6t avoir ce qui suit :
E145 -kpdn me xe t0 x0 dd na we.
/regarder/celui/qui/en train de/parole/dire/a/toi/

Regarde celui qui est en train de te parler.

e La valeur causale et consécutive
Nous avons pu relever les morphémes suivants comme exprimant la cause et/la
conséquence : toli (parce que), o (car, parce que) et (én€)wutu (raison pour

laquelle, c’est a cause de cela que).
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Le morphéme de syndése mis en évidence dans notre corpus est ’do’’ dans

E147 -kt ma nyd medékpéekpé to wekéme do ye ko du atinsinsén.

/mort/nég/connaitre/individu+quelconque/dans/univers+dans/car/ils/verbant

acc./manger/fruit de I’arbre/
“’La mort n’épargne personne parce qu’ils ont mangé du fruit défendu.”

Dans cet énoncé, ’d0’’ peut étre remplacé par “’toli’’, mais pas par “’wutu’’ car
“wutu met en évidence la conséquence. Si on doit procéder a ce remplacement,
on doit faire passer P dans P’, et P’ dans P, comme on peut le voir dans
I’exemple suivant :

E147’ -Y¢ ko du atinsinsén, (éng) wutu ku ma nyd medékpekpé. ..

NB : il nous parait important de signaler que dans le discours spontané, rapide
ou relaché, le “’én¢”’ (dans éne wutu) devient <’¢’’. On a alors “’é wutu’’.

Il arrive que le morphéme de syndése “’do’’ soit associé a “’wutu’’ et donne :
’...do...watu”’. L’explication qu’on peut en donner a priori est que la cause et
la conséquence sont comme les deux faces d’une méme picce; elles sont

indissociables. Ainsi, I’énoncé E147 peut étre dit tel qu’il suit :

E147”’ -Ka ma nyd medékpekpe to wekéme do ye€ ko du atinsinsén wutu.

/mort/nég/connaitre/individu+quelconque/dans/univers+dans/car/ils/verbant

acc./manger/fruit/a cause de/
“’La mort n’épargne personne parce qu’ils ont mangé du fruit défendu.”

A voir de pres, on se rend compte que dans P, on a la conséquence et dans P’, on
a la cause. Le morphéme “’wutu’’ qui est attesté ici en position finale dans P’
joue un role focalisateur sur la cause dans P’ pour rappeler la conséquence dans

P.
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e La valeur temporelle
Notre corpus nous a permis d’identifier le morphéme ‘’ogbegbe (le jour o)
exprimant la valeur temporelle, auquel nous avons ajouté les morphemes
suivants pour les besoins de I’analyse: “hwenu’’ (au moment ou, quand,
lorsque), ’hwékpo (do)’” (avant que, avant de) et “’godo’’ (apres, apres que).

E146 -Ogbegbe azan wa kpé, gb¢ wa hwenlén me dokpo
/moment/jour/arriver/suffire/vie/arriver/sauver/individu/un/
“’Lorsque vint le jour J, la vie préserva un individu.”’

Avec la valeur temporelle, la proposition P’ se retrouve souvent en téte de
I’énoncé, tel que nous I’avons dans I’exemple précédent (E146). Lorsqu’elle se
retrouve postposée a P, la phrase ne pose aucun probléme de sens ; c’est-a-dire
que son sens ne change pas. Ainsi, on peut avoir :

E146’ : “’gbé wa hwenlén médokpo gbegbe (hwenu) azan wa kpe”’

/vie/arriver/sauver/individu/un/moment/jour/arriver/suffire/
“’La vie préserva un individu lorsque vint le jour J.”’

Les morphémes établissant un rapport de temps entre P et P’ peuvent marquer
I’antériorité, la postériorité ou encore la simultanéité de P par rapport a P’.
Voyons cela a travers les exemples suivants :

E148 -Zinsu du nu hwékpo gan ¢ton do wa (antériorité)
/Zinsou/manger/chose/avant que/patron/son/pdm/arriver/

“’Zinsou a mang¢ avant que son patron n’arrive.’’

E149 -Hweénu gan éton wa godo we Zinsu du nu (postériorité)
/quand/patron/son/arriver/apres/c’est/Zinsou/manger/chose/

“’Zinsou a mang¢ apreés que son patron est arrive.’’

Dans E148, on voit que ’action exprimée par le lexeme verbal de P vient avant

celle exprimée par le lexéme verbal de P’. On retient qu’il y a antériorité de P
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par rapport a P’. C’est exactement la situation contraire que nous observons dans
E149 ou il y a postériorité de P par rapport a P’. E149 nous permet de dire aussi
que c’est le morphéme ’gdédo’” qui apporte 1’aspect de postériorité a “’hwenu’’
qui, utilisé seul, traduit beaucoup plus la simultanéité, comme nous pouvons
I’observer a travers I’exemple E150.

E150 -Dosu yi Zinsu de hwenu uwo to nu du

/Dosu/aller/Zinsu/chez/au moment ou/celui-ci/en train de/nourriture/manger/
“’Dosu est allé chez Zinsu au moment ou celui-ci mangeait.”’

On peut voir que I’action de P se produit concommitemment avec celle de P’.

e La valeur oppositive et/ou concessive
Nous avons identifi¢ dans notre corpus le morphéme ‘’cobo’ (et pourtant)
exprimant la concession. A cela, nous avons ajouté deux autres marquant aussi
la méme valeur. Il s’agit de “’amd’’ qui signifie “’mais’’ et de ’coganco’ qui

2% ¢

signifie “’pourtant’’, “’cependant’’.

Soit ’exemple E84 extrait de notre corpus, et les exemples E151 et E152 pris
hors du corpus :

E84 -Légba to agboji cobd ku to me hu we
/legba/étre/portail+sur/pourtant/mort/en train de/gens/tuer/pdm/

“Bien que le dieu protecteur soit au seuil de la maison, la mort continue
d’emporter des gens.”’

E151 -Am3ldn to sisa mi, amd n ma sigan d

/sommeil/en train de/tourmenter/moi/mais/je/ne/pouvoir/dormir/

“’Bien que j’aie sommeil, je ne peux dormir.”’

E152 -Az3n to asiye coganco un ma sigan wa

/travail/étre/avec moi/pourtant/je/nég./pouvoir/faire/

“’Bien que j’aie du tarvail, je ne peux le faire.”’
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Le morphéme “’amd’’ marque une opposition simple, tandis que “’cobd’’ et
“’coganco’’ marquent une opposition concessive. ’Coganco’’ est plus insistant
sur la concession que ’cobd’’. Il faut remarquer que le morphéme “’cobd’” est
I’association du morphéme “’co’’ (pourtant) qui marque la concession et du
morphéme ’bd”’ (et) qui marque 1’addition (voir plus haut). Co et cobd ont la
méme valeur sémantique ; on peut utiliser I’un a la place de I’autre. Co et bd
sont s€émantiquement distincts ; par conséquent, ils ne sont pas interchangeables.
Il en est de méme pour “’bd’’ et “’cobd’’ qui ont des sens différents. S’agissant
de coganco, dans sa composition, on distingue deux fois le morphéme co
intercallés par le morphéme gan, qui, ici, est un morphéme d’insistance.

Il faut signaler que la valeur oppositive ou concessive peut €tre exprimée par

I’asyndéte : >’Amld to sisa mi, n ma sigan d3”’.

e La valeur comparative
Notre corpus ne permet pas de mettre en évidence les morphémes de syndese
marquant la valeur comparative. Cependant, nous en parlons ici pour que
I’analyse de la valeur sémantique des morphémes de syndese soit plus compléte.
Ainsi, les morphémes suivants sont attestés en gungbeé pour marquer la
comparaison : kpodi, di, qui signifie : comme ; tayi di, qui signifie : comme, tel
que.
kpodi, di et tayi di ont la méme valeur sémantique. Dans les exemples suivants,
ces trois morpheémes sont interchangeables.
E153 -Azdnvi éne to x0 dd kpodi gan yéton
/apprenti/cela/en train de/parole/dire/comme/patron/leur/
“’Cet apprenti-la parle comme leur patron.”’
E154 -xdxayatd ¢éxe no wa nu di xwetd éton
/locataire/ceci/verb. hab./faire/chose/comme/propriétaire/de lui/

“’Ce locataire-ci agit comme son propriétaire.”’
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Comme on peut le voir, la comparaison établit un rapport de ressemblance ou de
dissemblance, de supériorité, d’infériorité ou d’égalité entre deux choses ou

deux personnes.

e La valeur conditionnelle
Notre corpus nous a permis de relever le morphéme “’ni’’ (si) comme exprimant
la valeur conditionnelle. Voyons-le a travers I’exemple suivant :
E120 -(ni) a du vd cénwun a na ci ny¢ dowun
/si/tu/manger/finir/jamais/tu/verb.fut./rester/moi/comme/

¢’Si jamais tu dilapides ton bien, tu seras comme moi.”’

Avec P’ en téte de I’énoncé, la présence du morphéme de syndeése ’ni’” n’est
J4 . 9 . N\ .

pas absolument nécessaire. C’est ce que traduisent les parenthéses au niveau de

I’exemple. En d’autres termes, son absence n’influence nullement le sens de

I’énoncé. Mais si c’est la proposition P qui est en té€te de I’énoncé, 1’utilisation

du morphéme de syndese “’ni’” devient nécessaire. On aura alors :

E120’ -A na ci ny¢ ddwun ni a du vd cénwun.
/tu/verb.fut./rester/moi/comme/si/tu/manger/finir/jamais/

“’Tu seras comme moi si jamais tu dilapides ton bien.”’

e La valeur conditionnelle et comparative
Elle est exprimée par *’(kpo)di dd9”° qui signifie ’comme si’’
Pour exprimer 1’idée de comparaison et de condition en méme temps avec le
morphéme kpodi do, il est nécessaire d’ajouter “’nko’’ a 1’énoncé (ce morphéme
est placé a la fin de 1’énoncé). Aucun €noncé de notre corpus ne met exergue ce
morphéme. Cependant, on peut le voir a travers I’exemple suivant :
E155 -E to nu wa (kpo)di d5 uwd we nyi gan yeton nkd
/il/en train de/chose/faire/comme si/lui/c’est/€tre/patron/eux/pareil/
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1l agit comme s’il était leur patron.”’

Cette analyse morpho et s€émio-syntaxique que nous avons esquissée sur la base
de notre corpus, nous a permis de dégager dans la partie morphosyntaxique des
schémes représentatifs des énonces liés aux différents signes auxquels nous nous
sommes intéressé dans notre étude. Au cours de 1’1dentification de ces schémes,
nous avons réussi a voir de prés les cas particuliers que présente notre corpus.
La partie sémio-syntaxique nous a permis de constater que les différents signes
que nous avons ¢étudiés sont mis en exergue au moyen de propositions
asyndétiques et/ou syndétiques. Avec les propositions syndétiques, la
détermination de la valeur sémantique de chaque morphéme de syndese s’est

révélée utile pour une meilleure compréhension des énoncés.
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Conclusion générale
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Au terme de nos analyses, nous pouvons retenir que ‘'Signes et signification en
milieu gun : essai d’interprétation sémiologique’’ nous a permis de sonder aussi
bien le terrain de la linguistique que celui de la sémiologie. Réalisée en six
chapitres, elle a été pour nous 1’occasion de revisiter sommairement I’histoire de
la communauté linguistique gun, de rappeler la phonologie du gungbe, de
dégager la perception du signe dans 1’aire culturelle ajatado, d’interpréter les
signes en contexte a partir des énoncés qui les manifestent et enfin, de procéder

a I’analyse morpho et sémio-syntaxique de ces énoncés.

“’La communauté linguistique gun et le gungbe’ nous a donné 1I’opportunité,
dans un premier temps, de revoir de facon sommaire 1’histoire du peuple gun. A
ce niveau, nous avons rappelé le lien entre cette communauté et les autres qui
remontent vers Ajahutd. Dans un second temps, nous avons pu signaler que les
Gunnu ont un regard mélioratif sur leur langue. En nous fondant sur les travaux
de HAZOUME (1979), notre rappel phonologique du gungbé nous a permis
d’identifer douze (12) phonémes vocaliques et vingt-trois (23) phonemes
consonantiques. Ce rappel réalisé dans le cadre de la phonologie linéaire nous a
conduit a identifier des paires minimales en vue de la mise en évidence des
différentes distributions de chacun des phonémes. Le gungb¢ est une langue a
syllabation ouverte avec pour types structuraux canoniques des morphémes
monosyllabiques (V, CV), des lexémes monosyllabiques (CV), des lexemes
disyllabiques (VCV, CVCV) et des lexémes trisyllabiques (VCVCV,
CVCVCYV). Dans le systéme tonal du gungbe, nous avons pu identifier les tons

bas, moyen, haut, et deux tons modulés bas-haut et haut-bas.

Avec ‘’La perception du signe dans ['aire culturelle ajatado’, nous avons
¢tudié la facon dont le signe est pergu dans cette aire qui occupe essentiellement
le sud Bénin et le sud Togo. Les peuples ajatado sont des peuples fréres parlant
les langues-gbe dont I’intercompréhension se réalise de proche en proche. De

facon générale, ces différents peuples en apparence n’ont pas vraiment des
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différences culturelles assez marquées, la variation linguistique ne conduisant
pas forcément a une variation culturelle. L’étude que nous avons réalisée ici
s’est inscrite dans une démarche qui distingue trois moments a savoir, la
symbolique humaine, la symbolique animale et la symbolique astrale auxquels
nous avons ajouté le fa. Nous retenons au final que dans cette aire, le signe est
percu comme un ¢lément essentiel qui gouverne le quotidien des individus, au
vu des différentes interprétations qu’ils en font. De facon générale, on peut
retenir que pour eux, les signes ont une valeur religieuse, culturelle, voire

1dentitaire et distinctive.

L’¢étude des signes a savoir, I’enfant, la mort, et le bindme richesse/pauvreté, a
¢été faite dans la perspective théorique de Roland BARTHES. L’enfant, pris
comme un signe, a permis de mettre en lumiére la perception que les Gunnu en
ont. Ainsi nous avons pu voir d’une part que I’enfant est pris comme le bonheur
dans la vie de ses géniteurs, le relais, le retour de 1’ascenseur, 1’identification de
soi, le paradis manqué des parents, la prospérité et d’autre part, comme un
risque, une source de tribulations, une responsabilité, la pérennisation de
I’espece, la mise en garde ou encore la préparation a la vie. De ces différentes
significations de “’0ovi’’, on note qu’il a une valeur déterminante dans ce milieu

et oriente la vie et/ou le comportement de ses parents.

S’agissant de la mort, elle est traitée comme un signe dont I’interprétation donne
lieu a des considérations telles que la mort comme un étre méchant, le spectre de
la disparition, le silence éternel, le Dieu a adorer, la saisie du temps présent ou
encore la tombée de la nuit. Ces différentes perceptions de la mort nous sont
révélées a partir des énoncés que nous avons répertoriés, puis a partir de
quelques chansons gun qui évoquent cette réalité. L’analyse de ce signe a donné
lieu a I’interprétation de deux comportements non linguistiques y afférents ; il
s’agit de la coiffure et du port du deuil qui peuvent revétir un caractere

particulier lorsqu’ils témoignent de la mort d’un membre de la communauté.
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L’¢tude du bindme pauvreté/richesse nous a permis de voir que la pauvreté est
percue comme |’espoir ou [’espérance, le recours a Dieu, la souffrance,
I’abandon par les autres, la résignation, la bétise, I’indécence, tandis que la
richesse est vue comme une enflure, le mépris du pauvre, I’abandon de Dieu, la
générosite, I’égoisme, le miel qui attire, la nécessité de la prudence. La pauvreté

peut paraitre comme une fatalité et la richesse comme un coup du sort.

Nous retenons que pour les Gunnu et les communautés linguistiques
apparentées, ces signes revétent diverses acceptions, selon leur contexte de
perception. Les énoncés qui ont révélé ces différentes acceptions relevent du
quotidien des Gunnu, de méme que les chansons sur lesquelles cette étude s’est
fondée. Ce qui signifie que les différentes fagcons de percevoir ces signes sont
tout aussi naturelles que le sont les signes eux-mémes. Ces différents signes que
nous avons analysés sont des signes remarquables dans toutes les communautés
de part le monde. Les interprétations que nous en avons faites peuvent se
rapprocher ou peuvent différer de celles qu’il est possible de faire dans d’autres

communautés linguistiques.

L’analyse linguistique des données s’est penchée sur la morpho et la sémio-
syntaxe des énoncés, des propositions et séquences de propositions. S’agissant
de I’analyse morphosyntaxique, elle a été le lieu de 1’identification des schemes
représentatifs des énoncés en contexte. A la suite de HAZOUME (1979), nous
avons mis en lumicre les schemes d’énoncés de la série statique et ceux de la
série dynamique. L’analyse sémio-syntaxique a fait ressortir les propositions
asyndétiques et les propositions syndétiques au moyen desquelles les signes
¢tudiés ont €té manifestés. Au niveau des propositions syndétiques, nous avons
distingué¢ additive, c’est-a-dire le type de séquence de propositions telle que P’
est en relation avec la totalité de la proposition P ; et la syndese intégrée, c’est-a-
dire le type de séquence ou la proposition marquée P’ est intégrée

syntaxiquement dans la proposition non marquée P. La détermination de la
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valeur sémantique des morphémes de syndese attestés dans les propositions et
les séquences de propositions s’est imposée comme devant faciliter la

compréhension des énoncés.

Au total, cette étude qui nous a conduit a révéler un tant soit peu la perception
des signes en milieu gun offre d’autres perspectives de recherches. Si, comme
nous 1’avons souligné, les différences ne sont pas assez marquées entre les
pratiques culturelles des Gunnu et celles des communautés linguistiques
apparentées, a savoir les Tadonu, en serait-il aussi ainsi avec les communautés
linguistiques relevant du continuum -¢de et avec lesquelles les Gunnu se
trouvent en contact? Quelles influences les communautés linguistiques
étrangéres vivant au Bénin ont-elles sur la fagon dont les Gunnu pergoivent les

signes ? Seules les ¢tudes postérieures a celle-ci pourront aider a en savoir plus.

273



Bibliographie

- ABOH, E. O. -Théorie syntaxique et syntaxe du gun, 1993, 68p.

- AGBLEMAGNON, F. N. -Sociologie des sociétés orales d’Afrique noire,
Les Eve du Sud-Togo, Mouton, Paris, 1969, 216p.

- AGBOHOUNNOU, A. N. -Etude sociolinguistique des tabous en milieu
gun de Porto-Novo et environs, UAC, 2002, 68p.

- AGBOTON, G. A. M. -Culture des peuples du Bénin, Présence
Africaine, 1997, 192p.

- AKOHA, A. B. -Parole de griot, parole proferée chez les Fon : Les
panégyriques du roi Agonglo, in Le Griot, Ghana, Universit¢ de Kumassi,
Département des langues, 1998, pp55-76.

- AZALOU-TINGBE, A. -Le nom individuel chez les Aja-Fon, une
sociologie de [’anthrponymie, Les éditions Ablode, UAC, Cotonou, 2015,
344p.

- BACQUE, Marie-Frédérique et Michel HANUS, -Le deuil, Que sais-je ?
PUF, Paris 2009, 128p.

- BAYLON, C. et FABRE, P. -Initiation a la linguistique : Cours et
Applications Corrigés, Nathan/VUEF, 2001, 255p.

- BAMUNOBA, Y. K. et ADUKONOU, B. -La Mort dans la vie Africaine,
Présence africaine, Paris, 1979, 325p.

- BEAUD, M. -L’art de la these, Editions de la Découverte, Paris. 2001,
201p.

- BENEVENISTE, E. -Problemes de linguistique générale, 1, Gallimard,
1966, 356p.

- BENOIST, L. -Signes, Symboles et Mythes, PUF, Paris, 2009, 127p.

- BOLE-RICHARD, R. -Systématique phonologique et grammaticale d’un
parler ewe : le gen-mina du Sud-Togo et Sud-Bénin, Edition L harmattan,

Paris, 1983, 343p.

274



CALAME-GRIAULE, G. -Ethnologie et langage, la parole chez les
Dogon, Gallimard, 1965,

CALAME-GRIAULE, G. -Langue et Cultures africaines. Essais
d’ethnolinguistique, Frangois Maspero, Paris, 1977, 365p.

CANU, A. -Rhétorique et communication, Les Editions d’Organisation,
Paris, 1992, 175p.

CENALA. -Atlas et études sociolinguistiques du Bénin, Cotonou, 2003.
Commission Nationale de Linguistique. -Eléments du mini atlas
linguistique de la province de [’'Ouémé, Porto-Novo, 1978, in Atlas
linguistique de la République Populaire du Bénin, p1-10.

COUTHON, D. -Les rites de sortie de l’enfant (Vibeton) en milieu gun :
Etude semiologie, UNB, 1998.

Culture et talents du Bénin, Itinéeraire et rencontres, SONOGY, Editions
d’Art, Paris 2009, 240p.

DANTZER, R. -Les émotions, Que sais-je ? Paris 2005, 126p.

DE LATORRE, 1. -Le vodu en Afrique de [’Ouest : Rites et traditions,
L’Harmattan, Paris, 1991, 176p.

DIKI-KIDIRI, M. -“La terminolgie culturelle : points de repere’’ in
Langues, Cultures et Développement, Karthala, Paris 2008, 308p.
DION-LOYE, Sophie, -Les pauvres et le droit, Que sais-je ? PUF, Paris
1997, 127p.

DIOP, B. -Leurres et lueurs, éd. Présence Africaine, 1960.

DOSSOU, D. M. C. -Essai de didactisation des panégyriques royaux :
cas de la cour royale d’Abomey, UAC, 2014, 81p.

DUBOIS, J. -Dictionnaire de linguistique, Librairie Larousse, Paris, 1973,
516p.

ECO, U. -Le signe, Le livre de poche, Editions Labor, Milan, 1980, 257p.
FAVRET-SAADA, J. -Les mots, les morts et les sorts, Gallimard, 1985.

275



FOLLY, M. -Morphosyntaxe comparée de [’ajagbe et du fongbe, These
de Doctorat Unique, UAC, 2015, 321p.

De la FONTAINE, J. -« Le corbeau et le renard », in Les fables, Recueil
de poemes.

FRANCES, R. -La perception, Que sais-je ? PUF 1963, 128p.
GALMICHE, M. -Sémantique linguistique et logique : un exemple de : la
théorie de R. Montague, PUF,

GAYIBOR, T. N. -Esquisse d’'une histoire du royaume de Tado (Xlle-
XIXe siecle), Presses de I’Université de Lomé, Lomé, Juillet 2002, 64p.
GUEDOU, G.-Xo et Gbe, Langage et Culture chez les fon (Bénin), Paris,
1985, 524p.

GUEDOU, G. -Le gbedome, Formules de salutation et Conception de la
mort chez les Fon, CNPU, Cotonou, Décembre 1979, 47p.

GUIRAUD, P. -La sémiologie « Que sais-je ? » n°1421, PUF, 2ime
édition, Paris, 1973, 122p.

HAZOUME, Marc-Laurent. -Etude descriptive du gungbe (Phonologie et
Grammaire), suivi d’'un essai sur la segmentation, Thése de Doctorat du
troisieéme cycle, Paris, 1979, 280p.

HERAULT, A. -Histoire de la sémiotique, Que sais-je ? PUF 1992, 127p.
HIELMSLEV, L. -Les prolégomeénes a une théorie du langage, 1968.
HOUIS, M. -Afrique et Langage N°2, Edition I’Harmattan, Paris,
Deuxiéme semestre 1974.

HOUIS, M. -Afrique et Langage N°7, Edition I’Harmattan, Paris, 1977.
HOUNTONDII, P. -Combats pour le sens, un itinéraire africain, Les
éditions du Flamboyant, Cotonou, 1997, 300p.

INALA. -Alphabet des langues nationales béninoises, 8™ édition,
décembre 2016, 48p.

KAKPO, M. -Introduction a une poétique du Fa, Essai, Les Editions des
Diasporas, Cotonou, 2006, 176p.

276



KAKPO, M. -Les épouses du Fa, Récits de la parole du Bénin,
L’Harmattan, Paris, 2007, 101p.

KAKPO, M. -Yeku-Menji : une théologie de la mort dans les ceuvres de
fa, Essai d’herméneutique littéraire, Les Editions des DIASPORAS,
Cotonou, 2012, 169p.

KERBRAT-ORECCHIONI, C. -L énonciation de la subjectivité dans le
langage, Armand Colin, Paris, 1980, 290p.

KERBRAT-ORECCHIONI, C. -L’implicite, Armand Colin, Paris, 1986,
404p.

KERBRAT-ORECCHIONI, C. (Sous la direction de) -Analyse
sémiotique des textes, Presses Universitaires de Lyon, 1988, 208p.
KOSSOU, B. T. -Se et Gbe, Dynamique de [’existence chez les Fon, La
pensée universelle, Paris, 1983, 312p.

KOUAS, D. -Culture et talents du Bénin, Itinéraire et rencontres,
SOMOGY, Editions d’Art, Paris 2009, 240p.

KOUNOUHO, Aristide B. D. -Aspects linguistiques et sémiologiques des
manifestations du deuil chez les Gun de Porto-Novo, Mémoire de DEA,
UAC, 2013, 88p.

KPATCHAVI, A. C. -Savoirs, maladie et thérapie en Afrique de I’Ouest :
pour une anthropologie du paludisme chez les Fon et les Waci du Bénin,
Editions Ablode, UAC, Cotonou 2011, 355p.

KPATINDE, T. C. F. -Les litanies (Akomlamla) dans la communauté
maxi de Savalou : Approche sociologique, UAC, 2006, 69p.

LINTON. -Le fondement culturel de la personnalité, Dunod, 1999.
MAISONNEUVE, . -La psychologie sociale, Que sais-je ? PUF, Paris
2003, 126p.

MARTIN, R. -Pour une logique du sens, PUF, Paris, 1983, 268p.

de MEDEIROS, F. -Peuples du Golfe du Bénin (Aja-Ewé) (Etudes réunies
et présentées par), Ed. KARTHALA, Paris, 1984.

277



MERLEAU-PONTY, M. -Phénoménologie de la perception, Editions
Gallimard, 1945.

MORRIS, C. -Signs, Language and Behavior, New-York, Prentice Hall,
1946.

MOUNIN, G. -Introduction a la sémiologie, Edition Minuit, Paris, 1970,
241p.

NEKPO, C. -L’enfant dans la vie des humains et dans la Civilisation
planétaire contemporaine in Le Courrier de ’'UNESCO

NORET, J. -Deuil et funérailles dans le Bénin Méridional : Enterrer a
tout prix, Ed. de I’Université de Bruxelles, 2010, 204p.

PLIYA, J. -Les tresseurs de corde, Roman, Edition Hatier international,
Paris, 2002, 240p.

POTTIER, B. -Sémantique générale, PUF, 1992, 237p.

ROUGET, G. -Initiatique Vodoun, Editions Sépia, 2001, 107p.

RUSS, J. -Les chemins de la pensée, Philosophie, BORDAS, 1999, 560p.
SAULNIER, P. -Noms de naissance : Conception du monde et systeme
des valeurs chez les Gun au Sud-Bénin, Mémoire pour I’obtention du
diplome des Hautes Etudes en Sciences Sociales, Paris, 1976, 250p.
SAUSSURE, F. -Cours de linguistique générale, 1979, 509p.

SOME, Penou-Achille. -Signifiant et socété : le cas du dagara du Burkina
Faso, L’Harmattan, 1992, 272p.

TCHITCHI, T. Y. -Systématique de [’ajagbe, thése de doctorat de
troisieme cycle, Universit¢ de la Sorbonne Nouvelle, Paris III, Paris,
1984, 441p.

TCHITCHI, T. Y. -Typologie de [’énoncé nominal dans quatre parlers
gbe, in Etude comparative des parlers —gb¢ du Bénin, CENALA, avec
I’appui du centre de recherches pour le développement international,

OTTAWA — CANADA, Cotonou, 1990, 48p.

278



TCHITCHI, T. Y. -Aspects du foodo et du gbe, Esquisse phonologique et
occurrences du ku, Les éditions du Flamboyant, Cotonou, 1997, 123p.
TCHITCHI, T. Y. -« Le port du deuil et ses implications culturelles :
survivances culturelles de [’Amérique latine et des Caraibes en Afrique »,
Cultures africaines, Paris, 1983, pp 294-306, Textes a I’appui de
Préoccupations et exigences de la linguistique en Afrique, Thése d’Etat
sur travaux, pour 1’obtention du titre de Docteur d’Etat ¢s-Lettres et
Sciences humaines, UAC, pp189-208, 2002,

TCHITCHI, T. Y. -Préoccupations et exigences de la linguistique en
Afrique, these de doctorat d’Etat sur travaux, UAC, Calavi, 2002, 610p.
TCHITCHI, T. Y. -« Portée sociolinguistique des formules de salutation
en Afrique noire », in Revue Ouest-Africaine des Enseignants de Langues,
Littérature et Linguistique (ROADEL), Cotonou, 2004, pp 55-69.
TCHITCHI, T. Y. -« Abiku, gbtemi et ghesi : de |’énoncé au syntagme
nominal lexicalisé, une problématique énonciative », in Actes du 1¢
Colloque de I’'UAC des Sciences, Cultures et Technologies, Linguistique :
p.343-354 ; 2007.

TCHITCHI, T. Y. -Le parler ci du continuum dialectal gbé (phonologie,
eléements de morphosyntaxe et de lexique thématique), LABO GBE (Int.),
Garome, 2008, 114p.

TCHITCHI, T. Y. -Termes de parenté et Titres de noblesse dans [’aire
culturelle Ajatado, in Langage et Devenir N° 18 : p. 1-17 ; Juillet 2011.
TCHITCHI, T. Y. - Soshi hashin> ku, Editions Ablode, Cotonou, 2011,
142p.

TIDJANI-SERPOS, A. -Contribution a la connaissance des aspects
anthropologiques, historiques et culturels du Benin, Tome 1, Editions
Nouvelles du Sud, Yaoundé, 1998, 107p.

TODOROV, T. et DUCROT, O. -Dictionnaire encyclopédique des
sciences du langage, Seuil, Paris, 1972, 453p.

279



- TOWANOU, G. B. -Les proverbes dans les chansons de Yédénou
ADJAHOUI, UAC, 2010-2011, 162p.

- YEBOU, E. -Des noms et des hommes : aspects anthrologique et
linguistique du nom dans [’aire culturelle ajatado, Theése de Doctorat
Unique, UAC, 2013, 404p.

- ZOUMENOU, V. M. -Les manifestations du sens en gungbe, UNB, 1988,
137p.

Webographie

-www kartable.fr/terminale/la perception 785, consulté le jeudi 16 octobre 2014
a 18h18.

-www.la sémiologie.com, consulté le 24 juillet 2015 a 17h02.

-www.la perception.com, consulté le le 23 juin 2015 a 20h39.

-www.le signe.com, consulté le 05 aout 2015 a 20h17.

-https://Civilisations.revues.org/1700, consulté le 22/06/2016 a 15h00.

280



Annexes

NB :

1- Le texte du “’akomimalan’’ de la collectivité des Vitényi Salakd a été
recueilli et transcrit et traduit par nous. La traduction de certains termes ne
nous a pas ¢été facile.

2- Les différentes chansons qui figurent en annexes ont été aussi transcrites

et traduites par nous.
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Annexe A

Ici se trouve le akdmimalan de la Collectivité des Vitényi Salakd d’Afame,

Commune de Bonu.dans le Département de I’Ouémé au Bénin.

Ax)vi, a gala sada (s¢ ada)*
/roi+enfant/toi/téméraire/déplacer/cote/
“’Prince courageux qui oses bouger’’

Agbo wa ku ni ma ku
/bélier/faire/mort/chose/nég./mourir/

“’Bélier qui mérite la mort, mais qui a survécu’’
E wa ki nu bd gbe ¢ €
/1l/faire/mort/chose/et/vie/protéger/lui/

Il mérite la mort, mais la nature 1’a protégé’’
To kolo kolo kpa
/oreille/entierement/entierement/couper/
“’Oreille entierement coupée’’

E kpa to ta bala wu
/il/couper/oreille/téte/attacher/corps/

Il s’est coupé 1’oreille et sa téte fait piti¢”’

Din cuku zaxla wu

40s¢ ada a donné sada ; il s’agit |a d’une assimilation progressive.
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Kpalya gada su

/kpalya/gada/époux/

“Epoux de Kalya gada”’

Sunnu do zan ma dj zan ji
/homme/étendre/natte/nég./dormir/natte/sur/
“Homme frivole™’

Abesuvi dagba nu
/Abesu/enfant/Dagba/originaire/

“’Fils de Abesu, originaire de Dagba’’

E gbé zete gli gbé zon
/il/refuser/zete/court/refuser/marche/

Il racourcit le chemin pour faire de longues distances’’
Adan ganlan ganlan ma ny?
/Bruit/exces/exces/ nég./étre bon/

“’Ce n’est pas bon d’étre trop bouillant™’
Xési ganlan ganlan ma ny?d
/peur/exces/exces/nég./etre bon/

“’N1 d’étre trop peureux’’

Adan kpedé xesi kpedé

/bruit/peu/peur/peu/
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Il faut étre un peu bouillant et un peu peureux

Ayi hdn méxomée ma hdn

/terre/s’éclairer/intérieur de I’homme/nég./s’éclairer/
“’Individu rancunier’’

Méxome gokun gokun

/intérieur de I’homme/sombre/sombre/

“L’intérieur de I’homme est insondable™’

Avun du me 6 nu x0x0 nu
/chien/mordre/individu/pour/chose/ancienne/bout/
“’Chien qui prend sa revanche’’

Kokolo kan nu ma kan t3
/poulet/fouiller/chose/nég./fouiller/cours d’eau/

Il est impossible a un poulet de fouiller dans un cours d’eau”’
T3 kan tén va kpédé kpédé

/cours d’eau/fouiller/place/queue/totalement mouillée/
“’A s’y risquer, il se noie’’

Ahun x0 s¢ ma d? s¢ ji

/rosée/tomber sur/paille/nég./dormir/paille/sur/

“’Le chien aboie, la caravane passe’’

K1 anya vi ku sin mé nu

/toi et/ anya/enfant/toi et/eau/dans/originaire/
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“’To1, enfant de la vallée, né aisé’’

Aku do gala gala sin ma han do anya me

/sécheresse/se pointer/durement/durement/eau/nég./manquer/dans/anya/dans/
“’Quelle que soit la dureté de la situation, on a toujours un recours’’

Nu kpéen td vi wa

/chose/impossible/pere/enfant/faire/

“’Enfant surpassant son géniteur dans les réalisations’’

NB : 11 faut signaler que certains énoncés des panégyriques ne se laissent pas

facilement comprendre.
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Annexe B

Ici figurent les chansons liées au signe “’enfant’’ retenues pour notre analyse au

niveau du chapitre trois. C’est de ces chansons que des énoncés ont été extraits

pour servir de base aux différentes interprétations.

Chanson n° 1 : de¢ we mile byo de SAGBOHAN Danialou

od¢ we mile byd
/priere/c’est/nous/demander/

“’Nous faisons une priére’’

odé we mile byd
/priere/c’est/nous/demander/

“’Nous faisons une priere’’

kpdn d¢ we mile byd
/regarder/priere/c’est/nous/demander/
“’Voyez-vous, nous faisons une priere’’
mawu ni na jinukun dagbe
/Dieu/que/donner/récolte/bon/

“’Que Dieu accorde de bons fruits”’
gbétd ni ji do ajivileme

/homme/que /enfanter/dans/entrailles+enfant+les+dans/

A I’homme parmi les fruits de ses entrailles’’
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ahoo, d¢ we mile by?

/en tout cas/priere/c’est/nous/demander/

“’De toutes les facons, nous faisons une pricre’’

na mawu ni na jinukian gbogbo &nikéni
/que/Dieu/que/donner/récolte/tout/chacun/

“’Que Dieu accorde a tout un chacun de bons fruits’’
ni ji 4o ajivilemé
/que/enfanter/dans/entrailles+enfant+les+dans/
“Parmi les fruits de ses entrailles’

d¢ we mile byd

/priere/c’est/nous/demander/

“’Nous faisons une priere’’

na mawu ni na jinukun gbogbo énikéni
/que/Dieu/que/donner/récolte/tout/chacun/

“?Que Dieu accorde a tout un chacun de bons fruits’’
ni ji do ajivileme
/que/enfanter/dans/entrailles+enfant+les+dans/
“’Parmi les fruits de ses entrailles’

vile we di iyay€ton to gbchwenu

/enfants+les/c’est/enterrer/mere+leur/pendant/vie+moment/

“’Les enfants qui se sont occupés de leur mere de son vivant’’
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bo s5 di to kuzangbe
/et/encore/enterrer/pendant/mort+jour/
“’Et qui ’ont enterrée dignement’’

vile ni gbdn fi bo wayi
/enfants+les/que/passer/ici/et/s’en aller/
“’Qu’ils soient bénis’’

vile di babayéton to gb¢hwenu

/enfants+les/c’est/enterrer/pere+leur/pendant/vie+tmoment/

“’Les enfants qui se sont occupés de leur pere de son vivant’’

bo s5 di to kuzangbe
/et/encore/enterrer/pendant/mort+jour/
“’Et qui I’ont enterré dignement’’

vile ni gbdn fi bo wayi
/enfants+les/que/passer/ici/et/s’en aller/
“’Qu’ils soient bénis’’

ajimeévi na wa na mi
/entrailles+dans+enfant/verbant fut./faire/pour/vous/
“’Le fruit de vos entrailles vous le rendra”’
mi se ya

/vous/entendre/est-ce que/

“’M’entendez-vous ?’’
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mawu me s¢€ na kpdn mi

/Dieu/individu/esprit protecteur/verbant fut./regarder/vous/
“’Dieu le protecteur veillera sur vous’’

mi se ya

/vous/entendre/est-ce que/

“’M’entendez-vous ?’’

Chanson n° 2 : ajimevi de SAGBOHAN Danialou

ajimeévi we nyl daxo €€
/entrailles+dans+enfant/c’est/étre/grand/onomatopée/

“’Le fruit des entrailles est le plus grand bonheur.”’

€€ vi nyd, vi nyd, vi nyd, vi ny) la

/onomatopée/enfant/étre bon/enfant/étre bon/enfant/étre bon/onomat./
“’C’est un bonheur d’avoir un enfant.”’

oje, ajimevi we nyi daxo €€
/entrailles+dans+enfant/c’est/étre/grand/onomatopée/

“’Le fruit des entrailles est le plus grand bonheur.”’

€€ vi nyd, vi nyd, vi nyd, vi ny? la

/onomatopée/enfant/étre bon/enfant/étre bon/enfant/étre bon/onomat./

“’C’est un bonheur d’avoir un enfant.’’
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A t¢ do nudékpekpe,

/tu/méme si/avoir/chose+quelconque/
“’Quel que soit ce que tu as (ta richesse)”’
ovi jén na nyd¢ xa we
/enfant/ne...que/verbant fut./savoir/avec/toi/
Il n’y a que I’enfant qui doit le savoir.”’

a do xodékpekpe,
/tu/avoir/parole+quelconque/

“’Quel que soit ton probléme,”’

ovi jén na dd xa we

/enfant/ne...que/verbant fut./dire/avec/toi/

“’Ce n’est qu’avec I’enfant que tu vas en discuter.”’

a t¢ s3 do nudekpekpe,

/tu/méme si/avoir/chose+quelconque/
“’Quel que soit ce que tu as (ta richesse)”’
ovi jén na nyd¢ xa we
/enfant/ne...que/verbant fut./savoir/avec/toi/
“IIn’y a que ’enfant qui doit le savoir.”
oka kpodo go kpo,
/calebasse/et/bouteille/et/

“’Des objets de valeur”’
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ovi jén na nyd¢ xa we
/enfant/ne...que/verbant fut./savoir/avec/toi/
“IIn’y a que ’enfant qui doit le savoir.”
agban kpodo gan kpo,
/assiette en verre/et/fer/et/
“’Des objets de valeur,’’
ovi jén na dd xa we
/enfant/ne...que/verbant fut./dire/avec/toi/
“’Ce n’est qu’avec ’enfant que tu vas en discuter.”’
do oku ma do azan na me,
/car/la mort/nég./fixer/jour/a/quelqu’un/
“’Car la mort n’a fixé de rendez-vous a personne’’
€ na wa z¢ we sdyi
/elle/verbant fut./venir/prendre/toi/partir/
“’Elle va t’emporter.”’
Refrain
Hun vi ny3, vinyd la
/onomatopée/enfant/étre bon,/enfant/€tre bon/onomatopée/

“’C’est un bonheur d’avoir un enfant’’

291



Ovi nyd, ovi nyd, ovi nyd, ovi ny? la

/enfant/étre bon,/enfant/étre bon/ enfant/étre bon,/enfant/étre bon/onomat/

“’C’est un bonheur d’avoir un enfant”’

E ji lokpodé,

/1l faut/engendrer/un+quelconque/

Il faut en avoir ne serait-ce qu’un,”’
vinyd la

/enfant/étre bon/morphéme d’insistance/
“’C’est un bonheur d’avoir un enfant”’
méexe ma ji lokpo
/celui+qui/nég./engendrer/un/

“’Celui quin’en a pas’’

ni ji d¢ do gbéme...

/qu’il/engendrer/un quelconque/a/vie+dans/
“’Qu’il engendre un dans la vie”’

viny? la

/enfant/€tre bon/onomatopée/

“’C’est un bonheur d’avoir un enfant”’
c’est bon, vi nyd la
/c’est/bon,/enfant/étre bon/onomatopée/

“’C’est un bonheur d’avoir un enfant’’
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ovi ny3, vi nyd, vi nyd, vi ny la
/enfant/étre bon,/enfant/étre bon/ enfant/étre bon,/enfant/étre bon/onomat/
“’C’est un bonheur d’avoir un enfant”’
Refrain
a do xodekpékpé,
/tu/avoir/parole+quelconque/
“’Quel que soit ton probléme,”’
vi jén na dd xa we
/enfant/ne...que/verbant fut./dire/avec/toi/
“’Ce n’est qu’avec I’enfant que tu vas en discuter.”’
a te s3 do nudekpékpe,
/tu/méme si/avoir/chose+quelconque/
“’Quel que soit ce que tu as (ta richesse)”’
vi jén na nyd¢ xa we
/enfant/ne...que/verbant fut./savoir/avec/toi/
Il n’y a que I’enfant qui doit le savoir.”’
do oku ma do azan na me,
/car/la mort/nég./fixer/jour/a/quelqu’un/

“’Car la mort n’a fixé de rendez-vous a personne’’
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¢ na wa zé we s yi

/elle/verbant fut./venir/prendre/toi/partir/
“’Elle va t’emporter.”’

abadaxwe jésu ma do azan na me,

/la mort/nég./fixer/jour/a/quelqu’un/

“’Car la mort n’a fixé de rendez-vous a personne’’

¢ na wa zé we s yi

/elle/verbant fut./venir/prendre/toi/partir/

“’Elle va t’emporter.”’

¢ wa j¢ gbenegbe,

/il/arriver/tomber/ce jour-1a/

“’Dés que viendra ce moment’’

ovi na yi tenme

/enfant/verbant fut./prendre/place+dans/
“’L’enfant occupera la place (prendra le relais).”’
kan towe x0x0,

/corde/tien/ancien/

“’Ta vieille corde”’

ovi na gbén ydys dénu

/enfant/verbant fut./tisser/nouveau/a+son+bout/

“’L’enfant tissera une nouvelle a son bout”’
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Chanson n° 3 : Vice de RADAMA Z
Couplet n° 1
Ovice ! nyd¢ dd gbéme fi do bu

/enfant+mon/savoir/que/monde+dans/ici/faire/peur/

“’Mon fils, sache qu’il y a de quoi avoir peur ici bas’’

Nukuntowe ni ma su bolo
/ceil+ton/que/nég./fermer/pas/
“’Ne baisse pas la garde’’

Ni nd hunhun
/que/rester/ouvert/

“’Reste éveill¢™”’

Ovice ! ny? fid¢€ a na z¢ af5 do

/enfant+mon/savoir/endroit+quelconque/tu/verbant fut./prendre/pied/sur/

“’Mon fils, sache ou poser le pas’’

Ovice! bo ny3 ogbé do
/enfant+mon/et/savoir/ami/faire/

“’Mon fils, sache aussi choisir tes amis’’
Babatowe we to €xe dd na we
/pere+ton/c’est/en train de/ceci/dire/pour/toi/

“’C’est ton géniteur qui te prévient’’
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cd déwe do gbetd go
/controler/toi-méme/vis-a-vis’/homme/corps/
“’M¢éfie-toi de I’homme”’

ovice! Nuxe to kikdn lekpo

/enfant+mon/ce qui/en train de/briller/tous/

“’Mon fils, tout ce qui brille”’

ma nyi nujonu

/nég./étre/chose+bonne/

“’N’est pas de I’or’’

ni a hwén

/si/tu/grandir/

“’Lorsque tu seras grand”’

bo yl yedée dd nujonu
/alors/appeler/toi-méme/comme/chose+bien+chose/
“’Prends-toi au sérieux’’

ovice! Hwenu gbézantowe na wa dy?d
/enfant+mon/lorsque/vie+ta/verbant fut./venir/changer/
“’Mon fils, lorsque ta vie s’améliorera’’

méxe onutowe nano vé na le
/gens+que/chose+ta/verbants fut.+hab/faire mal/les/

“’Les jaloux™’
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na sukpd xu mexe jlo dagbetowe 1€

/verbant fut./étre nombreux/que/gens+qui/vouloir/bien+de toi/les/
“’Seront plus nombreux que ceux qui te souhaitent le bien’’
ovice! nud¢ ma nyi

/enfant+mon/chosetquelconque/nég./Etre/

“Il ne sert a rien”’

nye we sJ 1¢, nye we sd 1¢

/moi/c’est/étre capable de/ceci/moi/c’est/étre capable de/ceci/
“’De faire le paon”’

ni ya na we kplaun a ni zé yedée hwe

/que/aller vite/pour/toi/rapidement/tu/que/prendre/toi-méme/petit/
Il faut que tu sois humble”’

medéle yi tin to fideé y€ ma len
/individut+quelconque+les/aller/trouver/a/lieu+quelconque/ils/nég./penser/
“’Certains se retrouvent a des endroits insoupconnables’’

toli addycton wutu

/parce que/ventre+leur/a cause de/

“’En raison de leur gourmandise”’

ovice ! ma jlo nu blo

/enfant+mon/nég./vouloir/chose/pas/

“’Mon fils, ne sois pas envieux’’
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towekpedeld ni kpé we

/le tien+un peuten question/que/suffire/toi/

“’Contente-toi de ce que tu as’’

akdnkpikpan, kanvivan ni nyi towe

/courage/abnégation/que/étre/tien/

“’Sois courageux et persévérant’’

avi, nukiko,  we nyi gb¢ déme mi te
/pleurs/rires/¢a/c’est/étre/monde/lequel+dans/nous/étre/

“’Le monde dans lequel nous vivons est fait de moments de pénibles et joyeux’’
zaan d€ yi, zaan d¢€ nd wa

/tantot/quelque chose/partir/tantot/quelque chose/verbant hab./venir/

“’Les choses bougent dans un sens comme dans I’autre’’

suuru u we un byd na we

/patience/¢a/c’est/je/demander/pour/toi/

©’C’est la patience que je te recommande’’

awutu, xwlékpdn, a ma to na md kpdn gbedé gbedé
/maladie/tentation/tu/nég./en train de/verbant fut./voir/regarder/jamais/ jamais/
“’Tu ne connaitras jamais ni la maladie, ni la tentation”’

ovice! Ya d¢€ un ji, a ma to na ji
/enfant+mon/souffrance/que/je/endurer/tu/nég./en train de/verbant fut./endurer/

“’Mon fils, tu ne connaitras pas le méme sort que moi”’
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Nu de un ma do, a na do
/chose/que/je/nég./avoir/tu/verbant fut./avoir/

“Tout ce que je n’ai pas pu avoir, tu I’auras’’

ni nukdnyiyi glo

/si/devant+le fait d’aller/étre impossible/

©’S’1l t’est impossible d’avancer’’

ovice, ma wan godo blo
/enfant+mon/nég./oublier/derriere/pas/

“’Mon fils, souviens-toi d’ou tu viens’’

meéxe sin vi a nyi ni ma won
/celui+dont/connectif/enfant/tu/étre/que/nég./oublier/
“’Que celui dont tu es I’enfant ne s’efface”’

sdn tame na we blo a s¢
/de/téte+dans/pour/toi/pas/tu/entendre/

“’Pas de ta téte, compris ?”’

ma won dd wamamond vi awe we kplé
/nég./oublier/que/pauvre/enfant/deux/c’est/réunir/
“’N’oublie pas que ce sont des enfants de pauvres qui se sont unis’’
bo ji émi blo, a se

/et/enfanter/toi/pas/tu/entendre/

“’Et t’ont mis au monde, compris ?”’
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Refrain
Ovice ! un dd ma z¢é hanéxe do toOme na we, a se

/enfant+mon/je/dire/verbant/prendre/chanson-+cette/sur/oreille/dans/pour/toi/

tu/entendre/

“’Mon fils, j’ai voulu te souffler cette chanson, compris ?”’
hwenu a to éxe doto

/lorsque/tu/en train de/ceci/écouter/

“’Quand viendra pour toi le moment d’écouter ceci’’
bdya un ma s na to fi ba
/peut-étre/je/nég./encore/verbant fut./étre/ici/plus/
“’Peut-€étre que je ne serai plus de ce monde’’

nako tdn sdn mime

/verbant fut.+verbant acc./sortir/de/vous+dans/

“’Je serai déja mort”’

agbasace nako yi okd glo

/corps+mon/verbant fut.+verbant acc./partir/sable/sous/
“’Je serai d¢ja enterré’’

owanle nako du mi

/vers de terre+les/verbant fut.+verbant acc./manger/moi/

“’Les vers m’auront déja détruit”’
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nako lézun k3

/verbant fut.+verbant acc./devenir/sable/

“’Je serai d¢ja transformé en sable’’

ovice, ovice, ovice........
/enfant+mon/enfant+mon/enfant+mon/..........

“’Mon fils, mon fils, mon fils.....”

Couplet n° 2

ovice! gbegbe un do oxotowe u we

/enfant+mon/le jour ou/je/planter/grossesse+ta/ca/c’est/
“’Mon fils, c’est le jour ou tu as été congu’

un md dd un nyi sunnu

/je/voir/que/je/tre/garcon/

“’Que j’al su que j’étais devenu un responsable’’
iyatowe, ma won ya d¢ € ji
/maman-+ta/nég./oublier/souffrance/que/elle/endurer/
“’N’oublie toutes les peines que ta mere s’est données’’
bd a do nyi gbe fi wiwatd blo
/et/tu/devoir/étre/monde/ici/arrivant/pas/

“’Pour ta venue au monde’’

kabi ya dé nye kpo e kpo ji

/ou bien/souffrance/que/moi/et/elle/endurer/
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“’Ni les peines qu’elle et moi nous nous sommes données’’

bd mi tindo tiju we kaka wa fi
/et/nous/devoir/s’occuper/toi/jusqu’a/venir/ici/

“’Pour ton éducation’’

gigo na wiwatowe

/gloire/pour/venue+ta/

“’Gloire (hommage) a ta venue’’

ovice! ma yi nyanya do su nyanya kpdn gbede blo
/enfant+mon/nég./prendre/le mal/pour/payer/le mal/regarder/jamais/pas/
“’Mon fils, ne rends jamais le mal pour le mal’’

yi dagbe do su nyanya

/prendre/le bien/pour/payer/le mal/

“’Rends le bien pour le mal”’

si me bo hun gbigbdtowe

/respecter/individus/et/ouvrir/esprit+ton/

“’Sois respectueux et ouvert d’esprit’’

jl3 ta....bo kpdn méexe to 0x6 dd na we
/redresser/téte/et/regarder/celui+qui/étre en train de/parole/dire/a/toi/
“’Redresse la téte et regarde celui qui te parle’’

ovice, ovice, ovice!

/enfant+mon/enfant+mon/enfant+mon/
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“’Mon fils, mon fils, mon fils”’

ma dike 0zan ni no ku dowe to honto blo
/nég./permettre/nuit/que/verbant hab./mourir/pour+toi/a/dehors/pas/
“’Ne t’habitue pas a rester dehors tard dans la nuit’

ahan sinsyén, siga, azd ylankan, ajo, nd la na
/boisson/forte/cigarette/fumée/dangereuse/vol/rester/¢loigné/de/
“’Reste loin des boissons fortes, de la cigarette, de la drogue et du vol™’
ovice! toli un ma ji we na a na wa nyi zekpete blo

/enfant+mon/parce que/je/nég./enfanter/toi/pour que/tu/verbant/arriver /étre/ cas

/pas/

“’Mon fils, je ne t’ai pas mis au monde pour que tu deviennes un cas pour la

sociéte”’

ovice! ma do jidide do medégo blo
/enfant+mon/nég./avoir/confiance/pour/individu+quelconque+corps/pas/
“’Mon fils, ne te fie a personne’’

afido do yédeego

/sauf/a/to1-méme+corps/

“’Sauf a toi-méme”’

Refrain
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Couplet n° 3

ovice! ovice! ovice! dd na mi
/enfant+mon/enfant+mon/enfant+mon/dire/a/moi/

“’Dis moi, mon fils”’

hwla nébi, € xugan hwlaton,
/fois/combien/ca/dépasser/fois+tois/

“’Cela ne fait-il pas plus de trois fois”’

a wa gbomido, bd un to avi vi?
/tu/venir/surprendre+moi+.../et/je/en train de/pleurs/pleurer/
“’Que tu m’as surpris en train de pleurer ?”’

¢ ma nyi nude,

/ca/nég./étre/chose+quelconque/

“Cen’estrien”

tukla de¢ to te kpdn we t we un to kpikpdn

/ennui/qui/en train de/€tre debout/regarder /toi/ga/c’est/je/en train de /regarder/
“C’est I’ennui qui t’attend que j’entrevois’’

nyi kd bo kpdn gbeldme ganji
/lancer/cou/et/regarder/monde+en question+dans/bien/
“’Jette un regard sur le monde”’

nukiko tdn sdn nukunle ji

/le rire/sortir/de/yeux-+les/sur/
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“’Pas de sourire sur les visages’’

bd € kpo avi

/et/ca/rester/pleurs/

“Il n’y a plus que des pleurs”’

tovile to yéde hu

/pays+tenfants+les/en train de/eux-mémes/tuer/
“’Les concitoyens s’entretuent’’

awutu tenme ténme

/maladie/variée/variée/

“’Diverses sortes de maladies’’

wannyi na nozo jo tenme do na nukunken
/amour/pour/autrui/laisser/place/laisser/pour/convoitise/

“’L’amour du prochain a laissé la place a la convoitise’’
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Annexe C

Nous retrouvons ici les chansons que nous avons retenues et qui traitent du signe

“oku’’ (la mort).

Chanson numero 1 : zunme tin gbo de Sagbohan Danialou
Refrain

zunme tin gbo daxo mu 10
/forét+dans/arbre/massif/grand/tomber/o/

“’Un grand arbre de la forét est tombé¢.”’

atin mu do zun gbo nu,

/arbre/tomber/a/forét/massif/bout/

29

“’Un arbre est tombé au seuil de la forét,
oda na do,
/situation/verbant fut./se stabiliser/
“’Tout sera terminé’’
medé ma s ja mexe ku tdndé md gbé

/individu+quelconque/nég./encore/venir/celui+qui/mourir/chose+quelconque/gu

cre/

“’Personne ne verra plus jamais le disparu’’

¢ nyi t3 lixo o lo moe de
/si/¢’est/marigot/chemin/tu/verbant hab./voir+le/a/
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29

¢’Si votre point de rencontre était le chemin du marigot,
a yi je tolonu”’

/tu/aller/tomber/marigot+en question/chemin/

“’Arrivé a ’endroit en question’’

ozan do ku,

/nuit/étant/mourir/

“’La nuit étant tombée’’

medé ma sd ja mexe ku tdindé md gbé

/individu+quelconque/nég./encore/venir/celui+qui/mourir/chose+quelconque/gu

cre/

“’Personne ne verra plus jamais le disparu”’

€ nyi axi lixo o 16 mo¢ de
/si/c’est/marché/chemin/tu/verbant hab./voir+le/a/

*’Si votre point de rencontre était le chemin du marche,”’
ayij¢ axildnu

/tu/aller/tomber/marché+en question/chemin/

“’Arrivé a ’endroit en question”’

o zan do ku,

/nuit/étant/mourir/

“’La nuit étant tombée’’
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medé ma sd ja mexe ku tdindé md gbé

/individu+quelconque/nég./encore/venir/celui+qui/mourir/chose+quelconque/gu

ere/

“’Personne ne verra plus jamais le disparu”’
Couplet 1

K1 kpo azdn kpo zun xdntdn
/mort/et/maladie/et/devenir/amis/

“’La mort et la maladie se font amis’’

Xa gbémée ayihdn
/avec/vie+dans/univers/

“’Avec tout I’'univers’’

Ogbegbe azan wa kpé
/moment/jour/arriver/suffire/
“’Au jour de la mort™’

gbé wa hwénlén me dokpo
/vie/arriver/sauver/individu/un/
“’La vie préserva I’une des deux’’
ogbegbe azan wa kpé aéé
/moment/jour/arriver/suffire/o/

“’Au jour de la mort™’

308



ogb¢ wa hwénlén me dokpo
/vie/arriver/sauver/individu/un/

“’La vie préserva I’une des deux’’

ka zan wa sdgbe hwedénu
/mort/jour/arriver/étre prét/a un moment donné/
“’Quand viendra le jour de la mort™’

ki wa 5 mée sdn gbetd si
/mort/arriver/prendre/individu/de/homme/chez/
“’La mort vient arracher des gens’’

azdn we nyi kéntd meton
/maladie/c’est/étre/ennemi/individu+de/

“’La maladie est I’ennemi de I’homme”’

oku basi jogbenu

/mort/étre/naitre+jour+chose/

“’La mort est naturelle”’

azon die basi kéntd meton
/maladie/voici/étre/ennemi/individu+de/

“’La maladie est I’ennemi de I’homme”’

oku basi jogbenu

/mort/€tre/naitre+jour+chose/

“’La mort est naturelle’’
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okt ma nyd yi na ye ni g3
/mort/nég/bon/aller/pour/on/que/revenir/
“’On ne peut faire I’expérience de la mort™’
we ku ¢ sin hwe ma do hwén

/c’est pourquoi/mort/de/raison/nég/juste/
“’C’est pourquoi la mort n’a pas raison’’
ka ma ny3 yi na ye ni g5
/mort/nég/bon/aller/pour/on/que/revenir/

“’On ne peut faire I’expérience de la mort

ka we mi na fun hwe dagbe na

/mort/c’est/nous/verb.fut./combat/accusation/bonne/pdm/

“’C’est la mort qui a raison’’

okt ma ny? yi na ye ni g5
/mort/nég/bon/aller/pour/on/que/revenir/
“’On ne peut faire I’expérience de la mort™’
we ku € sin hwe ma do hwén

/c’est pourquoi/mort/de/raison/nég/juste/

“’C’est pourquoi la mort n’a pas raison’’
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Couplet 2

abadaxwé jésu hwe dé we é nyi a
/mort/faute/quelconque/c’est/il/€étre/nég/

“’Ce n’est pas la faute de la mort™’

atinsinsén xena gbetd du do jaden me do hwenénu
/fruit/que/homme/manger/au/jardin/dans/en/ce moment-1a/
“’Le fruit consomm¢é au jardin d’Eden par I’homme”’

we s hén ku x0 wa
/c’est/encore/garder/mort/parole/venir/

“’est a I’origine de la mort”’

ka ma nyd medékpékpe do wekéme
/mort/nég/connaitre/individu+quelconque/dans/univers+dans/
“’La mort n’€pargne personne’’

oku no hu majisyen, bo no hu mizisyén, bo no hu fizisyen

/mort/verbant  hab./tuer/magicien/et/verbant  hab./tuer/musicien/et/verbant

hab./tuer/physicen/

“’La mort n’épargne ni magicien, ni musicien, ni physicien’’
do y¢ ko du atinsinsén

/car/ils/verbant acc./manger/fruit/

“’parce qu’ils ont mang¢ du fruit défendu’’
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ki ma nys medékpékpé do wekéme
/mort/nég./connaitre/individu+quelconque/dans/univers+dans/
“’La mort n’épargne personne’’

oku no hu mason, no hu menizie, bo so no hu pénta

/mort/verbant hab./tuer/macon/verbant hab./tuer/menuisier/et/verbant hab./tuer/

charpentier/

“’La mort n’épargne ni magon, ni menuisier, ni charpentier’’
do y¢ ko du atinsinsén

/car/ils/verbant acc./manger/fruit/

“’parce qu’ils ont mang¢ du fruit défendu’’

n dd ku ma nyo medé do famidéme

/je/dire/mort/nég./connaitre/individu+quelconque/dans/famille+quelconque+dan

s/
“’La mort n’épargne personne dans aucune famille”’
oku no hu tafé, bo no hu nying, bo s5 no hu tanti

/mort/verbant hab./tuer/oncle paternel/et/verbant hab./tuer/oncle maternel/

et/verbant hab./tuer/tante/

“’La mort n’épargne ni oncle paternel, ni oncle maternel, ni tante”’
do y¢ ko du atinsinsén

/car/ils/verbant acc./manger/fruit/

“’parce qu’ils ont mang¢ du fruit défendu’’
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ka ma ny3 sinsennddé o weékéme
/mort/nég./connaitre/croyant+quelconque/dans/univers+dans/
“’La mort n’€pargne aucun croyant’’

oku no hu mdpe, bo no hu lemamu, bo no hu vodunnd

/mort/verbant hab./tuer/prétre/et/verbant hab./tuer/imam/et/verbant hab. /tuer/

prétre du vodoun/

“’La mort n’épargne ni le prétre, ni I’imam, ni le prétre du vodoun”’
do y¢ ko du atinsinsén

/car/ils/verbant acc./manger/fruit/

“’parce qu’ils ont mang¢ du fruit défendu’’

wutu we, (+refrain)

Chanson numero 2 : iku ni a ba n’si de Sagbohan Danialou
Refrain

iku ni a bansi la bafi Orisha si lée oye
/mort/c’est/nous/vénérer/et/laisser/Orisha/sur/terre/onomatopéé/
“’Nous devons adorer la mort et abandonner Orisha.”’

igbati iku kpa ni kini Orisha unwo

/lorsque/mort/tuer/qu’est-ce que/Orisha/regarder/

“’Car au moment ou la mort emportait les gens, que faisait le Vodoun Orisha.”’
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Couplet 1

oku a nd wa nu dida;

/la mort/tu/verbant hab./faire/chose/terrible/

“?0Oh mort, tu es terrible”’

A no zé me do alweme

/tu/verbant hab./prendre/individu/dans/tristesse+dans/
“Tu mets les gens dans des situations douloureuses’’

j€ ki a no wa nu dida

/toi/mort/tu/verbant hab./faire/chose/terrible/

“To1 mort, tu es terrible’’

ano z¢€ me do alweme

/tu/verbant hab./prendre/individu/dans/tristesse/dans/

“Tu mets les gens dans des situations douloureuses’’
gbetdlée yi kan fa lo bo yi sa avd o
/humains-tles/aller/consulter/fa/et/puis/aller/faire/sacrifice/
“’Les humains ont consulté la divinité fa et ont fait des sacrifices’’
avd we yé sa e

/sacrifice/assertitif/ils/faire/o/

“’Ils ont fait le sacrifice’’

c0 bd oku f5n bo to me hu we

/et/pourtant/la mort/se lever/et/en train de/individu/tuer/assertit/
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“’Et pourtant la mort continue d’emporter les gens’’
Y¢ yi kan fa 10 bo yi sa avd
/ils/aller/consulter/fa/et/puis/aller/faire/sacrifice/
“’I1s ont consulté le fa et ont fait des sacrifices’’
avd we gbétd sa

/sacrifice/assertif/humain/faire/

“’I1s ont fait le sacrifice’’

¢0 bd kua f3n bo do mé hu we

/et/pourtant/mort/se lever/et/en train de/personne/tuer/assertif/
“’Et pourtant la mort continue d’emporter les gens’’
y€ y1 md bokdnd,

/ils/aller/voir/féticheur/

“’Ils ont consulté le féticheur™’

bo dd y€ na yi zé adimu

/et/dire/ils/verbant fut./aller/prendre/adimu/

“En vue de prendre le fétiche Adimu”’

hwenu ¢ adimu zan kpo so
/moment/que/adimu/jour/rester/demain/

“’A la veille du jour de la prise de «Adimuy»’’

yé s¢ dd bokdnd yi hungantd

/ils/entendre/que/féticheur/aller/tam-tam+géant+au bord de/
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“’Ils apprennent que le féticheur est décéde’’

bd n kanbid dd été we to jijd we
/et/je/demander/dire/quoi/assertif/en train de/se passer/assertif/
“’Et j’ai cherché a savoir ce qui se passe’’

bd ye dd bokdnd yi sava tome
/et/ils/dire/féticheur/aller/mort/pays+dans/

“’Et ils ont dit que le féticheur est allé¢ dans 1’au-dela””

y€ yi md mexole bo da:

/ils/aller/voir/grands/les/et/dire/

“’I1s sont allés voir les sages et leur ont demandé’’

na yéwule na wa o to gbe éxe me?
/comment/eux/verbant/faire/dans/vie/cette/dans/
“’Comment doivent-ils se comporter dans cette vie ?”’

bd mexole ka d2:

/et/grands+les/verbant/dire/

“’Et les sages ont répondu’’

gardien gardien gardien addnd we yé na dd
/gardien/gardien/gardien/gourmand/c’est/ils/verb.fut./dire/
“’Ils diront que c¢’est un gardien gourmand”’

légba to agboji

/legba (fétiche protecteur)/étre/portail/sur
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“’Il y a la présence du fétiche protecteur Legba au seuil de la maison,””

co bd ki fan bo to me hu we

/et/pourtant/mort/se lever/et/en train de/personne/tuer/assertif/
“’Et pourtant la mort continue d’emporter des gens’’

légba to agbonu

/legba (fétiche protecteur)/étre/portail/sur/

“Il'y a la présence du fétiche protecteur Legba au seuil de la maison,””

co bd ku fin bo to me hu we

/et/pourtant/mort/se lever/et/en train de/personne/tuer/assertif/
“’Et pourtant la mort continue d’emporter des gens’’

ka nd gbdn adusi,

/mort/verbant/passer/droite,/

“’La mort est présente a droite”’

bo nd gbdn amy?,

/et/verbant/passer/gauche,/

“’Et a gauche”’

bo f5n bo to me 5 du to xwegbe e

/et/se lever/et/en train de/individu/prendre/manger/dans maison/e/
“’Et ne cesse d’emporter des gens’’

l€gba to agboji

/legba (fétiche protecteur)/étre/portail/sur/
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“Il'y a la présence du fétiche protecteur Legba est au seuil de la maison,”’

co bd ki fon bo to me hu we €

et/pourtant/mort/se lever/et/en train de/personne/tuer/assertif/
“’Et pourtant la mort continue d’emporter des gens’’

ku no hén létriki,

/mort/verbant hab./garder/lumiere,/

“’La mort garde la lumiére’’,

10 bo no ta tci,

/et/verbant hab./allumer/torche,/

“’Et allume la torche”’

bo f3n bo to me fddu to xwe gbe e

/et/se lever/ et/en train de/personne/prendre/manger/dans/maison/
“’et continue d’emporter les gens’’

légba to agboji

/legba/étre/portail+sur/

“’Le vodun Légba veille au portail”’

co bd ki fon bo to me hu we €

/et/pourtant/mort/se lever/et/en train de/personne/tuer/assertif/

“’et pourtant la mort continue d’emporter des gens’’

/onomatopée/onomatopée/
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éné wutu we, totoyito eeceeee, totoyitdo 6000000

/cela/a cause de/assertif,/onomatopée/onmatopée,/onomatopée/
“’C’est a cause de cela’

alo alo.....totoyito eeeeeee, tototyito 000000
/onomatopée/onomatopée/onomatopée/

alo alo.....totoyito eeeeeee, tototyito 000000

totoyito eeeeeee, totoyito 000000

/onomatopée/onomatopée

totoyito eeeeeee, totoyito 000000

ka we mina sén bo jo yehwe vodun do na vodunnd éé¢

/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/laisser/pour/prétre du

vodoun/onomatopée/

“C’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun au prétre du

vodoun”’

ka we mina sén bo jo yehwe vodun 15 do6 o
/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/en question/laisser
“’C’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun™’

abadaxwé jésu we mi na sen

/mort/c’est/nous/verbant fut./adorer/

“’C’est la mort que nous devons adorer’’
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bo jo yehwe vodun do na vodunnd €€ 1o o

/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/laisser/pour/ prétre du

vodoun/onomatopée/

“’et laisser le vodoun au prétre du vodoun”’

kt we mi na sén bo jo yehwe vodun 15 do o
/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/en question/laisser
“’C’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun”’

bd jésu we gbetd na sén bo jo yehwe vodun do na vodunnd éé

/et/mort/assertif/humain/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/laisser/

pour/prétre du vodoun/onomatopée/

“’C’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun au prétre du

vodoun”’
abadaxwé jésu we gbetd na sén bo jo yehwe vodun do na vodunnd éé

/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/laisser/pour/prétre du

vodoun/onomatopée/

“’C’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun au prétre du

vodoun”’
ny¢ ka d5 ki weé mi na sén bo jo yehwe vodun do na vodunnd €é

/moi/verbant/dire/mort/assertif/nous/verbant/adorer/et/laisser/esprit/vodoun/laiss

er/pour/prétre du vodoun/onomatopée/

“’Moit je dis que c’est la mort que nous devons adorer et laisser le vodoun au

prétre du vodoun”’
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Annexe D

Nous avons rangé ici les chansons que nous avons retenues et qui traitent des

signes richesse (addkun) et pauvreté (oya).

Chanson n° 1 : Akw¢ j¢ x¢€ gbéetd (extrait) de Dossou Létriki

nye hanblaji d5 akwé j¢ xé gbétd loo

/moi/doué en chansons/dire/argent/seoir/a/homme/en tout cas/
“’Moi, chanteur dou¢, j’affirme que I’argent convient a ’homme”’

nye agunnd dd akwé j¢ x¢& gbétd loo

/moi/doué en chansons/dire/argent/seoir/a/homme/en tout cas/

“’Moi, le maitre du cercle, j’affirme que 1’argent convient a ’homme”’
mawu ni na yensu ni do gankwé ga bo
/Dieu/que/donner/moi-méme/que/avoir/fer+argent/aussi/enfin/

“’Que Dieu fasse en sorte que j’aie aussi de 1’argent””’

Refrain

akwé j& x¢é gbetd loo
/argent/seoir/a/homme/en tout cas/
“’L’argent convient a I’homme’’
akwe j& x¢ gbetd loo
/argent/seoir/a/homme/en tout cas/
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“’L’argent convient a ’homme”’

akw¢ nd na gigo gbetd

/argent/verbant hab./donner/gloire/homme/

“’L’agent valorise I’homme”’

mi ma md dée gbetd su gbdn
/vous/nég./voir/comment/homme/étre nombreux/comment/

“’Ne voyez-vous pas comment les gens sont venus nombreux ?’’
akwé we zdn din bd gbétd do nyd we

/argent/c’est/a cause de/maintenant/que/homme//connaitre/toi/

“’C’est grace a ton argent que tu es connu’’

Couplet

mexe do kwe bo o wa dagbe dog)
/celui+qui/avoir/argent/et/avoir/comportement/bon/en plus/

“’Celui qui possede de I’argent et fait montre d’un comportement exemplaire’’
€ to nu na wa hwedénu gbétd nd su

/1l/vouloir/chose/verbant fut./faire/a un moment donné/homme/verbant hab./étre

nombreux/

“’Lorsqu’il organise une manifestation, il y a du monde autour de lui’’
un dd mexe do kwé bo do wa dagbe dog)
/je/dire/celui+qui/avoir/argent/et/avoir/comportement/bon/en plus/
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“’Celui qui possede de I’argent et fait montre d’un comportement exemplaire’’
€ to nu na wa hwedénu gbétd no su

/il/vouloir/chose/verbant fut./faire/a un moment donné/homme/verbant hab./étre

nombreux/

“’Lorsqu’il organise une manifestation, il y a du monde autour de lui’’
mi ma md dée gbetd sukpd do

/vous/nég./voir/comment/homme/étre nombreux/comment/

“’Ne voyez-vous pas comment les gens sont venus nombreux ?”’

wa dagbe dé we a s3 do
/comportement/bon/quelconque/c’est/tu/encore/avoir/

©’C’est parce que tu fais montre d’'un comportement exemplaire’’

mi ma md dée gbetd sukpd do
/vous/nég./voir/comment/homme/€tre nombreux/comment/

“’Ne voyez-vous pas comment les gens sont venus nombreux ?’’
wa dagbe dé we a s do
/comportement/bon/quelconque/c’est/tu/encore/avoir/

“’C’est parce que tu fais montre d’un comportement exemplaire’’
we z3n bd gbetdle do je gbe towe
/c’est/raison/que/hommes+les/se mettre/recherche/toi/

“’Que les gens sont nombreux autour de toi’’
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Chanson n° 2 : € ny) na we (extrait) Dossou Letriki
Refrain

E nyd na we

/s’1l/€tre bon/pour/toi/

¢’Si la vie est rose pour toi’’

Y€ na du xa we

/ils/verbant fut./manger/avec/toi/

“’I1s seront avec toi’’

nuld wa je gbigbélé

/chose+en question/venir/commencer/se gater/
“’Des que ¢a commence a mal se passer’’

yé kpo na l¢

/ils/tous/verbant fut./se retourner/

“’Ils vont tous t’abandonner’’

a to gbéme € vivi

/tu/étre/vie+dans/ca/étre doux/

¢’Si tout va bien pour toi’’

y€ na du xa we

/ils/verbant fut./manger/avec/toi/

“’Ils seront avec toi”’
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gbetowe je gbigbéle
/viettienne/commencer a/se gater/

“’Des que ¢a commence a mal se passer’’
yé kpo na l¢

/ils/tous/verbant fut./se retourner/

“’Ils vont tous t’abandonner”’

Chanson n° 3 : Adquvd des fréres Totin (extrait)
gbéme x0 da, weké gbeme x0 da
/vietdans/parole/terrible/univers/vie+dans/terrible/

“’Les paroles de la vie sont terribles, les paroles de ['univers sont terribles’’
gbéme x0 da, weké gbemé x0 da
/viet+dans/parole/terrible/univers/vie+dans/terrible/

“’Les paroles de la vie sont terribles, les paroles de ['univers sont terribles’’
mi ma mo kwé jan do md sd xe ja kpali no
/vous/nég./voir/argent/pour/voir/demain/qui/venir/jamais/

“’Ne pensez pas que votre argent est intarissable’’
gbemé x6 da
/vie+dans/parole/terrible

“’Les paroles de la vie sont terribles’’
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mi ma mo kwé jan do md sd xe ja kpali no

/vous/nég./voir/argent//pour/voir/demain/qui/venir/jamais/

“’Ne pensez pas que votre argent est intarissable’’

XWe no nyd na me to afonnu

/maison/verbant hab./étre bon/pour/individu/pendant/matin/

“Tout peut bien marcher le matin”’

bo no wa gbélé to gbadanu

/et/verbant hab./venir/se gater/pendant/soir/
“’Et se gate le soir”’

méfa no to kpd to xwegbe

/femme/verbant hab./étre/nombreux/a/maison/
“’Les femmes peuvent étre a ta disposition’’
bo no wa gbélé to gbadanu

/et/verbant hab./venir/se gater/pendant/soir/
“’Et se gate le soir”’

ajivile no to kpd to xweégbe

/entraillest+enfants+les/verbant hab./étre/nombreux/a/maison/

“’Tu peux avoir une descendance nombreuse’’
bo no wa gbélé to gbadanu
/et/verbant hab./venir/se gater/pendant/soir/

“’Et se gate le soir”’
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z0 m3to no to kpd to xweégbe

/feu/voiture/verbant hab./€tre/nombreux/a/maison/
“’Les moyens de déplacement sont a ta disposition’’
bo no wa gbélé to gbadanu

/et/verbant hab./venir/se gater/pendant/soir/

“’Et se gate le soir’” autrement dit, ’Et apres tout peut changer’’

Refrain

a du vd cénwun a na ci ny¢ dowun a se ma

/tu/manger/finir/jamais/tu/verbant/étre/moi/comme/tu/entendre/ ?/
*’Si tu gaspilles ton bien, tu seras comme moi, m’entends-tu ?’

a du vd cénwun a na ci ny¢ dowun

/tu/manger/finir/jamais/tu/verbant/€tre/moi/comme/

*’Si tu gaspilles ton bien, tu seras comme moi’’

kw¢ kpedé j¢ asiwe a nd j¢ awa gla ji

/argent/un peu/tomber/main+toi/tu/verbant hab./commencer/bras/courber/ sur/
“’Dés que tu as un peu de sous, tu commences a faire le paon’’

hagbéle dd nu do we

/camarades+les/dire/chose/a /toi/

“’Les camarades te saluent’’
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kw¢ kpedé je asiwe a no j¢ awa hunhun ji

/argent/un peu/tomber/main+toi/tu/verbant hab./commencer/bras/secouer/ sur/
“’De¢s que tu as un peu de sous, tu commences a faire le paon”’
hagbéle dd nu do we

/camarades+les/dire/chose/a /toi/

“’Les camarades te saluent’’

ayixatowe nyiny3l3 ni nd xa we a se ma

/esprit+de toi/bon+en question/que/rester/avec/toi/tu/entendre/ ?/
Il ne faut pas manquer de bon sens, m’entends-tu ?”’

kabi y¢ ma se a

/ou bien/toi/nég./entendre/ ?/

“’Ne m’entends-tu pas ?”’
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