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Résumé 
Cette contribution se veut une lecture des romans d’Alain Mabanckou, 
dans leur rapport à des représentations servant de soubassement à la 
construction de la figure du sorcier. Nous y étudions par ailleurs les 
schèmes qui rendent compte des croyances structurant l’imaginaire 
subsaharien, notamment celles qui concernent la survenue d’infortunes en 
tous genres auxquelles il faut faire face dans la vie communautaire. De ce 
point de vue, l’article revêt autant un intérêt anthropologique que 
littéraire. Les petits-fils nègres de Vercingétorix, Tais-toi et meurs, Verre 
Cassé et Mémoires de porc-épic sont les ouvrages qui composent le corpus 
à l’étude. On découvre précisément dans ces derniers, des personnages 
particulièrement enclins à mobiliser des forces occultes dans de pareilles 
situations existentielles. Cela va sans dire que chez Mabanckou, la fiction 
romanesque s’érige en réceptacle d’un répertoire d’usages sociaux 
accréditant un certain ésotérisme.  
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Imaginaire subsaharien  et représentations de la figure  du sorcier chez Alain Mabanckou 
AETIUS BASSINTSA-BOUESSO 

IGURE EMBLÉMATIQUE DE L’IMAGINAIRE SUBSAHARIEN, le sorcier est un personnage dont l’identité est diversement appréhendée. Les pratiques liées à la sorcellerie en Afrique noire sont séculaires et elles sont agglutinées à un système d’explication du monde persistant et en perpétuelle réévaluation. Les évolutions que connaissent les communautés, tant rurales qu’urbaines, sont adossées à ce système bien enraciné dans les mœurs, dont la mise en œuvre prend différentes formes1. Le sorcier, en tant que figure folklorique, fait notamment l’objet d’une double réception : il est tantôt perçu comme bienfaisant (guérisseur, exorciste, divinateur), tantôt comme maléfique, donc redoutable. De là les dénominations de magie blanche et de magie noire. Les définitions que sociologues et anthropologues donnent de la sorcellerie ne manquent d’ailleurs pas de souligner cette double caractérisation. Marc Augé par exemple la relève dans La construction du monde : religion, représentation, idéologie en présentant la sorcellerie comme « un ensemble de croyances structurées et partagées par une population donnée, touchant à l’origine du malheur, de la maladie ou de la mort, et l’ensemble des pratiques de détection, de thérapie et de sanction qui correspondent à ces croyances2 ». Sur le continent noir, les croyances liées à la sorcellerie restent à ce jour prégnantes. Et pour cause, la question de savoir si elle existe ou pas ne s’y pose même plus, car elle apparait plus que jamais comme un élément essentiel à la définition d’une ontologie africaine. Lors d’une entrevue accordée à Dominique Antoine, Alain Mabanckou le sous-entendait en ces termes :                                                         
1 Maria Texeira, « Sorcellerie et contre-sorcellerie : un réajustement permanent du monde », dans Cahiers d’Etudes Africaines, n° 189-199, 2008, p. 59-79. 
2 Marc Augé, La construction du monde : religion, représentations, idéologie, Paris, François Maspéro, 1974, p. 55. 
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Je suis persuadé que nous sommes gouvernés par des forces occultes. Si je ne le crois pas, si je n’y crois plus, je perds ce qui fonde ma cosmogonie africaine. J’ai besoin de cette croyance, fut-elle naïve, pour avoir une paix intérieure. Je ne voudrais pas être le produit d’une société cartésienne qui m’impose une vision qui n’est pas forcément la mienne.  Donc, je prends ce qui est bien dans la vision cartésienne en Europe et je garde cette vision qu’on dirait naïve ici, mais qui permet parfois d’atteindre l’humanisme3.  Comment sa poétique en restitue-t-elle alors les schèmes ? Avec Lydie Moudiléno, nous sommes d’avis que l’africanité d’un texte transparait quand celui-ci accueille des figurations représentatives des spécificités culturelles de l’Afrique en tant qu’espace de référence4. Nous nous risquons à alléguer que le développement d’un thème comme celui de la sorcellerie dans des productions contemporaines pourrait en être une trace rémanente. En effet, si les penseurs du siècle des Lumières, embarqués dans une entreprise de renouvellement du savoir, avaient créé en Europe (et précisément en France) un contexte favorable à l’émergence de l’esprit philosophique, afin d’assurer le triomphe de la raison sur l’obscurantisme auquel on associe tout discours accréditant la sorcellerie5, chez les subsahariens, l’hérésie sous-jacente à la croyance aux envoutements, aux maléfices et aux diableries, marque aujourd’hui encore les consciences. L’œuvre de Mabanckou en recèle justement des résurgences.  Cet auteur (congolais de naissance et français d’adoption), attentif aux mutations qui s’opèrent dans un monde en pleine effervescence comme le nôtre, ne demeure en effet pas moins un acteur incontournable d’une littérature qui rend singulièrement compte de l’imaginaire africain. L’Afrique constitue une aire dans laquelle il puise la matière qui, chez lui, nourrit toute démarche de création. D’ailleurs, il aime à le confesser6. Mais nombre d’analystes, pour le moins critiques à son égard, lui reprochent souvent de renvoyer une image négative de l’homme noir, aliéné et incapable de se hisser à la hauteur d’une humanité féconde. Dans un article rendu public dans la revue Afrique contemporaine par exemple, Jean-Michel Devésa ne se montre pas tendre à son égard. Il s’évertue à démontrer que ses textes se limitent à agréger les truismes d’un discours littéraire superficiel et ponctué de poncifs7. Pour sa part, Lilyan Kesteloot lui reproche des 

                                                        
3 Propos tenus lors d’une entrevue accordée à Dominique Antoine sur France télévision (le 28 septembre 2010) autour de son roman Demain j’aurai vingt ans, publié chez Gallimard. 
4 Lydie Moudiléno, « Littératures africaines francophones des années 1980 et 1990 », dans Document de travail n° 2, Dakar, CODESRIA, 2003, p. 34-35. 
5 Ernest Cassirer, La philosophie des Lumières, Paris, Fayard, 1990, 4ème de couverture. 
6  Alain Mabanckou, Penser et écrire l’Afrique aujourd’hui, Paris, Seuil, 2017. 
7 Jean-Michel Devésa, « L’Afrique à l’identité sans passé d’Alain Mabanckou », dans Afrique contemporaine, n° 24, 2012, p. 93-110. 
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scènes « chocs », « graveleuses », portant « un accroc au bon usage et qui n’apportent rien 8 ». Or, ces postures fondées sur une vision partielle et partiale de son œuvre, passent hélas à côté des rudiments d’une exégèse permettant de reconsidérer une culture qui parle au reste du monde. Nous estimons pour notre part que les textes de Mabanckou ne sauraient être réduits à une esthétique de la « transgression ». Encore moins à une « photographie » d’une Afrique du désœuvrement, de la misère et des archaïsmes de nature à entretenir toutes sortes de fantasmes néocoloniaux. Par conséquent, il nous est loisible de les scruter, les interroger, les décrypter, les « tâter ».  Cette contribution se propose d’étudier les représentations de 
l’imaginaire subsaharien dans ses perceptions de la sorcellerie. À travers un corpus limité à quatre ouvrages, à savoir  Les petits-fils nègres de Vercingétorix9, Verre Cassé10, Mémoires de porc-épic11 et Tais-toi et meurs12, nous analyserons d’abord les traits distinctifs du sorcier appréhendé comme séancier, ensuite comme figure malveillante. Ceci  nous permettra d’augurer du positionnement de ce personnage controversé et énigmatique dans les sociétés négro-africaines que se réapproprient les romans de Mabanckou. Enfin, nous mettrrons en lumière, dans une ultime étape, les procédés discursifs et scripturaux qui érigent lesdites représentations en « sujet littéraire », afin de mieux juger de la valeur esthétique des textes du corpus. 

1. LE SORCIER OFFICIANT COMME SÉANCIER : VOYANCE ET MÉDECINE PARALLÈLE 
Les références spatiales qui servent de cadre à l’action dans les romans d’Alain Mabanckou situent les aventures des personnages au sein de communautés africaines. Même Tais-toi et meurs, qui cristallise les événements de son intrigue à Paris, invite néanmoins le lecteur dans les cercles restreints des diasporas d’Afrique noire en ce lieu. Force est de constater que ces communautés sont particulièrement attachées à des pratiques en tous genres. Pour elles, le réel n’acquiert son épaisseur qu’en s’élargissant aux dimensions extensibles du surréel13. Afin de guérir d’une maladie inconnue, elles se tournent vers des 

                                                        
8 Lylian Kesteloot, « Observations sur la nouvelle génération d’écrivains africains », dans Ethiopiques, n° 78, 1er semestre 2007, p. 67 
9 Alain Mabanckou, Les petits-fils nègres de Vercingétorix, Paris, Le Serpent à Plûmes, coll. Points, 2002. 
10 Alain Mabanckou, Verre Cassé, Paris, Seuil, coll. Points, 2005. 
11 Alain Mabnckou, Mémoires de porc-épic, Paris, Seuil, 2006. 
12 Alain Mabanckou, Tais-toi et meurs, Paris, Éditions La Broche, coll. Pocket, 2012. 
13 Pierre Martial Abossolo, « La rencontre de l’Occidental et de l’Africain dans le roman d’Afrique francophone. Conflits d’étrangers et conflits d’étrangetés », dans Interfrancophonies, n° 3, 2010, p. 5. 
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praticiens censés être dépositaires de connaissances et de pouvoirs mystiques, jugés efficaces pour le diagnostic et l’éradication du mal. Le voyant, marabout ou féticheur selon les terminologies et que nous appelons ici indistinctement « sorcier », se substitue dans ce sens au médecin. La sorcellerie, en tant que source de ses pouvoirs est dans le cas d’espèce tolérée par ces collectivités, car elle apparait comme un complément, voire un supplément aux pratiques médicales modernes. Aux yeux de ces personnages, le malheur est presque toujours imputable à des forces occultes qui œuvreraient à nuire et à entraver l’épanouissement d’autrui. Les rituels de désenvoûtement, les thérapies mystiques deviennent alors des exercices méritoires considérés comme potentiellement salvateurs. Verre Cassé, le héros éponyme du roman qui a fait connaître l’auteur au grand public, se trouverait-il sous l’emprise de l’alcool en raison d’un maléfice quelconque ? C’est en tout cas ce que pense sa belle-famille et le recours aux services de Zéro Faute pour l’en libérer est l’option choisie par son épouse.  Cette étiologie, ouvertement évoquée et reçue comme vraie par les personnages susmentionnés, donne lieu à la constitution d’une opinion qui fait du sorcier un individu ayant un rôle de premier plan à jouer dans des situations désespérantes, parce que détenteur d’une puissance domestique susceptible d’être convoquée pour œuvrer à la remise en ordre et la réparation : « ils avaient décidé de m’emmener chez un guérisseur, un féticheur, ou plutôt chez un sorcier nommé Zéro Faute pour que celui-ci chasse le diable tenace qui habitait en moi14 », explique Verre Cassé. Ce sorcier, passant pour l’émule des dieux et enorgueilli par la certitude du caractère infaillible de ses pouvoirs, s’emploie d’ailleurs à donner l’assurance de la réussite de ses opérations incantatoires, dont il présente les vertus curatives comme optimales : 
comprenez bien que c’est le diable qui habite le corps de votre époux, je vous promet que nous allons sortir ce diable de son corps, croyez-moi, je ne m’appelle pas Zéro Faute par hasard, et comme vous le savez tous, j’ai lutté contre des esprits bien plus rebelles15. 

Ainsi, la part de la pensée africaine exposée dans les romans de Mabanckou réside dans une tradition de rites ésotériques impliquant l’investissement de forces magiques. L’auteur explore ce terrain comme l’avaient fait, plusieurs années avant lui, des romanciers tels que David Aman16 et Jean-René Ovono17. L’intervention du sorcier, par l’immanence de sa magie et de ses forces impersonnelles, superpose le réel et l’invisible en conférant aux infortunes des protagonistes une dimension supranaturelle. Face à leurs angoisses, il devient nécessaire 
                                                        
14 Alain Mabanckou, Verre Cassé, op. cit., p. 163. 
15 Ibid., p. 167. 
16 David Amanou, Le fils du fétiche, Paris, Nouvelles Éditions Latines, 1955. 
17 Jean-René Ovono, La flamme des crépuscules, Paris, L’Harmattan, 2004. 
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que celui-ci actionne ses pouvoirs pour garantir de meilleurs desseins à ceux qui le consultent. Examinant la manière dont les écrivains africains traitent de la magie dans leurs œuvres, Xavier Garnier dans La magie dans le roman africain retient que la fiction romanesque, au lieu de se limiter à la description du monde vécu, le questionne. Pour lui, « entre le récit, le monde visible et le monde invisible, s’engage une partie serrée dont l’enjeu est le statut de la réalité 18 ». Avec le personnage du sorcier représenté comme séancier 19, Mabanckou offre à ses lecteurs l’image d’une Afrique investie par le surnaturel, tout en évitant de se faire totalement complice de la pensée magico-mystique, même s’il affirme y croire comme nous l’avons noté en introduisant notre propos. En effet, en dépit du fait que dans Les petits-fils nègres de Vercingétorix le sorcier Tongotsia révèle aux habitant de son village  les circonstances étranges de la mort du chasseur Massengo (en faisant apparaître le film de ses mésaventures  en forêt dans une cuvette remplie d’eau20), que Sidibé Traoré dans Tais-toi et meurs21 et Tembé-Essouka dans Mémoires de porc-épic22 soient eux aussi détenteurs d’un « troisième œil », les sorciers et féticheurs consultés par Christiane Kengué s’avèrent incapables de la  guérir de la stérilité. 
Une stérilité qui la chagrinait. Sa mère lui avait pourtant fait boire les breuvages les plus amers et dont les vertus étaient reconnues depuis l’origine du monde. Christiane avait tout essayé. Avec Gaston, ils avaient consulté les guérisseurs les plus réputés de Batalébé et même de toute la région du sud. Il n’y avait rien à faire. Les esprits avaient retourné et noué soixante-dix sept fois ses ovaires, concluaient ces hommes qui avaient le pouvoir d’arrêter la pluie, de la faire tomber en pleine saison sèche, d’interroger le cercueil d’un mort jusqu’à ce que celui-ci désigne à la population affligée le lieu de résidence de l’homme ou de la femme qui a été à l’origine de sa mort23. 

Cette illustration n’est pas sans rappeler la condition de Salimata, héroîne d’Ahmadou Kourouma dans Les Soleils des indépendances dont le ventre est resté « sec comme du granit », malgré les sacrifices d’animaux concédés aux génies et l’usage de décoctions soigneusement préparées par les sorciers-féticheurs Balla et Tiécoura24. Une articulation particulière du réalisme et de l’affabulation marque donc les textes de Mabanckou. La maîtrise du destin à laquelle travaillent incessamment ses personnages est présentée comme une entreprise qui se fait par le concours conjugué de forces apotropaïques 
                                                        
18 Xavier Garnier, La magie dans le roman africain, Paris, Presses Universitaires de France, 1999, p. 5. 
19 Le séancier est un individu pratiquant la médecine parallèle et pouvant invoquer les esprits pour identifier l’origine d’un mal ou pour annoncer l’horoscope d’un consultant. 
20 Alain Mabanckou, Les petits-fils nègres de Vercingétorix, op. cit., p. 108. 
21 Alain Mabanckou, Tais-toi et meurs, op. cit., p. 97-98. 
22 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 95-96. 
23 Alain Mabanckou, Les petits-fils nègres de Vercingétorix, op. cit., p. 58. 
24 Ahmadou Kourouma, Les soleils des indépendances, Paris, Seuil, 1970, p. 28. 
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perpétuellement convoquées, constamment activées. Le savoir du sorcier rendant poreuse la ligne de démarcation qui sépare le monde des esprits de celui de la matière le situe dès lors au confluant des deux univers. C’est pourquoi, à défaut d’éradiquer le mal qui tourmente ceux qui sollicitent ses services, Tembé Essouka, dans Mémoires de porc-épic, se montre toujours capable de l’élucider par la voyance : 
parmi tous les féticheurs il est le plus grand, et dès qu’on arrive devant sa case érigée sur une colline il pousse un ricanement qui tétanise ses visiteurs, il commence par vous expliquer votre passé en détail, les noms de vos père et mère, il dévoile ensuite les mobiles de votre visite, secoue les masques terrifiants suspendus au-dessus de sa tête et avec lesquels il communie 25. 

Toutefois, dans Verre Cassé, les pouvoirs de Zéro Faute sont remis en question par le narrateur qui le qualifie de charlatan. De même, Mouyéké est arrêté et jugé pour escroquerie dans l’exercice d’une sorcellerie supposée infaillible26. Ne faut-il pas y voir le signe d’une volonté de l’auteur de laisser se manifester les jugements les plus critiques sur ce sujet occasionnant tant de polémiques ? Il est difficile en effet de mettre en place un paradigme alliant modernité et sorcellerie. Joseph Tonda indique par exemple que la sorcellerie ne cesse d’induire un travestissement du réel par l’aveuglement des sujets sociaux. Il impute aussi la constitution en Afrique subsaharienne d’un espace dominé par la croyance en la sorcellerie à des projections dans le mythe et dans l’utopie27. Or, la chefferie traditionnelle, dont la parole est tenue pour « sacrée », ne cesse de l’assimiler à des pratiques de « vérité ». Observons enfin que l’acceptation de la clairvoyance du sorcier dans les textes du corpus détermine et maintient un lien social fort entre les personnages qui se fracturerait si la croyance en sa science de la divination venait à s’estomper. C’est ainsi que, dans Tais-toi et meurs, Yoro, un jeune malien établi en France, à l’instar de tous les membres de sa communauté, considère que le sorcier « Sidibé Traoré n’est pas n’importe qui, [...] il voit tout, même une aiguille dans la nuit la plus noire 28 ». Dans le même sillage, quand Niangui-Boussina trouve la mort alors qu’elle se baigne dans une rivière quasi desséchée dans Mémoires de porc-épic, sa mère, Etaléli, place tous ses espoirs dans la personne de Tembé Essouka pour faire la lumière sur cette disparition. C’est en compagnie de quatre témoins qu’elle décide de se rendre dans la contrée de Lékana chez ce sorcier, afin de comprendre les circonstances de la mort de sa fille et mieux faire son deuil. Le sorcier officiant comme médium, comme séancier, est dès lors institué par les romans à l’étude en figure qui se place au centre de questions épistémologiques, qui répond aux angoisses tant collectives qu’individuelles grâce à son acuité 
                                                        
25 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 95-96. 
26 Alain Mabanckou, Verre Cassé, op. cit., p. 123. 
27 Joseph Tonda, « La violence de l’imaginaire des enfants-sorciers », dans Cahiers d’Études Africaines, n° 189-190, 2008, p. 325-343. 
28 Alain Mabanckou, Tais-toi et meurs, op. cit., p. 98. 
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intuitive. Son positionnement par rapport au reste du groupe devient axiomatique, et ce, nonobstant le surcroît d’étrangeté caractéristique de sa personne. 

2. LE SORCIER APPREHENDE COMME INDIVIDU MALVEILLANT : LA FIGURE D’UN POUVOIR CLANDESTIN  
Quand on lit les récits que livre Mabanckou, on perçoit que les ensembles communautaires au sein desquels se meuvent ses personnages produisent des discours en marge du plausible et du factuel. La sorcellerie, usitée à des fins néfastes, y est saisie sous l’angle d’un héritage qui se transmettrait par la filiation. La génétique en poserait des bases à consolider en temps opportun par une initiation secrète. Vue sous le prisme de ces considérations, elle devient une affaire de famille, un legs dangereux qui se transmet de père en fils. C’est autour de ce mode de pensée que se construit l’intrigue de Mémoires de porc-épic, même si le narrateur du roman n’exclut pas l’éventualité d’une transmission par alliance, lorsqu’un profane pactise avec quelqu’un qui est déjà sorcier. La conviction que le sorcier maléfique se nourrit du Mbigi Muntu, c’est-à-dire de la chair humaine, explique en outre la peur qu’il inspire. Mais le narrateur de Mémoires de porc-épic s’emploie à lever des équivoques sur la question en précisant que l’expression « manger quelqu’un » ne renvoie pas, dans cet imaginaire, à une manifestation du cannibalisme comme le lecteur pourrait le penser en première instance : « il faut comprendre qu’il s’agit de mettre fin aux jours d’un individu par des moyens imperceptibles pour ceux qui nient l’existence d’un monde parallèle, en particulier [l]es incrédules 29 ». Alain Mabanckou nous convie à « voir de plus près » ces a priori sociétaux au travers des aventures de Kibandi, personnage qui se reconnaît sorcier et s’accepte comme tel dans ce récit. Les compétences de contrôle et de régulation d’actes à mettre au crédit de la sorcellerie, sont développées par Kibandi à la faveur d’un cérémonial accompli en cachette par son père, lui-même sorcier30. Mémoires de porc-épic nous emporte dès lors dans un univers où les contours du réel se brouillent, au contact de personnages soumis à des expériences insolites. Un monde d’une étrangeté inquiétante qui fait la part belle à un spiritisme de mauvais aloi. À l’insu donc de sa mère, le jeune garçon est conduit de force par son père dans une forêt en pleine nuit. Il y est astreint à boire du Mayamvumbi, un breuvage qui va stimuler dans son organisme les facteurs héréditaires qui prédéterminent l’acquisition de connaissances cosmiques, sur lesquelles il capitalisera en tant que sorciers au gré de l’exercice de ses pouvoirs : « Je suis heureux, tu vas poursuivre ce que j’ai moi-même 

                                                        
29 Ibid., p. 93. 
30 Ibid., p. 79. 
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reçu de mon père et ce que mon père a reçu de son père 31 », lui dit son géniteur.  Cette initiation répond, au regard de ces propos, à la volonté d’insérer le concerné dans un cercle restreint et elle se trouve légitimée par le lignage. C’est elle (l’initiation en question) qui donne à Kibandi « accès aux forces et aux connaissances cachées de l’existence [gardées par] des confréries [sorcières] secrètes 32 ». Si l’incapacité de la conscience humaine à dépasser ses connaissances empiriques pour expliquer diverses calamités justifie la croyance en la sorcellerie, dans cet ouvrage, l’initiation secrète de Kibandi donne l’impression de constituer le point de départ d’une tentative de mise en œuvre d’un système explicatif des pratiques sorcellaires.  Mabanckou fait du sorcier maléfique un personnage donnant matière à un questionnement susceptible de dégager les signifiances de quelques aspects de la culture congolaise, plus largement africaine, dans leur rapport à certaines superstitions populaires. Le comportement de Kibandi, qui va donner la mort « mystiquement » à ses détracteurs et ennemis, contribue également à faire émerger des croyances rendant nécessaire l’opposition d’une autre force surnaturelle aux maléfices et sortilèges du sorcier. Une anti-sorcellerie, pour ainsi reprendre le vocable choisi par François-Xavier Nkumisongo et Vavi Fabiyo33. C’est la raison d’être des amulettes, des talismans et des gris-gris.  Pour peu qu’elles soient complexes, les initiatives du sorcier maléfique qui entend agir sur ses victimes s’accompagnent de manœuvres de diversion. Vu que la société porte sur ce dernier un regard réprobateur, ses pratiques ne peuvent en effet se faire que s’il veille à détourner l’attention de la communauté. Ainsi, le dédoublement (pour faire croire qu’il se trouve en un lieu, en présence de potentiels témoins, pendant qu’il agit en un autre lieu) et le recours à des animaux auxiliaires sont-ils utilisés comme subterfuges pour tromper la vigilence des autres. Dans le roman, le père de Kibandi fait au néophyte une démonstration de son pouvoir de dédoublement qui laisse le jeune homme pantois : 
le petit Kibandi assista à une scène si peu croyable qu’il se frotta les yeux à plusieurs reprises, il constata en effet que son père était à la fois couché près de sa mère et debout à ses côtés, il y avait ainsi deux Papa Kibandi dans la maison, les deux se ressemblaient comme deux gouttes d’eau. L’un était immobile, couché dans le lit, l’autre était debout, en mouvement, et le gamin, saisi de panique, hurla, mais le père debout posa une main sur sa bouche et lui dit : – Tu n’as rien vu, je suis moi, et celui qui est couché à côté de ta mère, eh bien, c’est aussi moi, je peux être à la 

                                                        
31 Ibid., p. 83. 
32 Jean Léonard Ngéma Ondo, L’initiation dans le roman gabonais, Paris, L’Harmattan, coll. Critique Littéraire, 2011, p. 17. 
33 François Xavier Nkumisongo et Vavi Fabiyo, La sorcellerie chez les Ding de la RDC, Paris, L’Harmattan, coll. Géopolitique Mondiale, 2015. 
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fois moi-même et l’autre moi-même qui est couché, tu le comprendras bientôt 34. 
L’être qu’on appellera tout au long du récit l’autre lui-même du sorcier entre à ce moment en scène pour jouer sa partition. Cette sorte de « clone », cette copie de la personne même du sorcier malveillant est cependant exempte d’autonomie, de conscience de soi et de parole. Il se substitue à lui la plupart du temps en guise de trompe-l’œil pendant que celui-ci mène des attaques. Au cours de son initiation, le petit Kibandi parvient lui aussi à développer cette faculté. En attendant qu’il gagne en maturité dans la pratique de sa science ténébreuse, son autre lui-même instaure dans les environs de sa case une atmosphère lourde, accompagnées nuitamment de manifestations mystérieuses.  Ceci alimente la peur chez ceux qui s’y aventurent et laisse présager par la hantise des lieux, les forces du royaume des ombres désormais au service du jeune homme : des bruits de pas écrasant des feuilles mortes, courant à perdre le souffle, des bruits de respiration dans les buissons alentours, remuant la végétation, s’arrêtant un instant puis recommençant, plus menaçants, plus effrayants35. S’agissant de la complicité d’animaux auxiliaires, on découvre au fil des pages celui du père, un énorme rat, tandis que celui de Kibandi n’est autre que Ngoumba, le porc-épic narrateur du roman. Il est clair que la mise en scène d’animaux est la marque d’une frénésie imaginaire et d’un délire de création sans équivalent qui implique la considération de l’étrangeté animalière. Emmanuel Guabault fait remarquer à juste titre que la définition de la frontière entre l’humain et l’animal est culturellement variable, en fonction des époques et des contextes. Il ajoute que la relativité de cette frontière et l’ambivalence des relations anthropozoologiques se déclinent sous différentes formes, qui mettent parfois en scène des relations marquées par une incroyable proximité36. Chez Alain Mabanckou, une dynamique de figuration fantasmagorique permet la découverte furtive d’un exemple de cette aberrante zoologie censée accompagner l’action du sorcier. Il en propose une reviviscence dans un texte de la littérature moderne, avec le porc-épic Ngoumba, alter égo animal de Kibandi, chargé d’approcher les cibles du sorcier, de les tuer avec ses piquants et de lécher leur sang jusqu’à ce qu’aucune trace du crime ne subsiste37. Comprendre la mécanique enclenchée par Kibandi pour éliminer les individus pour qui il éprouve un désamour passe par la résolution d’une équation complexe à trois inconnues dont il est la première variable, Ngoumba la deuxième, et son autre lui-même la dernière. On observe en effet le dévoilement d’un dessein « trinitaire » dont la subjectivité devient 
                                                        
34 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 79-80. 
35 Ibid., p. 133. 
36 Emmanuel Guambault et Céline Burton-Jeangro, « L’ambivalence des relations humain-animal », dans Sociologie et sociétés, vol. 42, n° 1, 2010, p. 299-324. 
37 Ibid., p. 165. 
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matérialité avec ces personnages qui sont à la fois distincts et un dans la volonté de faire le mal. Kibandi décrète des mises à mort, le porc-épic Ngoumba les exécute et son autre lui-même supervise ou accompagne les compères en remplissant différentes fonctions, selon les situations qui se présentent. Suite à une dispute avec Moudiongui, le meilleur malafutier38 de son village, Kibandi rumine sa colère. Il défie cet homme qui l’a offensé en lui vendant du vin de palme de mauvaise qualité et qui a osé lui adresser des injures. Le sorcier met alors à ses trousses son porc-épic, sous l’impulsion de son autre lui-même. Un matin, Ngoumba piste Moudiongui à travers la forêt alors qu’il va vaquer à son activité quotidienne. Arrivé devant le palmier sur lequel il avait préalablement fixé des gourdes pour recueillir du vin de palme, Moudiongui noue ses cordelettes à l’arbre, grimpe jusqu’à sa cime pour enlever les gourdes. Mais en regardant le sol au moment de descendre, son regard croise les yeux sombres et luisants de l’animal qui lui projette aussitôt deux piquants dans les orbites39. Il chute lourdement et meurt sur le coup. Vingt quatre heures après, des jeunes gens le retrouvent et rapportent son cadavre au village. Ngoumba ayant fait disparaitre toute trace de son attaque, les villageois concluent à un tragique accident, estimant que l’âge avancé du malheureux ne lui garantissait plus la même agilité qu’autrefois. Bref, qu’il aurait mieux fait de se reconvertir dans un autre métier40. Ainsi conçoit-on, dans l’imagerie collective de l’espace où évoluent ces personnages, qu’un animal (porc-épic, serpent, rat des champs, etc.) présent de façon inopportune en un lieu, surtout au domicile d’un individu, pourrait servir d’écran à l’attaque d’un sorcier épris de haine et de jalousie. Il sied de souligner également que la proximité du sorcier et de son double animal est telle que la mort de l’un conduit aussi à celle de l’autre, mais c’est à titre exeptionnel que Ngoumba survivra quand mourra son maître. La fiction romanesque de Mabanckou sculpte dans cet ordre d’idées l’effigie d’une théanthropie qui, dans les vieux jours du sorcier, rend tangible l’unité de l’homme et de son animal tutélaire. Le père de Kibandi, dans les derniers instants de sa vie, devient à cet effet progressivement sujet à une métamorphose qui alimente craintes et spéculations : 
[il] retournait à l’état animal, il ne coupait plus ses ongles, il avait les tics d’un vrais rat, lorsqu’il mangeait il se grattait le corps à l’aide de ses orteils, et les gens de Mossaka qui prenaient cela pour de la plaisanterie de mauvais goût, pour un jeu de vieux débile, commençaient à s’en inquiéter, le viel homme était désormais pourvu de longues dents acérées, en particulier celles de devant, des poils gris et durs prenaient racine dans 

                                                        
38 Terme désignant au Congo un homme dont le métier est de recueillir du vin de palme. 
39 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 173. 
40 Ibid., p. 174. 
40 Emmanuel Gouabault et Céline Burton-Jeangro, « L’ambivalence des relations humain-animal », dans Sociologie, art. cit., p. 172-174. 
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ses oreilles, […Kbandi] surprenait des colonnes de rats qui allaient et venaient de la salle principale à la chambre de ses parents, il savait que le plus gros de ces rongeurs, ce rat nanti d’une queue lourde, d’oreilles rabattues et de pattes arquées, celui-là était le double de son père41. 
Cependant, la proscription des pratiques sorcellaires axées sur le mal dans la communauté rurale qui est la leur fait de Kibandi et de son père des individus en situation infractionnelle vis-à-vis du corps social de l’univers diégétique de Mémoires de porc-épic. Il va sans dire que le sorcier maléfique y est ni plus ni moins que la figure d’un pouvoir clandestin. Ses sabbats nocturnes l’enferment dans la posture d’une altérité radicale largement réprimandée. Les pratiques auxquelles il s’adonne sont sanctionnées comme des actes de « déviance » par le bannissement, à défaut d’un lynchage public en guise de châtiment. Raison pour laquelle quand il est suspecté puis apostrophé par sa sœur Etaléli, le père de Kibandi, qui a pourtant « mangé » Niangui-Boussina (rappelons qu’il ne s’agit pas là de « manger » au sens premier du terme), ne peut que crier à qui voudrait l’entendre qu’il est innocent, afin de se préserver d’un jugement populaire qui lui serait fatal : « je ne l’ai pas mangée, comment pourrais-je manger ma propre nièce, hein, je ne sais même pas comment on mange quelqu’un, la petite est morte par noyade, un point c’est tout 42 ». 

3. QUELLES MODALITÉS D’ÉNONCIATION DE LA SORCELLERIE ? 
En tant que langage, parole porteuse de l’imaginaire collectif d’un groupe social, la littérature présente de ce dernier la métaphore du vécu, pour remplir à l’instar de toute œuvre d’art deux fonctions essentielles : la fonction référentielle et la fonction esthétique43. Le référant de l’imaginaire de la sorcellerie qu’on distingue dans Mémoires de porc-épic, Verre Cassé, Les petits-fils nègres de Vercingétorix et Tais-toi et meurs, trouve alors son épaisseur dans la dynamique qui lui est insufflée par une poétique agrémentée de subtilités discursives à élucider. Fort de ce constat, il est intéressant de voir à quel point l’écriture de Mabanckou permet au lecteur d’apprécier une veine cocasse, provocatrice dans la narration et quelques fois imprégnée du riche héritage de la tradition orale. L’humour de notre auteur fait effectivement écho à des emprunts à l’esthétique du conte africain dans ses créations romanesques. Mais dans quelle mesure ?  

                                                        
41 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 87-88. 
42 Ibid., p. 94. 
43 Maurice Amuri Mpala-Lutebele, « Esthétique du fantastique dans les littératures francophones du Maghreb et subsahariennes », dans Interfrancophonies, n° 5, « Le fantastique dans les littératures francophones du Maghreb et subsaharienne », Saddek Aouadi, Elhadji Souleymane Faye (éds.), 2012, p. 3. 
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3.1.   UN USAGE PRÉFÉRENTIEL DE L’HUMOUR 
Les textes du corpus à l’étude sont des ouvrages particulièrement infusés d’un souffle humoristique qui donne l’impression de constituer un appareillage langagier intensément travaillé par Alain Mabanckou, dans le traitement de la question des pratiques sorcellaires qui nous concerne notamment. Ses romans reposent sur des narrations qui créent délibérément des écarts entre les attentes nourries par le lecteur et les scènes qui s’imposent à lui, les discours tenus par les personnages et les situations qui les induisent. Il en résulte des incongruités qui, mêlées parfois à de l’ironie, sont de nature à provoquer le rire. Et comme l’auteur s’appuie sur cette rhétorique de façon itérative, le lecteur se retrouve emporté dans le flot d’un récit exubérant d’un drôle peu ordinaire. Quand Julien Makambo se retrouve confronté au marabout Sidibé Traoré, implacable dans la voyance, les mensonges sur ses origines congolaises et ses activités à Paris tombent sous le faix d’une scène théâtralisée. Cette scène, imaginée par l’auteur pour se départir de l’effet de lourdeur d’une réalité décrite avec le sérieux que sous-tend l’orthodoxie des usages courants, participe à dédramatiser la situation pourtant délicate de Julien, recherché par la police pour homicide. La conversation entre Yoro, le sorcier Sidibé Traoré et lui est en effet des plus saugrenues et désinvoltes44. Par l’humour qui s’en dégage, les textes de Mabanckou sont assurément truculents. Ils font une large place à des discours de l’ordre de la litote ou de l’hyperbole en fonction des situations d’énonciation, avec à la clé une inadéquation entre le signifié et le signifiant. Cela fait de ses romans le lieu de déploiement d’une écriture tablant sur la syllepse de sens, procédé qui n’altère cependant en rien l’intelligibilité de la parole qui le proclame. À titre d’exemple, quand Verre Cassé est transporté chez le sorcier Zéro Faute par son épouse et des membres de sa belle-famille, le héros, ivre comme à son habitude, se met à « déconner » au point d’accentuer le désespoir de sa femme, qui ne peut expliquer le goût immodéré de son mari pour l’alcool que par l’action d’un esprit démoniaque. C’est alors que sa tante lui dit : « calme-toi ma nièce, Zéro Faute va s’occuper de lui dans peu de temps, on verra bien tout à l’heure si le diable et le bon Dieu peuvent manger ensemble sans que l’un d’eux n’utilise une cuillère à long manche 45 ». Puis l’intéressé raconte la suite des faits à travers un discours tout aussi gondolant : 

Ils m’ont embarqué [contre mon gré dans une vieille brouette], je fredonnais je ne sais plus quel air, mais qui donc peut savoir pourquoi chante l’oiseau en cage, hein, et je fredonnais sans cesse le chant de Salomon […], et le sorcier qui nous avait vus venir de loin dit « mécréants, enlevez vos chaussures de merde, chassez vos mauvaises pensées, vous 
                                                        
44 Alain Mabanckou, Tais-toi et meurs, op. cit., p. 98. 
45 Alain Mabanckou, Verre Cassé, op. cit., p. 164. 
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êtes ici chez moi, vous êtes dans la maison des ancêtres », et tout le cortège s’est exécuté comme si ces paroles venaient de l’Esprit saint en chair et en os […], et ils ont donné des cadeaux à Zéro Faute qui roucoulait des mercis en do majeur mais qui ressortaient en dièse, tellement ce type était louche, et donc j’ai vu tout de suite que ce Zéro Faute était tout sauf un vrai guérisseur46. 
À le considérer de plus près, l’humour de l’auteur repose sur une disposition subjective mais sérieuse qui entre en conflit avec le parler conventionnel. Il donne l’impression de la plaisanterie, mais au nom d’un sérieux plus grave et plus profond, il n’est jamais autre chose que la marque d’une tentative de subversion des valeurs et des croyances. En fuyant la parole grégaire, en nommant les choses ou en les décrivant par des termes polyphoniques dans la construction de la figure du sorcier ou l’évocation de sa personne, l’auteur instaure une distanciation ludique entre la narration qui est productrice de l’énoncé et la position même qu’exprime cet énoncé. Le cas échéant, entre le personnage qui a le sens de l’humour et son interlocuteur lors d’un échange conversationnel. Le vocabulaire est ainsi porté à un autre niveau de signification. Au-delà des considérations psychologiques de type freudien, Mabanckou en fait une forme esthétique. Un angle de vue, une façon de percevoir des réalités, et surtout de les communiquer. Par des transfèrements de sens, l’humour permet une mise à distance critique vis-à-vis du positionnement du sorcier et sa représentation en tant que personnage appartenant à une société par moment raillée par l’auteur. De ce point de vue, il devient un terrain sur lequel se prolonge la satire de cette société, en témoigne le discours d’autoglorification de Zéro Faute qui ne supporte pas l’attitude de Verre Cassé se riant de ses pouvoirs :  

moi, je suis quand même Zéro Faute, demandez à n’importe qui et on vous dira que moi j’ai fais recouvrer la vue aux aveugles, les jambes aux paralytiques, la voix aux muets, les ovules aux femmes stériles, l’érection aux hommes qui ne bandaient plus, même le matin quand le pipi gonfle normalement la chose de tous les mâles, est-ce que vous savez au passage que j’ai aidé le maire de cette ville à se faire réélire à vie, et je ne parle même pas du succès des étudiants aux examens, des postes dans l’administration que j’ai fait obtenir à des gens qui n’étaient même pas allés à l’école, je ne parle pas non plus du retour au foyer conjugal de la femme du préfet de cette région47. 
L’humour participe donc à l’ambition finale de la fiction romanesque, à savoir parodier un monde qu’il conviendrait probablement de repenser. Par lui, l’œuvre de l’auteur devient « une farce métaphysique où le sublime se mêle au grotesque, proposant le tableau surprenantt d’une Afrique drôle et inattendue 48». C’est du moins ce que souligne Bernard Pivot. À travers les figurations de l’imaginaire de la sorcellerie, on relève la capacité de l’humour à donner lieu à un « désengorgement 
                                                        
46 Ibid., p. 165. 
47 Ibid., p. 168-169. 
48 Se référer à la quatrième de couverture de Verre cassé pour lire le commentaire sommaire que Bernard Pivot fait de l’ouvrage. 
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énonciatif 49 ». Dans la perspective qui est la nôtre, il nous semble nécessaire d’ajouter que la parole humoristique chez Mabanckou s’inscrit, en général, dans un contexte susceptible de la légitimer aux yeux du lecteur qui, grâce à un minimum de bon sens, ne saurait tomber dans une réception naïve de ses textes. 

3.2.   DES EMPRUNTS A L’ESTHETIQUE DU CONTE AFRICAIN 
À l’horizon de la littérature africaine moderne, nous distinguons d’abord la tradition orale. Fondement et véhicule de la civilisation du continent et de ses différentes cultures, elle est la source inépuisable des interprétations du cosmos, des croyances et des cultes 50.  

Cette postulation de Lilyan Kesteloot est d’autant plus juste que c’est dans la tradition orale que les grands « classiques » de cette littérature ont trouvé une source d’inspiration, en s’attelant tantôt à en conserver les contenus par la codification textuelle des proverbes, des légendes et des contes, tantôt par un processus d’actualisation de ces formes en envisageant leur adaptation à des genres plus contemporains. Jean Malonga, le premier écrivain congolais de langue française, l’avait fait avec une épopée « romancée » titrée La légende de Mp’foumou Mâ Mazono51, puis Amadou Hampâté Bâ52 et Birago Diop53 par la réécriture de contes populaires. Des auteurs de la nouvelle génération, bien qu’affirmant souvent être en rupture avec leurs aînés dans leur manière de concevoir la littérature, semblent ne pas échapper à la règle. Il en est ainsi d’Alain Mabanckou. Son roman Mémoires de porc-épic, en tant que récit construit sur l’imaginaire de la sorcellerie, peut en effet être lu à la lumière de l’esthétique du conte africain. Envisagé dans cette perspective, ce roman, en marge de quelques éléments de désaffiliation, reconduit en littérature moderne des mécanismes discursifs et scripturaux ouvrant la voie à de fructueuses comparaisons avec les formes traditionnelles. En effet, Mémoires de porc-épic présente une analogie schématique avec le conte en différents points. Le premier concerne assurément le merveilleux. Le conte a la particularité de livrer un récit dont les héros sont des génies, des hommes, des objets et des animaux personnifiés, nous introduisant de facto dans le monde surréel du fantastique où l’âme vit d’émotions 
                                                        
49 Maria Dolores Vivero Garcia, « Jeux et enjeux de l’énonciation humoristique : L’exemple des Caves du Vatican d’André Gide », dans Études Françaises, vol. 44, n° 1, 2008, p. 58. 
50 Lilyan Kesteloot, Histoire de la littérature négro-africaine, Paris, Karthala-AUF, 2001, p. 13. 
51 Jean Malonga, La légende de Mp’foumou Mâ Mazono, Paris, Présence africaine, 1956. 
52 Amadou Hapaté Bâ, Contes initiatiques peuls, Paris, Poket, coll. « Littératures », 2000. 
53 Birago Diop, Les nouveaux contes d’Amadou koumba, Paris, Présence Africaine, 2000. 
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essentielles54. Cette logique qui fait en sorte qu’il participe du mythe est formellement exprimée chez Alain Mabanckou par plusieurs occurrences. D’abord le retour à la vie d’un nourrisson transfiguré à la manière d’un être céleste pour se venger du sorcier Kibandi, responsable de la mort de celui-ci par ses sortilèges55. Ensuite, l’attribution de la parole articulée à des animaux qui côtoient les humains, notamment au porc-épic Ngoumba. Cette seconde donnée est d’autant plus marquée chez l’auteur que c’est Ngoumba, double nuisible du sorcier Kibandi, qui est la voix parlante du récit. En ce sens, il conduit la narration comme on le découvre dès l’incipit, où il témoigne d’un monde parallèle régi par des énergies négatives dont les sorciers maîtrisent le mode d’emploi, alors que le commun des mortels en ignore les fonctionnalités : 
donc je ne suis qu’un animal, un animal de rien du tout, les hommes diraient une bête sauvage, comme si on ne comptait pas de plus bêtes et de plus sauvages que nous dans leur espèce, et pour eux je ne suis qu’un porc-épic, et puisqu’ils ne se fient qu’à ce qu’ils voient, ils déduiraient que je n’ai rien de particulier […], je me moque de leur prétendue intelligence puisque j’ai moi-même été pendant longtemps le double de l’homme qu’on appelait Kibandi56.  

Le récit de Ngoumba, supplantant celui du narrateur humain du roman « ordinaire » se trouve investi de la responsabilité de retracer, de mémoire de porc-éoic, les événements marquants de la vie du sorcier Kibandi dont il a servi les intérêts. À sa voix s’ajoutent de temps en temps celles d’autres personnages à qui il distribue la parole, dans la recomposition d’un jeu de rôles qui vient légitimer leur participation à l’action. Cette action structurant l’intrigue qui a pour pendant la mystique des expériences impliquant des puissances transcendantales. La narration, déroulée alors selon la focalisation zéro par cet acteur autodiégétique, est par ailleurs produite à l’attention d’un narrataire clairement désigné : un baobab. C’est à l’ombre de ce dernier que Ngoumba trouve le repos après ses pérégrinations. Un porc-épic inventoriant ses aventures auprès des humains à un arbre, de surcroit hautement symbolique dans la culture africaine (le baobab), c’est là un paramétrage du dispositif romanesque calqué sur le conte. Le lecteur, qui aurait pu être un auditeur dans le fonctionnemet empiriques de ce type de récit à l’oral, devient ici un témoin en retrait qui découvre une conversation mise en scène par les deux instances. Rapportant par exemple comment Kibandi, son autre lui-même et lui avaient eu affaire à Mpori, une femme elle aussi sorcière qu’ils n’ont pas réussi à vaincre, Ngoumba confie au narrataire-baobab :  
                                                        
54 Propos de Léopold Sédar Senghor à lire dans sa préface aux Nouveaux contes d’Amadou Koumba de Birago Diop, p. 8. 
55 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 207. 
56 Ibid., p. 11-12. 
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mon cher baobab, notre entreprise nocturne se fragilisait […], mes piquants devenaient moins efficaces, loupant leur cible, comme avec cette femme qu’on appelait Ma Mpori […], je sais que cette femme avait aussi quelque chose, cette femme n’était pas un être ordinaire, elle me l’avait fait comprendre en me demandant à plusieurs reprises qui m’avait envoyé, qui était mon maître, il n’y avait qu’un initié pour poser ce genre de question […], cette vieille Mpori que je te dise, c’était une autre histoire, je suis sûr qu’elle avait mangé quelques personnes dans ce village […], elle laisse sa porte ouverte la nuit entière, montre sa nudité en signe de malédiction lorsque les jeunes lui manquent de respect, et les jeunes détalaient car voir un tel spectacle vous maudit pour l’éternité57.  
Il est aussi bien entendu que le conte conditionne souvent le déroulement des péripéties de ses personnages à la transgression d’un principe cardinal régissant la communauté depuis des lustres. Cet outrage au commandement auquel il est interdit de se soustraire induisant comme conséquence un malheur collectif ou individuel,  les protagonistes parviennent rarement à conjurer le mauvais sort qui s’acharne alors sur eux de façon irréversible. Ceci n’est certes pas un invariant qui marque de façon permanente les contes africains, mais on le retrouve dans un nombre important de récits, rapportés par exemple par Bernard Dadier58. Mémoires de porc-épic est un roman auquel cette variable est incorporée, mais, il faut le signaler, le texte l’accueille dans une trame organisée singulièrement. Si la transgression du principe cardinal est la référence qui donne lieu au récit dans le conte, dans la structure quelque peu rénovée que propose Alain Mabanckou dans Mémoires de porc-épic, elle vient, à l’inverse, mettre un terme à l’histoire. En effet, c’est en faisant abstraction de l’interdiction qui est faite aux sorciers maléfiques de s’en prendre à des jumeaux que Kibandi signe son acte de décès sur lequel se termine l’histoire59. Remarquons en outre que dans le registre du conte l’observance de l’interdit garantit la cohésion du groupe et la quiétude des individus, tandis que dans Mémoires de porc-épic elle fortifie le sorcier dans sa magie noire, d’autant que c’est foncièrement sur l’axe nodal que constituent les pratiques sorcellaires contreproductives pour le plus grand nombre, auxquelles les sorciers seuls s’accommodent, que le récit propose un gros plan.  Néanmoins, de même que le conte, imbu de sa vocation de socialiser les enfants en accréditant de bonnes conduites par les succès de modèles humains et le péril de contre-exemples, dans le roman d’Alain Mabanckou, les figures positives des jumeaux Koty et Koté, fortes de l’innocence qui va de paire avec l’enfance, mettent fin aux forfaitures du sorcier Kibandi. Leur triomphe donne un sens à la narration de Ngoumba qui devient partie prenante d’un processus dynamique l’amenant à faire acte de contrition. En tant qu’ancien 
                                                        
57 Ibid., p. 182-183. 
58 Bernard Dadier, Le pagne noir, Paris, Présence Africaine, 2000. 
59 Alain Mabanckou, Mémoires de porc-épic, op. cit., p. 193. 
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double animal du sorcier défunt, ladite contrition s’opère par le passage en revue de tout le mal accompli autrefois par l’animal, l’homme dont il a été l’acolyte et son autre lui-même. La schématisation antagonique mettant aux prises le mal et le bien dans le conte, représentés par analogie fonctionnelle dans le roman par Kibandi et les jumeaux Koty et Koté, sonne le glas d’un manichéisme qui, en marge du merveilleux et de la transgression du principe cardinal, constitue une troisième et ultime structure isotopique corroborant l’idée de l’existence de données empruntés au conte dans Mémoires de porc-épic. Conformément à l’esthétique du conte, c’est toujours le bien qui l’emporte et à défaut de connaître le péril, les méchants ont intérêt à être repentants. Aussi Ngoumba prend-il une résolution ferme dans ce sens. Il déclare qu’il travaillerait désormais à combattre les sorciers mal intentionnés. C’est bien entendu là la voix de la société, dans ses attentes et son idéal, qui se confond à celle du porc-épic : 
Je n’ai pas demandé à survivre, comme d’ailleurs je ne demanderai pas à mourir, je me contente de respirer, de voir ce que je pourrais faire d’utile dans le futur […], je voudrais mener une bataille sans merci contre les doubles nuisibles de cette contrée, je sais que c’est un grand combat mais je voudrais les traquer les uns après les autres, une manière de me racheter, d’effacer ma part de responsabilité quant aux malheurs qui ont endeuillé ce village60.  

Lorsqu’il amorça l’écriture de Mémoires de porc-épic, Mabanckou n’avait manifestement pas envie de se contenter de rapporter un conte du Congo mais de donner la preuve de sa créativité. Sa volonté de mettre en place un enchevêtrement d’artifices du conte avec ceux de la trame d’un roman est rendue possible par le caractère prosaïque des deux genres. Le pari étant donc de recréer une ambiance propre à l’oralité dans un ouvrage à configuration romanesque de par son volume, son intrigue complexe, son affranchissement de la linéarité du récit, etc. Dans un numéro de la revue Notre Librairie devenue aujourd’hui Cultures Sud, Gervais Boungou-Poati émettait déjà, il y a de cela près de trois décennies, une remarque sur cette approche dans la conception des textes des auteurs du continent noir qui s’applique parfaitement à Alain Mabanckou. Aucun écrivain africain, disait-il, ne rejette systématiquement la tradition. On l’évoque soit pour la magnifier, soit pour la combattre, mais elle ne laisse personne indifférent. Ainsi reste-t-elle une réalité avec laquelle il faut composer. Les écrivains qui vivent sous la double influence des cultures traditionnelle et occidentale reproduisent dans leurs œuvres leur conflit intérieur. Il nous faut alors distinguer dans cette « biculture » les contours de la tradition orale de ceux de la civilisation occidentale par la décantation61. 
                                                        
60 Ibid., p. 218. 
61 Gervais Boungou-Poati, « Apports de la tradition orale à la littérature d’expression française », dans Notre Librairie, n° 92-93, mars-mai 1988, p. 65. 
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Dans la poétique d’Alain Mabanckou, le genre romanesque s’enrichit de virtuosités redevables au conte par le truchement de l’hybridation d’un texte, en l’occurrence Mémoires de porc-épic, salué par le jury du prix Renaudot en 2006. C’est précisément ce à quoi fait allusion Sérvien Ukise quand il parle d’« une esthétique de la métamorphose 62 » dans l’œuvre de l’auteur. Les insuffisances qu’on pourrait signaler quant à son évaluation par rapport au conte, pratiqué de tout temps en Afrique, sont, pour reprendre une expression chère à Jean-Christophe Casende, « des nouvelles légitimités en littérature63 » qui valorisent encore plus la création artistique. Elles la libèrent des carcans rigides édictés par des démarches stéréotypées et rigoristes, dressant des frontières plus que discutables entre les formes littéraires. La représentation de schèmes en rapport avec l’imaginaire subsaharien de la sorcellerie vient ici servir de manière opérante l’ambition d’une telle littérature.  ****   En définitive, il convient de retenir que les images représentant le sorcier chez un auteur comme Mabanckou ont vocation à mettre en évidence une palingénésie de ce personnage mythique, figure de proue d’une cosmogonie reposant sur un système de croyances qui échappent à la rationnalité. Les textes du corpus étudié mettent en évidence un imaginaire qui situe le sorcier séancier aux antipodes du sorcier maléfique, dans l’optique de perpétuels réajustements au monde. Par le biais d’une grille de lecture qui convoque la sociopoétique, on peut observer que la sorcellerie, mise en exergue dans les romans de l’écrivain congolais, apparaît effectivement comme la marque d’un héritage culturel réaffirmant l’option de la singularité africaine annoncée à l’entame de cette réflexion. Les différents niveaux de sens qui émanent de l’interprétation de l’univers sibyllin du sorcier que présente l’auteur en font également un protagoniste mouvant, voire instable, qui acquiert néanmoins un statut d’agent lui permettant d’exister en tant que sujet. Tout compte fait, lire une telle littérature n’est-ce pas aller à la rencontre des peuples qui l’ont promue ?  AETIUS BASSINTSA-BOUESSO (Université Gaston Berger de Saint-Louis du Sénégal) 

                                                        
62 Servlien Ukise, La pratique intertextuelle d’Alain Mabanckou, Paris, L’Harmattan, coll. Espaces Littéraires, 2015, p. 157-159 
63 Jean-Christophe Kasende, « (É)Migration et imaginaire social africain dans Le ventre de l’atlantique de Fatou Diom », dans Études francophones, vol. 26, n° 1 et 2, p. 38-55. 


