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Résumé

Les artefacts rituels occupent une place centrale dans le dispositif narratif de Le Carnaval de
la mort de Fidéle Pawindbé Rouamba. A travers une lecture géocritique, cet article analyse
comment les espaces rituels du roman, concessions familiales, carrefours nocturnes, case du
féticheur, forét de Gourongo, riviere Gananka, configurent la présence et I'action des pouvoirs
invisibles qui gouvernent les destins des personnages. Loin d'étre de simples décors, ces
espaces sont habités par des forces occultes qui structurent les rapports de pouvoir et instaurent
un dialogue entre le monde des vivants, des morts et des ancétres. La réflexion s'appuie sur
I'anthropologie du sacré (M. Mauss, E. Durkheim) et sur la géocritique de B. Westphal pour
montrer que I'écriture de Fidele Pawindbé Rouamba élabore une cartographie de 1'invisible qui
réhabilite les savoirs endogenes africains en leur restituant une portée éthique et culturelle
résistant a toute réduction folklorique.
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Abstract

Ritual artefacts occupy a central place in the narrative structure of Fidele Pawindbé Rouamba's
The Carnival of Death. Through a geocritical reading, this article examines how the novel's
ritual spaces — family compounds, nocturnal crossroads, the fetisher's hut, the Gourongo
forest, and the Gananka river — configure the presence and action of the invisible powers that
govern the characters' fates. Far from mere backdrops, these spaces are inhabited by occult
forces that structure power relations and establish a continuous dialogue between the world of
the living, the dead, and the ancestors. Drawing on the anthropology of the sacred (M. Mauss,
E. Durkheim) and B. Westphal's geocriticism, the study shows that Rouamba's writing
elaborates a genuine cartography of the invisible, rehabilitating endogenous African
knowledge and restoring its ethical and cultural dimensions within spaces whose symbolic
density resists all folkloric reduction.

Keywords: spaces, invisible powers, sacred, geocriticism
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Introduction

Le Carnaval de la mort de Fidele Pawindbé Rouamba s'impose d'emblée comme une ceuvre
dans laquelle l'espace romanesque constitue le vecteur méme de la narration et de la
signification. Les rituels funéraires, les consultations chez le devin et le voyage initiatique du
jeune Yamba au « pays des mysteres » de Gourongo forment un réseau de lieux ou l'invisible
gouverne le visible, ou espaces rituels : carrefour nocturne, case du féticheur, forét, rivicre,
agissent comme de véritables opérateurs narratifs. Publiée en 1995 et distinguée par le Grand
Prix Littéraire du Président du Faso, cette ceuvre burkinabé mérite une attention analytique

rigoureuse.

La trame romanesque est traversée par une dynamique de jalousie destructrice. Téne, la
premiere épouse du patriarche Tindaogo, transforme progressivement sa rivalité avec sa co-
¢pouse Habibou en une guerre occulte soutenue par marabouts et féticheurs. Les morts
mystérieuses qui s'accumulent dans la famille Winzdaré constituent ce que le roman désigne
métaphoriquement comme un « carnaval de la mort ». Face a ce drame familial, le jeune
orphelin Yamba entreprend un voyage initiatique guidé par le féticheur syncrétique surnommeé
« I'Esclave de Dieu », qui lui enseigne 1'usage éthique des objets cultuels et lui confere le statut

de gardien du patrimoine magico-religieux du lignage.

La question principale qui oriente cette étude est la suivante : comment les espaces rituels
construits par Fidele Pawindbe Rouamba dans Le Carnaval de la mort configurent-ils la
présence et 'action des pouvoirs invisibles dans la narration ? Deux questions secondaires en
découlent : par quels procédés narratifs et spatiaux les lieux rituels fonctionnent-ils comme des
zones de contact entre le monde visible et I'invisible ? Dans quelle mesure la mise en récit de
ces espaces participe-t-elle d'un projet de décolonisation littéraire et de réhabilitation des

savoirs endogenes africains ?

L'hypothése principale est que les espaces rituels fonctionnent comme de véritables
condensateurs de forces sociales et symboliques, dont la charge narrative révele les tensions
profondes entre cohésion communautaire et violence occulte, inscrivant la narration dans une
dynamique de décolonisation littéraire du sacré africain. Cette hypothese se décline en deux
hypotheses spécifiques. La premiere postule que les lieux rituels constituent des espaces
liminaires habités par des pouvoirs invisibles qui orientent les conflits selon une logique

géocritique de transgressivité spatiale. La seconde avance que leur représentation romanesque

ISSN : 2789-1674 GRAPHIES FRANCOPHONES NUMERO 010 JUIN 2026
2



constitue un geste esthétique et idéologique délibéré de réhabilitation des cosmologies

animistes burkinabeé.

L'objectif général est d'analyser, a travers une lecture géocritique, la maniére dont les espaces
rituels configurent les pouvoirs invisibles et structurent les enjeux narratifs, identitaires et
éthiques du roman. L'analyse s'appuie sur l'anthropologie des faits religieux (M. Mauss, E.
Durkheim, A. van Gennep, V. Turner) et sur la géocritique de B. Westphal. Elle s'organise en
trois temps : les fondements théoriques et méthodologiques, 1'étude des espaces rituels comme
lieux de médiation, et la transmission du savoir magico-religieux comme acte de mise en

patrimoine du sacré africain.

1. Cadres théoriques et méthodologiques

Appréhender les objets cultuels dans Le Carnaval de la mort requiert de mobiliser des outils
analytiques capables de rendre compte simultanément de leur matérialité, de leur charge
symbolique et de leur inscription dans l'espace romanesque. La présente étude convoque deux

ensembles théoriques complémentaires : 1'anthropologie des faits religieux et la géocritique.

1.1 L'anthropologie du sacré et des objets rituels

La démarche anthropologique permet d'envisager les objets cultuels comme des faits sociaux
totaux au sens maussien du terme, c'est-a-dire comme des phénoménes dans lesquels se
condensent simultanément les dimensions économiques, religieuses, juridiques et symboliques
d'une communauté (M. Mauss, 1950, p. 274). Un artefact rituel n'est jamais neutre : il concentre
un réseau d'obligations sociales, de valeurs morales et de relations entre les vivants, les morts
et les divinités. Dans Le Carnaval de la mort, les pierres sacrées rapportées par Yamba (F. P.
Rouamba, 1995, p. 155), les potions préparées par les féticheurs (F. P. Rouamba, 1995, p. 153)
ou les cauris utilisés lors des divinations (F. P. Rouamba, 1995, p. 91) manifestent la présence

d'une énergie collective qui excede leur consistance physique.

La notion de mana, théorisée par Mauss, désigne une force impersonnelle et collective
susceptible de circuler a travers les corps, les objets et les rites. Comme 1'observe Mauss a
propos des talismans maoris, les objets les plus sacrés sont précis€ément ceux qui « sont le
véhicule du mana, de la force magique, religieuse et spirituelle » de leurs porteurs (M. Mauss,
1950, p. 157). L'Essai sur le don complete cette analyse en montrant que le don rituel institue
un contrat social fondé sur la réciprocité, structuré par une triple obligation : « donner, recevoir,

rendre » (M. Mauss, 1950, pp. 145-146). Durkheim compléte cette analyse en soulignant que
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le pouvoir du sacré réside dans « I'état d'esprit » collectif qui s'y attache : les impressions de
dépendance et de réconfort éprouvées dans la vie en groupe se cristallisent sous forme de forces
religieuses qui circulent entre les choses et les personnes (E. Durkheim, 1912, pp. 271-276).
Pour rendre compte du parcours initiatique de Yamba, 1'étude mobilise également Van Gennep,
qui distingue trois phases dans tout rite de passage : s€paration, liminalité et agrégation (A. van
Gennep, 1909, p. 14), et Turner, qui insiste sur la phase liminaire comme moment de
dissolution des identités et de reconfiguration des équilibres sociaux (V. Turner, 1969, pp. 94-

130).

1.2 La géocritique et I'espace rituel romanesque

L'approche géocritique développée par B. Westphal constitue le second pilier théorique de cette
¢tude. Dans La Géocritique. Réel, fiction, espace, Westphal définit son projet comme 1'étude
de l'espace humain tel qu'il est représenté dans les textes littéraires, postulant que la
représentation littéraire « est incluse dans le monde, dans un réel élargi et dans un espace
infiniment modulable qui est en prise directe sur une pluralité de discours » (B. Westphal, 2007,
p. 191). Cette conception géocentrée est particulicrement féconde pour 'analyse du roman de
Fid¢le Pawindb¢e Rouamba, ou les espaces: Gouldou, Gaman, Gourongo, la rivicre, le
carrefour, la case du féticheur, ne sont pas de simples décors mais des acteurs symboliques a

part entiere.

L'approche géocritique repose sur quatre axes fondamentaux : la multifocalisation, la
polysensorialité, la stratigraphie et l'intertextualité (B. Westphal, 2007, pp. 200-229). Pour la
présente ¢étude, c'est la dimension stratigraphique et la transgressivité des espaces qui
retiendront principalement 'attention. Westphal souligne que les espaces littéraires sont soumis
a une « logique totalement oscillatoire » caractérisant la transgressivité, état permanent de
franchissement des frontiéres spatiales et symboliques (B. Westphal, 2007, p. 64). Dans Le
Carnaval de la mort, la case du féticheur, la riviere Gananka et le carrefour nocturne sont
précisément des seuils, au sens ou Westphal distingue le limen (le seuil, franchissement libre)
du limes (la frontiére étanche) (B. Westphal, 2007, p. 164), des espaces de passage librement

franchis par ceux qui possedent la disposition rituelle requise.

2. Les objets cultuels comme médiateurs entre le visible et I'invisible

Cette partie s'attache a 1'étude des artefacts rituels : tam-tam, pierres sacrées, cauris, amulettes,

potions, canaris, comme dispositifs de médiation entre le monde des vivants et celui des forces
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invisibles, capables de rendre perceptible 1'action du sacré dans 1'espace social en matérialisant

la présence du mana au cceur des interactions communautaires.

2.1 Le tam-tam funéraire : son, mémoire et cohésion sociale

Les funérailles constituent des moments cruciaux ou le tam-tam joue un role structurant,
organisant l'ensemble du dispositif cérémoniel. Le récit décrit les obséques du patriarche

Tindaogo avec précision :

Le dimanche fut une grande féte chez les Tindaogo. Ce jour, les tam-tams crépiterent
longtemps a coté des koliba implantés au centre de la cour, ces vases en argile
contenant de l'eau ou surnagent des calebasses renversées. Les chanteurs firent
preuve de leur prouesse mnémonique en retracant a qui mieux mieux l'arbre
généalogique de chaque clan, de chaque caste aussi. Ainsi, les princes, les masques,
les forgerons, furent-ils magnifiés a souhait. (F. P. Rouamba, 1995, p. 115)

L'instrument transcende sa réalité matérielle pour devenir, selon I'expression de Yamba devenu
adulte, « le langage des ancétres » et le véhicule de la mémoire collective : « Tam-tam de mes
peres / c'est Gouldou qui chante / c'est mon peuple en transe » (F. P. Rouamba, 1995, pp. 98-
99). Le roman souligne que « le responsable de la communication, a intervalles réguliers,
informait le public du déces au moyen de son tambour sacré » (F. P. Rouamba, 1995, p. 99).
Cette régularité crée une cohésion temporelle qui fait écho a la pensée de Durkheim selon
laquelle le rituel « revivifie » le lien social en régénérant 1'ame collective (E. Durkheim, 1912,
pp- 310-312). La cérémonie funéraire apparait ainsi comme un moment de communion sacrée
ou la performance musicale transforme le deuil en cérémonial partagé. La stratigraphie
westphalienne permet de saisir une dimension supplémentaire : la polyphonie des chants
généalogiques superpose les générations en un instant présent qui « accumule les temps, le
passé et le présent », ce que B. Westphal désigne comme « la nature fondamentale de tout lieu

humain chargé de mémoire » (B. Westphal, 2007, p. 225).

2.2 Pierres sacrées, amulettes et potions : matérialisation de la protection lignagére

Le parcours initiatique de Yamba met en lumiere la fonction protectrice des objets cultuels. Au
cours de son apprentissage chez le féticheur, le jeune homme recoit divers artefacts mystiques
: pierres sacrées, potions magiques, amulettes, destinés a assurer la sécurité de sa famille et a

conjurer le mal occulte. Le féticheur lui transmet ces instructions :

Je te le dis, en vérité, 'homme vivra par son génie inventif, a condition qu'il sache le
libérer. Sur le chemin du retour, arréte-toi sous les mémes arbres géants ou tu t'étais
reposé quand tu venais ici. Ils sont au nombre de trois. Sous chacun d'eux, tu
trouveras une pierre polie que tu devras prendre. Rapporte-les chez toi et fais-en tes
dieux protecteurs. Ah, j'allais oublier. La potion que tu as entre les mains résulte de
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la fusion d'écorces émanant des trois arbustes dont les branches t'ont servi de support
l'autre jour dans la forét. Tu pourras en préparer au besoin pour te préserver des
bourrasques qui secouent ta famille. (F. P. Rouamba, 1995, p. 153)

De retour a Gouldou, Yamba installe ces artefacts avec solennité. L'efficacité¢ de ces objets
repose sur le systeme de forces symboliques qu'ils incarnent selon la logique du mana collectif
. la sécurité familiale dépend du respect des obligations sacrées. Grace a ces amulettes et
potions, Yamba brise la chaine de malédictions et restaure I'harmonie communautaire : «
Maintenant, la vie était devenue plus stable. Les hommes avaient recouvré leur quiétude et les
arbres a palabres, les marchés étaient devenus des lieux de réjouissance. Partout, les visages
s'ornaient » (F. P. Rouamba, 1995, p. 155). Du point de vue géocritique, l'installation des
pierres opere une transformation de I'espace : la cour familiale devient un point de référence
spatial doté d'une densité symbolique supplémentaire qui ancre le lignage dans le temps et dans

l'espace.

Le personnage de Yamba incarne l'aboutissement d'un rite de passage complet. Orphelin
confronté tot au tragique familial, il revendique publiquement son statut lors des funérailles du

patriarche Tindaogo :

Pardon a gauche, pardon a droite. Pardon devant, pardon derriere. Je n'ai pas de nom.
Mais comme disent les ancétres, on ne doit pas se relever sans mot dire. C'est
pourquoi, quand vous voulez m'appeler, sachez que 'je suis la liane du désert ; a
défaut d'arbre tutélaire, je m'adosse a Dieu. (F. P. Rouamba, 1995, p. 119).

En apprenant les secrets des objets sacrés, Yamba accepte de devenir le gardien spirituel du
lignage, assumant la transmission du patrimoine magico-religieux selon 1'idée maussienne que
«le don de pouvoirs sacrés s'accompagne d'une obligation éthique vis-a-vis de la

communauté » (M. Mauss, 1950, pp. 145-147).

2.3 Cauris, canaris et cranes : figures du seuil et de la liminalité

D'autres artefacts apparaissent comme des marqueurs de seuil entre les deux mondes. Les
cauris jouent d'abord un role divinatoire : le charlatan consulté par la famille Tindaogo les jette
a terre pour lire les destins (F. P. Rouamba, 1995, p. 91). Téne en subvertit 1'usage en les
employant comme canal d'un pacte secret avec les forces occultes, illustrant la thése
westphalienne selon laquelle tout espace est soumis a une transgressivité potentielle : « De

méme que la transgression permanente finit par devenir transgressivité, un territoire rendu
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incessamment mobile finira par étre présidé par une quasi impalpable dialectique

déterritorialisante » (B. Westphal, 2007, p. 89).

Le récit insiste sur l'atmosphére occulte du carrefour, espace interstitiel entre plusieurs chemins
et plusieurs mondes. Comme l'indique le roman de fagon emblématique dés ses premiéres
pages : « La jalousie et la haine, chacune allant son cours, s'arrétaient toujours a la croisée des
chemins. Un instant, voire longtemps, elles scrutaient les quatre points cardinaux avec 1'espoir
nourri de s'assurer une personne avec laquelle elles feraient désormais chemin commun. » (F.
P. Rouamba, 1995, p. 12). La case rituelle de Gourongo, garnie d'amulettes, de canaris sacrés

et gardée par un serpent boa, matérialise également un seuil vers 1'au-dela :

La porte venait de s'ouvrir toute seule, sur I'injonction de l'esclave de Dieu. Celui-ci
invita son hote a s'accroupir en face de la case. Le garcon s'exécuta avec peine, tant
il était terrifié a la vue des amulettes, des canaris et autres objets qui composaient le
pouvoir dont le sage féticheur était le dépositaire. Le maitre entra dans la cahute,
s'assit au centre et ferma les yeux. Levant les bras vers le toit, il se mit & invoquer les
manes des ancétres afin qu'ils acceptent I'étranger dans leur monde pour la cure dont
il avait besoin. Un gros boa se dénoua du toit et descendit lentement par les mains
toujours tendues du vieillard. (F. P. Rouamba, 1995, p. 147)

Les canaris sacrés et le serpent boa transforment la case en coffre de mémoire collective et
portail vers les mondes invisibles. Les cranes rappellent que le cadavre ne s'efface pas mais
s'intégre au réseau des signes sacrés comme support d'intercession entre les vivants et les
invisibles. Cette stratigraphie des objets anciens gardés dans la case coexistant avec les
nouveaux déposés par Yamba illustre parfaitement la conception westphalienne de l'espace
comme « compossibilité, concrescence d'éléments hétérogenes qui font masse » (B. Westphal,

2007, p. 229).

3. Transmission du savoir magico-religieux, pouvoir symbolique et écriture du
patrimoine

Cette partie examine les modalités de transmission du savoir magico-religieux et les tensions
entre sacré protecteur et sacré destructeur, avant d'envisager la fagon dont 1'écriture romanesque

constitue un acte de mise en patrimoine de la spiritualité africaine.

3.1 Le parcours initiatique de Yamba et la transmission éthique du sacré

L'enfance malheureuse de Yamba déclenche une crise existentielle dont seuls les signes de
I'invisible semblent fournir les clés. Ce parcours s'organise en trois phases : la séparation du

village profane de Gouldou, la pérégrination aux confins de I'inconnu, et l'agrégation sous la
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forme d'un statut nouveau de gardien des objets sacrés (V. Turner, 1969, pp. 94-130). Le roman

décrit avec précision le départ du héros :

Un jour, Yamba prit sa décision. Il allait effectuer un long voyage. Contre les
absurdités de la vie, il allait se révolter. Contre les coups du destin portés sur sa
pauvre famille, 'orphelin voulait s'insurger. Pour ce faire, il irait 8 Gourongo, le pays
des mysteres. Il s'en irait loin la-bas pour savoir... (F. P. Rouamba, 1995, p. 135)

Ce départ correspond a la phase de « séparation » que décrit Van Gennep dans les rites de
passage (A. van Gennep, 1909). Suivant la méthode géocritique, il s'agit d'une
déterritorialisation : Yamba quitte le territoire familier de Gouldou pour s'aventurer dans des
espaces dont la symbolique, c’est-a-dire la forét « infestée de bétes féroces », les brigands, les
coupeurs de route, signale 'appartenance a un ordre différent, celui de la marge et de 1'épreuve

initiatique. Sa pricre au féticheur articule métaphoriquement 1'ensemble de sa quéte :

Je ne suis qu'un pauvre aveugle qui cherche a trouver la vue. C'est pourquoi je viens
me confier a I'ophtalmologue que vous étes. Vous seul pouvez me guérir. Homme
de Dieu, indiquez-moi la voie salutaire, car ma venue vers vous est celle du naufragé
dans le fleuve en furie qu'est Gouldou, mon village natal. Or, que cherche un pécheur
en noyade, sinon le secours d'un piroguier ? Esclave de Dieu, vous &tes un piroguier
digne de ce nom. Permettez-moi de m'agripper a votre bouée de sauvetage. (F. P.
Rouamba, 1995, pp. 138-139)

L'initiation n'est pas un don gratuit : elle s'accompagne d'une éthique stricte. Au terme de son
apprentissage, Yamba refuse d'abuser de son pouvoir pour venger directement sa famille et
privilégie la restauration de 1'harmonie communautaire, illustrant la thése de Mauss selon
laquelle « ce qui oblige, c'est que la chose recue est encore quelque chose de son donateur. On

doit rendre le don : c'est la force des choses » (M. Mauss, 1950, pp. 146-147).

3.2 Le féticheur « I'Esclave de Dieu » : syncrétisme et pédagogie spirituelle

La figure du féticheur occupe une position centrale dans la transmission du savoir magico-
religieux. Sa philosophie est explicitement syncrétique : « Pour le féticheur, toutes les religions
s'égalaient. Animisme ? Christianisme ? Islam ? Des principes directeurs de la vie de 'humanité
: différentes voies qui conduisaient a Dieu, tout comme plusieurs chemins menaient a
Gourongo. » (F. P. Rouamba, 1995, p. 142). Cette vision fait écho a la multifocalisation de
Bertrand Westphal : de méme que la géocritique postule la nécessité de croiser plusieurs
regards sur un méme espace pour en saisir la richesse, le féticheur postule la nécessité de croiser
plusieurs traditions spirituelles pour saisir le divin dans sa plénitude (B. Westphal, 2007, pp.

200-206).
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Son enseignement méle références bibliques et valorisation des pratiques ancestrales. La
coexistence des crucifix et des canaris sacrés dans sa case illustre cette double appartenance :
l'acculturation religieuse est pleinement assumée. Le récit valorise également sa pédagogie
adaptée, transposant les arcanes ésotériques en legons métaphoriques accessibles. L'animisme
y est présenté comme « un ensemble de principes, de codes et de comportements dans lesquels
le Noir trouvait sa liaison véritable avec le cosmos » (F. P. Rouamba, 1995, p. 145). Cette
pédagogie érige I'espace romanesque en archive culturelle ou chaque rite est explicitement
commenté, a la maniére d'un savant griot dont les discours deviennent un matériau intellectuel
prouvant que la tradition peut s'exprimer dans une grammaire moderne sans perdre son souffle
originel. Du point de vue géocritique, la case du féticheur devient un espace stratigraphique
par excellence, ou se superposent les couches des traditions religieuses sans que I'une n'efface
l'autre, illustration de ce que Westphal désigne comme la « compossibilité » des espaces

humains chargés de mémoire (B. Westphal, 2007, p. 229).

3.3 Violence carnavalesque et ambivalence du sacré

La figure de Tené cristallise la dimension destructrice de 1'usage dévoyé des forces occultes.
Sa jalousie envers Habibou se mue progressivement en sorcellerie générant une série de morts
mystérieuses qui forment le « carnaval de la mort » évoqué par le titre. Dans l'esprit du
carnavalesque bakhtinien (M. Bakhtine, 1970, p. 20), les normes établies sont provisoirement
renversées : la mort, habituellement traitée avec solennité, devient spectacle absurde. Les
cauris, potions et objets maléfiques utilisés par Tene illustrent comment les mémes gestes
rituels : jeter les cauris, lire les configurations, préparer des mélanges, peuvent €tre mis au
service de la destruction. Bertrand Westphal souligne que la transgressivité est cette qualité
d'un espace « soumis a une logique totalement oscillatoire » (B. Westphal, 2007, p. 64) : le
méme carrefour ou 1'on dépose des offrandes de protection peut devenir le lieu d'invocations

maléfiques.

Au terme du « carnaval », le roman élabore une éthique de la mémoire et de la responsabilité.
Le parcours de Yamba, qui accepte de mettre son savoir au service du collectif, contraste avec
les stratégies destructrices de Tené. La redistribution des roles au sein de la famille et
l'accession de Yamba au statut de chef de maison s'accompagnent d'un déplacement des objets
cultuels dont il hérite la garde ; ce transfert matériel illustre une conception circulatoire du

pouvoir symbolique, au sens ou l'autorité spirituelle ne s'attache pas a une personne mais
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circule selon les nécessités du lignage. La fin du « carnaval de la mort » coincide précisément

avec l'ancrage de l'autorité symbolique en un porteur 1égitime.

3.4 Oralité et mise en patrimoine du sacré africain

La transmission du savoir magico-religieux passe aussi par les structures de I'oralité : contes,
proverbes, devises, chansons, faisant du langage lui-méme un objet cultuel immatériel. La voix
de I'ancétre s'adressant a Yamba dans la case rituelle constitue un canal d'énergie spirituelle :
« Bienvenue au pays des mysteres, au séjour des morts, sage et digne fils de Gouldou. Tu es
Yamba Winzanré, fils de Tindaogo Winzanré. Dans notre éthique, il est indéniable que
I'humilité et la sagesse, la courtoisie et le courage sont des conditions de succés. » (F. P.
Rouamba, 1995, p. 149). Le roman montre que l'oralité circule selon les mémes logiques que
le mana, et que la parole rituelle lie le groupe autant qu'un talisman (M. Mauss, 1950, pp. 145-

164).

Le roman opere une esthétisation de 1'oralité africaine : chants, proverbes et contes sont insérés
dans la narration, créant un écrin textuel ou le temps mythique s'étend dans la narration. Cette
hybridation des genres tels que la prose, la poésie lyrique, la parabole ethnographique, est un
geste esthétique assumé. L'auteur réalise ainsi la prophétie des épigraphes qui ouvrent le roman
: « Il ne s'agit pas d'étre passéiste, mais de puiser dans une certaine authenticité la force de
construire un monde nouveau » (J. Gauvin, 1995, p. 10). Cette textualisation correspond a ce
que Westphal désigne comme la dimension intertextuelle de tout espace : le roman fonctionne
comme une « archive culturelle » ou le patrimoine magico-religieux prend forme littéraire (B.

Westphal, 2007, p. 190), garantissant que I'écrit revitalise 'oralité sans la figer.

Conclusion

Cette étude s'était donné pour horizon de comprendre comment la représentation des espaces
rituels et des objets cultuels structure, dans Le Carnaval de la mort, une vision du monde et
une éthique de la transmission qui exceédent largement la simple restitution d'un folklore figé.
Le croisement des catégories maussiennes et durkheimiennes : mana, obligation rituelle,
effervescence collective, avec les outils de la géocritique westphalienne permet de répondre a
la problématique initiale : les espaces et les artefacts rituels du roman ne fonctionnent pas

comme des ¢léments décoratifs ou ethnographiques, mais comme des acteurs symboliques a
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part entiere qui donnent corps aux tensions entre ordre et transgression, entre mémoire

ancestrale et renouvellement identitaire.

L'analyse a également mis en lumiére la fagon dont le syncrétisme du féticheur constitue le
principe méme de I'écriture romanesque de Fidele P. Rouamba : de méme que I'« Esclave de
Dieu » articule animisme, christianisme et islam en une pédagogie spirituelle unifiée, le texte
hybride les formes narratives a savoir 1'oralité et I'écrit, la parabole et I'analyse, pour faire de la
fiction un espace de traduction culturelle et d'archive patrimoniale. La figure de Yamba,
orphelin devenu gardien des objets sacrés, cristallise cette tension entre fragilité individuelle et
responsabilité communautaire : son parcours n'est pas seulement un rite de passage au sens de
Van Gennep, mais la mise en sceéne d'une éthique de la transmission qui engage le devenir du

sujet africain dans un monde postcolonial.

Il convient toutefois de souligner les limites inhérentes a cette approche. La géocritique
westphalienne, congue principalement a partir de corpus européens et nord-américains,
n'intégre pas toujours les spécificités de l'oralité africaine ni la dimension performative des
rituels. Une étude complémentaire mobilisant les outils de la critique postcoloniale permettrait
d'interroger plus frontalement les enjeux idéologiques de la mise en écrit du sacré traditionnel
dans un contexte de domination culturelle persistante. C'est peut-étre 1a que réside 1'enjeu le
plus fécond pour la recherche a venir : montrer comment Le Carnaval de la mort, en faisant
des lieux rituels et des objets cultuels les véritables sujets de la narration, contribue a
I'élaboration d'une poétique de l'espace sacré propre a la littérature africaine francophone,

irréductible aux seules catégories importées de la géocritique occidentale.
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