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0. INTRODUCTION GENERALE

« Le proverbe n'est jamais employé a vide ; il est toujours
prononcé dans un contexte donné et dans ['intention
précise de provoquer ou de modifier le comportement de

l'auditewr. Il n'a d’'autre moyen de pression gque d'étre

dit»'.

Notre travail de recherche est intitulé « Analyse semantique du proverbe
rundi "'[jambo rigukinze rikuguma miu nda’' ». Pourquoi avons-nous penseé a ce
sujet ? Quels sont les termes de la question ? Quels sont nos hypothéses et quelle

est la méthodologie utilisée pour les démontrer ?
0.1. Motivation du choix du sujet

Au cours de notre formation, nous avons acquis un bon nombre de
connaissances dans des domaines multiples. C’est ainsi que nous avons été
intéressé entre autres par le cours de sémantique du kirundi, qui nous a poussé a
penser a la recherche de la signification de quelques paroles des Barundi, surtout

celles dont le sens n’est pas facile a détecter.

Au moment ol les Barundi, jadis caractérisés par la tradition de |'oralité,
continuent 4 changer de mentalité, certaines formes de paroles comme les
proverbes sont devenues moins fréquemment utilisées et, quand elles le sont,

peu compréhensibles a la plupart de gens, surtout les intellectuels.

-

' NTAHOMVUKIYE (H), La fonction du proverbe dans la communication de la pensée au Burundi, Mémoire,
Louvain-la-Neuve, 1981, p.149.




Nous avons ainsi pensé€ qu’il était opportun de proposer un “’essai de
canevas’’ de recherche du sens du proverbe, celui que nous aurons nous mémes
démontré dans la réalisation de notre travail. Nous pensons alors que nous
aurons ainsi contribué¢ quelque peu a [’avancement de le parémiologie

burundaise et donc a la sémantique du kirundi.

0.2. Les termes de la problématique

A la vue de I’énoncé qui fait I’objet de notre recherche, ’Jjambo
rigukiunze rikuguma mu nda’’ , nous pouvons nous poser pas mal de questions
en ce qui concerne la fagon dont le sens est rendu par cet énoncé : Quels sont les
éléments qui renferment la signification dans cet énoncé ? Sont-ils d’ordre
linguistique ou extra-linguistique ? Sont-ils les deux a la fois 7 Comment alors
faut-1l procéder pour dévoiler le sens de ce proverbe 7 C’est pour tenter de

répondre a ces questions que nous entendons mener notre travail.

0.3. Hypothéses

0.3.1. Hypothése générale

Contratrement aux avancées de la littérature antérieure, inda serait une

valeur hautement positive.
0.3.2. Hypothéses spécifiques
1. La parole humanisante serait une spécificité de I’homme d’honneur.

2. Inda serait I’adresse et la référence de la parole humanisante.

3. L’hamanisme de I’homme serait dans sa fagon de tout confier a I’inda.



0.4. Méthodologie

Comme nous avons pour objet la recherche du sens d’un proverbe et que
nous savons que le sens jaillit des structures, notre méthode sera d’abord
structurale et consistera a analyser la structure de I’énoncé. Nous allons ensuite
aborder le sens extra-linguistique en se basant sur quelques théories de certains

auteurs comme B. NDIMURUKUNDO-KURURU, Le concept d’umutima a

travers les témoignages et les textes de style oral au Burundi, ENS, 1977, F.

BARINAKANDI, Le concept d’ibanga d’aprés les contes rundi, Université du
Burundi, 1979 ; L.S. SENGHOR, La parole chez Paul Claudel et chez les
Négro-Africains, Dakar, NEA, 1973 ; H. NTAHOMVUKIYE, La fonction du

proverbe dans la communication de |a pensée au Burundi. Mémoire, Louvain-la-

Neuve, 1981 et d’autres. Nous allons ensuite interroger la culture burundaise sur
sa conception face aux différents concepts qui composent notre énoncé. Le sens
global sera obtenu par la confrontation du sens linguistique et du sens extra-

linguistique, socio-culturel.

0.5. Etat des lieux de la recherche sur les concepts « inda » et « ijambo »

Les concepts « gjambo » et «inda» ont été ciblés par pas mal de

chercheurs. Pour le concept d” ijambo nous pouvons citer entre autres les

travaux de G. CALAME-GRIAULE, Langage et culture africaine. La parole

chez les Dogon, Paris, Maspero, 1977 ; ceux de J. CIRAMUNDA, Le griot et

I’art de la parole dans les civilisations africaines, Bujumbura, Université du
Burundi, 1983 ; ’article de P. NGARAMBE, « Trois niveaux d’élaboration de

discours de circonstance au Burundi » in La civilisation ancienne des peuples

des Grands Lacs, Karthala, C.C.B, colloque de Bujumbura du 4- 10 septembre
1979 ; les travaux de E. NDUWIMANA, La notion de parole a travers les

jurons et les serments dans la culture burundaise, Bujumbura, Université du




Burundi, 1993; ceux de A. NTIRUHANGURA, ljambo. La notion de parole au

Burundi. Essai de définition, Mémoire, Université du Burundi, 1987 et ceux de

S. MBONINYIBUTSE, La conception de la parole a travers quelques proverbes

du Kirundi, Bujumbura, Université du Burundi, 2005.

Pour le concept d’inda, signalons les travaux de B. NDIMURUKUNDO-
KURURU, Le concept d’umutima a travers les textes de style oral au Burundi,

ENS, 1977 et ceux de F. BARINAKANDI, Le concept d’Ibanga d’aprés les

contes rundi, Université du Burundi, 1979.

Nous ne pouvons pas affirmer que ces derniers sont les seuls chercheurs a
aborder ce sens, mais plutdt nous admettons que la liste est loin d’étre
exhaustive surtout parce qu’il s’agit des concepts intéressant beaucoup de
chercheurs a cause de leur complexité. Toutefois, ils n’ont pas tout parcouru et

des apports nouveaux restent encore a fournir.

0.6. Plan suivi

Ainsi notre travail s’articule sur cing chapitres a savoir :
1) Elucidation des concepts clés
2) Analyse linguistique de I’énoncé et son interprétation
3) La conception négative de 1’inda dans la culture burundaise
4) La conception positive de |'inda dans la culture burundaise

5) La force de I’ijambo dans ses multiples manifestations



CHAPITRE 1. ELUCIDATION DES CONCEPTS CLES

I.0. Introduction

Au cours de ce premier chapitre, soucieux de faciliter aux lecteurs la
compréhension de notre travail, nous avons jugé pertinent de soumettre sous
quelque éclairage certains concepts fondamentaux de notre travail, en
I’occurrence les quatre suivants : [jambo, umutima, Inda, [banga.

Nous allons aussi donner la lumiére sur les nottons de « énoncé » et « phrase »

ainsi que « €énoncé parémiologique »

1.1. Tjambo

Le terme {jambo peut avoir plusieurs acceptions. Selon F.M. RODEGEM,

eeo .. . 2
« Le terme ijambo signifie parole, mot, vocable, locution »°.

Ce terme se caractérise cependant par une certaine force, du fait que un
ijambo prononcé ne laisse pas indifférent son destinataire, et qu’il se montre en
quelque sorte comme 1’identité de son émetteur, étant donné que toute personne
est qualifiée a partir de ce qu’elle dit ou de ce qu’elle fait. A.
NTIRUHANGURA dira méme que :

« Pour le Murundi, lijambo est soit forte, soit faible, soit
mauvaise, soit belle, etc...(...) par sa qualité, sa teneur et son
auteur, [’ijambo nous détermine. Par sa force, elle peut nous

élever ou nous abaisser, nous sauver ou nous tuer »°,

? RODEGEM (F.M), Dictionnaire Rundi-Frangais, Tervuren, Musée Royal d’Afrique Centrale, 1970, p.186.

*NTIRUHANGURA (A), [jambo. La notion de parole chez les Barundi. Essai de définition, Mémoire, U.B,
1987, p.148



En troisiéme lien, certaines expressions donnent au terme ijambo

(3 ¥ ?

["acception de “’secret’”. Quand par exemple on dit : 7 jjambo rya nkinzi'’, le
Murundi comprendra un “’secret confié a un ami intime’’ ; par contre, ‘’Nta
kajambo unyumvako’’ (tu n’entendras pas le moindre mot de moi) traduit le
refus d’un interlocuteur méfiant d’engager ou de poursuivre la conversation.
L’auteur de pareille déclaration n’a pas |’intention de révéler ses idées, ses

pensées, de se verser dans une indiscretion peut-&tre dangereuse.

Nous pouvons remarquer par la que ijambo peut désigner une pensée {ou
une idée) intime ou secréte, dont le dévoilement reléverait de |’ inopportunité si
pas de I'impertinence. Les quelques proverbes suivants nous autorisent de

I"affirmer :

- Ribwirwa bénshi rikimva béneryo (elle est dite & un grand nombre mais
comprise seulement par ceux a qui elle est destinée).
- Akatéyabériwe ntikayamenya (celui a qui on ne les raconte pas ne les’

connait pas).

Signalons que jambo ainsi compris engage toujours son émetteur ; de ce
-fait, il exige une attention particuliere, parce qu’il entralne toujours des
conséquences souvent inattendues et qui, disons-nous, peuvent étre dangereuses,
comme nous le comprenons dans le proverbe ‘’Akica umuntu kamuvamwo’’
(c’est ce qui sort de I’homme qui le tue). C’est pour cette raison que sa
verbalisation constitue un véritable engagement. Du reste, méme des
expressions simples comme *° ijjambo ry-imvdho’’ (la parole authentigue)
“ijambo ry-inkoramutima’ (1a parole qui va droit au coeur) sont a saisir dans ce

sens.’

* « les » est un pronom qui désigne les paroles ou les nouvelles
* NTIRUHANGURA (A), op. cit. p.78.



Comme ijambo est un engagement, le choix d’un interlocuteur est fait sur
mesure pour ne pas mettre sa vie en jeu ; dans le cas contraire, toute causerie se
couvre de suspicions entre partenaires incapables de sincérité parce que trop de

sincérité constitue comme une autotrahison, ce qui fait écrire 8 A. NTABONA :

« Posséder la parole d’autrui c’est posséder sa vie et par

conséquent la personne en question peut étre mise en danger »°.

Dans notre travail donc, nous comprenons jjambo dans le sens de toute
parole dite a quelqu’un selon une situation présente. Cette parole ne pourra pas
laisser I’auditeur indifférent. Pour cette raison, 'orateur gagnera & tenir son

attention €veillée pendant son discours.

1.2. Umutima

Le terme wumutima est également trés polysémique. Nous pouvons
traduire ce concept par «esprit», « C®uUr», <« ame», « conscience »,
« courage » et « siége des sentiments ». Deux €tudes d’envergure lui ont été
consacrées ; il s’agit de celle de Barbara NDIMURUKUNDO-KURURU
(1977) et celle de Hilaire NTAHOMVUKIYE (1981). B. NDIMURUKUNDO-
KURURU dit du mutima :

« La premiere compréhension de ce concept nous oriente
directement vers ['organe physique (muscle cardiaque et centre
de la circulation sanguine ou de la séve) situé a !'intérieur (mu
nda) de tout étre vivant (igiti : arbre, igikoko : animal, umintu .

un homme). Le concept d'umutima se congoit ensuite comme le

® NTABONA (A), « Le concept d’umushingantahe et ses implications sur ["éducation de la jeunesse
d'avjourd’hui au Burundi » in ACA, Tome XXV r°5 (Septembre-Octobre 1985) p.288.



centre de la vie humaine en général. C’est un principe vital,

diraient les philosophes »'.

Nous en partageons |’avis et concevons d’emblée umutima comme le
centre de la vie humaine, surtout parce que c’est lui qui coordonne toutes les
activités de I’homme en collaboration avec le cerveau. Quand par exemple le
Murundi dit « Ikibabaje umutima kizindura amaguru », il souligne combien les
préoccupations d’umutima affectent directement les autres parties du corps, y
compris méme les jambes. Tous les membres du corps doivent étre unanimes
pour répondre a linvitation d’wmutima afin de trouver la solution a son
probléme. Umutima intervient aussi dans les choix et les préférences; ico
mutima ushaka isogo"g zisumba inyama. Ceci veut dire que le choix et la
préférence d’umutima sont sans recours. Lorsqu’ umutima d’une personne opte
pour telle chose, la personne en question accepte cette chose, quelle que soit sa

qualité.

Un autre proverbe est cependant plus ferme: « Akdmi ka mantu ni
umutima wiwé » (le (petit) roi de I'homme est son ceceur). Toute activité
humaine doit se faire aprés consultation de son mutima pour éviter des incidents
qui risqueraient de surgir dans le cas contraire. Ce serait d’ailleurs la raison
pour laquelle beaucoup de gens prennent garde lorsqu’ils sont dans des
situations ou ils doivent donner leur avis sur une question quelconque. 1l y en a
qui disent souvent : Ngiye kubdza umutima (je vais interroger le cceur), ¢’est-a-
dire qu’ils vont réfléchir profondément sur la question pour voir des piéges
qu’ils peuvent rencontrer afin de donner un avis qui ne va pas les compromettre
par apres. C’est toujours le mutima qui les guide dans leur réflexion.

B. NDIMURUKUNDO-KURURU concluera d’umutima :

NDIMURUK IINDO-KURURU (B), Le concept d’umutima & travers les témoignages et les textes de style oral
au Burundi, ENS, 1977, p.285
? Tsog6 est une sorte de légume dont la qualité est de loin inférieure 4 celle de la viande mais le mutima nous
prouve le contraire €1 ia personne accepte volontairement le choix de son mutima




« Dans la représentation générale du corps et de I'homme, les
Barundi s’imaginent que umutima est supérieur a toufte aulre
partie du corps. Umutima est |'essence méme de ['homme (...). Il
est ce qu'on appelle couramment le ‘''for interieur "' ( ...).
Toujours est-il que c'est par le concept d'umutima que les

Barundi différencient ['homme des autres animaux (...) »,

Ses témoignages soutiennent I'idée que 'homme dont le cceur a de
bonnes qualités est souvent dit  ‘mutima urutd umutimba’’. Les qualités de son
mutima se manifestent i travers ses ceuvres, c’est donc son mutima qui domine
tout le reste de son corps, ce qui fait que les autres hommes I’admirent. De cette
maniere, il est différent d’un animal du fait qu’il médite sur ses faits et ne se

laisse pas guider par I'instinct (itima).

Par contre, celui dont le mutimba n’est pas soumis & son mutima peut
éwre qualifieé d’ « igipfdmutima » ou « ikiburamutima » et ses ceuvres ne
méritent pas d’étre admirées ; par conséquent il est suspecté par tout le monde,
parce qu'il ne se maitrise pas lui-méme. B. NDIMURUKUNDO-KURURU

ajoute encore :

« Nous avons découveri que les Barundi en parlant d'umutima se

réferent beaucoup plus a la réalite psychologique et aux

exigences morales qu'a la réalité physique »'",

H. NTAHOMVUKIYE, apres avoir fait le tour des définitions que des
auteurs prédécesseurs les résume en représentant |'univers sémantique

d’umutima de la maniére suivante :

" NDIMURUKUNDO-KURURU (B), op.cit, p.285.
" idem, p.254
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. : : : : ol
Représentation de ['univers sémantique d’ umutima

Umutima

. } .
Physiologique =

umushaha ind : _’
mnda mbl
intellection

affectivité /\

sentiment instincts | délibération compréhension

raison” conscience intelligence mémotre

, umuzin Tnyl

ubiantu = Moral = umutima

activités humaines vertus humaines
L»conseil | —y amour
- » partage .
Ecc aeg] ——» bonte
uer — courage
—» hospiialite
—» serviabilité - fidélité
— solidanté |, modération
, ELC. .. 5 pudeur

L » discrétion

|
=——3» : Interdépendance

Note : Selon qu’il porte un sens physiologique, psychologique ou moral, il pourra se dire
respectivement umushaha, umuzirikanyi, umutima. Mais la derniére appellation contient les
deux autres dans le sens courant.

"'NTAHOMVUKIYE (H), op. Cit. P.65
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A partir de ce schéma, nous constatons que umutima a un univers
sémantique extrémement diversifié, qui affecte pratiquement tous les domaines
de la vie humaine. Nous powrrions méme affirmer que umutima est la vie. Le
niveau psychologique est le plus révélateur ; nous y apprenons que tout ce qui
se passe a |’intérieur de I’homme, que ce soit du point de vue de la raison, de la
conscience, de la mémoire ou des sentiments, doit passer par le filtre umutima,

dit alors umuzirikanyi, pour traduire |”image de la personne.

Ceci veut dire que I’homme est jugé selon ses actes, et ses derniers sont
le résultat de son raisonnement. Les gestes que posent ’homme servent de
miroir pour voir son mutima. C’est pourquol nous entendons des gens qui
disent : naka afise umutima mwizd (tel a un bon cceur) ou bien ndkd afise
umutima mubi (tel a un mauvais cceur). C’est donc le comportement de

I’individu qui permet d’attribuer a son mutima la bonne ou la mauvaise qualité.

Ainsi, pour le cas de notre travail, nous comprenons le terme umutima du
point de vue psychologique et morale car ¢’est & ce niveau que nous pouvons
remarquer les caractéres de I’homme, ses vertus et son affectivité, qui nous

permettraient de le classer parmi les autres.
1.3. Inda

Le concept d’inda a également pas mal d’acceptions. Son premier sens
renvole a I’aspect physiologique, précisément a la fonction biologique. C’est le
ventre. Les Barundi parlent souvent du concept d’inda non pour rendre le sens
biologique mais en se référant beaucoup plus a la réalité psychologique et aux

exigences morales.

Le témoignage de B. NDIMURUKUNDO-KURURU vient renforcer cette

idée :
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« umutima et inda représentent le *’for intérieur’’ le lieu profond
d’ou jaillissent nos émotions e! nos sentiments, mais aussi
[’endroit ou nous pouvons conserver nos secrets. lls permettent
également une certaine vie spécifiquement humaine : la réflexion,
l'amitié, ... »"%.

Nous sommes du méme avis que cet auteur, inda comme umufima,
désigne une certaine vie spécifiquement humaine. Ceci se remarque méme a
travers les noms que les Barundi donnent a leurs enfants, comme celui de
CIRAMUNDA, nom qui wnvite I'individu a garder dans son ‘’for intérieur’” ce
gu’il constate dans son entourage, a étre discret. C’est donc son inda qui va luy

servir de “’caisse d’épargne verbale’’.

Nous ne pouvons pas manquer de signaler qu’en plus de ses différents
sens du concept d’inda déja précisés, 1l y a aussi une connotation péjorative liée

a sa fonction digestive.
F. BARINAKANDI le signale en ces termes :

« Il parait comme le siege de la faim et des instincts in-
contrélables. Il évoque la gourmandise, I'égoisme, ['instabilité et
['insatisfaction permanente. Par la méme, il est de nature a
inciter irrésistiblement a commettre des infractions plus ou moins

!
graves » 3

C'est également dans ce sens que parle le proverbe “miut nda harara
inzara hakazinduka inzigo’’, parce qu'inda peut étre le facteur qui pousse

I’individu a réagir dans certaines situations. C’est le siége des instincts.

" NDIMURUKUNDO-KURURU (B), op. Cit. P.265
"> BARTNAKANDI (F), Le concept d’ibanga d’aprés les contes Rundi, U.B, 1979, pp.34-35.
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Comme nous |’avons déja signalé, tout ijGmbo non encore dit est un
secret. Ceci pourra alors nous aider & comprendre que le role d’inda est de
garder 1’7ambo non encore dit, donc de garder le secret. Quand les Barundi
disent : Akari mu nda y umugabo gasokororwa n’ckari mu nda y umubindi, ils
veulent dire par 1a que les gens qui sont ensemble au tour d’un verre échangent
jusqu’a dire le secret qui était conservé dans I’inda, jusqu’a ce que quelque
chose I’en fasse sortir, I’alcool notamment, parce que celui qui prend beaucoup
d’alcool devient incapable de se maitriser et dévoile son secret a qui veut le

capter.

I.4. Ibanga

Le terme /banga est tellement vaste que nous ne trouvons pas en frangais
un terme qut lul correspondrait. Du point de vue linguistique, le mot /banga
vient du verbe ’kubanga’’ qui signifie tendre, bander ou tresser. Pour faire un
arc (kubanga umuheto) ou pour fabriquer un tortillon (kubanga ingata), nous
utilisons nécessairement une corde qui sert de lien. Nous pouvons alors dire que

Ibanga serait comparable a ce lien qui donne la forme a I’arc ou au tortillon.

L’expression ‘‘kugumya ibanga’’ est faite d’un double renforcement, a
savolr celui d’/banga comme “’lien’’ et celui de kugumya dont le sens renvoie a
la fois a la dureté, a solidité, a la fermeté, a la permanence et & la constance.
Nous trouvons dans cette expression ['idée qu’il est nécessaire de se
cramponner a I’/banga, de ne pas le lacher. C’est sans doute ce qui fait dire 4 A.

NTABONA que

« L’Ibanga, c’est la fidélité radicale aux liens constitutifs de la

personne (secret que [’on porte, engagement contracté et devoir
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assumé) au point de conférer a la personne une force intérieure a

toute épreuve du seul fait de la parole donnée » &

Toute personne qui s'engage a |'ibanga doit impérativement tenir a son
engagement, car ce qu'on appelle ibanga ne doit pas étre tenu a la légere. Il est
4 garder jalousement et avec beaucoup d'énergie. C'est pourquoi méme les

Barundi disent : ibdnga ribangirwa umuheto."

C’est méme dans ce sens qu'il faut le comprendre dans I’autre version de

la parémie qui dit ; ibanga ribangirwa ingata."®

Mais la, une nouvelle nuance s’ajoute parce que nous attribuons ingara a
thanga pour montrer que ibanga est lourd a porter. Cette lourdeur n’est
cependant pas nocive car ibanga ntiryénza (1'ibanga ne fait pas maigrir), n 'iwo

ryonjéje agumana akarémba (et celui qui en maigrit garde toute sa fraicheur).

Par contre, ne pas y tenir peut étre dangereux. Cet avis est d'ailleurs au
cceur des cérémonies d'investiture des bashingantahe ot I'on dit a I'initié
« ukazorimena rizokumena umutwé » (si tu trébuches a I’ibanga, tu risqueras ta
vie). De ce faii, et BARINAKANDI nous le fait comprendre, ibdnga est
quelque chose & fonder fermement au prix de sa vie. Dans ce cas, la société

vous admire.

« Dans la mesure ou on sait garder l'ibanga, on est qualifié de

umugumyabanga'’. umubanga, nyenibanga, impfirabanga (...)

" NTABONA (A), op. cit. p. 287

" Umuheto symbolise la guerre. Ici ¢'est pour montrer que ibinga doil étre défendu 4 tout prix

"* Ingéta est utilisé pour porter des objels lourds transportés par la 1éte. lci, c'est pour montrer combien ibiinga
est lourd

'" Nous sommes en dehors de toute considération politique.
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le terme ibanga renvoie aussi bien a la discrétion, au secret qu'a

la fidélité »"*.

Par contre, celui qui échoue a le garder perd automatiquement sa place
dans la société, et il sera qualifié d’ikimenabanga ou d'ikimaramare, des
qualifications déshonorantes. Celui-1a constitue un danger dans la société, et on

lui cache souvent la vérité et surtout pour des choses secrétes.

Concernant les notions d’ « énoncé » et de « phrase » Le Nouveau Robert
Méthodique'® définit I'énoncé comme [I'ensemble de formules prononcées ou
lues exprimant quelque chose avec précision. Il est aussi une suite d’éléments
du langage qui a un sens complet. Quant a la phrase, c’est tout assemblage
d'éléments linguistiques capable de représenter pour ['auditeur |'énoncé
complet d’une idée. Elle peut consister en terme unique ou prédicat (ex :
viens !), mais contient habituellement un second terme qui est le sujet de

I’énoncé (ex : tu viens).

Concernant la notion d’ « énoncé parémiologique », nous pouvons
d'abord signaler qu'une parémie, dite aussi proverbe, est un énoncé constitué de
deux péles dont I'un est au moins image. L’énoncé parémiologique est donc un

type de langage qui consiste a dire moins pour faire entendre plus.

' BARINAKANDI (F), op.cit., pp.34-35.
" JOSETTE (R.D), Le Nouveau Robert Méhodigue, Paris, Larousse, 2003,
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CHAPITRE II. ANALYSE LINGUISTIQUE DE L’ENONCE ET SON
INTERPRETATION

11.0. Introduction

P. NKANIRA écrit que :

«(..) un mot, un syniagme ou une phrase veulent dire quelque
chose, autrement dit, ont une fonction de signification en vue de

laguelle ils ont été créés ou construils »,2°

Or, notre travail porte sur un proverbe, donc sur un énoncé allant bien au-
dela d’un mot. Et comme il est devenu évident en linguistique, pour analyser
tout énonce, il est préférable de commencer par |’analyse de ses constituants.

Ainsi, J.C. ANSCOMBRE et O. DUCROT écrivent :

« ... la signification de la phrase ne peut étre traitée “‘en bloc'’,
et il faut y distinguer des éléments disjoints. Le calcul de la :
signification passera donc par la déecomposition de la phrase en
divers éléments que nous appellerons les contenus, ayant

éventuellement des statuts différents ».*'

Le chapitre que nous entreprenons constifue précisément une analyse
linguistique et I'interprétation de I’énoncé « [jambo rigukiinze rikuguma mu
nda ». Nous voulons comprendre ce qu’il dit et comment il le dit. Nous allons a

cet effet interroger ses constituants de base, du point de vue syntagmatique.

' NKANIRA (P), Larepr mmalical en Kirundi : Essai de description
psychomécanigue, Université Laval, 1984, p. 32,
2 ANSCOMBRE (). C) et DUCROT (0), L' argumentation dans la langue, Galerie des Princes, Bruxelles, 1983,
p- 83
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Cependant, avant d’entamer ces opérations et pour en rendre les résultats
lisibles de la méme maniére par tout lecteur, il nous semble utile d’énoncer les
différents symboles que nous utiliserons pour désigner les diverses catégories
syntaxiques que nous identifierons, symboles que nous empruntons a N.
CHOMSKY?®. Ces différents symboles sont :

P pour *'phrase”’

SN pour *'syntagme nominal™
SV pour *'syntagme verbal™’
tv pour ‘'théme verbal™

pv pour “'préfixe verbal™

i pour “infixe"’

Les autres symboles n’ont pas été modifiés du fait qu’ils avaient é1é dés
I'origine les mémes en frangais et en anglais. On pourra voir entre autres :
Prép pour *'préposition’’
N pour *'nom”
V pour *"verbe’”

Ce sont alors ces symboles que nous allons utiliser au cours de I'analyse

de notre énoncé.
I1.1. Analyse syntagmatique de I'énoncé

Cette analyse a pour but de mettre au clair les différents syntagmes qui
constituent |'énoncé tout entier. C'est une opération qui s'inscrit dans le cadre
de la linguistique, plus précisément de la syntaxe. Mais il est difficile de ne pas
commencer par la car, comme J. LYONS I'écrit bien,

“ CHOMSKY (N), Aspect de |a théorie syntaxique, Paris, Seuil, 1971.p. 7.
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« Il existe un lien intrinséque entre le sens des mols el leur
distribution | et c'est la raison pour laquelle il est difficile de

: . 5 : 23
déterminer la frontiére enfre syntaxe et sémantique ».

J.C. ANSCOMBRE et O. DUCROT ajoutent que :

« Ce qui entre dans 'analyse sémantique pourrait ne faire qu 'un
avec ce qui sort de ['analyse syntaxique ; de méme, |’ « in put »
de la pragmatique ne serait rien d'autre que 1’ « out put » de la

sémantique » ;2

Sil est ainsi vrai que la frontiére entre syntaxe et sémantique est fluide,
I'analyse syntagmatique est comme une clé obligée pour entrer dans la structure
des phrases, des énoncés. Le modéle syntaxique que nous allons ainsi suivre ici
consiste & analyser les constituants immédiats de I’énoncé en le décomposant en
ses constituants immédiats et en imposant le méme traitement aux sous-
constituants immédiats, et ainsi de suite jusqu'aux éléments inanalysables de

I"énoncé.

Soit I'énoncé « ijambo rigukiinze rikuguma mii nda ». A le voir d'embiée,
il constitue une phrase simple, composée d’un syntagme nominal sujet (ij@ambo
rigukiinze), d’un verbe (rikuguma) et d'un syntagme nominal objet (mu nda).
Mais déja a ce niveau d'analyse, le syntagme sujet révéle une grande
complexité puisqu’il est constitué d’un substantif sujet (ijambo) et d'un verbe

faisant fonction de déterminant (rigukinze). Le syntagme objet, moins

' LYONS (1), Sémantique linguistique, traduction de J. Durand ¢t D-Boulonnais, Librairie Larousse, 1980,
pli
' ANSCOMBRE (1.C) et DUCROT (0), op. o, p. 16
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complexe, comprend seulement un embrayeur situatif {mu},ﬁ que nous
appellerons ‘"préposition’’, et le vrai substantif objet.

Pour comprendre cetie complexité et son impact sur le sens de 1'énoncé,

interrogeons les structures elles-mémes.

Si nous prenons P pour ‘'phrase’’, nous avons :

P
S SV
N SV SV SN
Préfixe infixe Théme Prefixe infixe Théme Prép N
verbal verbal verbal verbal
| |
yambo - ku-  kinze ri- ku- guma mu nda

Nous venons ainsi d'obtenir les constituants de notre phrase. Nous
constatons que cette phrase est faite d'une suite de constituants dont la

.Licence ¢n Langues et Linératures Africaines
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disposition sur 1’arbre syntagmatique respecte un certain ordre hiérarchique : un
syntagme nominal sujet et un syntagme verbal pour le premier niveau et ensuite

les composantes des syntagmes Cités.

Le premier syntagme qui est le syntagme nominal sujet est constitué du
nom et du syntagme verbal, lui aussi fait du préfixe verbal (pv), de I’ infixe (i) et

du théme verbal (tv).

Le deuxiéme syntagme, quant a lui, est fait du syntagme verbal constitué
du préfixe verbal (pv), de ’infixe (i) et du theme verbal (tv) avec le syntagme

nominal constitué a son tour d’une préposition et du nom.

Nous pouvons réécrire notre phrase en utilisant les différents symboles de
la maniere suivante :
P=SN+SV
= (N + SV) + (SV + SN)
=[N+ PV +i+tv)+][(p.v+ittv)+ (Prép+ N)

A la premiere ligne dans la réécriture de notre phrase, nous voyons que
I’analyse syntagmatique distingue les deux grandes parties qui constituent cette
phrase, a savoir le syntagme nominal (SN) qut assure la fonction du sujet de la

phrase ainsi que le syntagme verbal (SV) qui entoure le verbe principal.

La deuxiéme ligne nous révele les sous-constituants des constituants
principaux de la premiére ligne. Nous voyons par la que le syntagme nominal
sujet (SN) est fait du nom (N) et du syntagme verbal (SV) alors que le syntagme
verbal (SV) est constitué du syntagme verbal (SV) et du syntagme nominal
(SN).
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La troisieme ligne de la réécriture vient enfin déterminer les différents
éléments qui entrent en jeu dans la constitution de la deuxiéme ligne. Nous
voyons alors que le syntagme verbal (SV) du syntagme nominal (SN) sujet esl
constitué du préfixe verbal (pv), de I'infixe (i) et du théme verbal (tv); le
syntagme verbal (SV) du syntagme verbal (SV) est lui aussi fait du préfixe
verbal (pv), de I'infixe (i) et du théme verbal (tv) ; le syntagme nominal (SN)

est construit a base d”une préposition (Prép) et du nom (N).

Nous pouvons signaler que I'ordre de succession des mots dans [’énoncé
porte un cachet sémantique plus important. En effet, si nous observons bien le
syntagme nominal sujet, nous constatons qu’il est fait du nom et du syntagme
verbal dont le verbe a un role sémantique spécial, celui d'ajouter du sens a celui
du nom ; son role est de particulariser le nom qui est de nature des noms

communs.

Par ailleurs, ne pas ajouter ce verbe au nom pourrait créer des confusions
quant a la question de savoir de quel type d'ijambo I'on parle, et nous aurions
du mal a détecter le sens de I’eénoncé tel que rendu par le diseur. P. NKANIRA
dit :

« En Kirundi comme dans d'autres langues, le locuteur émet,
percoit et comprend des phrases. Ce que nous observons en
premier lieu chez le locuteur c'est la phrase mais le locuteur ne
parle pas en mots, encore moins en sons mais plutét en phrases.
Les mots et les sons se présentent comme des instruments de la
phrase. Les composantes de cette derniére a leur tour doivent
étre ordonnées et rassemblées selon leurs relations mutuelles qui

dépendent du sens que le diseur veut rendre »*.

" NKANIRA (P.), op. cit., p. 30
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Il n’est donc pas étonnant de voir un verbe qui s'ajoute au substantif pour
former un groupe nominal sujet dans une phrase puisque les mots peuvent se

compléter dans une méme phrase pour donner un sens quelconque.

Nous constatons également la présence de deux verbes dans cette phrase
~kiinze et —guma. Mais en réalité c'est le second qui est le verbe principal

puisque c’est lui qui a la fonction verbale dans la phrase.

Notons également que les unités constitutives de la phrase déja obtenues
aprés la représentation syntagmatique peuvent a leur tour étre détaillées pour

donner d'autres unités plus petites qu’elles.

I1.2. Regard sur la lecture de quelques mois du proverbe

Notre énoncé étant déja ramené a ses constituants immédiats, nous allons
par la suite analyser ces derniers pour voir leurs composantes afin de dévoiler le
sens qu’ils renferment. C'est une opération qui portera sur le jeu des
morphémes, leur emplacement et leurs apports sémantiques respectifs pour

I'ensemble. Ces mots peuvent étre analysés de la maniére suivante :

ijambo i — (ri) - jambo|
rigukiinze |ri— ku— kund - ye|
rikuguma |ri — ku — gum - a|
miu nda \mu ||(i) — (n) -nda|

Do ®

Ici nous n’allons pas nous occuper des questions morphosyntaxiques,
parce que notre travail est une analyse sémantique. Nous allons surtout insister
sur la fagon dont les morphémes sont disposés pour permettre 4 |'énoncé

d’avoir un sens tel que voulu par |'orateur.
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Prenons d’abord A :

yjambo i — (ri) - jambo|

m @ 6

(1) C’est un augument. Ici il nous indique un substantif. Il souligne
également I’'idée de singularité. Il s’agit donc d’un type d’ijambo bien
spécifié.

(2) Il s’agit d’un morphéme de classe (cl 5). Il devient le préfixe verbal dans
le verbe dont le substantif est sujet; comme le précédent, il souligne
I’idée de singularité.

(3) Celui-ci est le théme nominal qui véhicule la matiére lexicale propre du

mot.

Pour le cas de B, nous avons :

rigukiinze |ri—ku — kiind - ye)|
@ G &

(1) Il s’agit d’un préfixe verbal. Il vient du morphéme de classe du substantif
qui assure la fonction du sujet de ce verbe. Nous pouvons comprendre
que c’est ce substantif qui est I"auteur de ’action signifiée par ce verbe.

(2) Le morphéme lui, est un infixe qui a pour fonction celle d’un
complément d’objet. Nous comprenons par 1a celul a qui I’action est
adressée par le sujet.

(3) Il s’agit d’un radical qui traduit |'idée d’un comportement particulier,
celui d’aimer.

(4) C’est la finale qui traduit I’aspect accompli du verbe.
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Pour le cas de C nous avons :

rikuguma |ri — ku — gum - a|

1 @ G )

1) 1) s’agit du méme préfixe verbal rencontré au cas de B. Nous constatons
que c’est le méme substantif qui assure la fonction de sujet dans les deux
cas et de facon simultanée.

(2) Ce morphéme est celui du cas de B qui est 'infixe avec pour fonction
celui d’un complément d’objet. Nous constatons €galement que les deux
actions partagent le méme sujet et le méme objet. Plus encore, celui & qui
la premiére action est adressée est le méme qui bénéficie de la seconde.

(3) Ce morphéme indique le radical du verbe qui traduit I’idée d’un
comportement particulier, celui de « rester » ou d’ « étre dur ».

(4) Celui-ci désigne la finale du verbe traduisant son aspect cursif.

Pour le cas de D nous avons :

mu nda |mu ||(1) - (n) -da|
1@ G @

(1) Ce morphéme est une préposition qui a pour fonction de désigner la
place. Il précise bien que c¢’est a I’'intérieur de |’inda.

(2) Cet élément morphologique est un augment. Son apport s€émantique est
d’indigquer que le mot qui le suit a valeur de substantif.

(3) lci nous avons un morpheme de classe (¢l 9/10). [l est grammaticalement
affecté a la signification de singularité ici.

(4) C’est un theme nominal dont la fonction est de véhiculer la matiere

lexicale propre du mot.
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La morphologie des différents éléments qui constituent notre énoncé
vient de nous révéler un certain ordre de morphémes quant a la construction des
mots. Cet ordre n’est pas un jeu du hasard, car il est fonction du sens que
I'orateur veut rendre. Cette opération nous a également poussés & constater que
chaque élément morphologique est porteur du sens et que c’est I'ensemble de
leurs apports sémantiques qui participent a la formulation du sens de |'énoncé

tout entier.
IL.3. Interprétation sémantique du morphéme « ri-»

Aprés |'analyse que nous avons faite au point précédent, nous constatons

la présence fréquente du morphéme « ri-», ce qui a réveillé notre curiosité.

En effet, des questions peuvent naitre au sujet de ce morphéme : qui est
ce ri- 7 Pourquoi sa fréquence ? Quel est son apport sémantique a notre

proverbe ?

Pour tenter de répondre a toutes ces questions, nous aimerions d'abord
jeter un coup d’ceeil sur la langue kirundi, notamment dans la structure du verbe
rundi tel que nous le dit P. NKANIRA,

« D'une fagon génerale, le verbe rundi conjugué comprend le
préfixe verbal, linfixe, le radical, le suffixe et la finale. C est le
préfixe verbal qui indique la relation entre le sujet et le verbe
parce qu'il émane du sujet. Si le sujet est un substantif, c’est le
morphéme qui indique la classe nominale qui devient le préfixe

27
verbal »*'.

" NKANIRA (P.), op. cit. p. 34
J. B. /
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C’est donc e cas de « ri-» dans notre proverbe. Sa fréquence, notamment
dans le verbe ‘ rigukunze’’ et “'rikuguma’’, témoigne que les deux actions sont
réalisées par un méme sujet, ijambo. Nous voyons que le verbe “’rigukinze’’
vient directement aprés le substantif et avant le verbe “’rikuguma’’. Ceci veut
dire qu’il y a la premiére action qui doit se réaliser d’abord avant d’entamer la
deuxiéme et cela doit étre réalisé par le méme sujet. Ce morphéme vient pour
établir une relation entre les trois termes, ces verbes et ce substantif. Ce
morphéme a un sens qu’il tire du substantif et il ’affecte a ces verbes de telle
sorte qu’ils peuvent étre nominalisés en gardant le méme sens : irigukiunze et

irikuguma (mu nda).

Nous pouvons dire alors « irigukiuinze rikuguma mu nda » ou bien encore
« irigukunze ni irikuguma mu nda ». Nous pouvons terminer en disant que ce
morpheme insiste sur I’idée de complémentarité des deux actions de |’jjambo
parce que I’une de ces actions appelle 1’autre et si ’une manque |’autre n’aura

plus de sens.

I1.4. Interprétation sémantique du morpheme « -ku-»

L’analyse morphologique des verbes rigukiinze et rikuguma a permis
[’apparition du morpheéme « -ku-», chez I’un comme chez [’autre. Ceci nous a
incité a nous demander ce que peut signifier ce morpheme ainsi que la raison de

sa fréquence.

Pour tenter de trouver la réponse a ces questions, nous proposerions
d’interroger la langue elle-méme, qui renferme beaucoup de réalités, surtout en

grammaire, comme le dit J. MIBURO :



« Nous pouvons nous réjouir de ce que le kirundi est parmi les
langues dont le verbe reste ouverl, du moins dans sa structure,
pour accueillir des éléments extérieurs qui lui apportent un ajout
au point de vue sémantique. C 'est notamment le cas des préfixes,

des infixes et des autres S,

Au cours de I'analyse morphologique, ce morphéme a été décrit comme
un infixe ayant pour fonction d*un complément d’objet, c'est-a-dire de désigner
celui a qui I"action est adressée. Nous voyons alors que, de toutes les fagons, ce
morphéme remplace une personne quelconque. Quelle est alors cette personne ?
Quand le locuteur parle, il s’adresse a I'auditeur. lci nous sommes face a un
discours direct ou nous avons un face a face entre |'orateur et I'auditeur qui est

le destinataire du message.

Si le morphéme « -ku-» est un complément d'objet dans notre proverbe,
il remplace la personne a qui le locuteur s’adresse. Sa fréquence souligne que
les deux actions se rapportent concomitamment a la méme personne. Son role
sémantique est de pointer du doigt le destinataire pour que le message renfermé

dans I’énoncé soit bien capté par son destinataire.

11.5. Conclusion

Ce deuxiéme chapitre nous a servi de clé pour entrer dans la structure
phrastique de la parémie faisant I’objet de notre analyse. Nous avons pu voir les
constituants de notre énoncé et cela a différents niveaux. Nous avons également

pu constater |'apport sémantique des différents éléments fondateurs de notre

* MIBURO (J.), Approche linguistique ¢! transformationnelle de la syntaxe du Kirundi - La phrase déclarative
simple, Mémoire U.B, 1987, p. 110
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énoncé. Ce sont donc ces derniers qui mettent ensemble leur part de

signification pour produire un seul élément entier et signifiant.

Nous allons, dans les chapitres suivants, poursuivre avec la recherche du
sens extra-linguistique. Celui-ci peut intervenir soit sous I’effet de la culture,

soit sous 1’influence de la situation du moment.
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CHAPITRE IIl. LA CONCEPTION NEGATIVE DE L’INDA DANS LA
CULTURE BURUNDAISE

111.0. Introduction

La culture burundaise ne donne généralement pas une place favorable a
I’inda,car elle considére que ce dernier constitue un obstacle dans la vie sociale,
en ce sens qu'il empéche les gens a assumner convenablement leurs statuts. Cecl

se manifeste a travers les contes, dans |'éducation donnée & I’enfant, dans

certains proverbes, etc.
I11.1. Inda a travers les contes

Certains contes rundi montrent que I’inda est dangereux pour I’homme surtout
dans ses relations sociales. C’est pour cette raison que BARINAKANDI écrit

que :

« La multiplicité des contes rundi qui vilipendent la gourmandise
montre déja combien les Barundi ont horreur de ce vice. Les
personnages  qui  ['incarnent  paraissent  extrémement
antipathiques, indignes de tout Irespect en raison de leur

préoccupation prioritairement terre a terre »*°

Nous pouvons illustrer cefte affirmation par un exemple du conte tiré du

livre de J.B. NTAHOKAJA.

¥ BARINAKANDI (F), op. Civ. pp. 55-56
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Inda ndénde ihimira indya

« Hariho umugabo n-umugoré hakaba mu mapfa. Umugabo araguze
uturé  two  gucumbamwo umutsima. Umugoré ati bwabaye buke
tuzabushigishamwé umusuriru, gatatu, kané, mberé na gatanu. Umugabo
aravyémera. Wa mugoré arashigisha umusururu asuka mu nzdto zibiri, rumwé
rw-umugabo, urundi rwiwé. Umugabo ati mpa iyo nkéno ndayikémbe jewe
nabusumyé. Umugoré ati nanje ni uko nakuruhive. Vyabaye kéra umugabo
amugwa mu kanigo, néneho n-umwe wo mu nzato ugaseseka, inkono ikaméeneka
ikajana n-imugoré »”’

La traduction de ce récit est la suivante :

La gourmandise giache la nourriture

Il y avait un homme et une femme el c’était pendant la période de la
famine. Le mari acheta de 1'éleusine pour en faire de la pate. Sa femme lui dit :
l'éleusine est en petite quantité, nous allons en faire seulement de la bouillie,
trois fois, quatre fois, voire cing fois. Le mari accepta la proposition de sa
femme. L épouse prépara la bouillie, en remplit deux petites écuelles, | 'une pour
le mari, l'autre pour elle. Le mari dit : « Donne-moi cette marmite pour que je
la récure moi qui suis allé acheter de l'éleusine ». La femme lui rétorgua ' Et
moi qui me suis fatigué pour toi! Finalement I'homme se précipita sur sa femme,
lui empoigna la gorge, les deux écuelles se renversérent, la marmité se cassa et

s 'en alla avec la femme égorgée.

Ce conte nous situe en face d’une situation dramatique o I"homme perd
ses responsabilités de chef de famille pour se jeter dans un conflit injustifiable

qui aboutira a une fin malheureuse : la perte de la bouillie impatiemment

" NTAHOKAJA (1.B), Imigani n-ibiino, Bujumbura, Presses Lavigerie, 1977, p.37.
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attendue et, plus grave encore, la mort de son épouse, tout cela & cause de son
inda. C’est ce dernier qui a été le moteur de tous ces forfaits commis. Nous
venons de voir ici les conséquences les plus graves que ’on court quand I'on a
pour guide son inda qui apparait a plus qu’un égard comme la négation de la

lucidité.

Ce conte qui est fondé sur une trame évoque une situation anormale et pas
du tout souhaitable. En effet, il n’est pas normal qu’un homme (umugabo)
s’occupe de la marmite ni de ce qui reste collé sur ses parois. F.

BARINAKANDI écrit a propos :

« Quant au chef de la famille, la dignité exige qu’il ne s’occupe
pas de la cuisine. En tant que maitre du foyer, on lui sert a
manger avec tout le respect qu 'inspire son autorité. Il ne saurait
toucher a la marmite qui a servi a préparer le repas, ce serait
une indignité »

Idéalement, le chef du ménage doit veiller a ce que son ménage puisse
avoir le nécessaire pour sa survie surtout lorsqu’il s’agit d’une période de
disette. I| peut méme passer des nuits sans manger pour céder sa part au reste de
sa famille. C’est ce qui a manqué a ce personnage de notre conte. Il a été guidé
par son inda, ce qui lui a fait perdre son caractére humain pour adopter la
réaction bestiale de se laisser guider par une pulsion instinctive. Son inda lui a
fait oublier son statut social pour se plonger dans des défauts extrémement
graves, oter la vie & quelqu’un et encore la vie d’une personne qui lui est cheére,
son épouse. Il est inexplicable qu’un homme s’engage dans un tel combat pour
un tel motif: de la bouillie collée sur les parois d’une marmite, ce qui fait

penser a I’adage frangais qui dit : « on perd tout en voulant tout gagner », Mais,

"' BARINAKANDI (F), op. cit. p. 55
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mieux €ncore, nous comprenons pourquoi comme nous le dit F.

BARINAKANDI:

« Dans la culture burundaise, la gourmandise est considérée
comme un vice « exécrable ». Elle empéche |'individu d’accéder

a ['etat d'homme bien accompli el socialement correct »

La société burundaise considére la gourmandise comme la source de tous
les maux. Avec elle, il n'y a plus de respect ni de vérité parce que celui qui est
anime d’un tel esprit ne peut penser a la vie des autres ni a leur intérét, parce
qu’il cherche a s™ accaparer tous les biens et passe par lous les moyens, pour y

arriver, méme s’il faut pour cela commettre les forfaits les plus graves.
I11.2. Inda a travers I’éducation donnée a ’enfant
J.B. NTAHOKAJA parlant de I’éducation d’un enfant dit ceci :

« Umwana akitndana ntiyimana, nahé koba akiimbati ariko
arahékenya aca amdnyura bagasangira n-umugénzi wiwe.
Mugabo ntawukiunda inda ngo yongére akiinddne. Umukiinzi
w'inda umusangije n-uwundi arya ashdavuye, agacuranwa, uyo
akundana ahdze, ni ukuvuga ko adakiinda abdndi, azokura
vikunda »2

Ce qui signifie :

« Un enfant qui aime les autres ne refuse pas de donner, méme s'il s agirait

d'un petit morceau de manioc qu'il est en train de manger, il le divise en

morceaux pour partager avec son ami. Mais on ne peut pas aimer son inda et

" BARINAKANDI (F), idem.
- NTAHOKAJA (1.B), Imigenzo y'ikirundi, Bujumbura, U.B, 1978, p.23
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.

étre aimable a la fois. Le gourmand quand tu lui donnes a partager avec 'autre
il mange avec cowrroux et gloutonnement, alors que autre qui est aimable est
rassasié, c¢’est-a-dire que le gourmand n’aime pas les autres, il grandira

égoiste »

Nous voyons ici combien inda empéche I’individu & étre en bonnes
relations avec les autres. Nous constatons qu’il y a une certaine incompatibilité
entre le fait d’aimer son inda et celui d’aimer les autres. Celur qui aime son inda
ne peut pas aimer les autres et méme dans |’obligation de partager avec eux il se
sent mal a ['aise. Non seulement il mange trop vite mais également il est faché
de voir les autres partager avec lul et il les prend pour des ennemis qui le
rivalisent. Nous pouvons pour cela dire que sa gourmandise lul fait incamer sa
méchanceté qui le pousse a refuser toute amitié car qui dit amiti¢ dit aussi

partage a un certain moment, ce qui n’est pas digestible chez le gourmand. F.

BARINAKANDI dit que -

« Un gourmand n’a pas de sens d’ouverture aux autres, or
[’amitié suppose le donner et le recevoir. On comprend alors que
celui qui ne pense qu’a son ventre ne puisse étre un véritable

. o ey 34
ami, celui qui partage avec les autres ce qu’il a »

81 un enfant grandit avec une telle gourmandise, il ne sera pas facile de
I’intégrer dans la sociéte, et i] sera pour elle un élément nuisible. C’est pourguoi
les Barundi, dans I’éducation de leurs enfants, insistent beaucoup sur les dangers
qui peuvent provenir de I'inda. Pour ce faire, ils interdisent par exemple 2
’enfant de se servir a manger en absence d’une personne adulte. C’est méme ce

que nous lisons chez F. BARINAKANDI :

* BARINAKANDI (F), op. cit, p. 56
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« Un enfant bien éduqué attend qu'on Iui donne a manger. [l se
garde de retirer lui-méme la nourriture de la marmite
“kwiyarurira'’. Il est méme indécent de regarder dans l'assiette
de son voisin quand il mange. “'Kwdrura'' (retirer la nourriture
de la marmite) incombe a la mére et aux filles qui ont la maturité

voulue pour le faire. »?

Le méme défaut est également décrié dans la vie conjugale, ol il pourrait
méme constituer un obstacle majeur a la stabilit¢ du méinage et méme J.B.
NTAHOKAJA dit :

« Umugoré yaratabwa kubéra ingeso mbi nk'umwanda,
ubushirasoni, uburoswa, ubutdarima, ubwayaye, inda nyango,
ubuzéze, ukwiganza, yarazira ubumuga, ubugumba, ukuvydra
abigeme gusa (..) Umugoré yilegereje agasanga ingeso z-
umugabo zamunaniye ari nk-ubusinzi, ubusuma, ubukinzi
bw'inda, ubuhumbu, yarashobora kwijana atirikanywe
akazabirwa ahdndi » *°

Ce que nous traduirions comme suit :

« La femme pouvait étre rejetée a cause de ses mauvaises habitudes comme la
saleté, l'indiscipline, la gourmandise, ne pas cultiver, la badinerie,
lindiscrétion, la légéreté, l'insoumission, une infirmité, la stérilité ou
lorsqu'elle ne mettait au monde que des filles (...). Lorsque la femme constatait
que les défauts de son mari lui persistaient comme la violance, le vol, la
gourmandise, |'adultére, elle pouvait partir sans étre congédiée et aller se

marier ailleurs ».

"* BARINAKANDI (F), op. cit, p.37
" NTAHOKAJA (J.B), op. cit, p 3§
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Nous constatons ici que la gourmandise figure parmi les causes majeures
du divorce, ce qui nous montre que |’inda conduit dans la plupart de cas vers
’échec. Finalement |'inda est doté d’une force négative qui arrive méme a
renverser les foyers. Il incarne la haine qui ne peut méme pas épargner le milieu

conjugal qui, normalement, est fondé sur /'ibanga entre les partenaires. /nda

peut alors endommager cet ibanga. Pour F. BARINAKANDI,

« Inda porte atteinte a ['ibanga. On doit donc s’en méfier (...), ne
pas écouter la voix de son ventre mais plutét celle de son coeur.

} . . . 37
Si non on aboutit a des situations absurdes... »

I1L.3. Inda a travers les proverbes

Les Barundi n’ont pas oubli¢ de critiquer ’inda 4 travers les proverbes.
Nous soulignons ici qu’il y a I'usage fréquent des proverbes soulignant les
dangers qui peuvent provenir de I’inda. Ce dernier est beaucoup critiqué par les
Barundi comme s’il constituerait un danger social et un antimodéle. Prenons
I’exemple des proverbes suivants :
(1) Nta wuhigira umukinzi ku mukiinzi w-inda. (‘’Personne ne cherche I’ami
chez le gourmand’’).
(2) Indnkundakurya yariye igifyéra kimumena itama. (“’Celui qui aime
manger a mangé le scorpion et il lui a cassé la joue’”).
(3) Utamira cane ukicura. (“’Lorsque tu manges trop vite tu te dépasse la
vitesse (le rythme)’”).
(4) Utara mu nda ugatarura ibiboéze. (‘’Lorsque tu couvres (quelque chose)

dans le ventre tu le découvres étant pourri’’).

Voyons alors les différents sens de ces proverbes :

" BARINAKANDI (F), op. cit, p.57
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(1) Nta wuhigira umukinzi ku mukinzi w-inda. (*’Personne ne cherche I’ami
chez le gourmand’’). Ce proverbe nous montre combien celui qui aime
son inda n’est pas estimé dans la société. 1l ne gagne la confiance de
personne et par conséquent il ne faut pas le prendre pour ami. Il est
antisocial.

(2) Inankiindakurya yarive igifyéera kimumena itama. (’Celui qui aime
manger a mangé un escargot qui lui a percé la joue’”). Nous voyons ici
que le proverbe lance un clin d’ceil & quelqu’un qui, quand il est pousse
par son inda, ne fait pas attention a ce qu’il va manger, s’il lui appartient
ou pas, s’il est comestible ou pas. Il montre également les conséquences
qui peuvent arriver chez celui qui se laisse emporter par son inda.

(3) Utamira cane ukicura. (“’Lorsque tu manges trop vite tu te dépasses le
rythme’’). Ici nous voyons |’image d’une personne qui gaspille ses biens
et ne pense pas a en €pargner, parce qu’il ne pense q’a consommer, donc
a répondre toujours favorablement aux demandes de son inda , il en arrive
a étre totalement démuni. /nda est donc un mauvais conseiller, et il n’est
jamais satisfait. C’est donc nécessaire de conserver pour ’avenir et de se

meéfier. B. NDIMURUKUNDO-KURURU le dit bien:

« ... le ventre ne se souvient point du bienfait du passé. Ce qui
importe c’est qu’il soit plein au moment voulu. D’oti on ne peut
Jamais satisfaire le ventre. Et si on serre la ceinture, la rancceur

s'en suit ».¢

(4) Utara mu nda ugatarura ibiboze. (*’Lorsque tu couvres (quelque chose)
dans le ventre tu le découvres pourri’’). Ce dernier ne va pas dans le sens
de la gourmandise comme les précédents. Il nous donne un autre aspect

négatif de ’inda. Ce dernier, considéré comme I’intérieur de |’homme, ne

*# NDIMURUKUNDO-KURURU (B), op. cit, p.69
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doit pas servir de lieu de conservation. C’est pourquoi nous entendons
souvent dire de certaines gens qui sont apparemment silencieux :
« ahoranye ikibi » (il se tait avec le mal). C’est notamment les personnes
qui, lorsqu’elles sont offensées se réservent de prononcer aucun mot mais
cherchent plutdt les moyens pour se venger. Nous pouvons dire q-u’ils
gardent dans leur inda d’ou alors constitue un danger dans beaucoup de

domaines.
I11.4. Conclusion

Nous venons de voir combien inda est mal vu au Burundi. Les divers
témoignages recueillis de part et d’autre ne nous ont montré que inda constitue

un danger et qu’il faut se méfier de lui.

Cependant, notre vision sera différente, nous allons démontrer au cours de
notre travail qu’inda est apprécié positivement dans d’autres circonstances.
C’est lui qui renferme les merveilles de I’homme comme son mutima. 1|
constituerait également un lieu privilégié et sir ol ’homme peut conserver ses

secrets.
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CHAPITRE IV. LA CONCEPTION POSITIVE DE L’INDA DANS LA
CULTURE BURUNDAISE

1V.0. Introduction

A cbté des connotations négatives données au concept inda, nous avons
beaucoup d’autres qui sont positives. Pour fonder cette affirmation, nous
traiterons de I’aspect positif de |’inda, de sa rélation avec umutima et avec

ijambo, et enfin de la relation du mutima avec ijambo.
1V.1. Aspect positif de I’inda

L’approche positivante du concept ’inda’’ nous révele diverses qualités

que le Murundi peut attribuer a I’inda, et qui apparaissent par exemple a
I’analyse des expressions rundi suivantes :

(1) Kuvugana umutima miu nda (“’parler avec le mutima dans le

ventre’’)

(2) Inda nzizd (*’un bon ventre’’)

(3) Umuvdndimwé (“’un venant du méme ventre’’)

(4) Nda ya ntama (*’ventre de ma mére’’)

(5) Inda y-ingoma (*’le ventre du tambour’’)

(6) Iriva mu nda (“’celle (la parole) qui vient du ventre’’)

(7) Kuyaga n-inda (*’dialoguer avec le ventre’?)

Toutes ces expressions nous révélent I’aspect positif li¢ au concept d’inda dans
la culture burundaise. Nous allons le constater a travers les différents sens

rendus par ces mémes expressions.
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Kuvigana umutima mi nda, ¢’est parler posément, sans peur ni pression,
tant externe qu’interne. C’est s’exprimer de maniére réfléchie. Cette
expression nous renvoie donc a I’idée de tranquillité, de paix intérieure.
On le dit de quelqu’un qui est d’humeur tranquille, qui ne s’emporte
jamais.

Inda nzizé est une expression qui désigne quelqu’un de bon ceeur,
aimable et aimant les autres, toujours gentil et sachant reconnaitre la
gentillesse des autres.

et (4) umuvindimwé et nda ya mdmd sont des expressions qui traduisent
habituellement des relations frére/frére, frére/sceur et sceur/sceur ; bref
elles sont utilisées pour le cas des fréres et/ou sceurs de sang. Le sens de
I’inda renvoie ici a I’idée de consanguinité et de solidarité. Signalons
aussi que ces expressions peuvent étre utilisées lorsqu’il s’agit des amis
intimes.

Inda y’ingoma ; |’expression date du début de la période royale et
désigne les descendants de la famille royale.

irivda mi nda traduit I’origine de toute parole posée, sensée et proférée au
bon moment et de la meilleure facon, au contraire de irisunitswe n-
umuyaga, c’est-a-dire une parole qui ne vient pas au bon moment.
Pareille signification vient du fait que le Murundi, naturellement retenu,
apprécie une parole qui se dit au moment opportun. C’est dans cette
optique que quand une personne qui, voulant dire quelque chose,
s’abstient finalement de le faire, le Muriindi dit de lui “’amize ijambo’’
(il avale I’jjambo)

Kuyaga n’inda ; cette expression releve du fait que, dans la pensée du
Murundi, 'jjambo prend sa source dans 'inda. Elle intervient pour
signifier que quelqu’un ne veut pas extérioriser sa pensée, pour une

raison ou une autre. Il préfére méditer sur cet jambo qu’il garde encore



40

dans son intérieur, dans son inda. Ici nous sommes face a la discrétion

qui est d’ailleurs dans |'éducation du Murtndi a partir de son bas age.
H. NTAHOMVUKIYE parle de cette discrétion du Muriindi en ces termes :

« ... le-muriindi est discret de nature, tant dans son langage que
dans ses réactions. Il ne faut jamais qu'on le vide de son
intérieur —ntashaka uwumudaha mi nda- ou qu'on le traite de
“sans ceeur’’( nta mutima). Il méprise fort celui qui réagit
comme un irréfléchi qui se compromet ou choque dans ses
réactions. C'est que dans son éducation, tout convergeait a l'y

former »**

Cet avis démontre bien que I'inda est un endroit précieux pour la
conservation et la sécurité de I'zjambo, du fait qu’il est un endroit non
accessible , 4 la curiosité des indiscrets, car, mi nda ni kure, expression qui
signifie qu'il n’est pas facile d'y arriver. Nous pouvons pour conclure
synthétiser les différentes caractéristiques positives de |’ inda en quinze points, a
savoir : la tranquillité, la paix intérieure, le bon ceeur, I’amabilité, la réflexion,
la gentilllesse, la reconnaissance, la fraternité, I'amitié, la descendance,

I'abstinence, la meéditation, la discrétion, la source de I’ijambo, |'endroit

sécurisé.

" NTAHOMVUKIYE (H), « IMIZIRO, élément d’éducation religieuse el morale au Burundi » in Que-vous-en
semble 7 n®19-20, 4 mimestre 1972, p.270
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1V.2. La relation entre inda et umutima

Aprés avoir constaté les différents sens rendus par le concept d'inda,
nous pouvons nous demander la relation qui existerait entre lui et le concept
d’umutima. Ce demier peut étre une référence pour |'appréciation d’une

personne car il est le centre de la personnalité, H. HARAKANDI et P. MINANI

congoivent en effet le mutima de cette maniére,

« Par umutima, nous entendons ce que ['homme a de plus
intérieur, cequ'il a de plus intime en lui (...). Le mutima c 'est
cequi se situe dans la profondeur la plus profonde de toute
personne, mu nda y ‘umugabo, kure caaane ; dans l'intérieur de

'homme, trés loin » 40

Nous voyons |'existence d'un lien intrinséque entre les deux concepts
dans la pensée du Murundi. [Is présentent tout |'intérieur de I"homme. C’est
aussi le lieu profond d’ou jaillissent les émotions, les sentiments mais
également un lieu sir ol I'homme peut conserver ses secrets. Nous pourrions
alors nous demander la position de ces deux concepts I’un par rapport 4 I"autre.
A. NTIRUHANGURA nous donne la réponse suivante ;

« Nous constatons que umutima n'est pas localisé a |'extérieur,
mais bien dans l'inda. C'est-a-dire dans une place privilégiée,

intérieure, cachée et insondable »."'

Le constat de cet auteur nous permet de dire que umutima et inda auraient
des rapports de contenu-contenant, car nous venons de voir que umutima est
localisé dans une place privilégiée, intérieure, cachée et insondable qui est

I’inda.
“HARAKANDI (H) et MINANI (P}, "'Le mutima centre de la personnalité” in Que vous en_semble 7 n=20, 4&

; trimestre 1972, p. 300
‘' NTIRUHANGURA (A). op. cit p.68
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Le Murundi parle cependant d’une possible délocalisation du mutima

dans certaines circonstances.

En effet, nous entendons souvent dire de quelqu’un : « umutima uri mu
mutwé » (le ceeur est dans la téte), « umutima urasimvye » (le cceur saute),
« umutima nturi mi nda » (le ceeur n’est pas dans le ventre), ... Toutes ces
expressions indiquent qu’une personne n’est pas dans une bonne situation, dans
un état de paix. 1l faut absolument que le mutima revienne dans sa place, inda,
pour que cette personne regagne |’état d’équilibre, de paix. Ce serait la raison
pour laquelle celui qui veut Paider a se calmer lui dira « subiza umutima mu

nda » (Remets le mutima dans |’inda).

Le mutima et Pinda sont donc complémentaires dans la vie d’une
personne. Il faut que le mutima se stabilise dans I’inda puisque son instabilité se

répercute sur la vie entiére de celui qui souffre.

IV.3. La relation entre inda et ijambo

Il est apparu dans les pages précédentes que inda serait aussi en
relation avec ijambo dont il serait la source. En ce cas, la bouche ne servirait
que de passage a ijambo, et la langue ne lui servirait que d’instrument. Les
Barundi disent souvent : akari ku mutima gasésekara ku rurimi (ce qui est au
mutima se déverse sur la langue) ou encore : kuviga akari mu mutima (dire ce

qui est dans le mutima).

De par ces expressions des Barundi, nous comprenons qu’ijambo, pour
artiver dans la bouche, viendrait du mutima. L’homme pense a I’ijambo dans

son mutima. Ceci signifie que I’homme parle quand il veut extérioriser sa
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pensée. Et pour parler, il met en marche tous les organes de la phonation, ce qui
le distingue des autres étres non humains. MVUYEKURE dit que
« L'homme (...) est un animal qui parle. qui dialogue avec les
autres et avec lui-méme. En d’autres termes, ce qui distingue
I’homme des autres étres de la nature, c'est la parole articulée

ou le langage » %

Si nous avons déja constaté que le mutima est localisé dans une place
intérieure, dans 1'inda, et que nous disons que I'ijambo viendrait du mutima
pour arriver a la langue, dans la bouche, nous pourrions alors conclure par la
transitivité que I'ijambo viendrait de I'inda. L'ijambo et I'inda seraient liés par

la relation de contenu-contenant comme il en est le cas pour le mutima et |'inda.

Ceci est vrai, parce que lorsqu'une personne parle, elle fait sortir I'ijambo

qui est dans son intérieur, dans son inda.

IV.4. La relation entre umutima et ijaimbo
H. NTAHOMVUKIYE parle du mutima en ces termes !

« Il apparait clairement ici qu'il est le siége de la pensée mais

son domaine sémantique est beaucoup plus étendu »."

Or, la pensée d’une personne peut se manifester a travers |'ijambo. En
effet, quand une personne parle, il véhicule sa pensée a travers son ijambo. A
I'expression déja citée (akari mu mutima gasésekara ku rurimi), nous pouvons
ajouter la suivante pour étudier la relation entre umutima et ijambo : « uké
umutima ubizi siko umunwa ubivuga » (la fagon dont le mutima le connait n'est

pas celle dont la bouche le dit). Toutes ces expressions sont des proverbes. Dans

-

" MVUYEKURE (A), « ljimbo ou le discours sy Burundi » in Que-vous-en-semble 7 n®14-15, 1971, p.15
" NTAHOMVUKIYE (H), op. Cit. P 60
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le premier proverbe, le murundi souligne I’endroit d'ou sort directement

I'ijambo avant d'étre prononcé. Cest bel et bien dans le mutima.

Le second, quant a lui, nous montre qu’il peut y avoir des cas ol
I"homme préfére ne pas dire ce qui est dans son mutima. Nous voyons par la
que le mutima a quelques réalités que la bouche n’est pas autorisée a dire. C’est
par le dialogue qui se fait a l'intérieur de I’homme, dans son mutima
(ukuzirikana) que I’homme pourra sélectionner le type d’ifambo a dire et celu1 a
garder dans son mutima.

Ainsi, quand I"homme fait sortir ce qui est dans son mutima, son auditeur
va connaitre de quel type d’umutima a cet homme : il a un bon cceur ou pas.

Voyons ce qu'en disent H. HARAKANDI et P, MINANI,

« Qui peut sonder le mutima d’autruwi, l'intérieur d'un homme si
non Dieu qui l'a créé ? Le mutima d’autrui est inaccessible sauf
quand celui-ci se révéle lui-méme de son propre gré ou quand il
a trop bu. En ce moment, il se trahit sans le savoir et révéle son
interieur ou il porte les secrets (...), car a ce moment la bouche
parle de l'abondance du ceeur (...) ¢ 'est comme si son mutima se

répendait sur la langue ».**

Ceci nous permet de dire que fjambo dévoile |'intérieur de I"homme, il
constitue le révélateur a travers lequel nous pouvons voir le mutima de I’homme
sauf évidemment dans le cas du mensonge, de la tromperie, de I’ironie ou de
I’exageration qui montrent que I’homme peut cacher ce qui est dans son mutima
pour n’extérioriser que le contraire, ce qui dépend aussi du type d’homme et du

type du mutima.

“ HARAKANDI (H) et MINANI (P), op. CiL., p. 302
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IV.5. Conclusion

Au cours de ce chapitre, nous avons pu remarquer comment la culture
burundaise considére inda dans son aspect positif et cela a travers certaines
expressions. Nous avons également constaté [a relation contenu-contenant qui
existe entre umutima et inda mais €galement entre ijambo et inda. [jambo a
aussi un role de miroir pour refléter I’image du mutima sauf en cas d’ironie, de
mensonge ou de ’exagération. Un autre constat est que |’ijjambo viendrait du
mutima pour arriver dans la bouche alors que le mutima se situe dans la place
cachée et nsondable qui est I’inda, ce qui montre alors que I’jjambo serait

contenu dans 1’inda.

L’inda représente le lieu profond, I’intérieur de I’homme ou il peut faire
un jugement personnel avant de prendre une décision sur ce qu’il va dire et ce

qu’il va garder.
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CHAPITRE V. LA FORCE DE L'IJAMBO DANS SES MULTIPLES
MANIFESTATIONS

V. 0. Introduction

[jambo est un élément de grande importance dans la vie humaine
quotidienne, il y jouit méme d’une force extraordinaire ; quand nous observons
bien par exemple imihézagiro (les bénédictions), imivumo (les malédictions),
indahiro (les jurons) et indamutso (les salutations) dans I'univers du discours au
Burundi, nous y reconnaissons cette force de I'ijambo de maniére nette®’. £t si
nous élargissons notre perspective, nous reconnaissons bien ce que LS.

Senghor résume de maniére magistrale:

« La parole est tout

Elle coupe et écorche

Elle modéle, module

Elle perturbe, rend fou

Elle guérit ou tue net

Elle amplifie, abaisse selon sa charge

Elle excite ou calme les émes »*

Nous avons donc plusieurs raisons de croire que ijambo est un élément a
ne pas négliger; celui qui dit I'ijambo doit faire une grande attention pour
éviter la suite négative de son jjambo, car ce dernier, une fois prononcé, ne
laisse pas indifférent I'auditeur. Signalons également que celui qui dit I'ijambo
donne et demande a recevoir en méme temps. C'est ce que nous allons

expliciter en traitant successivement du role d' ijambo dans les relations

“ off NTAHOMVUKIYE (H.), in Cours de stylistique du Kirundi 2°™ Licence, |angues et Litiératures
Africaines.
*“ SENGHOR (L.S), La parole chez Paul Claudel et chez les négro-africains, NEA, DAKAR. 1973, p.36
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interpersonnelles, d’ijambo comme facteur qualificateur chez I'homme, d’

ijambo comme ibanga et puis d' ijambo comme parole autorisée.

IV.1. Le rile d’ijimbo dans les relations interpersonnelles

Les relations entre personnes sont basées sur |'jjambo qui est une
puissance pouvant lier ou séparer les individus, les sauver ou les tuer et en tout
cas régler leur conduite. Tout cela dépend du type d’ijambo utilisé au cours de
la communication. Signalons également que la valeur d’ijambo est fonction de

son auteur. D. NIZIGITYIMANA nous dit que,

« En Afrigue, dans les sociétés qui nous sont connues par
exemple, |'on sait que le vieillard constitue une sagesse respectee
et une référence a laquelle il faut revenir souvent, Dans certaines
situations d'hésitation, la parole ancestrale éclaire et rassure.
Les vieillards reéglent les conflits familiaux par la parole et
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assurent la bonne marche des assemblées par la parole ».

L'ijambo se montre comme une liaison qui existe entre I’interlocuteur et
I'auditeur, il se positionne entre eux comme étant leur médiateur. Sa force ne se
limite pas au simple contact des partenaires, mais elle va jusqu’a modifier le
comportement de I"auditeur dans le temps présent de méme que dans |'avenir.
C"est surtout ifambo sous-forme d'impantiro (conseils) qui parvient @ maitriser
I"auditeur en tragant pour lui une ligne de conduite. Cet ijambo est souvent dit
par des parents ou d’autres personnes dgées, mais également toute personne qui

s’adresse a son ami, et d'autres encore.

" NIZIGIYIMANA (D) « La conception de la parole et ses mulliples implications dans les narrations orales au
Burundi » in ACA Tome X1V n°6, Novembre-décembre, 1984, p. 358
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Si nous prenons ijambo dans le sens de « parole-discours », nous aurons
le discours allatif**. Ce type d'jjambo donne le sens et la valeur de |'action
ayant motivé telle ou telle autre circonstance de rencontre. D'une maniére
générale, |'ijambo doit étre respectée. C'est pourquoi celui qui dit son ijambo
bénéficie du silence de son audileur pendant le moment de son iambo, el
I"auditeur écoute avec attention. C'est une pratique de la culture burundaise et
peut-étre d’ailleurs, et elle a pour but de faciliter I'écoute et la compréhension.
HAMPATE BA, cité¢ par NEGAMIYIMANA, le dit bien :

« Il faur écouter (..) sans interrompre par des demandes, des
questions ou en faisant des comparaisons avec ce que l'on sait
déja par ailleurs. Il faut metire la logique dans sa propre poche,

et écouter simplement (..) ».”

Ce comportement d’écoute correspond & ce que traduit le Murundi quand
il dit : vuga mithana ijambo (parlez en vous donnant mutuellement I'ijambo).
Pour mettre de la discipline dans un acte d’intercommunication, dans le sens
qu’il faut que I'un parle pendant que I"autre écoute et non que les deux parlent a
la fois. Dans les relations interpersonnelles, quel que soit le type d’ifambo,
celui-ci a toujours une visée, et c'est la raison principale pour qu’il soit écouté
avec intérét. Nous I'affirmons ainsi en pensant 4 ce que H. NTAHOMVUKIYE
écnit :
« C'est que la-parole est douée d'une force et réalise une action -
on parle pour agir ; Et puis la parole répond a une intention, le

langage aussi a une visée. ».*"

" Nous empruntons le terme & H. NTAHOMVUKIYE in Cours de stybistique du Kinundi, i

et Littératures A fricaines. o — i

"HAMPATE BA (A), cité par NIZIGIY IMANA (B), Quelques ;

o MURAMYYA, Mémoire, UB, 1998, p 16
NTAHOMVUKIYE (M), op. Cit. P. 23
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V.2. ljimbo comme facteur qualificatif chez 'homme

Du moment que I"homme fait sortir ce qui est dans son intérieur, quand il
parle donc, nous pouvons voir qui il est, ce qu'il aime et ce qu'il n'aime pas,
Ceci veut dire que nous pouvons nous servir de I'ijambo de quelqu’un pour le
définir par rapport i son entourage. Nous le comprenons 4 la lecture du passage

sujvant :

« Selon sa signification habituelle, la parole n'est congue dans sa
racine et son importance qu'en fonction de celui qui la profére.
La parole, le verbe est I'expression par excellence de l'étre dans
sa plénitude ».”'

Effectivement, selon que |'ijambo est droit, correct et parfait, nous dirons
que son auteur est juste, correct, honnéte et parfait ; Il est donc identifié par son
ijambo, et le Murundj dira de lui ‘‘avuga wké asa’" (il parle comme il
ressemble) ; C'est-a-dire que |'aspect de son ijambo ressemble & celui de son

caractére, de son individualité.

De méme, celui dont I'ijambo contient le mensonge, |'ironie, la ruse ou la
démagogie sera qualifié de menteur, d'ironique, de malhonnéte, d'hypocrite et
de sans confiance. Dans ce cas il constitue un élément dangereux pour la société
puisqu'il cherche a user de son ijambo pour nuire. Ceci est justifié par certaines
expressions du kirundi domt I'exemple typique est ‘‘ha kubdna n'umubéshi
wobana n-umurozi’’ (mieux vaut vivre avec un sorcier que vivre avec le
menteur). Le fait de préférer le sorcier (umurozi) au menteur (umubéshi)
souligne la gravité d'ijambo une fois utilisé a des fins de nuire. Cette gravité
peut aller jusqu'a provoquer un scandale voire la mort des innocents. Dans ce

"' BUDUDIRA (B), *'Catéchése ef langage™ in ACA vol XX n°6, 1981, p. 58
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cas, celui qui dit tel ijambo est qualifié de meurtrier a cause de son arme

verbale.

Certes, il peut se faire que quelqu’un laisse s’échapper de sa bouche, a
son insue, une parole qu’il n'aurait pas voulu dire. Cette *'parole échappée™
doit-elle étre pour lui une raison de disqualification sociale ? car il ne peut plus
la ‘'ravaler’’ ; la faire revenir dans son ventre ; les Barundi le disent bien
“'irirénze umunwa riba rirénze impinga'' (celle qui dépasse la bouche dépasse
les étendues’’. Mais alors, que faut-il faire ? Il n’y a pas trente six solutions
apparemment : Si ce diseur laisse les choses telles qu’elles sont, il va porter
I'étiquette de ce que provoquera son dire. Par contre, s’il veut s'en sortir, il
faudra d’abord se reconnaitre coupable et demander pardon, pour sa légéreté au
moins, et le dire de telle fagon que son auditeur le prenne ainsi et allége lui-
méme son jugement. En cas de nécessité, le diseur imprudent ne manquera pas
de changer le langage car, comme B. BUDUDIRA le dit :

« Le langage est l'enveloppe d'un message. Lorsqu'il n'a plus
des dimensions de porter le message, on le change, on en utilise
un autre qui est plus approprié. Ainsi nous voyons la nécessité
d'émre critique dans l'emploi des langages. Il faut toujours aller
Jusqu'a la vérité véhiculée par le langage, signifiée par le signe.
Ce signifié, cette vérité, sera notre seul dénominateur
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COmBTUHn ».

Cependant, comme ce revirement constilue aussi une autre raison de
disqualification, bien qu'a une moindre dimension, il sera préférable de
pratiquer la retenue, de ne parler qu’en cas de besoin, et d’éviter ainsi ce que les

Barundi appellent * ‘guhandwa ku rurimi’’ (étre piqué sur la langue). C'est

" BUDUDURA (B), idem, p. 710
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d'ailleurs une pratique qui, au Burundi, s’apprend dés le bas dge, parce qu'on
interdit au jeune enfant de dire du n'importe quoi a n'importe qui, J.B.
NTAHOKAJA en témoigne :

« Il est interdit a l'enfant de parler sans discrétion et de se metire
en valeur. Si l'on tente de faire un sondage sur lui et de
découvrir tout ce qu'il sait par curiosité, il fait attention en
parlant avec réserve. En towt, il essaie de voir si son
comportement ne le trahit pas, lui et ses parents ; c'est par la
qu 'on remarque un enfant bien édugué. Un enfant bien éduqué ne
parle pas trop devant les adultes de peur qu'on dise de lui qu'il

parle a tout vent, qu'il est menteur »

V.3, ljaimbo comme ibinga

liambo qu'il n'est pas bon de porter 4 la connaissance de n’importe qui
devient ibanga. Ibanga s'élargil a certaines actions ou & certains comportements
socialement non publiables. /bdnga doit étre gardé & 'intérieur de son
détenteur. 1l peut aussi étre partagé au sein d'un groupe restreint, [jdmbo du
type ibanga doit ére gardé dans un licu trés caché, trés profond, dans le
mutima. Nous pouvons dire que (jambo devient ibanga lorsque le détenteur de
cet ifambo trouve que sa diffusion aura des conséquences morales ou physiques

négatives sur la source.

Garder |'ibanga dans son mutima est une tiche lourde chez I'individu,
voire un engagement, car il doit s'investir entiérement (ibdnga rirahéberwa).
Mais, il est honorant de réussir a cette épreuve combien fatigante et il devient

" ‘umugumyabanga’’ ou * ‘impfirabanga "’ (celui qui sait tenir a I'ibanga ou celui

" NTAHOKAJA (J.B), cité par NEGAMIYIMANA (D), op. cit, p. 23



qui peut mourir pour 1'ibanga), termes renvoyant & la bravoure liée a la

discrétion et 4 la fidélité radicale.

Par contre, ne pas réussir 4 cette mission fait perdre I"honneur. Celui qui
échoue & cette épreuve est dit ikimenabdnga (celui qui casse |'ibanga) ou
igipfdmutima (celui dont le mutima est mort) dont G. BIRIHANYUMA et A,
GAHUNGU en disent ceci :

« Le mot gipfadmutima qui est quelque peu I'antithése du mutima
a plusieurs acceptions dans la littérature burundaise. Pour les
barundi, il signifie celui qui ne saitl pas se maitriser (uwutdzi
kwigumya), celui qui est capable de trahir, celui qui n'écoute
aucun conseil {intabwirwa), littéralement celui dont le coeur est
mort. Autant d'expressions pour stigmatiser le manque de

serieux que ceriains mettent dans leur vie. »

Etre qualifié de la sorte est une sanction sociale, et un tel individu ne peut
pas vivre aisément dans la société. Cette qualification peut méme étre
considérée comme une fagon de le priver de certains droits dans la
communauté. Ce type d’homme n'a pas d'estime dans la société et finit par en

souffrir, comme les mémes auteurs |'écrivent :

« Le gipfdmutima, en genéral, finit par souffrir de son écart des
lois sociales (.. ). Personne n'a plus confiance en lui. Plus

aucune estime a son égard @ tous ceux qui le connaissent le

considérent comme une chose abjecte. »**

" BIRIHANYUMA (G) et GAHUNGU (A), “"LE GIPFAMUTIMA ™" in Que-vous-en-semble 7 n°20, 1972, p
30
" idem, p. 112
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V.4. ljambo comme parole autorisée

Jjambo ne peut pas étre dit n’importe comment ni par n’importe qui. Il
doit étre dit dans un contexte bien déterminé et pour un but bien précis. Cest
pour cette raison d’ailleurs qu’il doit avoir un rythme et le temps adapté a la

visée du diseur. B. BUDUDIRA lui-méme écrit que,

« ... la parole a ses rythmes et ses temps, justement appelés les
temps des verbes, elle est dite par quelqu'un et adressée a
quelgu'un (..). L'homme qui parle a son histoire passée,
présente et future. Il s'adresse a un autre ayant des liens et des
réseawx de communication par le sens ou l'alliance. Mais au-
dela de ce contexte historico-syntaxique, la parole nait,
s 'exprime dans un lieu ou méme dans un milieu physique et
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humainy»™".

Nous parlons d’ijambo comme * ‘parole autorisée’’ lorsqu’il s’agit d’une
parole dite par celui qui a le droit de le dire, lorsqu’elle est dite dans une

situation adéquate.

En effet, tout ijjambo a sa propre signification en fonction de son
contexte. De méme, beaucoup de circonstances différentes ne peuvent pas
partager un seul jambo, ce qui signifie qu’'ijambo varie en fonction de la
variation des circonstances. Si la variation des circonstances implique la
variation d'jjambo pour s’harmoniser avec ses circonstances, alors la prise de
parole exige une attention particuliére pour savoir quel ijambo correspondant 4
telle circonstance, ce qui est |'affaire du diseur. Ce dernier doit avoir acquis le

droit de la prise de parole qui, elle aussi, exige une personne habilitée.

* BUDUDIRA (B), op. Cit, p. 57




Cependant, la notion de ‘'parole autorisée’’ renvoie plus souvent a celle
de *’parole publique’” ; c'est d'elle qu’il s’agit quand I’on parle de *'discours
réservée’’ comme nous le lisons par exemple chez A. MVUYEKURE dans le

passage suivant :

« ... le discours était réservé aux adultes, aux "'bashingantahe ",
notables remarquables par leur valeur personnelle, leur maturité
el leur prestige dans le domaine des affaires et des relations

* o " 87
sociales de leur milieu de vie. »

Effectivement, ce n’est pas toute personne qui a accés a la parole
publique au Burundi. Nous pouvons ajouter a cela qu'une “’parole autorisée™
est celle qui n'accuse pas la conscience du diseur aprés sa profération ; celle qui
ne déshonore pas son auteur. C'est donc tout jjambo digne d'étre dit et dont
I"auteur peut se réjouir de I'avoir dit, Il peut étre un avis, une demande, une
intervention, un conseil et d'autres encore, mais qui ne dépassent pas les limites

du diseur,

Pour connaitre si tel ijambo est autorisé pour lui, le diseur pourra se poser
une série de questions telles que :
- Que dois-je dire ?
- Qui suis-je pour dire cet ijambo ?
A qui vais-je le dire ?
- Quelle est son ampleur ?
- Quel est le but de le dire ?
- Quand vais-je le dire ?
Comment vais-je le dire ?
- Etc...

" MVUYEKURE (A), op. Cit, P, 75
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Toutes ces questions vont permettre au diseur de mesurer la taille et la
portée de son ijambo, s’il veut que son comportement verbal lul soit
socialement faste et non nuisible. Dans le cas contraire, son dire sera de
conséquences pour le moins imprévisibles. C’est toute la signification de potre
parémie sous étude : jjambo rigukiinze rikuguma mi nda, ou « une parole qui

t’est faste te reste dans le ventre ».

V.5. Conclusion

Dans ce chapitre, nous avons vu que la force d’ifambo nous permet de
nous imposer dans de multiples situations. Capable de guérir, de tuer, d’exciter,
de calmer, d’amplifier ou d’abaisser son diseur, sa profération ne laisse pas
indifférent I’auditeur. Son pouvoir peut en effet, permettre & 1’auditeur de
qualifier son diseur puisqu’il est considéré comme un miroir qui refléte I’image
de son mutima. C’est pourquoi celui qui dit jambo doit faire une attention

particuliére avant de le faire sortir de son mutima.

Néanmoins, ijjambo ne peut pas étre dit par n’importe qui ni a n’importe
quelle circonstance. Il doit répondre a tout un réseau d’exigences et d’interdits

visant 4 lui assurer a la fois la pertinence et la portée.
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SYNTHESE ET CONCLUSION

Au terme de notre travall, est venu le moment de jeter un regard
rétrospectif sur les grandes articulations qui le composent, et d’en tirer les
conclusions. Nous allons a cet effet montrer brievement les différentes €tapes
parcourues pour arriver a cette conclusion et nous allons aussi donner quelques

recommandations.

Rappelons que nous avions a traiter le sujet: « Analyse sémio-
anthropologique du proverbe rundi ''ijambo rigukunze rikuguma mii nda’’ », et
les termes de sa problématique €taient centrés sur Ja question de savoir la fagon

dont le sens est rendu dans cet énonce.

Nous avions comme hypothése générale que, contrairement aux avancées
de la littérature antériewre, inda serait une valeur hautement positive. Nous

avions également trois hypotheses spécifiques suivantes :

1) La parole humanisante serait une spécificité de [|"homme
d’honneur.

2) Inda serait I’adresse et la référence de la parole humanisante.

3) L’humanisme de I’homme serait dans sa fagon de tout confier a

1’inda

Apres avoir montré les hypothé€ses, nous avons signalé que la méthode a
utiliser serait de partir d’abord de la linguistique pour analyser la structure de
[”énoncé et, par apres aborder le sens extralinguistique en interrogeant la culture
burundaise sur sa conception face aux diftérents concepts qui composent notre

énonce.
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Nous avons ensuite entamé le point important de notre travail qui est
I’analyse sémantique de notre proverbe. Pour y parvenir, nous avons d’abord

consulté quelques ouvrages et articles de revues relatifs a notre sujet.

Cela étant, notre travail est formé de cinq chapitres. Le premier concerne
I’élucidation des concepts clés que nous avons beaucoup utilisés dans le présent

travail, 4 savoir : jjambo, umutima, inda, ibanga.

Le second chapitre portait sur ’analyse linguistique de |’énoncé et son
interprétation. Nous avons remarqué que la signification de la phrase ne pouvait
pas étre traitée en bloc mais qu’il fallait la décomposer en ses constituants pour
en tirer les contenus sémantiques. C’est donc ce chapitre qui nous a permis de
pénétrer dans la structure de notre énoncé pour voir qui donne quoi comme

apport sémantique.

Le troisiéme chapitre était axé sur le fait que la culture burundaise a une
conception négative du concept d’inda. Ceci peut €tre constaté a travers les
contes, a travers |’éducation donnée a I’enfant mais également a travers certains
proverbes. Ce chapitre nous a montré que la culture burundaise considére inda
comme un danger et qu’ll faut se méfier de lui. Nous avons conclu en
promettant de démontrer que inda pourrait avoir aussi une valeur hautement
positive. Ce que nous avons réalisé dans le quatrieme chapitre qui €tait fondé
Justement sur la maniere dont la culture burundaise congoit le concept de I’inda
de fagon positive. Nous avons remarqué que ce concept couvre plusieurs
acceptions. Nous avons €té conduit a conclure qu’inda représente le lieu
profond de I’homme, une place cachée et insondable, I’intérieure de I’homme,
ou il peut cacher ses secrets, un lieu de repli qu’il emprunte pour faire son
Jugement personnel avant de prendre une décision sur ce qu’il va dire. Il serait

aussl le siege du mutima et de I’ijambo.
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Le cinquéme chapitre enfin, qui est en méme temps le dernier parlait de
la force de Pijiambo dans ses multiples manifestations. Nous appuyant sur
certains auteurs comme L.S. SENGHOR, D. NIZIGIYIMANA, A. HAMPATE
BA, H. NTAHOMVUKIYE, B. BUDUDIRA et d’autres, nous avons conclu
que ijambo est doté d’une force et réalise une action boane ou mauvaise selon
sa charge. Il doit alors répondre & tout un réseau d’exigences et d’interdits

visant 4 lui assurer a la fois la pertinence et la portée.

Nous pourrions dire que le proverbe ainsi analysé lance un clin d’ceil a
celui qui veut parler pour qu’il réfléchisse d’abord sur son ijambo avant de le
dire. Tl doit d’abord mesurer la taille de son ijambo, celle de son interlocuteur et

la sienne en tant que diseur afin de ne pas causer des dégéts par I’ijambo.

C’est pourquoi avant de clore notre étude, il nous faut émetire quelques
recommandations a ’adresse des uns et des autres :

e Aux locuteurs : éviter de dire du n’importe quoi et n’importe comment
mais plutdt penser a leur ijambo pour voir s’iis: sont dignes de le dire, de
le dire & celui qui les écoute, raisonner sur la maniere de le dire et surtout
sur ses conseéquences.

e Aux auditeurs : prendre ]’habitude d’écouter attentivement et sans
interrorpre le locuteur pour ne pas retenir faussement le message ce qui
pourrait provoquer un malentendu et ses conséquences. Pour mieux
comprendre la signification d’un concept, il serait important de
confronter son sens lexical avec celui du contexte culturel et non

seulement I’un ou ’autre.
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