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Résumé 
 
La question de la traduction est au cœur de la pensée décoloniale en 
philosophie africaine. Elle est réintroduite dans le débat philosophique en 
termes de condition de décentrement du milieu archéologique de la science 
et de reconstruction d’un monde-en-commun. En plus de son enjeu 
épistémologique, la traduction est à penser comme un humanisme. Dans le 
contexte d’une civilisation de l’oralité comme l’Afrique précoloniale, la 
traduction prend une nouvelle forme. Elle est dite traduction de l’orature en 
ce sens qu’elle a pour fonction de mettre à la disposition de l’autre le contenu 
de la culture africaine qui s‘est fondamentalement élaboré dans l’oralité 
dont on qualifie son style d’orature. Ainsi, dans une analyse critique du 
travail de traduction de l’orature fait par B. Hama, le but est de présenter 
celle-ci comme décentrement, ouverture, condition du dialogue interculturel 
et comme perspective d’un humanisme intégral, une participation collective 
à l’universalité des valeurs. 

Mots clés : Traduction, orature, cultures, humanisme, universalité 

Abstract:    

The question of traduction is at the heart of decolonial thinking in African 
philosophy. It is reintroduced into philosophical debate as a condition for 
decentering the archeological milieu of science and reconstructing of world-
in-common. In addition to its epistemological stakes, translation can be 
thought as a humanism. In the context of an oral civilization such as pre-
colonial Africa, translation takes on a new form. It is said to be a translation 
of orature, in the sense that its function is to make available to others the 

mailto:mahamanesouleymane@yahoor.fr


Vol 1 N°1 Novembre 2024, Relecture d’Afrique 

 

182 

content of African culture, which was fundamentally elaborated in orally, 
whose style is described as orature. Thus, in a critical analysis of B. Hama’s 
translation of orature, the goal is to present it as decentering, openness a 
condition of intercultural dialogue and as a perspective of integral 
humanism, participation in the universality of values. 

Key words: Traduction, orature, cultures, humanism, universality 

 
Introduction 

                                                                          

« La sagesse africaine vous tend ses mains                                                                         
généreuses, elle les tend à l’humanité 
douloureuse, ente la peur et l’angoisse. »  
(B.Hama, 1973)                                              

         Dans la critique de la modernité occidentale dans les 
philosophies africaines contemporaines, on retrouve deux 
dimensions qui correspondent à deux des objectifs majeurs de 
cette pensée critique. Il s’agit de l’interculturalité et de 
l’universalité. Ces deux notions s’inscrivent dans la pensée 
décoloniale en philosophie africaine qui vise le décentrement 
du milieu archéologique de la science et de la reconstruction 
d’un monde-en-commun. Le projet intellectuel afro-
diasporique qui s’y élabore c’est-à-dire la philosophie africaine 
se veut ainsi un nouvel espace de renouvellement des 
questions liées aux modes de signification de l’existence 
humaine à savoir la rationalité et son corollaire l’universalité. 
Cette préoccupation de la pensée décoloniale dans les 
philosophies africaines contemporaines s’est 
fondamentalement formulée dans une critique du langage (W. 
T. Ngugi, 2011) en tant que moyen et support de la 
connaissance et du sens de l’existence ; mieux encore à partir 
de la question de la traduction qui, au-delà de son enjeu 
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épistémologique (support et véhicule de la connaissance), 
revêt une dimension humaniste (S. B. Diagne, 2022). C’est donc 
dans cet élan de la traduction qu’il convient d’inscrire l’intérêt 
pour la traduction de l’orature comme cette forme de 
l’humanisme de la traduction. L’orature comprend l’ensemble 
des procédés stylistiques d’un discours par l’usage de la parole 
et elle est alors cette forme dans laquelle se véhicule le contenu 
de la culture d’une civilisation de l’oralité. Chez B. Hama, au-
delà de l’échange linguistique, le travail de traduction de 
l’orature est un paramètre d’ouverture, de dialogue 
interculturel. Si la traduction est hospitalité, alors la traduction 
de l’orature ne remplit-elle pas mieux cette fonction dans le 
contexte d’une civilisation de l’oralité ? En quoi la traduction de 
l’orature permet-elle d’accéder au contenu de la culture 
africaine ? Suppose-t-on, dans son sens d’ouverture, la 
traduction de l’orature n’est-elle pas une condition de 
construction d’un humanisme intégral ? En considérant la 
traduction de l’orature comme mise à la disposition de l’autre 
du contenu de la civilisation orale, l’objectif est de démontrer 
que celle-ci est une perspective philosophique d’un humanisme 
intégral. Il consiste donc de démontre comment à travers la 
traduction de l’orature, la rencontre des rationalités devient 
possible. Notre démarche méthodologique se fonde sur une 
analyse critique de la traduction de l’orature à partir des Contes 
et légendes du Niger de B. Hama qui nous est ici notre réflecteur 
herméneutique.  

1. Traduction et pensée décoloniale dans les philosophies 
africaines  

        S’il faut situer le moment à partir duquel la question de la 
traduction est mieux réintroduite   dans les réflexions liées aux 
questions de philosophie africaine, c’est probablement à partir 
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de S. B. Diagne (2022), à qui il convient de reconnaître ce mérite 
lorsqu’il pose la traduction sous l’angle d’un humanisme 
comme hospitalité. Pour mieux dire, l’hospitalité de la tradition 
revêt chez l’auteur une dimension humaine dont il convient de 
renoncer à la violence du commerce linguistique. Mais de façon 
globale, la question de la langue a été déjà formulée en termes 
de problématique philosophique par W. T. Ngugi (2011) avec sa 
perspective de décolonisation de l’esprit et sans oublier le 
grand effort de traduction fourni par le néopharoaniste T. 
Obenga (1996) dont le travail de traduction sur les anciens 
textes égyptiens (les hiéroglyphes) dépasse la simple 
transcription. C’est dire que, les philosophies africaines, qu’il 
convient de saisir en termes de projet intellectuel, reposent à 
nouveaux le débat de la traduction dans la perspective d’un 
nouvel humanisme entendu ici comme humanisme intégral. 

          Par ailleurs, reposer la question de la traduction devient 
plus l’exigence d’une épistémologie de la rencontre. À en croire 
M. Z. Halidou (2024), il s’agit d’une question à la fois 
d’épistémologie et d’humanisme qu’on retrouve dans la 
problématique globale de la décolonisation de la pensée en 
philosophie africaine contemporaine. Dans ce contexte, la 
question de la traduction se repose en termes de paramètre de 
décentrement de l’espace archéologique de la pensée et aussi 
de possibilité de rendre plus coexistible notre monde. Il y a 
donc deux objectifs que la pensée décoloniale en philosophie 
africaine assigne à la question de la traduction à savoir : le 
dialogue des cultures comme partage des valeurs (des 
connaissances) et la reconstruction d’un humanisme intégral 
comme participation collective à l’universel ou à l’universalité. 

       Dans la même perspective, et pour mieux cerner ces deux 
préoccupations de la pensée décoloniale dans les philosophies 



Vol 1 N°1 Novembre 2024, Relecture d’Afrique 

 

185 

africaines en rapport à la traduction, il convient de mettre en 
rapport la traduction avec deux concepts fondamentaux qui 
sont l’interculturalité et l’universalité. Ces deux concepts sont 
au cœur de la décolonialité dans les philosophies africaines. 
Mieux encore, l’interculturalité et l’universalité sont deux 
concepts qui occupent une place importante dans le 
vocabulaire des philosophies africaines contemporaines en 
rapport avec la pensée décoloniale telles que les réflexions de 
N. Y. Kisukidi (2015, 2017) où elle formule la pensée décoloniale 
en termes de décolonisation de la philosophie ou encore 
lorsqu’elle établit le rapport philosophie-décolonisation-
mélancolie comme questionnement de la décolonisation de la 
pensée. On peut encore se référer dans le même cadre d’idée 
aux travaux de  Kuçuradi (2007) à partir de la remise en cause 
de la rationalité à sens unique en questionnant le débat du 
post-modernisme. Il met en évidence l’évolution de la 
conception sur la rationalité qui passe de l’idée d’une 
rationalité unique à celle d’une rationalité plurielle (des 
rationalités). Pour ce faire, il convient de poser la traduction 
comme possibilité de dialogue interculturel et de participation 
collective à l’universalité des valeurs.   

         En effet, l’interculturalité comme mode de dialogue des 
cultures est un type d’humanisme qui se fonde sur le partage 
des valeurs dont la traduction peut correspondre à sa forme 
phénoménale c’est-à-dire sa manière d’être. Pour dire que, la 
traduction revêt la forme la plus significative du dialogue 
interculturel lorsque, dans sa capacité de mise en rapport de 
deux ou plusieurs langues, elle devient l’expérience la plus 
illustrative de l’interculturalité. Dans le cadre du décentrement 
de l’espace archéologique de la pensée, la traduction est 
pensée dans les philosophies africaines à l’exemple de S. B. 
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Diagne (2022) comme quête de l’universel ou de l’universalité 
en ce sens qu’elle est norme à partir de laquelle une culture 
s’ouvrant à d’autres cultures se met en communion pour 
donner sens et signification à l’existence humaine. Ce faisant, 
la traduction comme communion des cultures rend ainsi 
possible le partage des valeurs comme condition d’entretien 
entre les civilisations. C’est dire que, pour S. B. Diagne la 
traduction dans son hospitalité devient une possibilité de 
reconstruire notre humanité dans un dialogue permanent que 
la fonction de la traduction assure. Il conçoit ainsi la traduction 
comme paradigme de créer la réciprocité entre les langues 
comme expression des identités distinctes et surtout d’établir 
une relation d’équivalence, en substance, il s’agit pour l’auteur 
« […] d’une réflexion sur la traduction et sur sa capacité, son 
pouvoir de créer une relation d’équivalence, de réciprocité 
entre les identités, de les faire comparaître, c’est-à-dire 
paraître ensemble sur un pied d’égalité, en faisant que de 
langue à langue on se parle et se comprenne. » (S. B. Diagne, 
2022, p. 9). L’optimisme dans lequel l’auteur présente sa thèse 
sur la traduction comme hospitalité en termes d’éloge, l’amène 
à nous inviter à considérer la traduction comme un humanisme. 

        Ainsi, l’humanisme de la traduction permet de dire que le 
travail de traduction transcende le simple commerce linguiste 
pour revêtir une dimension d’humanisation de l’échange 
linguistique. Traduire c’est donc humaniser. La traduction dans 
une telle posture, devient un moyen de renouvellement du 
rapport des civilisations. Et, en mettant fin à ce rapport 
conflictuel exagérément qualifié de choc des civilisations (S. P. 
Huntington,1997), la traduction doit être envisagée plutôt 
comme canal d’échange des expériences à partir du contact des 
civilisations. C’est dire que, tout travail de traduction doit 
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nécessairement conduire à rendre accessible pour l’autre le 
contenu de sa culture. Dans un contexte de l’oralité où l’objectif 
est de rendre accessible ce qui a été dit ou se dit par la parole 
vivante en le matérialisant grâce au support de l’écriture, le 
travail de traduction renonce à toute violence pour rendre 
possible ou créer la réciprocité, la compréhension, la 
communion. Ce travail, on l’appelle la traduction de l’orature. 
C’est le cas de B. Hama dont son travail de traduction de 
l’orature en ce qui concerne le contenu de la culture africaine 
témoigne à la fois de son génie de traducteur et surtout de son 
ambition pour le renouvellement du pacte social fondé sur 
l’échange des valeurs. Cela permet de comprendre que cette 
pensé décoloniale institue l’oralité et l’écriture comme deux 
mediums valable de la connaissance quand bien même 
aujourd’hui l’écriture devient le support privilégier de la 
connaissance si bien que toute connaissance qui ne se consigne 
pas dans l’écriture risque de disparaitre et souffrirait 
d’universalité comme valeur 

2. Oralité, écriture et traduction chez Boubou Hama 

   2.1. Le paradoxe de l’écriture 
       Le paradoxe de l’écriture chez B. Hama tient du caractère 
complexe de son identité qui se manifeste à partir de son 
amour propre pour l’oralité comme mode de vie et en tant que 
moyen privilégié de production, de conservation et de 
transmission de la connaissance pour la civilisation à laquelle il 
appartient et la modernité européenne qui participe à façonner 
son identité intellectuelle (au sens moderne du terme) avec 
l’école moderne et son écriture comme objet de fascination de 
la culture occidentale moderne. Ce paradoxe s’exprime mieux 
lorsque B. Hama (1988) estime que, pour les gens du livre (il 
parle de l’écriture) la vérité est figée, sans défense elle devient 
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mourante et disparaît. Or dans l’oralité, cette vérité est vivante, 
c’est celle de la parole qui se manifeste concrètement dans le 
proverbe. Si B. Hama semble dédaigner l’écriture au profit de 
l’oralité, alors pourquoi entreprend-t-il d’écrire ? C’est ici que 
se situe l’enjeu épistémologique de la traduction de l’orature. 
Et pour B. Hama, on peut dire que cela s’inscrit dans la droite 
ligne de son projet intellectuel qui se ramène au vivre-
ensemble comme condition d’un humanisme intégral. 

       On peut aussi mieux comprendre ce paradoxe à partir de 
l’école française, de sa langue et de son écriture comme objet 
de fascination dans le contexte de la colonisation. L’amour 
précoce de B. Hama pour le français et l’écriture justifie que le 
déracinement qui est présenté comme cause de la mutilation 
de l’identité africaine ou de sa perte, contient quelque chose 
de prestigieux à désirer face à l’essentialité de l’oralité. C’est 
pourquoi, chez B. Hama en dehors du fait que le déracinement 
n’était pas absolu, il a été une condition d’enrichissement de la 
contemporanéité des societes africaines. Le déracinement était 
alors ambivalent chez B. Hama et cela s’exprime bien dans ces 
propos : « À Téra, éloignées de nos parents, nos villages […] 
Notre existence allait s’écrouler entre la ville et l’école. L’école 
nous attirait vers l’Europe, mais la peur de la nuit, tout ce que 
l’Afrique avait déposé en nos âmes, la charnière qu’était pour 
nous la ville, nous maintenaient rivés à nos croyances, à 
l’Afrique. » (B. Hama, 1968, p. 47). Mais il faut dire que, le 
paradoxe de l’écriture chez B. Hama est la conscience d’un 
monde ouvert, à décentrer afin de le rendre plus viable c’est-à-
dire plus pacifique en termes de coexistence. Car, selon les 
propos de Gisèle Sapiro, même « dans l’écriture, il n’y va pas de 
la manifestation ou de l’exaltation du geste d’écrire ; il ne s’agit 
pas de l’épinglage d’un sujet dans le langage, il est question de 
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l’ouverture d’un espace où le sujet écrivant ne cesse de 
disparaitre. » (L. Moudileno, 2017, p. 166). Toute entreprise de 
traduction du contenu de sa culture ou de sa propre expérience 
devient par conséquent volonté de coïncider avec l’autre, c’est 
faire don de soi. Cette volonté de coïncider avec l’autre dans le 
partage est ce qui caractérise le geste d’écrire de B. Hama, 
sinon de traduire le capital culturel de l’Afrique. 

    2.2.  La traduction de l’orature à l’exemple des Contes et 
légendes du Niger de Boubou Hama 
        Dans ces ouvrages écrits en plusieurs volumes, l’auteur fait 
preuve de maîtrise du style de l’orature qui est essentiellement 
caractérisée par la dramatisation. Les contes et les légendes 
constituent un modèle de ce procédé stylistique à savoir la 
dramatisation dont il convient de dire que, dans le conte tout 
comme dans les légendes, en dehors du ‘’raconté’’ il y a une 
histoire, un mode de vie, une vision qui sont mis en évidence. 
En effet, les contes et légendes que B. Hama traduit relèvent de 
l’histoire de la culture zarma-songhaï. Ces contes et légendes 
quand bien même fortement caractérisés par le mythe, 
véhiculent la morale, l’éthique, la politique, le vive-ensemble et 
tout ce qui correspond aux valeurs cardinales de la société 
africaine qui, jusqu’avant le travail de traduction du constitutif 
de la culture africaine restaient inaccessibles pour autrui. Ce 
travail de mise en évidence est donc une volonté de rendre 
possible le rapprochement, la réciprocité. C’est donc toute une 
connaissance qui s’enseigne, des valeurs à partager dont la 
traduction par usage de l’écriture fait office. On note justement 
que, l’usage de l’écriture chez B. Hama témoigne de sa volonté 
d’ouverture, de rendre possible ou d’instaurer le dialogue entre 
la tradition africaine et la culture occidentale sur la base de 
l’échange des valeurs. 
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          Par ailleurs, à travers ces romans d’un travail littéraire 
danse et d’un effort de réflexion philosophique important, 
l’auteur rapporte les réalités socio-culturelles de l’Afrique qui 
ne sont accessibles que dans le seul contexte de l’oralité. Écrire 
devient alors un geste d’ouverture, d’universalisation. En se 
référant à la légende de Wezay-Goungou (B. Hama, 1972a), au-
delà de l’aspect mythologique qui frappe le genre romanesque 
de son œuvre puisque, la légende mise évidence ne correspond 
qu’à la forme qui véhicule l’information, mais ce qui se traduit 
c’est la parenté à travers l’histoire des societes africaine.  
Wezay-Goungou, la princesse soraï serait selon cette légende la 
mère qui donnera naissance au peuple haoussa de Kebbi 
(Nigeria). Cela se démontre dans le chapitre ‘’La Princesse et la 
jument ’’ où B. Hama (1972a) traduit la parenté des Songhays 
avec le peuple haoussa de Kebbi State dont le lien est tissé à 
partir de Wezay-Goungou la princesse du fleuve. Cette histoire 
racontée par le biais d’une légende témoigne de l’unité de ces 
deux aires culturelles et géographiques et par conséquent B. 
Hama contribue à une éventuelle élaboration de pacte de non-
agression entre ces deux peuples. 

          De même, ce travail de traduction de l’orature est celui 
qui met en évidence le système d’organisation sociale des 
societes africaines anciennes. Un système fondé sur le modèle 
de la caste, qui s’organise en fonction du statut des familles 
dans la société. Par exemple dans l’aventure de Bania ce fils du 
peuple indigne de se marier à une princesse, B. Hama (1972a) 
traduit une réalité socio-culturelle de la société africaine dont 
l’organisation est fondée sur des valeurs auxquelles la société 
tient son existence. C’est entre autres valeurs, la bonne 
conduite morale, le respect des règles et principes de la société, 
etc. 
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         Dans la mise en scène de l’aventure amoureuse de Bania 
(fils des intouchables) et de Fanta (la princesse), l’auteur met 
en relief les pesanteurs de la tradition ou de la coutume sur le 
rapport social qui causent ce qu’on peut appeler la fièvre 
sociale dont il y a toujours chez les jeunes générations une 
volonté, un désir de résistance qui s’expriment par un dilemme 
quant à la liberté de choix et d’agir. L’auteur dénonce comment 
la société traditionnelle crée et entretient les inégalités et la 
désobéissance avec laquelle les jeunes (avec l’occidentalisation 
de la société africaine) bouleversent les anciens canaux qui 
régissent la société. La légende de la fameuse histoire d’amour 
impossible de Bania l’enfant du peuple et Fanta la princesse 
indique mieux ce bouleversement. La vertu de cette légende 
est celle qui consiste à enseigner que le vivre-ensemble dans 
l’égalité est condition de construction d’une société humaine 
dont la dynamique est fonction des nécessaires 
transformations que la société doit subir. Cette transformation 
tient lieu des aspirations du peuple auxquelles la tradition et la 
coutume doivent obligatoire trouver des moyens pour leur 
prise en compte. C’est à ce niveau que, l’éthique qui s’enseigne 
relativement au personnage du roi est sa capacité d’écoute et 
de prise ne compte des nouvelles exigences de la vie de la 
société. Le dirigeant est celui doit porter l’âme de son peuple.  

       Par ailleurs, dans B. Hama (1972b), par la mise en scène 
d’images, de personnages fictifs et tout ceci dans un style de 
dramatisation, on retrouve des thématiques abordées telles 
que l’amitié, la méfiance, l’éducation de l’enfant, l’organisation 
du savoir dans les sociétés africaines, etc. Tout ceci renseigne 
sur le mode d’organisation de la société africaine ancienne. Il 
convient d’ajouter que, la traduction des chants qui mettent en 
œuvre la bravoure, le respect des valeurs et le sens élevé de la 
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responsabilité de l’individu dans la société africaine occupe une 
place importante. Voici un exemple de ces chants illustratifs 
traduit du Zarma-songhaï : 

 Kuluuje Bannya kuluuje. Ir jirbi iyye tondo bon, kala 
hanza kala boyboy kopto ; kan ay mana jirbi ; Bannya 
mana jirbi, kusu kanya nda daabirji ; Bannya mana 
miila ; kan ay mana miila ; Bannya man ti sakala a man 
ti mo jahaadi ize, … Traduction : Gloire Bannya, gloire, 
nous sommes restés  sept jours sur les collines, rien que 
les fruits du hanza, rien que les feuilles du boyboy ; je 
n’ai pas dormi, Bannya n’a pas dormi, un petit canari 
avec son couvercle ; je n’y ai pas pensé, Bannya n’est 
pas un pervers, il n’est pas non plus  un mauvais produit 
du siècle,…  (B. Hama, 1972a, pp. 164-165). 

       Ce chant ainsi traduit, communique à notre intention la 
conduite morale de l’homme, la maîtrise de soi et la retenue. 
La vertu qui s’enseigne à travers ce chant honorifique de 
Bannya, dément toute conception qui cherche à définir 
l’Africain par seule la virilité, la puissance sexuelle. C’est donc 
grâce à cette traduction de l’orature que l’essentiel de l’histoire 
des peuples africains et de l’Afrique ancienne allait être connue 
par le reste du monde. Dans ce contexte, la traduction de 
l’orature devient condition d’un nouvel humanisme qui se 
fonde sur la pluralité de la rationalité. 

3. Traduction de l’orature et humanisme : perspective d’un 
humanisme intégral 

                                                                                                                                                                   
« Ainsi, là où il n’y a rien, l’Afrique Noire 

entend des voix, sur l’écran de l’avenir, 
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elle perçoit des tableaux                                                                                              
saisissants qui  déroulent la vie des êtres  
et des choses.» (B. Hama)                                                                                                                                                                                                                  

      Si toute traduction vise à humaniser, alors la traduction de 
l’orature en est un cas très illustratif. Il ne fait aucun doute que, 
la traduction de l’orature chemine vers un monde de plus de 
vie, elle est un humanisme qui rend le commerce linguistique 
humainement économique. Elle permet ainsi de remédier à la 
violence du commerce linguistique qui se manifeste par la 
pyramide linguistique organisée en langues périphériques, 
langues centrales, langues supercentrales et langue 
hypercentrale (S. B. Diagne, 2022, p. 9). Elle met également fin 
à ce que G. T. Kuitche (2017, p. 26) appelle la dichotomie langue 
étrangère / Langue seconde qui est déjà l’expression d’une 
violence de certaines langues sur les autres, car il y a la 
polarisation de la raison communicationnelle. 

        Dans son élan humaniste, la traduction de l’orature peut 
ne pas répondre forcement à l’exigence de la structure 
grammaticale (syntaxe et sémantique) à laquelle certains 
didacticiens pourraient mettre l’accent, elle doit plutôt 
s’investir pour la communication. La communication qui revêt 
substantiellement la forme vivante de la maîtrise d’une langue 
autre. C’est le cas du titre du roman Hon si souba bane de B. 
Hama (1973) traduit en français comme « Aujourd’hui n’épuise 
pas demain ». Cette traduction relèverait d’une incohérence du 
point de vue du registre soutenu de la langue française, car cela 
laisse remarquer une simple transposition du parler zarma-
songhaï dans la langue française. Ce qui suppose que, dans la 
traduction de l’orature comme paramètre d’une épistémologie 
de la rencontre, il y a tout au moins satisfaction du désir de se 
faire entendre et d’être compris. En un mot, il est comblé dans 
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l’oralité le manque de ce dont l’écriture matérialise. Cette 
satisfaction est celle qui caractérise les écrivains africains des 
années 30 aux indépendances et postindépendance qui, avec 
l’abondance de leurs productions littéraires et artistiques, il se 
remarque l’avènement d’une élite intellectuelle africaine ayant 
pour préoccupation le sujet Africain dont la problématique se 
formule en termes d’une identité africaine à redéfinir. 

        Enfin, pour revenir sur le caractère de l’humanisme de la 
traduction de l’orature, il convient également de dire à 
l’exemple de B. Hama que, celle-ci est un modèle de partage 
des valeurs. Pour B. Hama dont tout son projet intellectuel se 
fonde sur le vivre-ensemble comme manière pour les 
civilisations de s’entretenir, l’humanisme de la traduction de 
l’orature se construit sur la base d’un échange de valeurs qui 
contribue ainsi à l’enrichissement de l’héritage humain. C’est 
dire que, la traduction de l’orature est déjà cette volonté de 
partage, car c’est un geste d’aller vers l’autre. Cette volonté 
d’aller vers l’autre, lorsqu’elle définit l’esprit de toute 
civilisation dans sa rencontre avec d’autres civilisations, devient 
la condition d’un humanisme intégral où chaque civilisation 
emprunte et met à la disposition des autres son capital culturel.  

        Cependant, il serait important de préciser que la traduction 
de l’orature paraît trop ambitieuse pour penser rendre compte 
de ce qui se dit dans un style tout particulier dont la vivacité qui 
caractérise son genre transcende toute passivité dans la 
communication. C’est dire que, dans l’écriture la vérité de 
l’oralité meurt ou devient mourante, alors que ce qui donne à 
l’oralité toute sa signification c’est la parole vivante dans toutes 
ses tournures et gestuelles dans lors du raconté. La traduction 
de l’orature peut sembler alors simpliste si ce n’est d’ailleurs 
une manière qui réduit le champ d’intérêt de l’oralité qui 
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conserve toujours quelque chose de si particulier à savoir la 
parole vivant 

 
Conclusion 
 

          Il ressort de cette analyse que, les philosophies africaines 
contemporaines sont un espace de renouvellement du débat 
sur la question de la traduction. Il s’agit d’une nouvelle 
orientation de la traduction dans un contexte de l’oralité dont 
l’idéal est de décentrer l’univers langagier de la pensée pour un 
monde-en-commun comme participation collective à 
l’universalité des valeurs. Cette nouvelle orientation est dite 
traduction de l’orature dont le travail consiste à une mise à 
disposition du contenu de la culture africaine qui s’est élaboré 
pour l’essentiel dans l’oralité, au partage des valeurs. Ce travail 
de traduction de l’orature est celui effectué par B. Hama dont 
la volonté d’ouverture traverse tout son projet intellectuel. 
Malgré le paradoxe de l’écriture, car le dilemme semble 
s’installer entre l’écriture et l’oralité, B. Hama entreprend 
d’écrire pour la seule raison de rendre accessible le contenu de 
la culture africaine à l’autre. Ce qui se renforce aussi par son 
admiration pour la langue française et son écriture. Au-delà de 
toute exigence grammaticale, l’essentiel pour la traduction de 
l’orature c’est l’ouverture. Elle est donc celle qui cherche à 
instaurer la communication entre les cultures afin qu’elles se 
rapprochent pour mieux se découvrir. Et, c’est dans cet élan de 
communion que pourra s’enrichir et se construire notre 
humanité sous le modèle d’un humanisme intégral comme 
participation collective à l’universalité. Le langage retrouve 
ainsi tout son intérêt en tant que seul moyen capable de donner 
sens et signification à l’existence humaine. C’est pourquoi, nous 
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estimons que le retour au langage quotidien ou le ‘’langage 
banal’’ celui qui est entretenu dans la quotidienneté des 
hommes (les civilités) serait capital pour refonder 
humainement nos rapports où l’individualisme calculatoire 
tend à faire disparaît progressivement le sens du vivre-
ensemble. Si la traduction de l’orature rend possible le dialogue 
des cultures, alors qu’en est-il de la traduction des arts négro-
africains notamment la sculpture ? 
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