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  1.  Background historique du multiculturalisme au Cameroun  
Le Cameroun est souvent qualifié d’«Afrique en miniature » du fait de sa diversité géographique et humaine. 
Il est composé de plusieurs groupes ethniques qui parlent autant de langues différentes. Au Français et à l’Anglais, qui sont des langues officielles, s’ajoutent le Camfranglais et le Pidgin English. C’est la coexistence des différents groupes ethniques qui compose le Cameroun; le multiculturalisme résultant de l’existence de différents groupes ethniques au sein d’une société ou d’un Etat.
Le multiculturalisme, au sens propre du terme, n’existait pas au Cameroun avant la période coloniale allemande, et c’est  l’Allemagne qui a donné naissance à l’entité territoriale et politique de ce qui devint par la suite la nation camerounaise. Le Cameroun précolonial était composé de plusieurs petits royaumes considérés chacun comme un pays. On pouvait, pour cette période parler de « pays Bamoun », « pays Ewondo », « pays Bassa », etc. Adalbert OWONA écrit à ce sujet: 
La région qui allait devenir le Cameroun était alors ethniquement et politiquement très morcelée. On ne comptait pas moins d’une centaine de groupes ethniques différents, parlant chacun son dialecte, adorant chacun ses dieux, possédant chacun son histoire, ses coutumes et ses traditions. Les systèmes politiques étaient du type non-étatique. Les populations Bantu de la forêt sud-camerounaise et les populations dites païennes du Nord-Cameroun aux formes étatiques du pouvoir, les petits royaumes côtiers, les chefferies Bamiléké les royaumes Bamoum et Tikar, les principautés Kotoko, les sultanats et lamidats du Nord-Cameroun etc. De la même manière, les structures sociales variaient du type clanique égalitaire au type féodal fortement hiérarchisé
 

Le Cameroun en tant qu’entité territoriale avec des frontières bien définies n’existait pas avant 1894. Les frontières du Cameroun ont été définies entre 1885 et 1894, et modifiées ensuite en 1911, 1916 et 1961.
Le multiculturalisme, au sens propre du terme, est devenu effectif après que l’Allemagne ait vaincu les résistances des petits royaumes pour donner naissance à l’Etat camerounais ; les Bamoum pouvaient alors côtoyer les Ewondo, les Bassa les Bamilékés etc.  Après les traités signés entre les Douala et les Allemands, ces derniers se lancèrent à la conquête de l’arrière-pays, ceci  afin de rassembler les petits royaumes isolés pour former une seule entité. 
Le Cameroun fut conquis en 1916 par les forces franco-britanniques pendant la Première Guerre mondiale, ce qui a marqué la fin de la période coloniale allemande. Le Cameroun fut ensuite partagé entre la France et l’Angleterre après la Première Guerre mondiale. Le Cameroun français obtint son indépendance en 1960. L’ONU organisa un référendum au sein du Cameroun anglais en 1961 pour permettre aux populations de choisir entre la réunification avec le Cameroun français ou l’intégration au Nigéria. Le Cameroun du Nord obtint son indépendance le 1er juin 1961 en s’unissant au Nigéria. Le 1er octobre 1961, le Cameroun du Sud devint lui aussi indépendant  et rejoignit la République du Cameroun afin de donner naissance à la République fédérale du Cameroun. Le Cameroun devint alors « La République Unie du Cameroun » après le référendum du 20 mai 1972. C’est plus tard, en 1984, que le Cameroun devint « République du Cameroun » après une révision de la constitution.
Le multiculturalisme se manifeste non seulement par la présence de plusieurs groupes ethniques au Cameroun, mais aussi à travers le caractère bilingue de l’Etat camerounais. La partie francophone représente 80% de la population camerounaise contre 20% d’anglophones. Les francophones ont hérité de la culture française alors que les anglophones sont liés à la culture anglo-saxonne ; les deux cultures cohabitent actuellement. 
   2. Dialogue interculturel dans le contexte camerounais
 Le dialogue interculturel peut-être défini comme un échange verbal, non-verbal, para-verbal et extra-verbal entre des personnes appartenant à différentes cultures ou ethnies. Le dialogue interculturel au Cameroun peut-être donc défini comme l’échange entre les 238 groupes ethniques que compte le pays. Ce dialogue interculturel au Cameroun se déploie à travers les supports acoustiques et non acoustiques de la communication relevés par Jacques Fame Ndongo dans Un regard africain sur la communication, à la découverte de la géométrie circulaire
.   
Les supports acoustiques de la communication relèvent de la communication verbale, qui consiste à faire passer les messages dans un langage constitué de mots, de phrases transmises oralement ou par écrit. La communication onomastique fait partie intégrante de cet ensemble. Les noms au Cameroun sont porteurs de significations et reflètent une vision du monde. Ces noms obéissent à la classification suivante : noms des personnes, noms des ethnies, noms des clans, noms des arbres, noms des routes, noms des rochers, noms des montagnes, noms des cours d’eau, etc.
 L’ethnie Bamiléké au Cameroun, et plus spécifiquement les Bangangté, attribue plusieurs noms à une personne : nom de naissance, nom de louange (Ndap), nom de profession, nom de qualités, nom de défauts, nom de flatteries, nom de raillerie ou d’insulte (« Tonta Ngo loto » veut dire par exemple « fille de la gourmandise »), nom de lieu, nom lié à l’âge et au rang de naissance, nom de salutation et  nom lié aux circonstances de naissance. Les systèmes de noms sont différents d’une ethnie à l’autre. C’est pour cette raison qu’on reconnait le plus souvent le groupe d’appartenance ethnique d’une personne par le nom qu’elle porte.
Il existe aussi au Cameroun des supports de communication acoustiques phonologiques complexes constitués à partir de la communication par les chants, par l’épopée et par des chantefables. Les Bangangté établissent la classification suivante des chants : Chants des jumeaux, chants des rituels, chants des funérailles, chant de louange, chants d’initiation, chants de guerre, chants de loisir, chants religieux, chants d’amour etc. La chantefable consiste à alterner chanson et conte. L’épopée chez les Bangangté est un récit ou la parole d’un chant sur un accompagnement musical à la harpe ou par l’instrument de musique "mangambeu". 
Les supports acoustiques non-phonologiques concernent le son non articulé (sans « phonèmes » ou plus petites unités pertinentes de son qui s’agencent pour former des « monèmes » qui sont des plus petites unités porteuses de sens)
. On trouve chez les Béti au Cameroun, des textes tambourinés. « II existe deux types de textes tambourinés : les textes immuables et les textes évolutifs. La partie immuable regroupe les textes les plus anciens du corpus tambourinaire, pour certains conçus entre le 13ème et le 15ème siècle. Cette partie figée consigne des textes de philosophie, de religion, de cosmogonie, de droit, de littérature, de linguistique, et des éléments usuels d’information quotidienne. La partie évolutive varie avec le temps, se gonfle tandis que la liste des rois s’allonge. Les textes relatent alors les faits politiques et biographiques, l’histoire des souverains et des grands»
 
Il existe aussi des supports de communication non-acoustiques ou encore de communication non-verbale qui véhiculent les messages exprimés par le gestuel, l’utilisation des objets, la tenue vestimentaire etc. Les Bantous du Cameroun par exemple classent la communication non-verbale selon la typologie suivante : la communication iconique, la communication scripturale, la communication plastique, la communication gestuelle, la communication comportementale, etc
. 
  3. Les réalités multiculturelles du Cameroun dans Une vie de boy de Ferdinand Oyono et Mont Plaisant de Patrice Nganang. 
  3.1 L’onomastique et la toponymie comme référence contextuelle dans une Vie de boy  de   Ferdinand Oyono
L’onomastique a pour objet l’étude des noms propres. On identifie le plus souvent l’appartenance  ethnique du personnage dans une œuvre à travers son nom, ou encore par le nom de la localité à laquelle il appartient. Cette méthode sera utilisée pour montrer dans quelle mesure Une vie de boy de Ferdinand Oyono reflète les réalités multiculturelles du Cameroun. Gervais Mendo Ze dans Pour une étude onomastique des romans de Ferdinand Oyono écrit : « Les noms ne sont pas donnés au hasard. Ils renferment souvent des traits distinctifs qui trahissent l’appartenance de l’œuvre à un univers socioculturel déterminé: le monde béti »
. 
Le personnage de Toundi porte le prénom de « Joseph » depuis qu’il a été baptisé. Le nom chrétien « Joseph » évoque la présence des missionnaires chrétiens dans l’œuvre. Le père de Joseph Toundi Ondoua, qui s’appelle Toundi, est originaire de Ndjem alors que sa mère  Zama est de Maka. 
Il est courant, en Afrique en général et au sud du Cameroun en particulier, qu’une mère soit appelée par le nom de son premier enfant. Ferdinand Oyono fait aussi état de cela dans son œuvre en mettant en scène un personnage qui porte le nom de son premier fils « Tinati » :
C’est ainsi que ma mère vint un jour à se battre contre la mère de Tinati, mon compagnon de jeu, parce qu’il m’avait tordu le bras pour me faire lâcher les deux morceaux de sucre que j’avais pus avoir au prix d’une hémorragie nasale
.

Des indices d’identification des personnages occidentaux sont aussi présents dans Une vie de Boy. On les reconnait le plus souvent par la profusion de noms inspirés de la culture judéo-chrétienne. On peut citer entre autres : le Père Vandermayer, le Père Gilbert, le Commandant et son épouse Suzy, Mme Salvain et M. Salvain, M. Moreau et M. Janopoulos. 
L’ethnie Ewondo est également représentée dans Une vie de boy à travers le personnage de Ondoua, le joueur de tam-tam. Plusieurs ressortissants de cette ethnie portent ce nom. L’auteur se sert ainsi des noms de la localité Béti pour désigner ses personnages :
J’ai fait ce matin le chemin avec Ondoua, le joueur de tam-tam. C’est lui qui sonne les heures sur son tam-tam. C’est l’ingénieur agricole qui l’a extirpé de son village pour ce travail.
 
L’ethnie Hausa est aussi représentée dans l’œuvre à travers le personnage de Ali. Les Hausa sont plus présents dans la région du Nord-Cameroun. Il existe aussi une partie infime de cette ethnie dans les régions du  Sud, Nord-Ouest et Ouest. L’auteur écrit : 

Quand j’y entrai, le petit groupe des anciens écoutait Ali le Hausa. C’est le seul marchand ambulant du quartier indigène. Sa barbiche est blanche et sa sagesse lui a donné une place parmi les anciens de Dangan. Il fut interrompu par Mekongo, l’ancien combattant
. 

L’extrait ci-dessus fait mention du nom Mekongo qui provient de la région du Littoral-Cameroun (l’ethnie Sawa). On constate que Ferdinand Oyono emprunte aux réalités sociales camerounaises les noms de ses personnages, car plusieurs de ces noms existent dans les différentes régions du Cameroun.   

La toponymie nous permet d’identifier le Sud-Cameroun à travers Une vie de boy. Des éléments linguistiques authentiques de l’œuvre d’Oyono nous permettent d’identifier les lieux et  espaces de la région du Sud-Cameroun :
Nous étions une bande de jeunes païens à suivre le missionnaire qui allait de case en case pour solliciter des adhésions à la religion nouvelle. Il connaissait quelques mots Ndjem, mais il les prononçait si mal qu’il leur donnait un sens obscène
.  
L’action dans Une vie de Boy se déroule à Ndjem, dans la région du Sud-Cameroun. L’extrait ci-dessus l’illustre. Il existe aussi d’autres indices d’identification qui peignent la région du Sud dans l’œuvre, à savoir : la mention de la Guinée espagnole et du Gabon qui sont limitrophes à la localité de Ndjem. Le fait que Ferdinand Oyono soit originaire de la région du Sud-Cameroun garantit l’existence des lieux évoqués dans son œuvre.
L’auteur fait aussi usage de proverbes pour décrire le cadre référentiel du roman. Ces proverbes sont parfois une mise en garde : nos ancêtres disaient qu’il faut savoir se sauver lorsque l’eau n’arrive encore qu’au genou
. Kalisia adresse ces paroles à Toundi pour le mettre en garde contre la colère à venir du commandant, quand ce dernier se rendra compte que Toundi était au courant de la relation adultérine que sa femme entretient avec M. Moreau, mais qu’il le lui a caché. On peut citer d’autres proverbes :
La rivière ne remonte pas à sa source

Tu parles comme si tu avais un scorpion accroché à tes couilles
 
Germain Moise EBA’A dans Le substrat culturel d’hyperpolarisation contextuelle dans l’œuvre de Ferdinand OYONO relève la fonction des proverbes dans l’environnement culturel africain:
La parémie est donc une sorte de mise en garde, d’appel à la prudence et l’anticipation, pour éviter que le dommage soit démesuré et les conséquences fâcheuses
.  

Les expressions idiomatiques dans l’œuvre décrivent les particularités langagières propres à la communauté Dangan. Germain Moise EBA’A ajoute que ces expressions sont des références contextuelles :
Par expressions idiomatiques il faut entendre des constructions qui, sous une forme ou sous une autre, témoignent et manifestent un usage de langue propre à une communauté. Ce sont des termes, groupes de mots ou de phrases entières présents dans les œuvres romanesques de F. Oyono, et qui manifestent l’attachement de ces œuvres à une culture donnée. Il s’agit, ni plus ni moins, de particularités langagières qui posent à divers degrés les problèmes d’interférence linguistique et de contact de langue
.

L’auteur utilise par exemple une expression idiomatique du terroir pour décrire l’expression faciale des femmes grecques dans son œuvre : « Les femmes des Grecs bavardaient en sourdine avec leurs maris. Leurs rires étaient aussi rares que les larmes de chien »
. Les Grecs sont généralement qualifiés « d’avares » au Cameroun. Ce caractère avare se manifesterait aussi à travers la rareté de leurs rires. L’auteur utilise la métaphore des larmes de chien pour mieux le décrire. Bref, le chien ne verse jamais de larmes, même quand ce dernier est tabassé par son maître.  
3.2 L’onomastique et la toponymie comme référence contextuelle dans Mont Plaisant de Patrice Nganang. 
       L’onomastique et la toponymie nous permettent aussi de dégager les indices du multiculturalisme dans  Mont Plaisant de Patrice Nganang. Abdou DIOUF écrit à ce sujet :

      Outre le réalisme évident qui se dégage à travers cette prédominance des patronymes « réels », l’on peut voir, en ce nom, une forme de légitimation de la convergence de l’homologie entre les appellatifs d’une part, et la culture source d’autre part.

       On retrouve dans Mont Plaisant  des personnages dont l’appartenance ethnique se traduit par leur nom, à l’instar de Charles Atangana et Ngono qui sont des noms Ewondo.   
       C’est grâce au pouvoir qu’avait Charles Atangana de rêver des rêves de colons que la capitale du Cameroun fut transférée  des montagnes de Buéa à Yaoundé, en 1921, et qu’il fut désigné, lui, pour en accompagner l’édification. Ongola, le centre-ville, était son terrain d’élection, et quoi d’autre encore
 ?      

       Charles Atangana est en effet le ‘chef  supérieur’ des Ewondo. Il est devenu chef pendant la période coloniale allemande. Plusieurs Ewondo de nos jours portent les noms Atangana et Ngono. 

Les Bamouns, qui sont originaires de l’Ouest Cameroun sont également présents dans l’œuvre à travers des noms comme : Njoya,  Nji Molu, Nji Mama et Nebu. On retrouve y ces derniers parce qu’en 1921, le sultan Njoya fut exilé de Foumban vers Yaoundé par les autorités françaises. Il rencontra par la suite Charles Atangana, ‘chef supérieur’ des Ewondo, et les deux devinrent de bons amis : N’est-ce pas piétiner la queue d’un serpent ? demanda un jour Njoya à son ami qui le pressait.

Mont Plaisant de Patrice Nganang  contient aussi des toponymes qui sont l’expression des réalités socioculturelles,  pour la meilleure insertion de l’œuvre dans  son contexte. Le caractère historique de l’œuvre apparait ainsi dans la désignation des lieux authentiques.  La ville de Yaoundé avec son fameux fleuve «Mfoundi » est mentionnée : 

Novembre, c’est le mois le plus pluvieux à Yaoundé. (…) Ajoutée à un vent vicieux, elle tord les arbres, détruit les maisons, arrache les toits et emplit le fleuve Mfoundi.

Ferdinand Oyono et Patrice Nganang empruntent donc tous deux à la réalité sociale camerounaise bon nombre de noms qu’ils attribuent à leurs personnages. Le lecteur croirait avoir sous les yeux un reportage journalistique ou encore un livre d’histoire. Ces noms traduisent parfois la coexistence de différentes cultures ou groupes ethniques au sein d’une localité.
4. L’identité et les mœurs des différentes ethnies de la société camerounaise dans une vie de boy de Ferdinand Oyono et Mont Plaisant de Patrice Nganang 
4.1 Une vie de boy de Ferdinand Oyono
       L’identité est un terme très vaste ; c’est pour cette raison que nous ne parlerons que de l’identité culturelle. Pour Jean-René LADMIRAL et Edmond Marc LIPIANSKY, l’identité culturelle repose sur l’image, les symboles, les stéréotypes et les mythes originaires qui constituent la personnalité et l’unité d’une collectivité :
  L’identité culturelle s’appuie sur des facteurs objectifs, comme l’héritage de l’histoire, le cadre politique, les origines ethniques, les traditions, la langue, la religion… Mais elle repose tout autant sur des éléments subjectifs qui s’inscrivent dans la conscience des membres d’une communauté ; elle existe d’abord sous forme de représentation sociale qui permet à une collectivité de se définir et de faire reconnaitre par les autres ; cette représentation est faite d’images, de symboles, de stéréotypes, de mythes originaires, de récits historiques qui offrent à la conscience collective une figuration de sa « personnalité » et de son unité
.

Ferdinand Oyono, dans Une vie de boy, met en scène des traits culturels identitaires des Africains de la localité de Dangan. Il est de notoriété publique que dans l’univers traditionnel de Dangan, les enfants doivent scrupuleusement respecter les ordres de leurs parents ; surtout ceux de leur père. Toundi, le personnage principal de l’œuvre, s’engage dans une bataille avec Tinati, son compagnon de jeu, qui a essayé de lui arracher de force ses morceaux de sucre qu’il avait obtenus au prix de son sang. La bataille s’est étendue jusqu’aux parents des deux enfants. Le père de Toundi s’en est ensuite pris à son fils en ces mots: C’est toi, Toundi, la cause de toute cette histoire ! Ta gourmandise nous perdra (…) aujourd’hui, je dois te battre jusqu’à ce que je ne sois plus en colère…  
. Toundi, frappé par son père, lui désobéit pour la première fois en s’enfuyant ; s’estimant victime d’injustice.
-Si tu esquives encore, c’est que tu peux coucher avec ta grand-mère, ma mère ! (…)

-Je ne t’ai pas insulté et je ne peux pas coucher avec ma mère, ni avec la tienne ! Et je ne veux plus être battu et c’est tout !
  

Les mœurs de la localité de Dangan interdisent l’exposition des sous-vêtements au public. Ce peuple est aussi très sensible aux embrassades en public. De telles pratiques sont considérées comme une atteinte à la pudeur. Les employés du commandant, Baklu le blanchisseur  et le cuisinier, décrient de telles habitudes dans leur conversation : 
Que diraient nos ancêtres s’ils voyaient que c’est nous qui lavons ces choses chez les Blancs !
-Il y a deux mondes, dit Baklu, le nôtre est fait de respect, de mystère, de sorcellerie...

-Tu parles de honte ! Mais ce sont des cadavres ! Explosa Baklu. Depuis quand un cadavre a-t-il eu honte ? Comment peut-on parler de honte pour ces femmes blanches qui se laissent manger la bouche en plein jour devant tout le monde !
 

Pour eux, il n’est pas normal que les sous-vêtements soient lavés par le blanchisseur. Ils évitent même de mentionner le mot « sous-vêtement » dans leur conversation. Les embrassades en public sont aussi réprimées par la tradition du peuple Dangan.
Le mariage est sacré pour le peuple Dangan et ne saurait être profané par l’adultère. C’est pourquoi la relation adultérine entre Suzy, la femme du commandant et M. Moreau, le régisseur de prison est décriée par les personnages de l’oeuvre. Les habitants de cette localité ont surnommé le commandant « Ngo-vina ya ngal a ves zut bisalak a be metua », ce qui signifie, le commandant dont la femme écarte les jambes dans les rigoles et dans les voitures. Les boys du commandant sont sidérés quand Toundi leur dit qu’il a trouvé des préservatifs sous le lit de Suzy, leur patronne, pendant qu’il faisait le ménage dans la chambre de cette dernière. C’était sans doute les préservatifs utilisés par Suzy et son amant. Pour eux, il est inconcevable qu’une femme mariée ait un amant. Toundi raconte :
 Toutes les femmes blanches ne valent pas grand-chose, me disait l’autre jour le boy de M. Moreau. Même la femme d’un grand chef comme le commandant se laisse envoyer dans la voiture de son mari sur les pistes de Dangan! 
 
4.2 Mont Plaisant de Patrice Nganang
Les traits culturels identitaires de quelques ethnies du Cameroun sont parfaitement décelables dans l’œuvre de Patrice Nganang. La culture Bamoun y est incarnée par le sultan Njoya. Nji Mama, l’architecte du « Palais de tous les Rêves » à Foumban, ne veut pas voir le sultan Njoya perdre son autorité, alors que celui-ci est malade et assis dans une chaise roulante. Or, selon les normes culturelles du peuple Bamoun, un roi sans autorité n’est pas un vrai roi. Le sultan Njoya exilé à Yaoundé  y a été accueilli par Charles Atangana, le chef supérieur des Ewondo. Mais Njoya devint ensuite gravement malade et tomba dans le coma, et c’est le Père Vogt qui lui administra des soins de santé après l’avoir aidé à  sortir du coma. Vogt lui fabriqua alors une chaise roulante pour permettre ses déplacements dans la maison. Le Père suggéra un jour au sultan de sortir de sa chambre pour prendre enfin l’air . Mais Nji Mama intervint alors très vite et dit au Père Vogt que le sultan ne peut pas être vu nu car c’est interdit. En effet, il serait très dégradant pour le sultan d’apparaitre devant ses sujets en mauvais état, pire encore dans une chaise roulante. Patrice Nganang écrit :
Quand le religieux suggéra un jour au sultan de sortir de la chambre pour prendre une dose d’air frais, Nji Mama intervint (…).

-Le sultan ne peut pas être vu nu, dit-il, c’est interdit.
.
L’hospitalité et la solidarité sont des règles d’or chez les Ewondo. Charles Atangana, le chef supérieur des Béti, manifeste sa solidarité envers son ami, le sultan Njoya roi des Bamoun, en l’accueillant à Yaoundé, la capitale du protectorat. En 1921, lorsque Njoya fut exilé de Foumban, la capitale de son sultanat, par les autorités françaises, Charles Atangana l’a alors convaincu de s’établir à Yaoundé. Le monarque s’installa dans sa demeure qui portait le nom de « Mont Plaisant ». Sara, fille d’Atangana alors âgée de neuf ans, fut ensuite offerte en cadeau au sultan Njoya et rejoignit ainsi les 300 autres femmes du monarque. Et les visites de Charles Atangana chez son ami Njoya se multiplièrent. L’auteur écrit :

En signe d’amitié, « d’amitié et de fraternité ». C’est le chef supérieur des Ewondo, Charles Atangana, qui avait convaincu le monarque de quitter le pays Bamoum et de s’installer dans la capitale du protectorat. Le minimum était de rendre le séjour de son hôte confortable. La coutume y obligeait d’ailleurs, ah la fameuse coutume !
  

5. Dialogue interculturel entre Camerounais de différentes ethnies et entre Camerounais et Occidentaux dans une vie de boy de Ferdinand Oyono et Mont Plaisant de Patrice Nganang. 
5.1. -Dialogue interculturel dans Une vie de boy de Ferdinand Oyono. 

Hans-Jürgen Lüsebrink écrit, dans Les concepts de “Culture” et d"Interculturalité”. Approches de définitions et enjeux pour la recherche en communication interculturelle, que la “communication interculturelle” définit des relations entre différentes cultures, et que ces relations reposent sur plusieurs processus: des processus d'interaction interculturelle, des processus de perception de l'autre, perceptibles dans l'interaction, mais aussi façonnés et transmis par les médias, et des processus de transfert et de réception entre cultures.
 Le dialogue interculturel entre Africains d’une part et entre Occidentaux et Africains d’autres est présent tout au long de Une vie de boy de Ferdinand Oyono. 
L’auteur met en scène un dialogue interculturel verbal entre l’ouvrier du commandant, Toundi Ondoua Joseph, originaire de Maka, et Kalisia, apparentée au cuisinier du commandant, qui vient d’être embauchée pour travailler comme ménagère chez Suzy, la femme du commandant. C’est à ce moment qu’elle fait la connaissance de Toundi. Elle confie à ce dernier qu’elle trouve la femme du commandant très belle et ajoute que leur patronne, Suzy, ne peut pas se passer d’homme pendant plus de deux semaines. Toundi manifeste, dans un premier temps, de l’indifférence par rapport à ces propos, mais finit par acquiescer. Kalisia affirme :
-La patronne est belle ! dit Kalisia. Une femme blanche avec des yeux comme les siens ne peut se passer d’homme, disons… Je parie qu’elle a un amant. C’est qui ?
-Tu le verras toi-même…, répondis-je.

Le dialogue interculturel entre Kalisia et Toundi est consensuel en ce sens que les deux sont d’accord qu’une belle femme Occidentale comme la femme du commandant ne puisse pas se passer d’un amant. L’auteur utilise aussi le dialogue non-verbal pour décrire à quel point Kalisia admire sa patronne : (…) elle alla lorgner Madame par la fente de la porte (…)
. Pour ensuite conclure que tout homme voudrait l’avoir pour amante. L’échange entre Kalisia et Toundi est censé présenter au lecteur le comportement immoral de certains Occidentaux en Afrique pendant la période coloniale. 
Ferdinand Oyono met en scène une autre situation de dialogue interculturel, cette fois entre Occidentaux et Africains. L’échange interculturel se fait entre Toundi, un Africain et Suzy, sa patronne, d’origine occidentale. On peut comprendre à travers cet échange combien les Africains sont souvent considérés par certains Occidentaux comme des êtres inférieurs. 
Ce dialogue est conflictuel d’une part parce que Toundi se montre rebelle à l’idée selon laquelle les Africains sont inférieurs aux Occidentaux : « (…) ni ma femme ni mes enfants ne pourront jamais manger ni s’habiller comme Madame ou comme les petits blancs… (…) »
, et d’autre part parce que Suzy soutient fermement cette idée face à lui : (…) Soyons sérieux, reprit-elle, Tu sais que la sagesse recommande à chacun de garder sa place…Tu es boy, mon mari est commandant… personne n’y peut rien. (…)
. L’auteur utilise aussi le dialogue non-verbal pour mieux expliciter ce complexe de supériorité des Occidentaux. Le rire moqueur de Suzy après que Toundi lui ait expliqué que son défunt père était tendeur de pièges aux porcs-pics en témoigne. « (…) Tien ! c’est drôle ça ! dit-elle en riant (…) »
. Pour cette dernière, Toundi devrait se féliciter d’être le boy du commandant, contrairement à son père qui était chasseur de porcs-épics : « (…) Tu vois, poursuivit-elle, toi, tu es déjà le boy du commandant... (…) »
. L’attitude proposée par Suzy à Toundi est qu’il doit être fier, rester à sa place de boy et accepter la domination des Occidentaux, alors que Toundi désire, lui, traiter d’égal à égal avec les Occidentaux en jouissant des mêmes privilèges qu’eux.
5. 2 Mont Plaisant de Patrice Nganang

L’auteur présente plusieurs situations de dialogue interculturel entre Africains de différentes ethnies et entre Africains et Occidentaux. 
Charles Atangana, le chef supérieur des Ewondo rend visite à son ami, roi des Bamoums, sultan Njoya, dans sa résidence, Mont Plaisant, où ce dernier passa les premiers mois de son exil. Leur conversation porte sur les colons qui avaient séjourné dans leurs villes respectives.
Atangana et Njoya partagent le même point de vue concernant l’attitude des colons à leur égard. Pour ces deux personnages, les Occidentaux sont les mêmes, peu importe leur nationalité : « (…) Tu as raison, dit-il dans un grand rire, les Blancs sont si tribalistes ! »
. Le « rire » de Charles Atangana traduit davantage l’idée selon laquelle les Occidentaux ne sont pas différents entre eux. Le dénominateur commun entre Français/Allemand, Allemand/Anglais et Français /Anglais est le fait qu’ils soient des colons. Pour Njoya, les Français ne doivent être comparés à quiconque : (…) ne compare jamais (…) un Français à quiconque. (…)
. Le sultan Njoya décrie la période coloniale française au Cameroun, sans doute parce que c’est pendant cette période qu’il a été exilé. Charles Atangana a aussi toutes les raisons de décrier la période coloniale française parce qu’il a été exilé à Dschang, à l’Ouest du Cameroun, en 1920. Les Français dans Mont Plaisant  redoutent ces deux personnages, à cause de leur connivence avec l’Allemagne, l’ancienne puissance coloniale. 
Le dialogue interculturel entre Occidentaux et Africains est autant présent que celui entre Africains dans Mont Plaisant de Patrice Nganang. L’auteur y met en scène un dialogue interculturel entre le Père Vogt, qui est aussi médecin, et les serviteurs du sultan Njoya, et ce dialogue présente en même temps des aspects conflictuels et consensuels. Lorsque le Père Vogt rend visite à son patient Njoya, les serviteurs du sultan sont présents lors de cette visite. Le Père s’enquiert alors de la santé du sultan en ces mots :
-II a souri ? demanda-t-il aux artisans surexcités.

-Oui, il a souri, lui répondit un chœur de voix. Il a souri !

-Dieu, dit le père Vogt simplement, Dieu est grand !

Le père Vogt posait et reposait sa question, et la réponse était identique : « oui.»   

-Dans la foi ; insista le père, nous sommes tous des enfants de Dieu. 

-Amin, dirent les musulmans.

-Amin, dirent les autres.

Quand le prélat fit le signe de croix, personne ne l’imita.
 

Comme nous le constatons dans cet extrait du roman, les serviteurs musulmans et les autres personnages répondent aux dires du prêtre par « amin » , un signe d’acceptation. Toutefois, ils ne font pas le signe de la croix, ce qui pourrait être interprété comme un signe de refus de leur part. Ceci semble refléter une forme d’hypocrisie. Patrice Nganang utilise ce signe non-verbal pour montrer le refus du christianisme par les musulmans Bamouns: « Quand le prélat fit le signe de croix, personne ne l’imita ». 
Au demeurant, Ferdinand Oyono dans Une vie de boy et Patrice Nganang dans Mont Plaisant mettent en scène le  multiculturalisme à travers l’onomastique et la toponymie comme référence contextuelle. Les noms des individus, l’onomastique, et des lieux, la toponymie, constituent des réalités socioculturelles permettant l’insertion des œuvres étudiées dans le contexte camerounais. Nous avons utilisé ces éléments pour identifier le Sud-Cameroun dans Une vie de boy, et certaines localités du Centre et de l’Ouest-Cameroun dans Mont plaisant. Le dialogue interculturel dans ces deux œuvres est aussi présent entre Africains de différentes ethnies qu’entre Occidentaux et Africains. Ce dialogue est défini par  une orientation consensuelle d’une part, et par une configuration conflictuelle d’autre part, incluant ainsi plusieurs formes de médiation telles que l’’évitement’ et la ‘prétention.’ Dans Mont plaisant, par exemple, les serviteurs musulmans du sultan Njoya font semblant d’accepter la religion chrétienne représentée à travers la figure du le père Vogt.
 Nous pouvons citer encore d’autres formes de négociation développées dans ces œuvres, telles que  l’adaptation ou l’appropriation des codes de communication de l’interlocuteur et l’acceptation de la domination de l’autre. Les malentendus, qui sont le fait d’un manque de compétence pour comprendre une situation de communication donnée, constituent l’une des causes majeures des conflits entre les personnages de différentes cultures ou ethnies dans les œuvres romanesques étudiées. Hans-Jürgen Lüsebrink résume, dans cette perspective, les causes des conflits interculturels en ces termes: La dimension potentiellement conflictuelle du dialogue interculturel s'y trouve souvent tout au plus thématisée sous la forme lénifiante d'« obstacle», de «malentendu», de (…)  « manque de connaissances» et de déficits relatifs à la «compréhension » de l'Autre
.
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