
	
        [image: Couverture de l'epub]
    

    Présentation

    L'Amérique, l'Afrique et l'Europe ont été liées indubitablement l'une à l'autre par la colonisation et l'esclavage. Dans le présent ouvrage, l'auteur envisage à la fois l'objet et le sujet des voix et des regards qui traduisent ou répercutent des éléments de ce contact dans le triangle Europe-Afrique-Amérique. Le corpus comprend des textes européens, africains et antillais considérés comme expression des voix et exercice du regard des trois parties en présence.
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Introduction


La présente étude s’inscrit dans le cadre des rencontres survenues dans le triangle Europe, Afrique et Amérique : trois continents mis en contact l’un avec l’autre par la traite atlantique et par la colonisation. Dans ce livre, il s’agira d’une analyse des discours issus de ces trois lieux géographiques. C’est ainsi que je distingue le discours occidental, manifeste dans les écrits des voyageurs et des missionnaires, ainsi que dans la littérature coloniale et dans certaines œuvres de la littérature française. Les discours africain et antillais se révèlent essentiellement à travers les œuvres littéraires d’Afrique et des Antilles.

Ce travail se veut donc un éclairage sur le contact entre l’Afrique et l’Europe d’une part, l’Afrique et l’Amérique d’autre part. Pendant bien longtemps, le contact entre l’Europe et l’Afrique a été traduit dans le seul discours de l’Occident, et cela, par un système de représentations qui véhiculent la voix et le regard de l’Occident et qui s’organisent autour d’une opposition entre « nous » et « eux » : colonisateurs et colonisés, évangélisateurs et évangélisés, observants et observés, sujets et objets du discours. La plupart des travaux consacrés à l’étude de ces contacts n’échappent pas à ce paradigme. Certains de ces travaux, rares jusqu’à présent, situent l’Occident comme objet du regard africain (Mineke Schipper, Lucien Laverdière). Ils sont surtout descriptifs et n’analysent ni les mécanismes de représentation, ni les discours idéologiques qui les portent. Ils considèrent la représentation de l’Autre à partir d’une position de pouvoir de l’Occident vis-à-vis de groupes en position de subalterne. D’autres travaux analysent et théorisent le contact des cultures et ses conséquences. Si je ne m’y réfère pas explicitement, je les cite cependant ailleurs dans cet ouvrage [1] , pour ainsi marquer leur apport et leur importance dans le discours sur la construction identitaire en des contextes multiculturels, ainsi que dans l’élaboration de concepts qui traduisent le contact des cultures. Ces travaux sont davantage concernés par les modifications des cultures et la construction identitaire, par les aspects culturels plutôt que par les stratégies ou les modes narratifs porteurs des discours. Pour ma part, c’est à ces derniers éléments que je m’attache essentiellement dans les analyses que je présente.

Mon travail, il va sans dire, a été informé par les travaux sur la représentation (Edward Said), les analyses de la relation entre le pouvoir et le discours (Michel Foucault), le désir d’une écriture de l’histoire antillaise (Édouard Glissant), ou encore par la question de la voix et ses implications politiques (Giorgio Agamben). Par ailleurs, une certaine fidélité à ma formation dans une tradition philologique soutient l’attention particulière que j’accorde au texte lui-même. De plus, je considère l’œuvre littéraire comme un lieu d’interférence du réel et de l’imaginaire. La lecture que j’en propose s’appuie à la fois sur le littéraire et sur l’idéologique, ainsi que sur les textes et les contextes culturels et historiques qui ont suscité leur surgissement comme langage et comme discours.

L’Amérique, l’Afrique et l’Europe ont été liées indubitablement l’une à l’autre par la colonisation et l’esclavage. Dans le présent ouvrage, j’envisage à la fois l’objet et le sujet des voix et des regards qui traduisent ou répercutent des éléments du contact dans le triangle Europe-Afrique-Amérique. Le corpus comprend des textes européens, africains et antillais considérés comme expression des voix et exercice du regard des trois parties en présence. Le projet essentiel, c’est de capter dans les divers textes les stratégies narratives, les voix et les regards de l’Europe, de l’Afrique et de l’Amérique. Ces textes sont donc témoignages de l’histoire, non seulement révélateurs de changement dans les mentalités, mais aussi véhicules d’un imaginaire social. Malgré la diversité de leurs auteurs dans le temps et dans l’espace, ils ont en commun une présence du double ou de la dualité qui apparaissent sous forme d’ambiguïté ou d’ambivalence. La perspective comparatiste adoptée permet ainsi de saisir les variations et les continuités dans la diachronie et la synchronie des contacts entre cultures et sociétés, de cerner également les zones d’interférence qui marquent ce que j’appellerai l’espace d’ambiguïté du discours ou d’ambivalence du sujet.

Trois préoccupations essentielles sont à la base de cette étude et expliquent la mise en dialogue des différents textes. Il s’agit d’abord de cerner la complexité de la relation entre l’Occident et ses Autres. Cette complexité apparaît dès les débuts de la rencontre à travers les textes des premiers missionnaires qui entrent en contact avec l’Afrique [2] . Elle se manifeste, entre autres, dans l’ambiguïté qui caractérise le discours missionnaire et l’ambivalence présente dans les autres textes retenus pour le corpus. L’identification d’un espace d’ambiguïté ouvre la possibilité de relativiser la position d’un pouvoir officiellement établi comme lieu unique d’un surgissement du discours. Une inversion possible du regard permet, en effet, un décentrement du lieu d’énonciation et son déplacement vers un centre non investi d’un pouvoir officiel. Enfin, cet espace d’ambiguïté permet d’appréhender les continuités et les discontinuités de l’histoire dans la reproduction des images (les discours missionnaire et colonial), dans le surgissement de nouveaux discours (la fin du bon sauvage, le voyageur exote, le discours africain) et dans la divergence des quêtes identitaires (Afrique et Antilles).

C’est en fonction de ces trois préoccupations que s’articulent les différentes parties de cet ouvrage. L’ambiguïté ou l’ambivalence des discours ne se constitue pas nécessairement en des éléments négatifs. Je choisis de les lire plutôt comme les signes manifestes de la rencontre et de l’interaction entre les cultures et les sociétés, comme les traces durables du contact qui a eu lieu, même dans une relation d’inégalité. Il y a des lieux où les attributs des trois parties se rencontrent, interfèrent et parfois même, fusionnent et créent ainsi un espace d’ambiguïté ou d’ambivalence. Les utiliser comme outils de lecture rend possible la relativisation et le dépassement d’un binarisme rigide et réducteur qui opposerait simplement un Même à des Autres.

La première partie du livre est consacrée à une analyse du discours de l’Occident, produit par le missionnaire, le colonisateur ou l’écrivain. Tous voyageurs dans un monde autre, ils sont mus cependant par des projets différents : évangéliser, conquérir, découvrir l’Autre. La deuxième partie se focalise sur le décentrement et l’inversion comme tropes de subversion des relations entre la culture dominante du colonisateur et celle du colonisé, entre la culture de l’oral et celle de l’écrit. Le processus d’inversion qui porte les discours révèle à la fois une reproduction et une appropriation des éléments de la culture dominante. La traite atlantique a été pour des millions d’Africains le voyage de la déportation qui inaugure pour eux l’exil physique et géographique, accompagné d’un exil culturel et intérieur. Dans cette troisième partie, il s’agira de deux itinéraires dont le second est à rebours du premier [3] . L’inversion ici montre une certaine continuité, mais surtout la rupture et la discontinuité historiques qui fondent pour le sujet antillais, une histoire et un parcours identitaire divergents de ceux de l’Africain.




                            Notes du chapitre
                        
[1] ↑ Voir partie 3, chapitre 2, p. 204, note 1.

[2] ↑ La première christianisation de l’Afrique a lieu au IIIe siècle en Afrique du Nord. Une nouvelle christianisation commence au XVIe siècle en Afrique centrale avec les Missionnaires Capucins italiens (missio antiqua). Elle sera suivie, à partir du XIXe, de la grande période de christianisation qui coïncide avec l’expansion coloniale. Au sujet de la première mission capucine, voir la Relation de Giovanni Francesco Romano, Breve Relatione del successo della Missione de Frati Min. Capuccini del Serafico P. S. Francesco al regno del Congo, e delle qualità, costumi, e maniere di vivere di quel Regno, e suoi Habitatori.

[3] ↑ Bien que son propos soit différent du mien, j’aimerais rappeler ici l’ouvrage de Paul Gilroy, The Black Atlantic : Modernity and Double Consciousness. La notion de « conscience double » déjà présente chez W. B. Dubois dans The Soul of Black Folks traduit ce que j’appelle l’espace d’ambiguïté. Gilroy accorde une importance particulière et une double valeur à l’Atlantique comme lieu : c’est l’océan qui en même temps unit et sépare les différentes composantes mises en contact dans le triangle Afrique-Europe-Amérique. Cette double fonction constitue aussi un facteur qui engendre l’ambiguïté ou l’ambivalence du sujet et des discours.


        Première partie. Lectures postcoloniales


1. La mission : les ambiguïtés d’un discours


Oui Seigneur, pardonne à la France qui dit bien la voie droite et chemine par les sentiers obliques.
Léopold Sédar Senghor, Hosties noires, Prière de paix.

Le spirituel et le temporel
La christianisation de l’Afrique du Nord au IIIe siècle a été suivie d’un long arrêt de plusieurs siècles, et une nouvelle christianisation commence au XVe siècle en Afrique centrale. Elle coïncide avec la période des grandes découvertes et les débuts de la colonisation, et marque un moment de la mise en contact de l’Afrique avec l’Europe. Diego Cão, l’explorateur portugais qui en 1482 « découvre » l’embouchure du fleuve Congo, est l’envoyé d’un royaume chrétien : le Portugal. En ce XVe siècle, la pénétration européenne et l’évangélisation de l’Afrique centrale se déroulent avec le soutien de la Papauté. L’Infant Dom Henri, promoteur en 1415 des voyages portugais en Afrique, reçoit le soutien officiel de Rome par l’intermédiaire de son envoyé auprès du Saint-Siège [1] .

Des bulles importantes [2]  seront promulguées en faveur du Portugal en guise d’encouragement et de récompense, puisque les voyages de découvertes et d’expansion sont entrepris « pour la propagation du nom chrétien » [ad propagationem christiani nominis]. Par les bulles, le Saint-Siège cautionne les conquêtes portugaises et la christianisation des territoires conquis. La bulle de 1456 du Pape Callixte III, Inter Cetera, est assez explicite en ce qui concerne les rapports entre l’expansion territoriale portugaise, la christianisation, les cultures locales et le pouvoir du Pape :

De par notre autorité apostolique, nous donnons, concédons et assignons au cours des temps présents, à vos héritiers et à vos successeurs […] afin que, particulièrement de nos temps, la foi catholique et la religion chrétienne soient partout répandues et propagées ; qu’elles procurent aussi le salut des âmes, soumettent et conduisent les nations barbares à cette même foi [3] .


Il y a donc, dès le début de la rencontre entre l’Europe et l’Afrique, une conjonction des espaces du politique, du spirituel et du culturel, ce dernier espace exprimé dans l’utilisation de termes marqués, tels que « nations barbares » [« barbare nationes »].

Rentré pour deux ans au Portugal, Diego Cão revient à Soyo accompagné de missionnaires, ainsi que de jeunes enfants noirs qu’il avait pris avec lui lors de son premier retour au Portugal. Il remet au roi de Congo des cadeaux envoyés par le roi portugais en signe d’amitié, et il entretient aussitôt le souverain congolais sur les bienfaits de la religion chrétienne. Lorsque le roi de Congo se convertit au christianisme en 1491, c’est dans son esprit, un geste d’amitié et une expression de l’alliance nouvelle entre son homologue portugais et lui. La conversion au christianisme inaugure en même temps une ère nouvelle : elle va de pair avec la portugalisation du royaume, c’est-à-dire, la conversion aux manières d’être et de faire du Portugal, et donc de l’Europe. En même temps que la noblesse congolaise reçoit des prénoms chrétiens et portugais par le baptême, elle adopte les vêtements portugais et des titres nobiliaires correspondant à une nouvelle organisation administrative suivant le modèle portugais : duché, comté, etc. La capitale du royaume, Mbanza-Kongo, devient San Salvador, et le premier roi congolais chrétien prend le nom de son homologue portugais et devient João Ier, tout comme son épouse reçoit le nom de l’épouse du roi du Portugal, Eleanora. Heureux de cette amitié nouvelle, le roi du Congo s’engage dorénavant à aider les Portugais dans leur tâche de propagation de la religion chrétienne sur son territoire. Ainsi que le rappelle Antonio Cavazzi, le politique, le culturel et le spirituel semblent confondus dans une seule et même entreprise, car il s’agit de :

Prêter une bonne assistance aux Portugais, afin qu’ils propagent le sacré et Saint Évangile dans toutes les provinces de sa juridiction [4] .


Il s’avère donc que l’installation portugaise en terre congolaise va de pair avec sa christianisation [5] . Venus pour apporter la religion, les Portugais en fait entrent dans les autres sphères de la vie congolaise. En effet, le regimento de 1512, décret portugais qui régit les relations de « coopération » entre les deux pays, stipule une assistance du Portugal au Congo dans les domaines militaire, judiciaire, commercial aussi bien que religieux. La noblesse locale considérait la nouvelle religion comme un privilège réservé tout d’abord à sa classe. C’est ainsi, par exemple, qu’après avoir reçu le baptême, le gouverneur de Soyo :

jugeait imprudent de permettre à trop de gens de rangs inférieurs de partager le privilège du baptême, avant que le roi du Congo ne fût lui-même baptisé [6] .


Quant au roi :

il ne voulait point que qui que ce soit d’autre (que lui et ses six nobles) devînt chrétien, disant que chose si sainte et si bonne ne pouvait être donnée à aucun vilain [7] .


Commentant cette première évangélisation des temps modernes et analysant la rencontre entre l’Europe et l’Afrique du point de vue de la christianisation, Georges Balandier affirme qu’il s’agissait là d’un « faux mariage ». Selon lui, l’acceptation du christianisme par les Congolais était basée sur un « malentendu ». En effet, pour le souverain africain, l’adhésion à la nouvelle religion allait de pair avec l’amitié du roi portugais et l’envoi par ce dernier de techniciens qui devaient aider à organiser le Congo selon le modèle portugais. Balandier écrit à ce sujet :

Le Christianisme et le savoir utile sont indissociables ; ils sont moins les moyens d’un accord avec Dieu […] que les instruments d’un « renforcement ». […] La structure religieuse, en ce cas, renforcerait au maximum la structure politique : l’universalisme chrétien aiderait à dominer les particularismes tribaux et claniques [8] .


Si ce calcul politique n’était peut-être pas aussi clair et explicite dans l’esprit des souverains congolais, l’interprétation de Balandier révèle cependant la complexité de la question : auprès des souverains congolais également, les motifs spirituels ne se dissociaient pas clairement des motifs temporels, culturels ou politiques. Cette mixité des éléments, du côté portugais aussi bien que congolais, pourrait expliquer l’ambiguïté de la mission et les nombreux conflits qui éclateront entre les missionnaires et les souverains congolais, une fois passé l’enthousiasme délirant des premières conversions. Alors que Balandier voit dans ces conflits une « incompatibilité », Sigbert Axelson, lui, l’interprète en termes de conflit de cultures [9] .

La deuxième évangélisation au XIXe siècle, comme la première, au XVe siècle, accompagne elle aussi, l’expansion de l’Europe en dehors du continent européen. Des expressions comme « la France missionnaire » contiennent une référence implicite à une solidarité et à une union, souvent manifestes sur le terrain, entre le pouvoir colonial et les missionnaires, et donc, une collusion du spirituel avec le politique et le culturel. À la lumière de l’histoire, il semble donc que, dès l’inauguration de l’ère missionnaire et les premiers moments de la christianisation en Afrique, la dimension religieuse de la mission ait été liée ou associée au culturel et au politique. Pour la Papauté, la conquête et la colonisation des territoires d’outre-mer s’entendaient aussi comme une conquête religieuse, c’est-à-dire une introduction de la religion catholique dans les territoires conquis. Selon les termes mêmes du Pape Callixte III dans sa bulle Inter Cetera citée plus haut, l’évangélisation est conçue à la fois comme une entreprise de salut moral et action civilisatrice.

Conception de la mission et pratique missionnaire
Dans son Discours sur le colonialisme, l’écrivain martiniquais Aimé Césaire dénonce ce qu’il appelle « les équations malhonnêtes : christianisme = civilisation ; paganisme = sauvagerie [10]  ». Plutôt que de voir dans ces équations une malhonnêteté, il faudrait sans doute y lire davantage l’ambiguïté qui, dès le début, caractérise l’entreprise missionnaire et l’implantation du christianisme en Afrique : une ambiguïté dans laquelle la ligne de démarcation entre le culturel et le spirituel est assez ténue, ou même parfois indiscernable.

Si lors des deux périodes d’évangélisation aux XVe et XIXe siècles, il n’y a pas eu de grands débats pour définir explicitement une conception de la mission, cette conception se dégage cependant des écrits des Papes, des Supérieurs des ordres religieux engagés dans l’évangélisation, ainsi que des relations et documents divers laissés par les missionnaires eux-mêmes. Dès le début de l’ère missionnaire, le Saint-Siège avait donné des directives en ce qui concerne l’attitude des missionnaires à l’égard des populations et des cultures locales. Ces directives abordent, entre autres, la question des rapports entre la religion apportée et la culture locale, et posent déjà la question présente dans la réflexion contemporaine : celle de l’altérité et de la différence des cultures autres par rapport à celle de l’Occident. Les Instructions aux Missionnaires de 1659 de la Sacrée Congrégation de la Propagande sont assez explicites à ce sujet et établissent une distinction entre ce qui relève de la foi, donc du spirituel, et ce qui relève de la culture :

N’introduisez pas chez eux nos pays, mais la foi, cette foi qui ne repousse ni ne blesse les rites ni les usages d’aucun peuple, pourvu qu’ils ne soient pas détestables, mais qui bien au contraire, veut qu’on les garde et les protège. Il est ainsi pour dire inscrit dans la nature de tous les hommes d’estimer, de mettre au-dessus de tout au monde, les traditions de leur pays, et le pays lui-même. Aussi, n’y a-t-il pas de plus puissante cause d’éloignement et de haine que d’apporter des changements aux coutumes propres à une nation, principalement à celles qui y ont été pratiquées aussi loin que remontent les souvenirs des anciens. […] Ne mettez aucun zèle, n’avancez aucun argument pour convaincre ces peuples de changer leurs rites, leurs coutumes et leurs mœurs, à moins qu’elles ne soient évidemment contraires à la religion et à la morale. Quoi de plus absurde que de transporter chez les Chinois la France, l’Espagne ou l’Italie ou quelque autre pays de l’Europe ? N’introduisez pas chez eux nos pays, mais la foi. […] Ne mettez donc jamais en parallèle les usages de ces peuples avec ceux de l’Europe ; bien au contraire […] empressez-vous de vous y habituer [11] .


Alors que les instructions qui précèdent sont des directives émanant directement du Saint-Siège, La Pratique missionnaire des pères Capucins italiens dans les Royaumes du Congo, Angola et Contrées adjacentes de 1747 [12]  est, d’après son auteur, un document rédigé à partir de l’expérience pratique de cent ans de vie missionnaire des Capucins italiens. Les Instructions de 1659 parlent des mœurs locales : condamnables et à transformer lorsqu’elles ne sont pas en contradiction avec la doctrine de l’Église. La Pratique missionnaire est plus détaillée. Elle distingue les coutumes locales « neutres » que le missionnaire peut tolérer si elles ne portent pas préjudice au progrès de l’évangélisation, et les coutumes qui sont « bonnes » et qu’il faut maintenir et utiliser dans l’évangélisation : ainsi, le respect des anciens, le sens de l’hospitalité, la fidélité dans le mariage, la discrétion dans les manifestations amoureuses. Enfin, La Pratique missionnaire distingue les coutumes « mauvaises » auxquelles le missionnaire doit livrer une lutte implacable, comme l’idôlatrie, le mariage à l’essai, la polygamie, la sorcellerie : toutes pratiques barbares qui sont des manifestations de la sauvagerie et de la primitivité.

Les bulles papales et les premières instructions concernant la mission baignent dans l’ambiguïté. Elles révèlent deux conceptions qui semblent deux idéaux incompatibles et contradictoires : la propagation de la religion chrétienne comme unique objet de la mission, et en même temps, le respect des cultures autres et une attention à leur différence. Dans la bulle Inter Cetera citée plus haut, le Pape Callixte III affirme la mission comme conversion religieuse. Les Instructions de 1659, à leur tour, contiennent cette recommandation, toute aussi explicite : « n’introduisez pas chez eux nos pays mais la foi ».

Ces documents sur la mission insistent sur son caractère spirituel et affirment clairement le caractère non assimilationniste et supranational de la mission. Pourtant, l’apport de la religion chrétienne semble aller de pair avec une modification de la société « barbare ». En effet, dans la même bulle Inter Cetera, le Pape préconise la mission comme une action pour convertir les « nations barbares ». Par ces derniers termes, il introduit un jugement de valeur négatif concernant les nations à évangéliser et leurs cultures. Ce négatif implique donc nécessairement leur conversion. Dans la réalité concrète sur le terrain, pour les missionnaires qui inaugurent l’évangélisation en Afrique centrale au XVIIe siècle, la conversion à la foi chrétienne signifie aussi une conversion à la civilisation, et donc à l’Occident, mêlant ainsi le religieux et le culturel [13] . Ainsi, par exemple, pour le missionnaire capucin Girolamo Merolla da Sorrento, évangéliser, c’est « tirer de l’obscurité des ténèbres ceux qui vivent dans l’aveuglement du paganisme [14]  ». Pour Giovanni Francesco Romano, avec l’avènement des Portugais, et donc, du christianisme, « les païens vivent de quelque manière civilisée [15]  ». Giovanni Antonio Cavazzi, à son tour, affirme qu’au contact du missionnaire le noir va « s’adapter aux manières de vivre et aux habitudes de la Religion catholique [16]  ». Quant aux grandes figures missionnaires de l’évangélisation à partir du XIXe siècle, telles que le Cardinal Lavigerie et le Père Libermann, elles insistent, tout au moins sur le plan théorique, sur le caractère essentiellement religieux de la mission, c’est-à-dire « annoncer l’Évangile et non transposer une culture différente chez les peuples à évangéliser ». Pour Lavigerie, point n’était question de faire des Africains « des Européens et des Français ». Il suivait en cela les Instructions de 1659 et la politique du Père Libermann pour qui :

les missionnaires doivent bien considérer ce qui, dans les usages et les coutumes indigènes, tient au caractère du pays. Ils éviteront avec soin de déranger ces habitudes (lorsqu’elles ne sont pas opposées aux lois de Dieu) pour les former au genre de vie européen [17] .


Les déclarations des différentes autorités de l’Église catholique, du Pape et des responsables missionnaires, montrent qu’ils avaient une certaine conscience de l’interpénétration possible du religieux et du culturel et du danger d’ethnocentrisme qui guettait l’œuvre missionnaire. Mais, en même temps, ils ne semblaient pas se rendre compte que la décision entre « bonnes » et « mauvaises » coutumes ne pouvait qu’être basée sur leur propre point de vue et par référence à leur propre culture. Quelles que soient les positions, ces exemples indiquent à suffisance l’importance de l’élément culturel dans la christianisation des peuples non occidentaux et comment, malgré les directives officielles, il s’avérait difficile pour les missionnaires de ne pas faire intervenir cet élément dans l’évangélisation. Au cours du XXe siècle, différents Papes [18]  par une série d’encycliques missionnaires vont rappeller avec force quelques lignes majeures des Instructions de 1659 et réaffirmer que le missionnaire n’est pas un envoyé de son pays en terre de mission, mais celui qui doit annoncer Dieu.

Le Discours missionnaire
La mission des religieux Capucins italiens dans le royaume de Congo, inaugurée en 1645, constitue la première mission en Afrique officiellement supervisée par la Sacrée Congrégation pour la Propagation de la Foi, l’organe officiel des Missions nouvellement créé. Une fois sur le terrain missionnaire, les Capucins étaient tenus de rendre compte par des lettres ou par des rapports détaillés de leur travail, des problèmes qu’ils rencontraient et du progrès de la mission soit au Supérieur Général de l’ordre des Capucins, soit à la Sacrée Congrégation pour la Propagation de la Foi à Rome. Ce sont ces rapports qui constituent les Relazioni : à la fois relation de voyage et rapport sur le travail de la mission.

Serviront de matériaux pour l’analyse du discours missionnaire les Relazioni des missionnaires capucins italiens, en tant que premiers témoignages sur l’évangélisation de l’Afrique noire. Parmi ces Relazioni, quatre retiennent l’attention, en fonction soit de leur importance historique ou pastorale, soit de l’importance de leurs auteurs qu’on peut considérer réellement comme les « phares » de la mission capucine en Afrique centrale. Il s’agit de La Breve Relatione del successo della Missione de Frati Min. Capuccini del Seraphico P. S. Francesco al Regno del Congo. E delle qualità, costumi, e maniere di vivere di quel Regno e suoi Habitatori de Giovanni Francesco Romano, missionnaire de 1645 à 1654. Elle constitue la toute première Relazione par des Capucins et raconte la mission depuis sa fondation en 1645. La seconde est celle de Giovanni Antonio Cavazzi da Montecuccolo, missionnaire de 1654 à 1677, Istorica Descrizione de tre regni Congo, Matamba e Angola situati nell’Etiopia inferiore occidentale e delle Missioni Apostoliche esercitatevi da Religiosi Capuccini, un véritable monument tant sur le plan de l’ampleur des informations que sur le plan de l’intérêt qu’elle présente pour une variété de disciplines. Elle fournit entre autres, une histoire de Kongo assez détaillée. Les deux autres Relazioni accordent en plus une attention particulière à la pastorale. Il s’agit de Breve e succinta Relatione del Viaggio nel regno di Congo nell’Africa meridionale par Girolamo Merolla da Sorrento, missionnaire de 1682 à 1697, et enfin, Relatione della Missione fata nel Regno di Congo per lo spatio di undici anni in circa sino alla fine del 1701 par Lucca da Caltanissetta [19] , missionnaire de 1690 à 1701.

Le principal intérêt des ces relations missionnaires pour nous réside dans le fait qu’elles rendent compte d’un moment important de la rencontre entre l’Europe et l’Afrique et donc, d’un contact de cultures. Au-delà des descriptions du pays et de ses habitants, ainsi que de l’œuvre missionnaire, ses succès et ses échecs, les Relazioni des Capucins révèlent la mentalité d’une époque, en même temps qu’elles sont l’expression et le reflet d’un contexte social et culturel. À ce sujet, Michèle Duchet écrit :

L’étude de la logique interne des systèmes et des œuvres, dont procède toute littérature d’idées, où coexistent les systèmes enfantés comme des œuvres […] suppose une analyse rigoureuse. Or celle-ci exige que soient identifiés et distingués les différents discours qui participent à la production d’un texte [20] .


Cette étude des textes missionnaires capucins italiens vise à l’identification de ces « différents discours ». On peut distinguer dans les Relazioni deux niveaux de lecture possible. Le premier concerne l’activité consciente des auteurs : présenter des informations, des faits ou des énoncés neutres. Il s’agit là de faits objectifs, tels que le travail de la mission, les conditions de vie des missionnaires, le monde dans lequel ils vivent, les rapports avec les habitants. Le second niveau de lecture concerne l’interprétation des textes, c’est-à-dire la traduction et la réévaluation de l’information présentée au premier niveau. Il révèle d’autres signifiés qui échappent à la conscience même des auteurs. Les jugements de valeur qui accompagnent les descriptions et les images que les Capucins donnent de l’Afrique, le choix de mots et d’expressions marqués pour décrire certains aspects de la culture africaine introduisent une dimension subjective, dans laquelle le niveau de l’information interfère très régulièrement avec celui du jugement personnel. C’est à travers cette dimension subjective que l’idéologie religieuse et culturelle s’insinue dans le récit. Dans un tel contexte, la rencontre entre l’Europe et l’Afrique est en réalité vécue par les missionnaires comme un projet à la fois d’évangélisation et de civilisation. On retrouve donc ici, comme aux premiers moments de la rencontre avec Diego Cão, une démarcation très mince entre le religieux et le culturel. C’est à ce deuxième niveau de lecture que se dégagent deux thématiques : l’une religieuse et l’autre culturelle. L’une est véhiculée à travers des images et des métaphores bibliques, et l’autre, à travers des références et des comparaisons de l’Afrique avec l’Europe.

Dans Rhétorique générale, les auteurs ont naguère proposé un modèle pour la compréhension des mécanismes qui interviennent dans la production des images. Ce modèle présente deux points extrêmes : celui de départ et celui d’arrivée, avec un terme intermédiaire qui assure le passage de l’un à l’autre [21] . Concrètement, les Relazioni mettent en présence deux sociétés : l’une occidentale, et l’autre, non occidentale. Les Capucins, intermédiaires entre les deux, partent de la société occidentale à laquelle ils appartiennent pour lui parler d’une société autre, dont la description passe par la voix et le regard [22]  de leur double identité d’Européen et de missionnaire. Le regard qu’ils portent sur l’Afrique en donne une vision du dehors, et leurs jugements sur la société et l’homme africain ont comme fondement des normes logiques, éthiques et esthétiques propres à leur culture et à leur religion. Se trouve posée ainsi, sur le plan théorique, la question de la représentation, du rapport entre l’objet représenté et son référent hors texte [23] . Les deux thématiques, religieuse et culturelle, que dévoile la lecture à un deuxième niveau, s’inscrivent dans ce rapport de l’énoncé et de son référent.

Une thématique religieuse
La thématique religieuse se développe à partir de trois réseaux sémantiques qui renvoient à l’enseignement contenu dans les Évangiles, résumé par la Vigne, le Royaume, la Vérité. Le réseau de la vigne se retrouve dans les paraboles du Nouveau Testament et dans de nombreux chants religieux de la tradition catholique. Les motifs récurrents qui forment ce premier réseau sont ceux du champ à cultiver, du bon grain et de la moisson. Par le recours au vocabulaire [24]  de l’agriculture, les Capucins établissent une analogie entre le terrain missionnaire et un champ à cultiver. Le travail missionnaire consiste à transformer le champ sauvage en un terrain fertile, afin d’y semer le bon grain [25]  qui sera récolté à la moisson : tâche ardue et immense et pour laquelle le nombre d’ouvriers est insuffisant. Cavazzi et les autres missionnaires utilisent abondamment l’expression Operai Evangelici [ouvriers de l’Évangile] pour désigner les missionnaires, ou encore, des métaphores tirées de l’agriculture : les convertis africains sont comme pianti ancor tenerelle [de jeunes plantes encore tendres], le message évangélique est comme i semi della Divina parole [les semences de la divine parole] et les résultats positifs de l’évangélisation comme mietendo frutti [fruits mûrissants] ou copiosa messe [une moisson abondante].

Le deuxième réseau de la thématique religieuse gravite autour du Royaume, et se développe aussi à partir de la symbolique présente dans les Évangiles. La propagation de la foi chrétienne revient, pour les missionnaires, à l’instauration du royaume de Dieu. Dans leur entreprise ils doivent affronter des forces rivales : celles du Bien et celles du Mal. Cette opposition se trouve déjà annoncée dans le réseau de la Vigne par la mise en présence du « mauvais grain » qui empêche la croissance du « bon grain ». Antagonisme donc de deux forces rivales dont Satan représente celles du Mal. Il est perçu comme « l’ennemi implaccable », l’ennemi du « Vrai Dieu » et du « Bien ». L’opposition entre Dieu et Satan, les Ministri del vero Dio [ministres du vrai Dieu] et les ministri scelerati di Satanasso [ministres scélérats du grand Satan], présente l’œuvre missionnaire aussi comme un projet pour délivrer l’homme africain dalle catene di Satanasso [des chaînes du vilain Satan].

La rivalité entre Dieu et Satan, autore del mensogne [l’auteur du mensonge] oppose également la vérité et le mensonge et introduit ainsi le troisième réseau. Dans le texte des Relazioni, la Vérité a comme équivalents des termes qui accentuent sa valeur positive : lume [lumière], raggi [rayons], illuminare [illuminer], splendore [splendeur]. En contraste, l’univers de Satan, que la tradition catholique appelle aussi « le prince des ténèbres », est associé à des termes tels que oscurità [obscurité], offuscata [obscurci] qui ressortissent du champ sémantique des ténèbres, tandis que les vocables errore [erreur], eresie [hérésies], ingannatore [trompeur], artifizio [artifice], menzogne [mensonges] sont à connotation négative et indiquent dans leur valeur figurative un écart ou une déviation par rapport à la vérité comme norme. Dans l’enseignement des Évangiles, le Christ est la Voie, la Vérité et la Vie. Dans la pratique quotidienne et sur le plan moral, errer c’est s’éloigner du bon chemin, mais aussi commettre une erreur. Et comme l’expriment les Relazioni, la foi chrétienne représente il sentiero della salute [le sentier du salut], della luce [de la lumière] et della verità [de la vérité]. Pour ces missionnaires, par exemple, les ministres de Nzinga, la Reine locale, sont des atheisti, senza lume de Fede [athées, sans la lumière de la Foi] ou des idolatri e privi di lume de Dio [idolâtres privés de la lumière de Dieu].

À partir de ces symboles bibliques que constituent la Vigne, le Royaume et la Vérité [26] , l’œuvre missionnaire ne peut se définir que comme une œuvre positive : implanter la bonne semence et veiller à la croissance du bon grain, libérer l’Africain de l’emprise de Satan, établir le royaume du Bien contre celui du Mal, et enfin montrer la vraie voie qui conduit à la lumière. Dans l’esprit des Capucins, la mission s’instaure donc comme une entreprise de salut moral qui situe la mission à un niveau purement religieux et spirituel.

Une thématique culturelle
La thématique culturelle prolonge, en quelque sorte, la thématique religieuse basée sur les enseignements du Nouveau Testament. Elle s’organise également autour de trois réseaux sémantiques et s’actualise en oppositions binaires : maladie/santé, primitivité/civilisation, superstitions/foi. On y retrouve explicitées les modalités symboliques pour une promotion humaine : conduire l’homme noir de la maladie à la santé physique et spirituelle, le faire passer de la primitivité à la civilisation et des pratiques fétichistes à la vraie Foi. Exprimée en des réseaux complémentaires, cette deuxième thématique décrit l’ensemble des traits culturels de la société africaine comme une négativité.

Un premier réseau s’explicite à partir du vocabulaire médical. Par référence aux normes de la vie européenne, l’Afrique est vue comme une société malade. Ainsi se constitue le réseau de la maladie, exprimé essentiellement par les motifs de déficience ou d’excès : absence de lumière ou de vérité qu’accompagne un excès des passions. Le manque spirituel de lumière et de vérité qu’on retrouve dans la thématique religieuse, trouve ici un écho dans la référence à des déficiences d’ordre physique : la vue, l’ouïe. Ces déficiences ont comme conséquence directe le fait que ceux qui en sont affectés ne peuvent ni voir la lumière (de l’Évangile), ni entendre la vérité (de la Foi) et ils vivent donc dans les ténèbres et l’erreur. Cavazzi et les autres missionnaires se réfèrent régulièrement aux populations africaines en leur applicant des expressions telles que la cecità de queste genti [la cécité de ces gens], pleba ciecca [peuplade aveugle], menti acciecate [esprits aveuglés], gente sorda e ciecca [personnes sourdes et aveugles]. Parce qu’elles sont aveugles et sourdes, ces populations ont donc une perception erronée de la réalité dont elles ne peuvent percevoir que des fantomi [fantasmes], illusioni [illusions], sogno [rêve, imagination vaine]. De plus, les déficiences de la société africaine s’accompagnent d’excès qui engendrent le désordre et le déséquilibre. Le désordre mental est exprimé par une série de mots ressortissant du champ sémantique de la folie : pazzie [démences], delirio [délire], follie [folie], passione [passion], rabbia [rage], furia [furie], smanie [manies], sfrenatezze [débordements]. Ces termes font partie du vocabulaire médical pour désigner le désordre mental. L’idée d’excès ou d’aberration est souvent accentuée par l’adjonction au substantif d’adjectifs qualificatifs qui en accentuent l’intensité : violentissima [très violente], insensata [insensée], ciecca [aveugle], invincible [invincible], pazza [démente]. Il s’agit visiblement d’une société extrêmement malade, et la tâche du missionnaire devient ainsi évidente : elle consistera à lui restaurer la santé. Les missionnaires se présentent d’ailleurs comme des medici spirituali [médecins spirituels], venus pour sanare la cecità col bel lume della Christiana Fede [soigner la cécité avec la belle lumière de la foi chrétienne], pour medicare queste infermità [administrer des remèdes à ces maladies] et assurer l’estirpazione dell’Idolatria [l’extirpation de l’idôlatrie]. Comme le chirurgien diligent et compatissant, le missionnaire procède avec précaution afin que « la plaie ulcéreuse reçoive le remède sans que le malade n’en ressente l’acuité de l’entaille [27]  ». Et enfin, une cure bien appliquée et une extirpation de la contagiosa infezione [infection contagieuse] conduiront à la disparition progressive de la maladie et à une amélioration de tout l’organisme malade. Dans la référence au missionnaire comme « médecin spirituel », ou dans « l’extirpation de l’idolâtrie », il s’établit comme un glissement sémantique qui mêle le spirituel et le physique, en même temps que s’efface la distance entre le culturel et le spirituel inscrit ici dans le physique.

En introduisant le deuxième réseau, celui de la primitivité, le missionnaire crée un cadre dont les motifs principaux sont ceux de l’intelligence et de la vertu. Le premier motif permet de considérer l’homme africain dans sa dignité d’être pensant ; le second permet de l’évaluer d’un point de vue moral. En instituant l’Occident comme norme, ces motifs établissent les voies et les moyens de « civiliser » le monde africain. En effet la distance et la différence entre l’Europe et l’Afrique est, d’une part, celle d’une primitivité et, d’autre part, celle d’une civilisation. Pour définir l’état intellectuel de l’Africain, les termes les plus employés par les missionnaires sont également ceux qui expriment un manque : idioto [idiot], sciocco, stolto, stolido [sot], ignorante [ignorant], grossolano, rozzo [grossier] ; ou bien encore sciocezza [sottise], rozzezza [grossièreté], privo di ragione [privé de raison]. Ils indiquent soit une absence d’intelligence, soit une intelligence grossière ou altérée, et donc marquant un écart avec un niveau d’intelligence considéré comme normatif ou supérieur. Appliqué aux Noirs, l’ensemble de ces termes indique, en fait, un état de nature qui caractérise une personne qui n’a connu aucune transformation améliorative, c’est-à-dire le primitif. Dans le choix des mots utilisés par les Capucins, on peut saisir le glissement sémantique du terme « primitif » neutre à sa connotation péjorative qui dominera la description de l’Africain dans les siècles suivants. Par ailleurs, son état d’intelligence grossier et le manque de raison qui le caractérise, renvoient l’Africain au règne animal. Se trouve ainsi justifié l’emploi des termes barbari [barbares], bestiali [bestial], animaleschi [propres à l’animal], selvaggia [sauvage], boschereccia [propres à la forêt] pour désigner le Noir ou son mode d’être. Pour Cavazzi, les Africains sont des gens « barbari », soumis à des barbare leggi [lois barbares] et on peut les appeler popoli bestiali senza humanità [peuples proches de l’animal et sans humanité]. Cette réduction de l’homme noir à un statut d’animal conduit logiquement à l’utilisation de mandra [troupeau] pour parler des épouses d’un polygame, désignées par Cavazzi par mandra di concubine [troupeau de concubines], dont la fécondité est semblable à celle de pecore cui somigliano [du bétail à qui elles ressemblent]. Dans ce contexte, la vie sexuelle des Noirs, comme celle des animaux privés de raison et régis par l’instinct, est présentée à la fois comme un excès et une démesure, ainsi que le montre à suffisance le choix des mots qu’on retrouve chez Cavazzi : sfrenatezze [débordements], ardori [ardeur], effervescenza [effervescence], petulante [pétulant], forsenato [forcené] ; mais aussi crapula [crapule], vizio [vice], dissolutezzissimo [très dissolu]. Tandis que concupiscenza [concupiscence], libidinosa proclività [tendance libidineuse], sensi animaleschi [sens au niveau des animaux], sfrontata licenza del vivere [une vie licencieuse effrontée], introduisent une évaluation morale et un jugement moral définitif. La vie sexuelle des Noirs représente l’impureté et l’immoralité. Et les vocables abondent pour souligner ces deux aspects : sporcitie [cochonneries], laidezze [laideur], lordure [saletés], sozzure [saleté], fango [boue], sporco [sale], impuri [impur], putridi [pourri], impudicizia [impudeur], vergogne [les choses honteuses], puta [putain]. Cette véritable accumulation d’un lexique fortement négatif exprime, à des degrés divers, un état de turpitude morale, en opposition avec le comportement noble, vertueux
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