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    Présentation

    Ce livre est consacré aux écrivains originaires des colonies françaises d’Afrique et des Antilles qui ont vécu à Paris entre 1920 et 1960. Il s’agira notamment de chercher à comprendre comment les plus représentatifs d’entre eux – R. Maran, L.-S. Senghor, A. Césaire, E. Glissant, Mongo Beti – se sont construit une identité d’écrivain selon la logique propre au champ littéraire parisien. Du fait de leurs origines et de l’époque considérée, cela revient à étudier leur rapport à l’Afrique, tant d’un point de vue sociopolitique que littéraire.
Les premières études qui leur ont été consacrées ont consisté en de vastes synthèses qui apportaient un éclairage historique, linguistique, psychologique et biographique sur une littérature qualifiée d’africaine. Les recherches récentes, au contraire, tendent de plus en plus à aborder les études littéraires dites « francophones » dans une perspective relationnelle et à rechercher le lien qui peut exister entre les œuvres qui occupent l’espace littéraire francophone.
Ces nouvelles approches sont à compléter par une étude de la place qu’occupent les auteurs afro-antillais au sein de l’institution littéraire parisienne. B. B. Malela examine donc les conditions de leur émergence littéraire : comment, à partir de leur position sociale et politique, ont-ils réussi à percer dans le centre parisien ? Ont-ils pu constituer un champ littéraire spécifique ? Quel statut attribuent-ils à l’Afrique dans leur production ?




    
        

        
            
            
            
            
            
            
                
                    
                
                
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
        
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
        
            
            
            
            
        
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            
            


        L'auteur

            
                Buata B. MalelaBuata B. Malela est né à Kinshasa en 1979. Docteur en philosophie et lettres de l’université libre de Bruxelles, docteur en littérature générale et comparée de l’Université Paul-Verlaine Metz, il est spécialiste en sociologie des lettres francophones d’Afrique, des Caraïbes et d’Europe. Il s’intéresse parallèlement aux relations entre philosophie, culture populaire musique et littérature au sein de la diaspora euro-africaine et afro-américaine, ainsi qu’aux études de genres masculinités et féminisme. Il a consacré deux monographies aux trajectoires sociales et intellectuelles de deux figures de la culture afrodescendante des Amériques : Aimé Césaire. Le fil et la trame : critique et figuration de la colonialité du pouvoir Paris, Anibwe, 2009 ; Michael Jackson. Le visage, la musique et la danse : Anamnèse d’une trajectoire afro-américaine Paris, Anibwe, 2012. Après avoir enseigné les études francophones à l’Université de Silésie à Katowice Pologne et à Sciences-Po Paris, il exerce actuellement en qualité de maître de conférences en langue et littérature française, au Centre universitaire de Mayotte.





            
        

    

    

        

        
        Buata B. Malela
    


    Les écrivains afro-antillais à Paris (1920-1960)


    
        Stratégies et postures identitaires

    

    
        
            [image: Logo de l'éditeur KART]
        

    


    
        Copyright

        
            


    
        ©  Editions Karthala, 2016

        Première édition papier, 2008
    



    
        ISBN numérique : 9782811142612

        



    
        
            
                http://www.karthala.com
            

        
    



    
        Cette œuvre est protégée par le droit d’auteur et strictement réservée à l’usage privé du client. Toute reproduction ou diffusion au profit de tiers, à titre gratuit ou onéreux, de tout ou partie de cette œuvre est strictement interdite et constitue une contrefaçon prévue par les articles L 335-2 et suivants du Code de la propriété intellectuelle. L’éditeur se réserve le droit de poursuivre toute atteinte à ses droits de propriété intellectuelle devant les juridictions civiles ou pénales.
    



        

        
            
                
                    [image: Logo CNL]
                
            

        
    

Remerciements




Nombreux sont ceux qui m’ont encouragé dans ma recherche. Toute ma reconnaissance va à Paul Aron, Lambros Couloubaritsis et Pierre Halen. Ils n’ont pas hésité à prendre sur leur temps pour m’aider à avancer dans ma réflexion. Mes pensées amicales vont aussi à toutes celles et à tous ceux qui m’ont accompagné dans ce cheminement : Martial Ze Belinga, Jean-François Gava, Fanny Laurent, Elmostapha Sebgui, Yoporeka Somet, Gisèle Taillard, Sylvia Weiler, Mina Zaza et bien d’autres encore... Que tous, ici, soient remerciés pour leur disponibilité et leur bienveillance.


Introduction générale




Notre propos porte sur les stratégies d’émergence des écrivains originaires d’Afrique et des Antilles sous domination française entre 1920 et 1960. Nous essayons de comprendre leurs pratiques littéraires, ainsi que la manière dont ces agents se construisent une identité d’écrivain à Paris. Cette identité est en effet reformulée selon la logique propre au champ littéraire parisien. Compte tenu de la spécificité de ces agents et de la période coloniale, nous verrons que cela revient à étudier leur rapport à l’Afrique
 [1] , tant du point de vue sociopolitique que du point de vue littéraire. Pour élaborer ce rapport à l’Afrique, nous montrerons que les producteurs littéraires essaient d’établir, à travers des expériences familières régulées et unifiées par des modèles empiriques, c’est-à-dire des schèmes (parenté, violence, amour et chemin), une proximité avec ce continent et, par ce biais, d’investir un rôle ou un statut (une posture)
 [2]  ou de se construire une identité socioculturelle. Notre objectif sera de croiser ces schèmes en montrant comment ces agents dominés vont mener des stratégies d’entrée dans le centre parisien.


Les études littéraires « francophones » en débat

Les premières études qui ont été consacrées à ces auteurs africains et antillais de l’ère coloniale ont balisé largement le terrain en proposant de grandes synthèses
 [3] . Ces travaux pionniers ont apporté des éclairages historiques sur les littératures dites « africaines » et ont permis de jeter les bases sur lesquelles la recherche récente continue de s’appuyer. Ces références ont été souvent linguistiques, biographiques, historiques, psychologiques, etc. La diversité de ces approches, dont l’unité demeure problématique, risque d’occulter ce que nous nous proposons d’élucider, à savoir les stratégies d’émergence des écrivains africains et antillais à Paris. La difficulté tient dans le fait que certains travaux utilisent, par exemple, la conjoncture politique, alors que d’autres font état d’éléments biographiques pour expliquer les œuvres de ces agents, comme c’est souvent le cas pour les biographies de Senghor
 [4]  ou même de Césaire
 [5] . En outre, les lectures tant internes (linguistique, stylistique, poétique...) qu’externes (historique, politique, biographique...) se sont souvent opposées. Face à ce type d’approches qui dissocient les variables, des chercheurs ont proposé d’autres démarches qui tendent, quand cela est possible, de les rassembler davantage. Nous verrons que la théorie du champ est la plus utile pour surmonter l’antinomie classique entre lecture interne et lecture externe. Mais elle peut servir, dès à présent, à situer l’état de la question, en guise d’ouverture à la méthode que nous comptons utiliser dans ce travail.

Comme on le sait, la théorie du champ
 [6]  a été élaborée par Bourdieu pour transcender cette antinomie. Elle permet de considérer les discours des différents agents comme des prises de positions à partir d’une perspective particulière du microcosme littéraire, perspective qui reste en relation avec d’autres du même monde. Cette conception relationnelle permet aussi d’éviter que la démarche du chercheur n’aboutisse finalement qu’à parler de sa relation à l’objet, plutôt que de l’objet en tant que tel.

Certaines recherches en langue française concernant le fait littéraire dit francophone tendent à adopter de plus en plus une perspective relationnelle
 [7] . C’est le cas notamment d’études qui ont été consacrées à Senghor
 [8] , où sa position discursive est mise en avant grâce à l’analyse du réseau dans lequel l’auteur sénégalais s’insère en fonction des « dispositions » acquises en khâgne. D’autre part, le livre collectif Les Champs littéraires africains
 [9]  reste dans le même esprit. On y trouve une réflexion relative à l’application de la notion de champ aux écrivains africains francophones. Ainsi, « [e]n invitant à repérer les dispositions, les prises de position et les positions, le recours à la notion de champ permet de jeter un regard moins naïf sur la production littéraire en ne prenant pas pour argent comptant maintes déclarations tendant à affirmer qu’en Afrique l’art est avant tout social et que l’art pour l’art y est une conception étrangère
 [10]  ». La notion de champ pourrait dès lors changer le regard porté sur les littératures africaines.

D’autres travaux parallèles ont fait la même proposition en étendant le domaine d’investigation à l’ensemble des écrivains francophones
 [11] . Ils s’associent à la discussion sur la notion de « francophonie littéraire
 [12]  », pour penser l’unité et la diversité des littératures en français. Ils soulignent cependant la difficulté d’appliquer la théorie du champ aux productions littéraires dites francophones. Selon ces recherches, ces œuvres ne formeraient pas un « champ unitaire », mais manifesteraient tout de même une « imbrication institutionnelle » : la liaison historique entre les structures de production éditoriale de la Métropole et les écrivains des colonies avant 1960 pour le cas français
 [13] , liaison présente également dans le texte comme l’ont révélé les études sur l’hypotexte et l’hypertexte
 [14]  entre les lettres coloniales et africaines ; les relations multidirectionnelles qui n’obligent plus les auteurs dits francophones à passer par Paris pour les diverses manifestations culturelles (festival, édition...) ; et la liaison relative entre les champs de production et de légitimation qui se trouvent souvent dans Paris – par exemple, les rivalités à Paris entre les producteurs francophones issus des anciennes colonies et ceux que l’on a appelés les « convertis à la langue française
 [15]  ». Après avoir rappelé ces nuances, ces travaux insistent sur la difficulté de parler d’un champ littéraire car, selon eux, ce système inclurait, outre le champ parisien et les divers champs nationaux qui resteraient en partie indépendants du premier et totalement indépendants les uns des autres, des paliers dits institutionnels fonctionnant à des niveaux intermédiaires. Ce « système » serait caractérisé par l’unification pratique dans et par Paris qui exerce toujours un rôle d’instance de légitimation.

Bref, pour penser l’objet même des études dites francophones, d’aucuns invoquent la « francophonie littéraire », et les tenants d’une telle position parlent de « système littéraire francophone », car pour ces auteurs, la théorie du champ ne saurait à elle seule appréhender la diversité et l’unité des littératures que l’on appelle francophones.

Dans une démarche analogue, d’autres encore partent des études postcoloniales
 [16]  qu’ils définissent comme « l’ensemble d’une production littéraire ou même culturelle en ce qu’elle a en commun une langue donnée héritée de la colonisation et, à cause de ce passé, un certain nombre de traits partagés
 [17]  », afin de résoudre la difficulté de l’absence « d’unité entre les créations dites francophones
 [18]  ». Dans cette perspective, la critique postcoloniale pourrait aider à dégager une homogénéité du point de vue du style ou de l’inspiration
 [19] . Pour ce faire, ils tentent un examen des écrits en provenance des anciennes colonies européennes dans ce qu’ils appellent un espace francophone postcolonial
 [20] , espace à la fois institutionnalisé et diversifié, tout en conservant le souci du texte. C’est ce souci qu’avait déjà à l’esprit Combe qui parlait de « poétiques francophones
 [21]  » sans perdre de vue le contexte historique.

Ainsi les recherches récentes
 [22]  tendent de plus en plus à penser les études littéraires dites « francophones » dans une perspective relationnelle et à interroger le lien qui unit, malgré leur diversité, les éléments du corpus que l’on appelle « francophonie littéraire », « système littéraire francophone », « espace francophone postcolonial » ou encore « espace doté de poétiques propres ». Tout ceci montre la force et la fécondité de la pensée sociologique. Celle-ci contribue au développement d’études francophones, ouvre sur de multiples chemins d’investigation et permet un renouvellement de certaines interrogations relatives à l’objet d’études. Mais ces approches peuvent être complétées par une étude de la place qu’occupent les auteurs afro-antillais au cœur même de l’institution littéraire parisienne. Ce faisant, nous pourrons articuler le texte dans le microcosme littéraire où il prend sens, et voir comment l’identité culturelle que ces auteurs se construisent y joue le rôle de prise de position, dans la période comprise entre 1920 et 1960.

Cette période permet d’examiner le phénomène de l’identité culturelle à partir de quelques cas révélateurs d’écrivains originaires des Antilles françaises et d’Afrique subsaharienne sous domination française vivant à Paris. Nous nous arrêterons à la pratique littéraire de cinq agents paradigmatiques – René Maran, Léopold Sédar Senghor, Aimé Césaire, Édouard Glissant et Mongo Beti –, sur lesquels nous reviendrons plus loin.


Théorie du champ et schème régulateur

Nous nous efforcerons d’examiner les conditions de la visibilité littéraire de ces écrivains, d’abord pour voir comment, à partir de leur position sociale et politique, ils ont pu émerger dans le centre parisien, ensuite, s’ils ont pu constituer un champ littéraire spécifique et, enfin, quel statut a occupé l’Afrique dans leur production littéraire. Pour tenter de répondre à l’ensemble de ces interrogations, nous partirons de l’hypothèse que l’activité des écrivains originaires des Antilles françaises et de l’Afrique subsaharienne sous domination française, dans le Paris de l’ère coloniale (1920-1960), passe par des stratégies d’émergence qui visent à placer le rapport à l’Afrique au centre des enjeux du microcosme parisien. Pour étudier cette tentative de proximité avec l’Afrique qui exprime les expériences réelles ou imaginaires assumées par ces écrivains, nous comptons relever un certain nombre de perspectives qu’ils mettent en valeur d’une façon réitérée pour diffuser leur message. Ces perspectives s’appuient sur des modèles culturels empiriques à partir desquels s’articulent leurs textes, ou, pour être plus précis, sur des schèmes qui unifient les données et les expériences humaines, et qui sont, on l’a dit, la parenté, la violence, l’amour et le chemin. Ces schèmes nous permettront, au final, de comprendre comment les écrivains afro-antillais construisent leur identité à Paris. L’usage commun, quoique diversifié, de ces schèmes par ces écrivains nous autorise également à les considérer comme une unité, et à parler, au singulier, de « l’écrivain afro-antillais ».

L’exploration de cette hypothèse nécessite la conjonction entre plusieurs instruments d’analyse, parmi lesquels la théorie du champ, par laquelle nous avons amorcé notre exposé, joue un rôle central, mais en tant qu’instrument conjoint à d’autres qui parviennent à circonscrire la complexité de la question étudiée. Ces outils sont les suivants : la théorie du champ et celle de l’habitus, mises en œuvre dans les recherches issues de la sociologie de Bourdieu
 [23]  ; les informations d’histoire littéraire qui nous permettent de contextualiser et d’historiciser les prises de position des écrivains afro-antillais ; les concepts opératoires mis en œuvre par Couloubaritsis
 [24]  à travers les notions de schème, de proximité et de souffrance humaine.

1/ On l’a vu, l’option en faveur de la théorie du champ s’explique par le fait que celle-ci nous offre les instruments nécessaires pour transcender l’antinomie pérenne entre la lecture interne et la lecture externe, en prenant un regard extérieur sur l’ensemble des points de vue ainsi mis en relation. Selon Bourdieu, penser en termes de champ revient à penser relationnellement, ou plus précisément à accorder un primat aux relations objectives entre les agents
 [25] .

En termes analytiques, un champ peut être défini comme un réseau, ou une configuration de relations objectives entre des positions. Ces positions sont définies objectivement dans leur existence et dans les déterminations qu’elles imposent à leurs occupants, agents ou institutions, par leur situation (situs) actuelle et potentielle dans la structure de la distribution des différentes espèces de pouvoir (ou de capital) dont la possession commande l’accès aux profits spécifiques qui sont en jeu dans le champ, et du même coup, par leurs relations objectives aux autres positions (domination, subordination, homologie, etc.)
 [26] .


Dans cette perspective, le champ est associé à d’autres concepts tel que celui de capital (pouvoir), ou encore celui d’habitus
 [27] . Bourdieu en donne lui-même la définition en précisant :

Les habitus sont des principes générateurs de pratiques distinctes et distinctives – ce que mange l’ouvrier et surtout sa manière de le manger, le sport qu’il pratique et sa manière de le pratiquer, les opinions politiques qui sont les siennes et sa manière de les exprimer diffèrent systématiquement des consommations ou des activités correspondantes du patron d’industrie ; mais ce sont aussi des schèmes classificatoires, des principes de classement, des principes de vision et de division, des goûts, différents. Ils font des différences entre ce qui est mal, entre ce qui est distingué et ce qui est vulgaire, etc., mais ce ne sont pas les mêmes. Ainsi, par exemple, le même comportement ou le même bien peut apparaître distingué à l’un, prétentieux ou m’as-tu-vu à l’autre, vulgaire à un troisième
 [28] .


Notre but est en effet d’étudier uniquement les relations objectives des différents agents afro-antillais, entre eux et des agents littéraires parisiens, du point de vue de leur rapport à l’Afrique, et non d’étendre la recherche dans tous les champs où se manifeste le phénomène colonial (littérature coloniale, science coloniale...). Pour réaliser ce projet, la méthode que nous avons adoptée est progressive. En partant des cas pour lesquels nous possédons des informations biographiques, nous envisageons les dispositions des différents agents en examinant leur capital global (origine sociale et géographique, études, relations sociales, etc.). Ensuite, nous essayons d’établir la correspondance entre ces différents paramètres et leur pratique littéraire (expérience familière que les auteurs convoquent dans leurs œuvres, mode de régulation de l’expérience en question...) en relation avec d’autres agents littéraires de la même période.

2/ La réalité sociologique mise en évidence dans le point précédent se fonde aussi sur les enjeux qu’éclaire l’histoire littéraire
 [29]  ; elle est reconstruite en forme à partir d’une confrontation entre les courants littéraires parisiens (les Tharaud, Mille, Trautmann, Gide, Sartre...) et l’évolution de la littérature afro-antillaise dans le contexte de l’époque coloniale, telle qu’elle est assumée à Paris. À cette question de l’histoire littéraire s’ajoute celle de la proximité des écrivains avec l’Afrique. Cette perspective nous permet d’affronter efficacement la relation, d’une part, entre les textes les plus divers (roman, poésie et essai) et, d’autre part, entre les textes et les contraintes du champ. L’objectif principal de cette conjonction de méthode est de gagner en intelligibilité dans la compréhension du corpus que nous avons choisi et que nous lisons grâce à la notion de schème régulateur.

3/ L’usage des schèmes régulateurs de l’expérience n’est pas limité aux écrivains que nous avons choisis, car il était déjà présent dans la pensée archaïque, permettant à l’homme de comprendre son rapport au monde, autrement dit sa proximité avec le monde. Comme le fait observer l’historien de la philosophie Couloubaritsis, il s’agit d’une démarche propre à la pensée humaine, mais qui se trouve surtout à l’œuvre dans la pensée ancienne (égyptienne pharaonique, juive et grecque par exemple)
 [30] . Une élucidation de ce point de vue peut aider à mieux comprendre également l’appropriation de cette pratique par l’écrivain afro-antillais. Dans la pensée archaïque – où la réalité est envisagée dans sa complexité à partir de l’enchevêtrement de la nature visible et des puissances invisibles (les êtres surnaturels : les dieux, les démons, les héros, les morts...) –, les rapports au monde passent par des démarches d’appréhension de la diversité des choses constitutives du monde visible et invisible, selon des modes de proximité qui favorisent la connaissance, tels que les schèmes (parenté, violence, amour, chemin...), et la logique de l’ambivalence qui accepte la coexistence de termes opposés (le ciel et la terre, le divin et le naturel...). Aussi, pour dire et penser l’invisible, la pensée archaïque le rapporte au visible grâce à ce que nous appelons conventionnellement le discours mythique. Elle fait comme si les choses invisibles pouvaient être vues
 [31] . Selon Couloubaritsis, le mythe est « un discours complexe à propos d’une réalité complexe où s’enchevêtrent le visible et l’invisible, et qui se déploie selon une logique qui lui est propre et en fonction d’un schème transcendantal qui unifie et régularise l’expérience
 [32]  ». La complexité du discours mythique se révèle à travers la conjonction d’une quadruple structure où coexistent un « discours en catalogue
 [33]  », avec comme forme principale la généalogie (cosmogonie, théogonie, anthropogonie...), un axe mythologique (ensemble de formes narratives : légendes, contes, mythe de fondation...), une topologie (lieux visibles et invisibles) et une chronologie (différentes formes de temps)
 [34] .

Cette structure complexe est diversifiée, du fait que « le discours en catalogue » peut prendre la morphologie d’une généalogie grâce au schème de la parenté ou exprimer diverses formes de voyage, par l’usage du schème du chemin. Ce dernier type de récit est lui-même multiple, dans la mesure où il manifeste des déplacements, comme par exemple dans l’Odyssée ou le cycle de Thésée, des initiations (dans les rites) ou encore le cheminement pour réaliser la connaissance (Parménide)
 [35] . En revanche, la narration généalogique sera fondée sur l’expérience de la parenté (schème de la parenté) parce qu’elle est, dans les cultures archaïques, la plus familière à l’homme.

La difficulté de comprendre cette quadruple structure diversifiée qui compose le mythe réside dans le fait qu’elle est le résultat d’un démembrement de l’ensemble qui constitue l’ordre du monde. Tout se passe comme si l’homme archaïque, pour exprimer le Tout complexe se sentait contraint de le démembrer et de situer ses parties sous la forme de séquences, de catalogues – qui forment différents types de récits de voyage, de naissances successives... Selon Couloubaritsis, la philosophie grecque a tenté de simplifier le logos en rapportant la multiplicité des choses à des principes simples en vue d’établir l’intelligibilité des choses, ouvrant la voie aux principes d’identité et de non-contradiction, à des logiques simples et à la science.

Pour ce qui concerne notre travail, le rapport au monde relève de la proximité avec l’Afrique ou, pour être plus précis, de la tentative de rapprochement des écrivains afro-antillais avec ce qui leur est le plus proche, puisque le continent leur est en réalité éloigné. Il s’agit là de l’ambivalence de la proximité qui distingue la proximité spatio-temporelle et la proximité relationnelle. Autrement dit, bien que l’écrivain afro-antillais soit éloigné de son pays, il conserve une étroite proximité relationnelle avec des paysages, des choses, etc. Mais il y a plus, car, en raison de la complexité du phénomène d’acculturation qui les domine, nous découvrons également l’antinomie de la proximité
 [36]  : ce qui leur est proche leur est en même temps éloigné de par sa complexité, et plus ils tentent d’approcher cette complexité, plus celle-ci révèle de nouveaux éléments qui amplifient l’éloignement. Si la notion de complexité
 [37]  met bien en valeur l’existence d’un monde distal (ici, l’Afrique, pour nos agents acculturés), elle ne doit cependant pas faire perdre de vue les tentatives de proximité à l’œuvre notamment dans les textes littéraires. La notion de schème, utilisée sur le mode de schèmes régulateurs, organise et unifie les expériences parce que ces schèmes constituent eux-mêmes des expériences de proximité qui sont suffisamment intelligibles pour l’homme et lui permettent d’exprimer la parenté, la violence, l’amour, etc.

En effet, pour réaliser une proximité empirique, la pensée archaïque passait par l’expérience familière, que nous pouvons appeler aussi « schèmes proches de l’humain », ces schèmes étant susceptibles d’expliquer et de réguler les expériences humaines. Leur avantage est la simplicité empirique, la familiarité et l’établissement d’une proximité avec des expériences concrètes. Par exemple chez René Maran, il s’agit surtout de l’expérience de la vie quotidienne en Afrique, expérience marquée non seulement par la coutume dite africaine (paresse, polygamie, égoïsme, appétence sexuelle, pratique de l’ordalie, etc.), mais aussi par la violence des fonctionnaires coloniaux. La pensée archaïque grecque avait réussi à mettre en relief une proximité empirique qui lui permit d’aborder le réel en valorisant la façon la plus familière de s’y rapporter par l’utilisation de la parenté, de la violence, de l’amour, du chemin, de l’artisan, etc.
 [38]  L’avantage de cette pratique tient aussi dans le fait qu’on peut utiliser ces expériences pour faire voir des choses invisibles en faisant comme si elles étaient visibles, nous plaçant ainsi dans un ordre fictionnel. Empruntée à Kant, la problématique des schèmes
 [39]  se précise :

[...] en prolongeant l’analyse kantienne, je considère que le « schème » joue le rôle d’une condition de possibilité (transcendantale) de connaissance mais fondamentalement empirique – ce qui, du point de vue kantien, n’est pas admissible. Cet usage est très différent de celui qu’on trouve aujourd’hui lorsqu’on parle de « schème », par exemple chez les psychologues ; il ne saurait être réduit à une forme d’empirisme naïf, ne serait-ce que parce qu’un schème comme la « parenté » suppose diverses relations et en même temps divers types de parentés, et de même la « violence » met en jeu des formes multiples de violence qui vont de l’action la plus brutale à la ruse et à l’ironie. L’empirisme, dont il y est question est celui de la familiarité et de la proximité de ces expériences concrètes qui peuvent servir, par un glissement et un transfert en tout sens [...], à éclairer le champ le plus vaste du réel
 [40] .


Le fait que le schème soit à la fois le résultat de l’expérience concrète et la condition de toute expérience permet de le résumer en « empirisme transcendantal de la proximité
 [41]  ». Pour réguler leur rapport au monde, toutes les cultures de l’humanité ont utilisé les schèmes de proximité (jeu, artisan, sexe, amour, chemin, parenté, violence...) afin d’expliquer la réalité dans sa globalité, y compris les situations de la vie quotidienne
 [42] . Par exemple dans le Djouma de Maran, ces situations de la vie quotidienne prennent la forme de l’expérience de la violence familière – violence journalière de Batouala contre ses femmes, violence des auxiliaires coloniaux contre les villageois, à travers les travaux forcés, l’arbitraire des fonctionnaires, etc. Cette mise en scène d’une violence multiple (elle est à la fois interne et externe aux Africains) donne à voir un monde fictionnel principalement caractérisé par la violence qui en devient la condition de possibilité (schème transcendantal) en ce qu’elle les unifie (ces expériences multiformes de la violence) et les régularise en une violence. C’est à travers le prisme de cette violence qu’est perçue l’Afrique chez Maran par exemple.

En bref, la définition succincte que nous retiendrons pour la suite de notre démarche est celle qu’apporte Couloubaritsis lui-même :

L’expression « schème » que j’associe au concept de « transcendantal » précise ce dernier dans le sens d’une activité qui non seulement est condition de possibilité de l’expérience, mais en plus l’unifie et la régularise. En l’occurrence, à propos de la pratique généalogique du mythe, le schème transcendantal, c’est « la parenté », qui unifie et régularise l’expérience en général
 [43] .


La notion de schème transcendantal
 [44]  nous permettra de comprendre l’usage que font les écrivains afro-antillais de l’expérience familière de la parenté, de la violence, de l’amour et du chemin, par l’intermédiaire de laquelle ils créent un rapport de proximité avec ce que Glissant appelle la « terre originelle d’Afrique » et parfois la « terre rêvée de France
 [45]  ». Elle nous offrira aussi l’occasion de les situer les uns par rapport aux autres et de comprendre comment ils régulent leur rapport à l’Afrique, rapport qui peut aller jusqu’à la disparition du continent avec, par exemple, nous le verrons, « l’antillanité » chez Glissant.

L’usage que nous faisons de ce concept consiste aussi à le considérer comme un élément anthropologico-littéraire – que le texte définit comme un lieu de l’expérience humaine (l’expérience de la parenté, de la violence, de l’amour, etc.) – qui peut être comparé à l’application des mêmes schèmes par d’autres écrivains. Il ne saurait alors se confondre avec une analyse thématique (motif et thème). En effet, le motif
 [46]  serait un concept large qui désigne une certaine attitude (par exemple la révolte chez Aimé Césaire) et une situation de base (par exemple, le motif de l’amour impossible chez Maran), alors que le thème
 [47]  désignerait l’expression particulière ou bien l’individualisation du motif (par exemple le motif de la révolte deviendrait Toussaint Louverture chez Césaire ou chez Glissant). Or, rappelons-le, l’expérience et le schème ne relèvent pas des motifs et des thèmes, mais davantage de l’expérience humaine la plus fondamentale
 [48]  (l’amour, la parenté, le chemin, la violence...) qui, par ailleurs, peut contenir des thèmes et des motifs.

Notre approche s’appuie donc sur trois axes : trajectoriel, historique et textuel. L’axe trajectoriel permet de déterminer les dispositions et les positions qu’occupent ces écrivains en examinant particulièrement leur stratégie de placement dans le champ littéraire et la situation du microcosme littéraire afro-antillais à Paris. L’axe historique montre la liaison avec le contexte français qui se modifie en fonction de certaines conditions (actualité, débat politique, etc.). Enfin, l’axe textuel indique comment émerge dans les textes un modèle explicatif du rapport des écrivains au monde – dont on peut dire que l’expérience de l’Afrique est unifiée et régulée par ce que nous appelons les schèmes de la parenté, de la violence, de l’amour et du chemin. Dans cette optique, notre intention ne consiste pas à effectuer une analyse thématique, stylistique, imagologique, narratologique, linguistique, poétique, etc. Il s’agit plutôt de prélever dans les textes les différentes expériences familières comme celles de la parenté (la terre, les ancêtres, la fraternité...), celles de la violence (mépris des fonctionnaires, l’esclavage, le travail forcé...), celles de l’amour (l’affection pour les métis, les couples mixtes...) et celles du chemin (le voyage, le savoir...) et de les lier aux enjeux trajectoriels et historiques. À cette fin, nous retiendrons les productions littéraires dont le but est de représenter ces expériences familières qui caractérisent le rapport à l’Afrique, donc le mode de proximité avec ce continent, et qui permettent à un individu de se construire une identité d’écrivain afro-antillais à Paris.

Nous nous focaliserons sur certains auteurs et certaines revues qui illustrent la montée en puissance de cette problématique identitaire et littéraire dans l’ère coloniale entre 1920 et 1960 à Paris, période pendant laquelle la question de l’identité subit les variations du contexte idéologique de l’ère coloniale en France. Dans la première période comprise entre 1920 et 1935, l’un des effets de la Grande Guerre est la présence en Métropole de tirailleurs sénégalais dont certains se lanceront, avec l’aide des Antillais présents à Paris, dans des mouvements de revendication en vue de l’égalité des droits matériels et politiques. Cette période est surtout marquée par la volonté de s’assimiler à la « communauté imaginaire
 [49]  » française. Mais très vite ces mouvements s’enlisent dans des débats métropolitains et, dès lors, le problème de « l’identité nègre » se déplace dans le champ culturel spécifique dont ils ont contribué à jeter les bases.

En effet, le microcosme politique « nègre » ne parvient plus à résoudre le problème de l’identité « nègre
 [50]  » par l’engagement politique. Cette question se voit récupérée par la mouvance culturelle qui la transmue en une problématique touchant aux « valeurs nègres » et à la « race nègre » qu’elle tente de résoudre par le militantisme culturel, c’est-à-dire la promotion et la valorisation des écrivains, artistes et intellectuels nègres. Son objectif vise à donner une image valorisée de l’homme noir, sans toutefois renier son attachement à la culture métropolitaine. À partir de là, on peut formuler l’hypothèse de l’existence d’un sous-champ littéraire afro-antillais en construction, dont les premiers indices sont les revues culturelles. La problématique légitime y devient l’identité culturelle nègre que les agents littéraires afro-antillais à Paris devront assumer pour parvenir à la visibilité littéraire.

Le choix de cinq revues (La Revue du monde noir, Légitime Défense, L’Étudiant noir, Tropiques et Présence Africaine) et de cinq écrivains (René Maran, Léopold Sédar Senghor, Aimé Césaire, Édouard Glissant et Mongo Beti) s’explique par le fait que ces auteurs et ces revues rassemblent les forces principales les plus actives dans le microcosme « parce qu’elles produisent les différences les plus importantes [...] [et] définissent le capital spécifique
 [51]  ». En effet, ces revues et ces écrivains offrent l’avantage de marquer, à travers leur émergence parisienne, trois grandes phases théoriques et pratiques dans la construction d’un monde littéraire afro-antillais à Paris.

La première phase (1920-1935) sera dominée par René Maran qui occupera le devant de la scène culturelle et préconisera l’assimilation littéraire et politique en même temps que La Revue du monde noir des sœurs Nardal, puis l’éphémère Légitime Défense. La deuxième phase (1935-1960) marquera un pas supplémentaire avec Senghor et Césaire qui fonderont le mouvement de la « négritude » en se constituant en modèle de l’écrivain afro-antillais que le centre a légitimé. Enfin, la troisième phase (1950-1960) concernera Édouard Glissant et Mongo Beti qui tenteront de mettre à mal l’hégémonie des deux modèles
 [52]  précédents.
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Articulations

Notre exposé se fera principalement en deux temps : la genèse du microcosme littéraire afro-antillais et sa consolidation.

Le premier temps sera consacré à l’examen de la construction d’un microcosme afro-antillais à Paris, au cours duquel nous verrons comment les conditions historiques auront permis l’émergence d’agents afro-antillais, résultante de la « rencontre forcée » entre l’Afrique et la France. On verra aussi la phase de configuration d’un champ pré-institutionnalisé à travers quelques indicateurs comme René Maran et trois revues culturelles : La Revue du monde noir, Légitime Défense et L’Étudiant noir qui définiront les règles du jeu littéraire dans le microcosme afro-antillais. Enfin, on examinera la reconfiguration d’un champ en voie d’institutionnalisation, grâce à l’action conjuguée des agents (Senghor et Césaire) les plus dotés de capital symbolique.

Le second temps montrera la relative institutionnalisation du microcosme afro-antillais à Paris, institutionnalisation opérée grâce aux deux agents qualifiés de « nomothètes » qui, forts de la légitimité acquise après-guerre, imposeront un traitement spécifique du rapport à l’Afrique comme critère de l’écrivain afro-antillais, tant originaire des Antilles françaises que d’Afrique occidentale et équatoriale française. Ces deux agents cristalliseront l’attention de tout nouvel entrant. Les nouveaux prétendants se sépareront en deux groupes : les fidèles et les infidèles. Enfin, on étudiera deux contre-exemples aux agents dominants, à travers la réaction de deux infidèles (Édouard Glissant et Mongo Beti), également nouveaux entrants dans le microcosme littéraire afro-antillais à Paris. Leur démarche visera à redéfinir la norme émise au moyen d’une stratégie de démarcation : la « discontinuité dans la continuité » ou l’attaque par agents interposés. La promotion du schème du chemin deviendra le moyen le plus approprié pour cette remise en cause de l’hégémonie senghorienne et césairienne, ouvrant ainsi le champ à d’autres possibles littéraires postcoloniales.




                            Notes du chapitre
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1 - René Maran ou le syndrome de Véneuse




Le rapport historique entre la France et l’Afrique et entre la France et
ses colonies antillaises a permis, à travers la création d’une structure
scolaire dans les régions colonisées, l’arrivée sur le marché à Paris des
biens symboliques d’un certain nombre d’agents afro-antillais. Parmi eux,
on peut ranger René Maran. Son parcours scolaire n’est pas des plus
classiques car, comme on le verra, il a directement débuté en Métropole.
Pour lui qui est français originaire d’Outre-mer, le problème est moins
l’écart culturel que l’égalité de conditions entre Métropolitains et originaires des Antilles. C’est pourquoi la logique qui semble être la sienne
s’inscrit dans le sillage de la problématique explicitement formulée par
les mouvements nègres de Paris entre 1919 et 1939, mouvements qui
comptent une présence importante d’Afro-Antillais très francophiles.


De la « Caraïbe » parisienne : présence afro-antillaise et francophilie

Selon les chiffres officiels fournis par le CAI
 [1]  que cite Dewitte, il y
aurait, dans les années 1920, entre trois et cinq mille Africains et
Malgaches en France, dont un tiers se trouverait à Paris. Parmi les
Africains, l’on compte peu d’Aéfiens (en raison d’une organisation
scolaire encore élémentaire en AEF) et une grande majorité d’Aofiens,
dont les tirailleurs démobilisés en France. On compte aussi des civils qui
partent de ports importants tels que Dakar
 [2] .

Or, avant 1920, il y avait peu d’Africains en Métropole. Parmi eux, un
certain Kojo Tovalou Houénou. Contrairement à Maran, Kojo T. Houénou
est issu d’une famille noble du Dahomey. Son père, Joseph Tovalou
Houénou, était un richissime commerçant marié à une princesse nommée
Maria-Thérésa. Très tôt, il sait tirer parti de la présence française en
Afrique en optant pour l’assimilation : il se convertit au catholicisme,
collabore activement avec le nouveau pouvoir et apparaît comme « l’ami
des Français
 [3]  ». Né en 1887, la même année que René Maran, dans une
famille alors très francisée
 [4] , Kojo est aussi baptisé sous le prénom de
Marcos. Sa première expérience scolaire a lieu à l’école de la mission de
Porto-Novo où il apprend à admirer la France à travers la fascination pour
la langue française
 [5]  que l’enseignement lui inculque. Vers 1900, Tovalou
poursuit sa formation au collège de Saint-Genès à Bordeaux. Le jeune
Aofien se voit confié à un tuteur, négociant en vin et ami personnel de
Joseph Houénou qui a envoyé son fils en Métropole pour l’intégrer à la
culture légitime et assurer la pérennité de son pouvoir social et
économique.

Kojo Tovalou vit dans la bourgeoisie catholique bordelaise où il reçoit
une éducation très religieuse et se montre « bon élève » selon les normes
scolaires. Il profite de sa présence en Métropole pour voyager ailleurs en
Europe pendant l’adolescence. Il effectue surtout des voyages d’études et
ne connaît aucun souci matériel, car la richesse de son père lui permet de
vivre aisément. À cette période, ses convictions politiques se limitent à un
certain « conformisme » et à un « altruisme chrétien
 [6]  ». Après le baccalauréat, en 1905, il intègre l’Association amicale des anciens élèves de
Saint-Genès, tout comme Maran maintiendra ses liens avec son réseau
d’amis bordelais. En 1907, Kojo entreprend des études de droit et de
médecine à l’Université de Bordeaux. En 1908, il obtient une licence en
droit et devient avocat au barreau de la même ville. Influencé par le
catholicisme social, il se fait membre de l’Association française de la
jeunesse catholique et participe à plusieurs groupes d’études sociales.

Après la fin de ses premières années d’études de médecine, Houénou
s’engage volontairement comme médecin auxiliaire dans l’armée française.
Blessé après un an de combat, il est réformé en 1915, année de sa naturalisation française. Il va s’installer à Paris et parvenir à s’y créer une
notoriété mondaine tout en vivant de la rente versée par son père. Il n’a
pas de mal à intégrer la vie parisienne, car il est totalement assimilé
depuis l’enfance comme nous le confirment ses biographes :

Kojo Tovalou Houénou, le Prince Tovalou, comme il se fait désormais
appeler, apparaît comme le prototype de l’Africain parfaitement intégré,
ayant reçu une culture spécifiquement française. Il ne s’agit pas d’un
revêtement culturel, d’une « couche de vernis », mais d’une culture
occidentale solide, diverse et concrète, profondément assimilée depuis
l’enfance et dans laquelle il se sent tout à fait à son aise
 [7] .


Homme cultivé, polyglotte (il parle français, anglais et allemand), il a
une certaine aisance sociale, fait partie de la bourgeoisie afro-antillaise et
fréquente l’intelligentsia parisienne de la Galerie marchande, lieu de
sociabilité élitaire que fréquentent aussi Gaston Monnerville et Jean
Jaurès
 [8] . Il compte des amis nombreux dans le monde des affaires, surtout
des membres du « parti colonial », dans les milieux politiques (par
exemple Raymond Poincaré), dans plusieurs associations dont il est
membre – parmi elles, notons la Ligue des droits de l’homme, la Franc-maçonnerie, la Société de Géographie, le Cercle d’études et d’action
coloniales, etc. Son aisance est aussi économique car, jusqu’en 1923, il
reçoit des subsides de son père commerçant, puis, après cette date, de son
oncle tout aussi riche. Il est avocat au barreau de Paris depuis 1918 et
bénéficie aussi d’une pension d’ancien combattant. Comme son père et
comme René Maran, il est profondément francophile, ainsi qu’il le dira
dans L’Action coloniale en 1924 au sujet de sa participation à la guerre au
côté de la France : « Ma sympathie, mon affection, mon amour pour la
France ne sauraient faire aucun doute puisqu’aux heures critiques de
1914, sans aucune violence extérieure, spontanément, j’ai assuré le devoir
de tout citoyen, et j’ai exposé ma vie comme tous les Français
 [9]  ». En
1921, il publie son livre à compte d’auteur : L’Involution des
métamorphoses et des métempsychoses de l’Univers et adhère au groupe
de l’Union républicaine et démocratique. En bref, on voit que Kojo
Tovalou a un parcours « d’assimilé », comme celui de Lamine Guèye
dans une moindre mesure.

Né à Saint-Louis du Sénégal en 1891, Lamine Guèye suit l’enseignement de l’école coranique avant de s’inscrire dans une école supérieure
au Sénégal. Arrivé à Paris pour passer le baccalauréat, il milite parallèlement pour l’assimilation dans le mouvement Jeune Sénégal fondé par
les jeunes « évolués » des Quatre Communes
 [10] . Comme Quenum, il fait
également des études supérieures en droit, qui lui ouvrent les portes d’une
carrière politique au Sénégal.

Outre ces notables Aofiens francophiles, il y a également des négociants, des clandestins et des domestiques. Les domestiques, ramenés par
des Français qui ont séjourné dans les colonies, finissent souvent chômeurs
ou indigents
 [11] . En dehors de ces arrivées limitées, des expériences
d’introduction d’étudiants africains, boursiers du Gouvernement général,
sont menées dans les années vingt à l’École normale d’Aix-en-Provence.
Elles seront rapidement interrompues car l’école devenait un lieu de
subversion
 [12] .

Tout autre est l’effectif antillais : il s’y trouve depuis la fin du XIXe
siècle et se compose de notables et de fonctionnaires qui font partie de la
bourgeoisie métisse expatriée et assimilée. Parmi eux, évoquons le cas de
Sosthène Mortenol, né à Pointe-à-Pitre en 1859. Premier noir polytechnicien, il est aussi francophile que Tovalou ou Lamine Guèye. Jean
Barquisseau, né à Saint-Pierre en 1885, franc-maçon, devient avocat et
membre du parti socialiste ainsi que de la Ligue des droits de l’homme.
Enfin, René Maran, né à Fort-de-France en 1887, s’inscrit aussi dans
cette lignée francophile comme nous le verrons plus loin.

Cette présence antillano-guyanaise à Paris, une sorte de « petite Caraïbe
parisienne », aboutit à un microcosme antillais axé sur la mondanité et
aspirant davantage à l’assimilation comme l’exemple de Maran nous
aidera à le comprendre. De façon générale, cette population exerce des
professions libérales et commerciales. Bien qu’elle ait des ambitions
politiques et littéraires, elle se trouve prise entre sa position sociale
ascendante et les discriminations de la société française, ce qui l’oriente
vers la solidarité inter-coloniale et les revendications dites nègres
 [13] .

Le passage de la francophilie heureuse à la francophilie méfiante
s’opère avec le constat que font les tirailleurs des inégalités entre citoyens
français et colonisés dans le traitement des pensions, ainsi que de
l’absence d’attribution systématique de la citoyenneté alors qu’ils ont
participé à l’effort de guerre (argument de la dette de sang). Cet argument
est donné par les assimilationnistes qui se représentent volontiers, d’une
part, une France coloniale (mauvaise), et d’autre part, une France métropolitaine (bonne), parangon de la fraternité. Ainsi « l’école française a
parfaitement joué son rôle, les “élites noires” intériorisent le discours
autosatisfait de la France jacobine et rejettent sur les seuls ultras du
“parti” colonial tous les maux de l’Empire
 [14]  ». Les Antillais aspirent à
leur intégration totale, mais ils constituent ce que Bourdieu appelle les
exclus de l’intérieur, car ils sont rejetés par leurs propres concitoyens en
raison de la couleur de leur peau.

On le voit, les Afro-Antillais sont une population qui rassemble à la
fois les Antillais et les Africains ; ils vont constituer l’alliance objective
qu’on observe à la base des deux mouvements nègres regroupés autour
des assimilationnistes et des révolutionnaires, mouvements auxquels
prendront part Tovalou et surtout René Maran.


« Peau noire, masque blanc
 [15]  » ?

René Maran naît à Fort-de-France
 [16]  en 1887 dans une famille dont le
père, Herménégilde Maran, est fonctionnaire colonial d’origine guyanaise
en poste dans la capitale martiniquaise. Herménégilde gravit les échelons
de l’administration coloniale : il passe du statut de commis à celui de
gouverneur du Gabon par intérim, sans en porter le titre officiellement.
Restée sept années en Martinique, la famille Maran suit Herménégilde au
Gabon où le jeune René passe une bonne partie de son enfance. Des
raisons de santé décident ses parents à l’envoyer dans le Sud-Ouest de la
France. Il y étudie aux lycées de Talence et de Bordeaux à partir de 1894.
Il opte pour l’enseignement classique et obtient le baccalauréat en 1905.
Encore lycéen, muni d’une recommandation du répétiteur du lycée qui,
lui-même, avait publié de la poésie, le jeune Maran envoie le manuscrit
de son recueil poétique La Maison du bonheur, à l’éditeur lillois Léon
Bocquet. Vers 1909, ce dernier l’accepte. Durant cette même période, les
ressources de ses parents s’amenuisent en raison de la maladie de sa
mère, ce qui contraint Maran à s’engager dans l’administration coloniale
pour maintenir le train de vie familial. L’éditeur Léon Bocquet, qui est
par ailleurs animateur de la revue Le Beffroi, et qui est resté en correspondance avec Maran, propose à certains écrivains métropolitains de
correspondre avec le jeune fonctionnaire affecté en Oubangui-Chari.
Parmi eux, l’un de ses futurs meilleurs amis, Manoel Gahisto.

Suivant les traces de son père, Maran bénéficie progressivement d’une
ascension professionnelle : du statut de commissaire provisoire de police
à Bangui, il passe à celui d’administrateur colonial. Pendant son affectation
en AEF, il prend par ailleurs soin d’entretenir une correspondance avec
les milieux littéraires bordelais et parisiens : René Violaines, Charles
Kunstler, Auguste Pujolle, André Lafon, Olivier Hourcade, Henri-René
Lafon, etc. ; il collabore à plusieurs revues parisiennes et régionales tout
en composant son œuvre littéraire. Il dit à ses amis son attachement pour
la France, et surtout l’écrit, comme dans cette lettre datée de juin 1913
adressée à Manoel Gahisto : « Je rêve, je suis un fakir de rêve [...]. Pour
me réveiller, il faudrait la France
 [17]  ». À l’occasion d’un congé en
Métropole, le jeune fonctionnaire colonial confie le manuscrit de
Batouala à son ami Henri-René Lafon qui s’est fixé à Paris. Celui-ci lui
suggère de le remettre à Henri de Régnier qui est lui aussi une relation de
Léon Bocquet.

Aristocrate devenu membre de l’Académie française depuis 1911,
Henri de Régnier (1864-1936) est un poète-romancier prolixe et mondain
qui compte parmi ses amis Gide, Proust, Apollinaire et Pierre Louÿs. La
plupart de ses ouvrages sont publiés au Mercure de France. Personnalité
confirmée dans la République des lettres françaises, il utilise ses relations
pour imposer Batouala au grand éditeur parisien Albin Michel, en plein
essor depuis 1919. Henri de Régnier mène campagne dans les cercles
littéraires pour faire connaître son jeune protégé. Il le fait concourir pour
le Goncourt, que Maran remporte à la fin de l’année 1921 contre l’écrivain
Jacques Chardonne. Animé par un sentiment patriotique, Maran insère
dans son roman une préface qui dénonce les violences perpétrées par les
Européens à l’encontre des colonisés aéfiens. Ce sentiment s’exprime
également dans ses échanges épistolaires avec René Violaines en 1922.
Maran y écrit que Batouala a davantage servi les intérêts français contre
l’ennemi allemand, malgré la polémique suscitée au sujet de la pertinence
de ses dénonciations :

Le retentissement de mon opuscule, [...], qui ne contient nul délayage,
qui ne prend parti ni pour ni contre, a remué le monde entier.
Malgré la propagande anti-française des Allemands, il a mieux suivi
les intérêts de la France et son libéralisme que les exhibitions circulaires
de nos bouchers de guerre. On commence à se rendre compte de tous
côtés que mon message est utile et bienfaisant au premier chef
 [18] .


L’Allemagne a joué un rôle dans la réception de Batouala en France :
la peur du bolchevisme dans les colonies et le risque de sécession a
poussé la France à accroître la surveillance des colonisés (via le CAI). La
réception est d’abord enthousiaste du fait que l’ouvrage est écrit par un
« Nègre ». Mais la crainte que le livre auréolé du Goncourt soit
instrumentalisé par « l’ennemi héréditaire » crée une volte-face de la part
de certains critiques. De plus, la traduction est publiée en Allemagne en
1922, et y suscite une polémique dès cette année-là.

L’Administration de l’AEF préfère rester prudente en gardant le
silence
 [19]  au sujet de la polémique suscitée par Batouala. Cependant, les
milieux coloniaux (Delafosse
 [20] , Pierre Mille, René Trautmann, etc.)
réagissent négativement, d’autant plus que la presse de gauche récupère
Maran. Ainsi ce dernier se voit suspecté de bolchévisme par le CAI, alors
qu’il n’est qu’assimilationniste et patriote
 [21] .

Ce patriotisme, ravivé par les hostilités franco-allemandes, s’appuie
sur une sincère passion francophile qui transparaît notamment dans une
lettre écrite en 1923 à son ami Kunstler : « La vie ne me plaît qu’en idée,
dans les livres. C’est par le livre que je voudrais agir... L’amour ? Je m’en
fous ! La gloire ? Je m’en fous. Mes amis, la France, mes livres et la
tranquillité, je ne demande rien de plus
 [22]  ».

Ce sont ces mêmes sentiments qui l’animent dans sa fameuse préface
à Batouala, précisément parce que les attitudes violentes qu’il entend
dénoncer, rappelle-t-il, mettent à mal le prestige de la France. Vers 1920,
un certain Mongo avait été battu devant Maran
 [23] . Lorsqu’il mourut, deux
mois plus tard, la responsabilité du fonctionnaire fut invoquée dans cette
affaire. C’est pour déclencher une enquête à ce sujet que Maran écrivit la
préface de Batouala. Mais l’enquête ne fut pas amorcée et, d’un autre
côté, l’administration ne résilia pas son contrat. Après un séjour à Paris, il






















Une littérature pareille aux autres ?































Du schème de la violence au schème de l’amour : l’Afrique
maranesque et l’authenticité « nègre »




Violence coloniale et métissage












Violence, coutumes ataviques et nature sauvage







Violence interne et violence externe











Violence, amour, souffrance et haine






















Violence, parenté et amour : une réalité du mélange
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Débats et enjeux du rapport à l’Afrique (1) : relecture du schème
de la violence

Lucie Cousturier et la figure du tirailleur










Les frères Tharaud et l’expérience du chemin
 [137]  contre Batouala



























Quand Mille et Trautmann ripostent par la violence




























Un exemple encombrant : Bakary Diallo ou la domination incorporée




















Un allié objectif : André Gide et le schème de la violence






























Le rapport à l’Afrique comme enjeu littéraire





Stratégie maranesque et syndrome de Véneuse

















                            Notes du chapitre
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