
Universitd de Montreal 

L'ethnocentrisme de l'&lise officielle latino-americaine 

dam sa relation avec la retigion du peuple 

Par 

Jost Gi1 Teixeira Pereira 

FacultC de theologie 

Thtse presenttie h la FacultC des etudes supdrieures 

en vue de l'obtention du grade de 

Philosophiae Doctor (Ph.D.) 
en rhkologie 

octobre 1996 

Gil Teixeira Pereira, 



I+ 1 National Library 
of Canada 

Bibliotheque nationale 
du Canada 

Acquisitions and Acquisitions el 
Bibliographic Services services bibliographiques 

395 Wellington Street 395. we Wellington 
Ottawa ON K I A  ON4 Ottawa ON KIA O N 4  
Canada Canada 

The author has granted a non- L'auteur a accorde une licence non 
exclusive licence allowing the exclusive pennettant a la 
National Library of Canada to Bibliotheque nationale du Canada de 
reproduce, loan, distribute or sell reproduire, prEter, distribuer ou 
copies of this thesis in microform, vendre des copies de cette these sous 
paper or electronic fonnats. la forme de rnicrofiche/film, de 

reproduction sur papier ou sur format 
electronique. 

The author retains ownership of the L'auteur conserve la propriete du 
copyright in this thesis. Neither the droit d'auteur qui protege cette these. 
thesis nor substantial extracts fiom it Ni la these ni des extraits substantiels 
may be printed or otherwise de celle-ci ne doivent &re imprimis 
reproduced without the author's ou autrement reproduits sans son 
permission. autorisation. 



Universitb de Montreal 

Facult6 des etudes suptrieures 

Cette th&se intitulbe: 

L'ethnocentrisme de ltBglise officielle latino-arnericaine 

dans sa relation avec la religion du peuple 

prtsentee par: 

Josk Gil Teixeira Pereira 

a kt6 kvaluee par un jury composC des personnes suivantes: 



Universiti de Montrial 



Quelle est la nature de la relation de la religion officielle A 1'Cgard de la religion 

du peuple dam le cadre du catholicisme latino-amkricain et bahianais? Voila la 

question A laquelle cette recherche a tentt de repondre, en mettant B l'kpreuve cette 

relation A partir d'une experience prkcise: le rite afro-brksilien du lavage du sanctuaire 

du Senhor do Bonm, interprktk dam le cadre de la totalit6 sociale dam laquelle il 

s'inscrit. Nee au milieu du XVIlIe sitcle comme un simple lavage du temple, cette 

pratique a ete transforrnte par les esclaves Nago, au debut du XIXe siMe, en un rite 

sacre. A partir de ce cas concret #expression de la religion du peuple, la recherche fait 

l'hypothese qu'un ethnocentrirme, radical puis mitigt, de la part de llGglise officielle, 

empoisome la relation en cause ici, caracttkisee par la domination et l'anti-fraternitk, 

et dont le renversernent mettrait fin A la distinction rnerne entre religion officielle et 

religion du peuple. La demarche de cette Ctude s'inspire de la methode adoptCe par 

la thdologie de la liberation en ce qu'elle tire sa problematique de l'observation de la 

pratique, qu'elle l'analyse A la l u m i h  des sciences sociales (rnkdiation socio- 

analytique), la confronte avec des rkferences fondatrices de la foi judto-chrktienne 

(mediation hermheutique), pour finalement faire retour B la pratique en termes de 

prospective. 

La these comporte quatre parties et une ouverture finale. Apres avoir expliquk 

la genbe du sujet, la premiere partie fait ktat de la problkmatique et ktablit les 

param5tres theologiques des themes de fond de cette etude en faisant le point sur les 

notions de religion du peuple, d'inculturation de l'fivangile et de syncrdtisrne religieux 

qui sty rattachent. 

La deuxihme partie analyse le rite du lavage du Senlzor do Bonfim dam son 

contexte socio-religieux, A la fois africain et bahianais. Il s'agit de saisir l'irne de ce rite 

dam sa mouvance religieuse propre, populaire et syncrttique. 



La trohieme partie disskque l'ethnocentrisme totalitaire de l'figlise bahianaise 

du X W e  si&cle dam sa relation avec l'esclave noir B propos de la christianisation de 

celui-ci et de queIques manifestations de la religion du peuple de l'kpoque. Elle met 

surtout en relief le r6le de llfiglise locale dans la formation chrktienne du bon esclawe 

et du bon maitre, et plus globdement dam la Ikgitimation thkologico-juridique du 

systi?rne colonial au sein duquel l'Eg1ise s'integre en privilkgiant la mediation du 

pouvoir. On le constatera, d'une manitre particdiere, dans la thkologie du salut des 

h e s  du premier document legislatif de tkgiise coloniale bresilieme (1707), dam la 

thkologie de l'ethique chrk tienne de l'esclavage et dam celle de I'affranchissement 

ridempteur de l'esdave, telles qu'exposees par dew thkologiens (cbahianais,, influents 

du XVIIIe siLle. Cette partie articule, enfin, les Eondements de I'attitude de ~Bg~ise 

officielle l'kgard de ce qui deviendra le rite du lavage du Senhor do Bonfim. 

La quatrierne partie se situe au XXe sitcle et Clargit la perspective B toute 

l'kglise continentale latino-amkricaine. Elle etudie, A travers les trois plus recents 

documents majeurs (Medellin, Puebla et Saint-Domingue) de la Conf6rence gknkrale 

de Mpiscopat latino-ambricain, le travestissement de l'ethnocentrisme ecclesial 

totalitaire en un ethnocentrisme rnitige, ou matemdbme, B l'kgard de la religion du 

peuple et, notamment celle des Afro-amkricains. Paralltlement, et au titre d'une 

verification par la pratique, cette partie examine aussi les prises de position de l'kglise 

bahianaise Q I'kgard du rite du lavage du Senhor do Bonfim pendant la rnCme pdriode. 

L'ouverture finale fait d'abord retour sur le parcours pour en dresser un bilan 

du point de w e  de l'hypothtlse de la recherche. Elle propose ensuite quelques jalons 

d'ordre eccl&iologique qui interpellent l'ethnocentrisme de cette kglise latino- 

amdricaine ii regard de la religion du peuple afro-americain et a£ro-brksilien en vue 

den promouvoir le renversement. Elle plaide ainsi pour l'ouvemre des portes de la 

rn&n de Dieu afin que l'&lise de Dieu demeure un Lieu de gratuitk et de communion 

dans la catholicit6 de Dieu, et donc pour sortir de I'impasse d'un ethnocentrisrne 

kvangdliquement injustifiable. 
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Meme ceux qui croient B une Revelation absolue doivent 
admettre que leur interpreration de cette RCvtlation est 
l imit& et donc incomplttel. 

En guise d'introduction ii cette recherche, je voudrais en presenter l'objet, la 

genese et la dCrnarche gknkrale, laquelle sera dbtaill6e plus loin au terme d'un premier 

chapitre qui en ddploiera la problematique. 

1. L'objet de la recherche 

Quelle est la nature de la relation2 entre la religion officielle et celle du peuple 

dans le catholicisme latino-amdricain? Telle est la question lancinante qui me poursuit 

depuis plusieurs annkes et qui fait I'objet de cette recherche. Un geste ccsacre>) que j'ai 

pu observer, A plusieun reprises, entre 1980 et 1985, & Sdvador, capitale de 1'8tat de 

Bahia au Bresil, m'a incite tout particuli5rernent il poser cette question. Aussi est-ce 

A travers ce geste que je l'examinerai, mettant ainsi B l'kpreuve les positions historiques 

de l'@ise officielle latino-amdricaine, continentale et locale, L propos de la religion 

du peuple. 

Ce rite est celui du lavage du S e h r  do L30n$hz3 cClebrk, chaque annee, par 

Railunda PANIKK&R. t e  dialogue intrareligieux . Paris, hubier, 1985, 175 p., 11. 

I L  slagit Cvid-t d'una relation parmi tam dtaut rw possiblcs at twt ausri valables. Dans 1s 
domine de tr thblogie, i L  re r d l e  n h n o i n r  que celle que j ' a ~ t y s e  i c i  est primrdialc, parce qu'elle 
cencerne L'unr dm notes carenticltes de L1EgLise, I uvo i r :  La a t h a l i c i t i .  

Le Seigneur de la bonne f in w Seigneur de la bonne morr, rcprtscnti  par te Christ aort sur 
la  croix tt v h i r b  6ns Le rrncturire du Senhor do Bonfim, est me dkot ion pcputaire rCpandue au 
Brisi l ,  at, plus p r r t i c u l i i r m n t ,  I Salvador, dcpuir 1715. Voir pege 1 4 .  
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des Afro-br6siliens4, des Noin et quelques rares Blancs rcatholiques~, lors de la fete 

annuelle du Senhor do Bonm. Ce geste seculaire a provoquk et continue de provoquer 

des tensions plus ou moins aigues entre les parties intbresstes, c'est-Cdire entre la 

hihrchie de l'gglise locale et les agents du lavage. Pourquoi de telles tensions 

existent-elles? Quand et comment ont-elles commend? A quel niveau ccse situent- 

ellesn? Au niveau de la religion du peuple ou bien de la religion officielle? Quel est 

le presuppost fondamental qui sous-tend ces tensions? S'agit-il, me suis-je demand& 

dun cas particulier circonscrit dam le temps et I'espace, sans aucune rtpercussion sur 

l'&lise locale ou continentale? Ou, au contraire, ne s'agirait-il pas d'un cas typique du 

malaise de l'Bglise officielle dam sa relation avec la religion du peuple? De question 

en question, j'en suis venu au probkme de fond vise par la question initiale. 

Essayer de repondre rl une telle question, ayant pour lieu hermkneutique le rite 

du lavage du Senhor do B o o . ,  entendu dam sa totalit6 sociald, m'a paru de la plus 

grade importance thdologique et eccltsiale. Dans ~'B~lise  catholique, en effet, la 

religion du peuple occupe, d'un point de w e  quantitatif, une place fondamentale. Elle 

represente la pratique dii peu pr5s 95% du peuple de Dieu. XI s'agit d'une coostante 

historique depuis la Pentecdte. D'un point de w e  qualitatif, elle explore un langage et 

une symbolique qui dB fient l'onhodoxie laquelle favorise plutdt une expression 

rationaliste, du moins ii lfCpoque moderne. Elle s'adresse au Dieu de Jbsus-Christ en 

partant du concret de la vie et retourne A celle-ci, en se dispensant, la plupm du 

temps, de la mkdiation du ministere ordome de ~Bglise. 

A noter: a) L'emploi du genre u s c u l i n  dons cette dtude ne se veut p s  diacrininatoire, r i s  vise 
simplement b r l l4ger  l e  tente; b) L1expression Afro-brisilien dCsigne so i t  l a  8rdsiliet-i qui est 
dlor iglne a f r i u i n e  so i t  ce qui l u i  est s p ~ o i f i ~ u e & t  attr ibub (r i te, religion, foi ,  danse, murique, 
culte, cuisine, vocabulaire, etc.) e t  qui caractdrise sa m n i h  sociale e t  individuel le d l € t r t .  Par 
rapport au continent a d r i u i n ,  1' expression qui l u i  correspond est ce t l e  dlA f ro-amtricain; c) Quant 
au t e r m  Noir, il a une connotatian historique e t  culturelte. Dans l e  premier car, il re jo in t  dirtcttrnent 
ses ahux  africains. Oans te second, il ddsigne celu i  qui n'a pas & t i  atcultur&. 

' J'mtends i c i  l ' u p m s i a r r  totalitd SOC~&! dnr Le sans & Pablo Richard La d n i n i t :  U s  
structures, dconoriques, politiques, sotiales, cuLturcllcs s t  religieuses de la  rCalitC sociale e t  les 
valeurs, projets, visions du rmde, stratdgies, doctrines c t  thdories de La conscience sociale ne sont 
pas des rCali t&s inddpandrntes, juxtapos&es au art iculCts s t lon un d & l e  historico-structure1 
u n i v c r s e l l ~ t  hmogdne a t  valide. Bien au contraire, touter ces structures e t  tous ces contcnus 
s'art icuient i n t i w w s l t  les uns avec Les autres en une t o t a l i t i  w c i a l e  dont l e  sms varie h i s t o r i q u m t  
so i t  selon te type de forwt iarr  sacirle, sa i t  seCon l'origins, La posit ion et I t s  intCrCts des groupes 
huu ins  b l l in t&r ieur  de cette t o t a t i t 4  sucialet8. Mort des Chretientb er naissance de l'sglise. 
Anulyse historique et interpritation thiologique de l'gglise en ArnPrique Latine. CS6rit: Aa&ique 
Latine nQ 3, novarbrc 19783. Paris, Centre Lcbrct, 235 p., 6. ( f a t e  mh). 



L Q i s e  officielle, reprksentee par la hierarchic ecclksiastique, occupe aussi une 

place fondamentale et de qualite dans 1'8~lise. Mais elle ne depasse pas, en tant que 

teile, la mince parcelle de 5% de l'ensemble du peuple de Dieu. Cependant, des 

niveaw differents, elle revendique &&re ltinterprbte authentique du dtpdt de la foi, 

la garante exclusive de la fidtlitt il la Parole de Dieu et la gardieme, attentive et 

vigilante, de I'onhodoxie de la foi et des moeurs. 

Au fur et mesure que je ptnetrais dam les meandres de la question, je me 

rendais compte que le mouvement pendulaire de Ithistoire de la relation entre la 

religion officielle et la religion du peuple en Amkrique latine kprouvait de la difficult6 

B atteindre un point dbquilibre. Cette difficult6 devient d'autant plus insumontable 

que l'expression de la religion du peuple se dkveloppe en marge de la religion officielle 

et qu'elle appartient B une autre culture que celle de ItOccident rornain. C'est ainsi 

que, peu B peu, un terme, celui d'ethnocenhisme, fait surface dans la recherche. I1 

caracterise la thkologie et le componement historique de la religion officielle latino- 

americaine dam sa relation avec la religion du peuple et s'exprirne d'une fa~on 

paradigrnatique, me semble-t-il, dam le rite du lavage du Senhor do Bonfim. 

2. G e n h  de la recherche 

Lint&& pour la question de la nature de la relation entre la religion officielle 

et la religion du peuple a peu peu tmergk de rnon experience perso~elle et 

pastorale. Les circonstances oat permis que je naisse et grandisse dam une ile 

(Madere), geographiquement afticaine, culturellement portugaise et religieusernent 

catholique, que j'appartieme donc ii un peuple historiquement migrateur et metisse 

des cultures et des races les plus disparates. J'appartiens aussi B une famille naturelle 

6parpiiIee par l'immigration et B une famille religieuse (cinternationale~, rune et l'autre 

favorisant pour moi des d~paysernentsb. Cest ainsi qu'aprh avoir v6cu au Portugal. 

Je ne Le d i ra is  pas duu Le r m s  nostalgipue d8un p.u( qui ne r w i m t  plus, ou dtun mil, u i s  
plutdt dans celui d t  un dialogue tissh de joics e t  de souff rancer, de doutes a t  de refus, d'cnrichi s s e m t s  
et  de pertes, avec l 'autre  a t  avec mi-*. 



j'ai t t t  missionnaire au Mozambique et au Bresil oh je m'apprete B retourner, et que 

j'aurai fait mes dernibres ttudes dam un quatribme continent, au QuCbec. 

Le contact immkdiat avec d'autres cultures et d'autres expressions culturelles de 

la foi chretienne ou autres, m'a kveille, d'une faqon nalve au debut, il des 

questionnements portant, d'une part sur leur existence mCme et leur sens, et d'autre 

part sur rnes propres dogmes culturels et religieux. Ainsi me suis-je rendu compte 

qu'une meme foi pouvait ((s1habiller>> diversement selon les lieu, les couches sociales 

et ecclesiales des fideles, I'anciemete de la tradition chrttieme des communautks, la 

psychologie des peuples, le metissage culture1 et religiewt, les conditions politico- 

konomiques des pays, le climat, l'ambiance religieuse pluriconfessio~elle ou A 

dominante catholique, etc. En outre, je me suis rendu compte que, dam les pays oil 

la dictature regne et oii les disparites sociales crient vers le ciel, la pratique de la 

mZme devotion et de gestes religieux identiques pouvait avoir une connotation 

diam6tralernent opposCe selon que l'agent etait un pauvre ou un puissant. 

Par ailleurs, I'observation m'a fait dtcouvrir que l'J$$ise officielle jugeait 

differemment les pratiques religieuses populaires selon qu'elle les contr6lait ou non, 

que celles-ci appartiement ses racines culturelles, occidentales et latines, ou qu'elles 

surgissent dans des cultures autres que la sieme. Dam ce dernier cas, la praxis 

pastorale et la thkorie thtologique de ltkgiise officielle ne tracent pas une ligne droite 

de comportement et d'orientation. Au contraire, elles paraissent obeir ii la conjoncture 

historico-pastorale du moment. Parfois, etles ont I'air d'accepter, de tolkrer et 

d'exorciser ces pratiques populaires; d'autres fois, elles les ignorent, Ies vouent B 

l'ostracisme ou les proscrivent. 

C'est toutefois dam le Nord-est du Brtsil, plus precisement h Salvador, la plus 

ancieme capitale politique du pays, siege primatial de Kpiscopat, et aujourd'hui 

capitale de &at de Bahia (1 800 000 habitants), que mon questiomement sur la 

nature de la relation entre religion officielle et religion du peuple a commence ii se 

forrnuler dune fagon plus ordonnee, si bien que s'est dkveloppee dam mon esprit la 

volontd ferme de saisir le noyau de cette relation probitmatique. 



Comment en suis-je venu 18? Bahia, en gbneral, et Salvador en particulier, 

constituent la partie la plus africaine du Brtsil. J'ai eu le priviltge d'y vivre plus de six 

ans (1979-1985) et d'y retourner tous Ies dew am depuis mon arrivee au QuCbec. 

Pendant mon skjour, j'ai eu l'occasion d'Ctre ttmoin de I'expression tout h fait 

singdiere de la foi de ['Afro-brCsilien, notamment lors du rite du lavage du Senhor do 

Bonfim. Depuis, je n'ai cessC de m'interroger sur la nature complexe de cette 

expression et sur la repression dont elle fait l'objet. 

En effet, chaque annbe, pendant Ia uoisiime semaine de janvier, j'ai panicipd 

aux grandioses fetes en I'honneur du Senhor do Bonflm et j'ai toujours remarque la 

foule immense quleUes attiraient7. Des gens de toutes couleurs, de toutes classes 

sociales et meme de differentes confessions religieuses sty cdtoient. Les uns rayonnent 

dune ferveur emaordinaire, d'autres se montrent plus intkressds par les aspects festifs 

et extdrieurs de la d&otion. De nombreux touristes se contentent du r61e de simples 

spectateurs. Les autoritds civiles et militaires ne manquent pas de faire sentir le poids 

de leur prdsence au premier rang des festivites, Les plus hautes autorites 

eccldsiastiques locales prksident en persome les c6lebrations les plus significatives. 

En tant qu'observateur, j'ai pu, d'abord, apercevoir la multitude de significations 

qu'une seule devotion populaire pouvait cornporter, Peu A peu, j'ai procCde un 

certain deblayage: j'ai mis de c6tb les pratiques populaires sanctio~des par la 

hierarchic de @lise, parce qu'elles ne constituent pas un probkme theologico- 

pastoral pour les autorites ecclksiastiques; j'ai exclu de la recherche les excroissances 

de la pratique religieuse, cornme, par exemple, les kiosques autour du sanctuaire, la 

fanfare, les jeux, les touristes, etc. 

En publiant, avec l ' imp r ima tu r  de L'ArchevSque, La dwl ian t  du prcgrame des fCtes de 1983, La 
Direction de La confrdrir du Senhor do Bonfim dit,  dam un Lan~~lge hyperbolique, ce qu'est pour e l le  
l a  dhotion au Senhor do Bonfim: "LA D&OTION W BONFIH, plurieure fo is  centenaire, fond& en 1745, 
est ma aucun dartr, La plus grade 0hlOTIQ CATHOLIQUE I Salvador e t  dans tout L'Btat de Eahia, 
cnracindr drns 1'81 poprlaire qui l a  r i n t i m t  vivante et invuLnbrable et La cult ive avec L'ardeur de 
l a  croyance La plus profonde e t  l a  plus vraie". Texte portugais: "A D E V O G O  DO BONFIM, 
multisecular, fundada em 1745, i sern d h i d a  alguma, a ma io r  DEVOO-0  C A T d L I C A  de 
Salvador e de rodo o Esrado da Bahia  entranhada no a l m a  popu lar  que a mantdm viva e 
inwlnerdvel, cultivattdo-o corn o ardor d a  crenga mais  profunda e verdadeiran. BAHIA .  
Programa dc Festejos Religiosos d o  Col ina Sagrada. 1983. Eahiaturs.¶/82 (6rglk o f i c i a l  de 
Turism). 



Ensuite, en concentrant mon attention sur le comportement des dCvots en 

gCnCral, j'ai remarque que, malgrC I'absence de l'interm6diaire officiel de la religion, 

leur relation avec Dieu ne perdait rien du caracti3re ccsacrarnenteb de leur geste. Tout 

se faisait selon Ies principes de "1'Cthique de la reciprocite entre tous les Ctres 

vivants'". L'entente avec le Senhor do Bonfim Ctait, en ce seul sens, directe, ce "qui est 

le nature1 de la religion populaire", dit Alphonse Dupront9. En outre, je remarquais 

que le social et l'individuel se fondaient dam une syrnbiose sans kgde, que le sacrC et 

le profane s'alliaient dam un ddbordement de vie continu enfin, que tout se dkroulait 

dam une unite que seule I'time populaire sait traduire. Mais, de ce point de we, nous 

sommes dam Ie domaine du constitutif universe1 de la religion populaire, dejA t rk  

CtudiC. 

Enfin, parmi les gestes religieux effectues il cette occasion par les dkvots du 

Senhor do Bonfim, il y en a un qui se singdarise: le rite du lavage du Senhor do 

Bonfim. Il s'agit du rite le plus populaire des festivitks annuelles du Senhor do Bonfim 

et de celui qui, au fil du temps, s'est transform6 en une pierre d'achoppement pour 

l'kglise officielle locale qui ne I'accepte pas comme une expression de la foi chrdtienne. 

Ce rite est accompli par un groupe de Bahianaises, habillkes de blanc, 

accompagntes de fiddes. Le jeudi avant la fCte amuelle du Senhor do Bonfim, elles 

descendent des temeir~s'~, vont chercher de I'eau parfurnee h une fontaine sacrCe, 

quelques kiIorn&tres du Senhor do Bonfim, et se dirigent en procession vers la basilique 

du Bonfim en chantant dans leur langue". LA, eUes accomplissent le rite du lavage 

du Senhor do Bonfim. Elles lavent, avec l'eau parfurnee porttie sur leurs tCtes, les 

Diego IRARRAZAVAL. "Religibn ppular",  dans: Ignacio ELLACURIA 6 Jon SOBRINO. Conceptos 
~undamenrales de la  Teologia de la Liberacih. Rysteriua Liberationis, 111, Hadrid, Ed. Trotta, 
1990, 689 p., 315-375, 373. 

Alphonse DUPRONT. "Religion populaire", dans: Paul WPARD (Dir. 1. Dictionnaire des Religions, 
Paris, PUF, 1984, 1838 p., 1429-1434, 1431. 

lo ~ e s  terreiros scat des endroits oh se rCalise Le r i t u e l  afra-brCsilien du "candombli". Ce sont 
des l a i s m  coamnes 8 L ' a r r i h  desquelles un espace est destinC h ce type de r i tuel .  CNBB LESTE . i Cultos afro-brasileiros. Candombli, umbanda. Observapjes pas&orois. s. Paulo, Paulinas, 1976 , 
115 p., 16 e t  22. 

voir page &A. 
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marches de marbre du portail du temple, tout en chantant en langue africaine. Puis 

eUes rentrent chez elles. Le geste de ces Bahianaises, catholiques de par leur bapteme, 

est considere par beaucoup comrne appartenant au phknomene du syncrdtisme 

religieux classique. 

Pourquoi la hidrarehie de l1Eglise locale bute-t-elle contre le rite du lavage? 

Comment comprendre la double attitude de 1'6~1ise officielle brdsil ie~e qui ne tarit 

pas d'bloges sur la foi de ses fideles et du Brdsil considdre cornme le pays le plus 

catholique au monde et, en mCme temps, ne cesse de dknoncer les pratiques 

religieuses du peuple sur lesquelles elle n'a pas mainrnise? Quelle ponde symbolique, 

du point de we thdologique, le rite du lavage du Senhor do Bonjim peut-il dkvoiler? 

Apporte-t-il du win nouveaus A la catholicitd de l'gglise? 

Arrive ce stade, j'ai, d'une part, voulu saisir le sens du rite du lavage du 

Senhor do Bonfim, entendu dam sa totalit6 sociale et ccsitub dam ses dimensions afro- 

brksiliennes rtelles. J'ai, d'autre part, cherchd dans quatre discours majeurs de l1Gglise 

officielle Bahia et en Amdrique 1atine12 sa position thdologique par rapport au 

Noh, A i'A£ro-amdricain et A llAfro-brdsilien, en me demandant si ses principes ktaient 

kvangeliques, gramits et ddsintkressds ou bien rt5vdlateurs dun ethnocentrisme 

rkducteur et excluant, et donc, c o m e  I'affirme Jose Luis G o d e z ,  (<a-catholiq~es~'~. 

Une teHe mise en relation, me disais-je intuitivement, pourrait s1av6rer paradigrnatique, 

non seulement puce qu'elle m'introduirait dans la complexit6 du monde religieux de 

l'autre, mais encore parce qu'eUe deborderait les limites particulieres du rite du lavage 

lui-mhe et rn'aiderait & repondre ii la dimension universelle latino-arnericaine de la 

I 1  r ' q i t  der Premidres Constifutions de 1'ArchevCchC de Bahia (1707) a t  des documents des 
Ib, 1 U e  e t  IYe ContLrmces gCn4rales de 1' @iscopat Lattno-rdricain (Uedellin, 1968, Puebla, 1979, e t  
Saint-Ocmingue, 1992). 

l3 "A-catholiquan ecr l e  terra  que J. L. Conzilez u t i l i s e  au sujet du nonaculturalis~e de L'tglise: 
"C-t ldgi t imr,  face am di f fdrmts  peuples a t  cultures qui corposent l a  champ du catholicisme, une 
fgl ise qui, dans son discours, son organisation e t  son culte, e r t  dwenue l ' o t q e  dlun aonoculturalisr 
r igide qui 1'1 convertie en une institution colanisatrice, ethnocmtrique e t  p r t a n t  a-catholique?". Texte 
nplgnot : ' iCbmo encontrar bases de legitimidad ante 10s diversos pueblos y culturas que integran 
el campo cardlico para una fglesio que en su discurso, organizacibn y culto ha quedado atrapada 
en w rigido monoculturalismo que la ha convertido en colonizadora, etnocentrista y, por ende, 
acatd l ic~?~.  'Cmfrontacibn de identidades: e l  arpo catblico a1 f i n  del r i l h i o " :  Voces (Hexique) 
( jmv ier  - juin 1993, no 2) 51-74, 54. 



question initiale. 

Le 500e anniversaire et de la d~couverte/conqu&te/invasion de 1'Amerique 

1atine14 et de son 6vang6lisation est venu renforcer mon inter& pour le sujet qui nous 

occupe. Au-deli de lui-rnbme, I'Cvenement, que d'aucuns n'htsitent pas qualifier tout 

simplement d'invari~n'~, a suscitt dam de tr8s nombrew esprits des interrogations 

assez graves et significatives pour dissuader de tout triomphalisme nko-colonialiste ou 

6vangelisateur. A lloccasion de cet annivenaire, l'eglise latino-amkricaine slest 

rassemblee par llintermbdiaire de ses Cveques B Saint-Dorningue, il llendroit mtme oh 

Christophe Colomb dCbarqua le 12 octobre 1492, pour tenir, sous I'autorite du pape 

Jean-Paul II et tournee vers I'avenir, sa IVe Conference gkntrale. 

Enfin, bien que la 

arnazonie~e, je me suis dit 

religion du peuple soit souvent cornpartie A la foret 

qulil valait la peine de risquer dly ptnktrer, d'exploiter Ie 

l4 Je conservcrai lbexpression AmPriquc fat ine ainsi que cel le  de la t ino-amdr ica in,  faute de 
micox, pour dbsigner l a  part ie du continent antr ica in qui sobtend du Mexique, en passant par 1'AmCriquc 
centrale, jusqulI l a  Terre de feu, en Argentine. ELle n'est pas correcte, car c l l e  ne rcspecte pas les 
diffbrences culturel lcs qui s 'y entrecroisent. Au contraire, e l l e  les cache, protCge Le aythe de L'unitti 
latino-anhricaine et vo i le  l ' h i s to i re  authcntique d'un continent qui nla jamais 6th cxclusivernent fa t in .  
Toutefois, e l l e  est entrte dans Lc Langage universe1 avec l a  signif icat ion quo nous l u i  connaissons. Le 
p rob lhc  d r i t e r a i t  une btude pour essayor de puiser dans Les cuktures tradit ionnel lcs un autre nom plus 
juste. Voi r ce sujet: Jos6 Oscar BEOZZO. uEvangeliza@So c V centendrio. Passado e futuro na Igreja da 
Ad r i ca  Latinall: REB, (septembrc 1990, nQ 199) SS6-617, 5904%. Leonardo BOW. Ame'r ica Latina: do 
Conquista d nova Evonge f i r a~ao .  Sllo Paulo, Atica, 19&, 142 p., 11 et 16. Aiban VAGUA. ~'Conr~uences 
actuelles de L invasion europCenne en AmCriquel': Conc(F) (novembre 1990, nQ 232) 57-68, 59. 

l5 "11 n'existe n i  invention n i  c r b t i o n  dlAICripue s i  nous partons du point de vue Latino-amkricsin. 
I t  cxiste, au contraire, une invasion c t  une volontb de cacher notre h is to i re sntbricure I l a  conquete 
des EuropCens. Nous avons besoin d en inverser l a  problbmat ique historique" . ( I  Confirence Gc!ntrale 
dlHistoire de  Iil?gfise en AmPrique Latine, 12.10.84, Mexique). De faqon plus radicale, Leonardo Boff 
a f f  i rme: '#On pourrait d i f f  i c i  leaent, dans l l h i s t o i  re  d t  lLOccidcnt, trouver tant dlethnocentrisme, de 
dogmatisme, de fondaaentalis~lc a t  de t o t a l i  tarisme quc dans l a  vision des EuropCcns du XVfe s i h l e " .  Texte 
portugais: l1Dif ic i lmente na h i s t b r i c  do Ocidente encontramos tanto etnocentrisrno, dogmatisrno, 
fundamenta l ismo e t o t d i t a r i s m o  como na visdo dos europeus do se'cufo X V I M .  AmPr ica  Lat ina:  
do Conquista ..., 18. ou encore, suivant &an-Paul Guetny: " b u s  autres partons courament de ~dbcouver te~ 
de llh&rique. Le mot t radui t  un ethnocentrisae dCsarmantI1. ARM0 (15 octobre 1992, nQ 104) 2. %a 
rcrrcontrc qui, sous les yeux du lccteur, met face h face llEuropben e t  I'Andrindien est un choc. 
PsychoLogiquc, matbriel, microbien, Cetui de deux enti tbs ignorant tout L1une de l'autre, voubes d en 
crkr unc t r o i s i h c  qui n t  sera pas leur SOIIAIC. LC paradoxe y est constant. LC 1114tne individu peut y 
rCvhler une f o i  sincbre e t  un opportunislnc p a r f a i t e ~ n t  cynique. t ' av id i th  y cdtoie llhbroYsme. La 
recherche d'un continent s ly  solde par l a  trouvai 1 l e  d'un autre. Des caps sont confondus avec des Tics, 
des Mtes  prises pour des humains, e t  vice versa". b r i e  ~ b l h e  FRAISSC. Dtcouvreurs d'AmPriques. 
1492 - 1550. L'aventure, fa rencontre, te p i l l age .  Paris, Albin Hichel, 1997, 311 p., 10. Ou, enfin, 
corw d i t  Jacques Attal i ,  en se rCfCrant aux cCWrations du einquikae centmaire de 1492: "Je v d r a i s  
enf in qu'on a i t  l e  courage de regretter l e  ma1 f a i t  alors aux hommcs par des homes, de demander pardon 
aux victiacs, de leur accorder cnf in  Leur vraie place dans l a  &moire du mnde. Pour que, demain, de 
nouvelles barbarits ne vienncnt pas alimenter I nouveau, sur unc tout autre Cchelle, les torrents de bout 
de l t aaCs ie  humineaU. 1492. Paris, Fayard, 1991, 382 p., 11-12. 



filon imprevisible et secret qu'elle offre dam toute sa gCnerositC fkconde et d'espkrer, 

sait-on?, voir l'kglise latino-amkricaine accepter et accueillir dans la totalitk de leur vie 

- cornrne expression de la vraie catholicit6 - tous c e u  et celles qui frappent B sa 

porte, ou qu'elle rencontre B la croisee des voies insondables du Dieu vivant. 

Tam en raison de sa valeur propre qu'h cause de la question abordke dans cette 

recherche qui se situe dam le contexte latino-arn&icain, il m'a semblk que la demarche 

adoptee par la thkologie de la libkration etait ici la plus approprike. Non seulement 

un nombre grandissant de theologiens l'ont faite leur, rnais kgalement des specialistes 

de la pensCe pastorale, les conferences de Medellin et de Puebla, les cornrnunautks 

ecclCsiaies de base (CEBs) et bien d'autres mouvernents populaires se sont engages 

dam la mCme voie. 

La dkmarche de cette recherche sfinspire donc de la methode suivie par la 

thdologie de la libkration, et que je prksenterai plus longuernent dans le premier 

chapitre. Ainsi, elle part de la praxis, socio-religieuse et ecclksiale, dam le cas prksent, 

et y retourne. Elle s'appuie d'abord sur une analyse (voir) du rite du lavage du Senhor 

do Bonfim et de la totalit6 sociale dans laquelle il s'inscrit, ainsi que de I'apprkciation 

de la religion du peuple qui a kt6 faite dam les discours oficiels historiques de l'figlise 

latino-americaine. Ce moment met en oeuvre une mediation socio-analytique, c'est-&- 

dire qu'elle inttgre rapport de diverses sciences sociales. Le dewieme moment 

consiste en une interpretation (juger) du rite du lavage et des positions de l'figlise 

officielle latino-amkricaine h l'kgard tant de ce rite que de la religion du peuple en 

general. Ll constitue le moment proprernent hermheutique de la demarche. Enfin, 

notre parcours fait retour sur la praxis (a@) pour degager le fil conducteur d'une 

prospective ecclksiologique. 

Ces trois <<moments>> methodologiques ne sont pas specifiquement 

chronologiques. Ils ne se <<succ*dent>> pas comme s'ils etaient &rangers les uns a w  



autres et ne devaient &re conws que de maniere lindaire. Ils slinterpen&trent plutbt, 

se conjuguant dialectiquernent, si bien que la dynamique globale de la recherche 

accompagne le mouvement de chaque partie et de chaque chapitre. Un tel parcours 

m'a paru particulikrement propice saisir l'&olution graduelle du prtsuppose 

thtologico-pastoral - lethnocentrisme -, que je pose c o m e  hypothese, lequel rendrait 

((a-catholiqueu la relation dont j'ai fait &at. 

Btant doan6 la connotation historique de cette recherche, le voir et le juger de 

la methode empruntee y seront adapt&. L'un et l'autre non seulernent uaverseront tout 

le parcours de la recherche, mais encore ils se dedoubleront dans la mesure oh ils 

mettront en oeuvre un voir du voir ou un juger du juger. 

C'est dam cette logique que j'ai conv la demarche qui cornprendra quatre 

grandes parties et une ouvermre finale. La premiiire partie se composera de quatre 

chapitres, dont le premier presentera la problkmatique de la recherche, tandis que les 

trois autres prkciseront le sens et la portee de trois notions de fond - religion du 

peuple, inculnuation de l'~vangile et syncr&isme religieux - sur lesquelles repose la 

recherche. L'examen du rite du lavage du Senhor do Bonfim les presuppose. Elles 

l'bclairent. La deuxiiime partie, fornee de trois chapitres, asituerw le rite du lavage 

du Senhor do Bonfim d m  sa totalit6 sociale. La troisieme partie se compose de quatre 

chapitres. Les trois premiers analyseront l'ethnocentrisme totalitaire et extreme de trois 

documents de l'gglise bahianaise du XMne sikle sur leur position par rapport ii la 

I'esclave noir et il sa christianisation. Le dernier chapive fera la transition du XVIIIe 

vea le XXe siecle. La quatritme partie, enfin, sera constituee de trois chapitres. 

Chacun d'eux analysera l'ethnocentrisme mitige exprim6 par les documents issus des 

He, me et IVe Cod6rences gh6rales de Pbpiscopat latino-am6ricain en ce qui touche 

leurs relations avec la religion du peuple et la place de l'Afro-adricain dam l'kglise 

latino-amdricaine et bahianaise. Un regard sur le rite du lavage du Senhor do Bonfh, 

pour chaque periode correspondant A ces documents, accompagnera l'analyse de ces 

dernien. L'ouvermre finale invitera une poursuite de la recherche sur le rite du 

lavage. ks le~ons de I'histoire convient la hidrarchie B repenser La catholicit6 de 

~Bglse, B faire de celle-ci l'oikoumend de Dieu, h subordo~er la (vraie>> doctrine 



I'action de l'Esprit, B devenir l'image vivante de cette maison od "il y a beaucoup de 

demeures" (Jn 14, 2), oh les pauvres, les estropids, les aveugles, les boiteux, les 

collecteurs d'impdts et les prostitudes devancent les autres dam le Royaume de Dieu 

(LC 14, 21c et Mt 21, 31) et oh "il n'y a plus Grec et Juif, circoncis et incirconcis, 

barbare, Scythe, esclave, homrne libre, mais Christ: il est tout et en tous" (Col 3, 11). 



P R O B L ~ U ~ ~ Q U E  ET NOTIONS PR&ALABL&s 



Peut-&re la tiiche du theologien se resume-t-elle h cet 
impbratif: lutter contre toute nidoliitriem, fat-elle 
apparemment, scripturairement, magisteriellement ou 
raisonnablement argumenttet. 

Les pages qui suivent abordent une problematique qui, m&me circonscrite dans 

le temps et l'espace latino-amiricains et brtsiliens, pourrait cependant avoir un 

caractere paradigmatique. Dune part, la recherche @tend ddchiffrer, A partir du cas 

concret du lavage du Senhor do Bonfh, la nature de la relation de l'eglise officielle 

latino-amdricaine et bahianaise B lt6gard de la religion du peuple v h e  par des 

descendants des esclaves africains. Incorports de force, au dtbut, A I'expression 

culturelle de la foi latine par le bapteme, ceux-ci appartiement, de plus, A des groupes 

d'une culture consid6rCe comme subalterne. 

D'autre part, je partage l'avis de V. Lanternari, selon lequel "la (creligion 

populairen, loin de pouvoir &re dkfinie en tennes univoques et rtducteurs, n'est qu'un 

moment d'une dialectique historique, sodale et cult~relle"~. Ce qui veut dire que la 

recherche se propose d'approfondir la problknatique en question dam le cadre de la 

totalit6 sociale oh elle est nee, s'est d6veloppde et est aujourd'hui vdcue, A savoir et 

successivement: le colonialisme esclavagiste et la chrttientC; le post-colonialisme et la 

rommicmion3 de l'kglise latino-amkricaine; le soi-disant <<Tiers-Mondex, dont ferait 

Christian DWUOC. "L1invmtion des Wriquer  et La rissiolopi,": RSR (1992, nn 4) 611-621, 426. 

V. LANTERNMI. U religion populai re. Prospective hirtoriquc e t  anthropologique" : A S S R  
(janvier-wrs 1982, no 53) 121-143, 130. 

En AlLrique Latine, La tarme dr romanisation r ignif  it l e  wmnt CvapClisateur que Row a 
d i r e c t m n t  prow b p r t i r  du m i  l i eu  du xIXe sibcle, grace notauent & laarrivCa dans Le continent de 

misrionnrires europ(ans irbus & L1egprit du concile de Trente. Llhistorien br4silien Riolando 



partie le BrCsil, et l'eglise oficielle latino-amdricaine postconciliaire. 

Ce premier chapitre mettra en place la problematique de la recherche en 

explicitant: I'dtat de la question, l'actualitd et la pertinence de mon approche 

spdcitlque, l'hypoth5se de travail que j'ai retenue, se prolongeant dam la precision de 

trois concepts, et, enfin, le traitement prdvu du sujet, soit la mdthode utilisCe et les 

grandes &apes de la recherche. 

1. h a t  de la question 

Cornme annonce dans l'introduction, il s'agit ici de saisir la nature de la relation 

entre la religion officielle et la religion du peuple examinCe et mise A I'Cpreuve A 

partir de la pratique du rite du lavage du Senhor do Bonfim. Pour fin d'analyse, Mat 

de la question distinguera deux 6lCments fondamentaux de la recherche, A savoir: le 

rite du lavage du Senhor do Bonm, qui semra de point de rep&re, et la nature de la 

relation en question, entendus I'un et l'autre dans leur globalite. 

1.1. Sur le rite dr lavage du Sarhor do b n j h  

A ma connaissance, il n'existe pas &etude th6ologique ou pastorale, que ce soit 

de la part de I'eglise officieile bahi~iaoaise ou de celle de thCologiens ou de specialistes 

brdsiliens de la pastorale sur le rite du lavage du Senhor do Bonfim. Dam mes 

recherches, j'ai trouve des rkfdrences occasionelles, courtes et purernent descriptives, 

parfois negatives et parfois apologdtiques, et souvent indirectes, dam trois lives sur le 

Senhor do ~ o n j i m ~ ,  dam une confc5rence sur "les miracles du Senhor do Bonfim B 

A t t i ,  qui anrlyse ce p h h o h e  au Brhsil, l l a ~ L l c  lala suonde Cvang&Lisation". 0 s  Bispos 
reformadores. A segunda evangelirqdo no Brasil. Brasflia, ~ u r e r ,  1992, 152 p. 

Carlos A l k r t o  DE URVALHO. Tradi~bex e Milogres do Born f im. M i a ,  Typ. bhiana, 1915, 166 
p., 42-43 e t  49-52. ~ o s i  Edurdo Freire De hrvaLho F I W .  A Devop3o do Senhor I .  do Born- Fim e sua 
histbrio. Bahir, Typ. de S. Francisco, 1923, 220 p . ,  31 et 152-158. brtien n. GROETELMRS. Quem P o 



~ a h i a ' ~ ,  prononcde A loccasion du bicentenaire de la devotion au Senhor do Bonfim, 

dam les livres manuscrits des actes de la Confrerie du sanctuaire du Bonfim6, dam le 

liwe rnanuscrit des chroniques du sanctuaire rkdigkes par le Recteur de la Basilique 

du Bonfim, dam des journaux de salvador7, dans la description d'un voyageur dtranger, 

Stefan Zweig qui, de passage A Salvador, a pu observer, A la fin des annies 30, la fete 

annuelle et le lavage du Senhor do ~onfirn'. 

Aussi n'ai-je trouvd que quelques normes disciplinaires, ktablies par la hierarchic 

locale, exprimkes soit dans les conclusions du synode diocesain de Bahia (1945)~~ soit 

dam l'kchange de correspondance avec la Direction de la confrdrie, soit dans des 

dCcrets diocCsainslO, soit dam les ddpliants de la fite a ~ u e l l e  du Senhor do Bonfim 

ou enfin dam des chroniques reiigieuses parues dam des journaux B tirage national". 

Par contre, deux eminents chercheurs de la religion afro-br6silieme, d'origine 

franqaise, dont les ouvrages et la pensde ont fait Ccole, le sociologue Roger Bastide 

(t 1974) et l'historien Pierre Verger (t 11 fdvrier 19961, oat, depuis les annkes 40, fait 

Senhor do Bonfim? 0 significado do Senhor do Bonfim na vida do povo da Bahia. Perrbpalis, 
Votes, 1983, 217 p., 35 et 121-122. 

Fernando SAO PAULO. "nilagrer do Senhor do Bonfim, na Bshia": Revista Eclesidstica. 6rgdo 
oficial do Provfncia Eclesidstica do Bahia, (mi - ju in  1945, nn. 5/61 114-147. 

Actas da Mesa do S. B. I .  do Bom- Fim, 1814- 1897, 202 f Lr.; Livro de Actas. Fevreiro de 
1897 a Fevreiro de 1931, 250 flr.; Livro de Actas, de 16 de Julho de 1931 a 30 de Maio de 1977, 
250 f 1s.; L ivro de Actas. Inicio Maio de 1977, 2SO t 1s. 

Voir plur Loin, 375, note 31. 

B r a d ,  pais do fufuro. Rio de Janeiro, Editora GWabarl, 194, 2% p., 274-283. 

a1 Segrmdo Sfnodo da Arquidiocese de S. Suluudor da Baia. Nos d im 8 a 12 de Setembro 
de 1945. Par d l  r4fbrmce au l ieu  de l ' k l i t ion ,  I l'kditr ica, b l lannC de publication. Le Livre 
c-rte: ~Introductionu, LlV p.; texte proprannt dit ,  114 p.; et index alphabCtique, 9 p. b) ApPndice 
ao Segundo Slnodo da Arquidiocese de S. Salvador do Baia. Nos dias 8 a 12 de Setembro de 
1945. Pas de rCfCrmce au l ieu de l ' k l i t ion ,  I L'Cditrice, I L'annCc de la  publication, 194 p. 

la Par ex-1,: l a  Lettre de Ngr. Clodorldo, r u  tm de Llhrchedque, du 18 novembre 1937; La Lettre 
du vicaire g&nCrrl du diocbre, du 14 janvier 1970. Voi r aursi : Revista Eclesidstica da Bahia, (janvier- 
f b r i e r  1943, nn. 1/21; (u rs -avr i l  1945, nn. 3/61; (mi - ju in  1945, nn. 5/61; ( jui l let-reprHbre 1956, 
nn. 2/31. 

" 0. Lucas b r e i r a  NNES. P6r-do-Sol em Reritibu e OumS crdnicas. Rio de Janeiro, Editora 
Record, 1992, 188 p., 143-154. 



avancer la rdflexion sur te probkme qui m'intkresse et plus particulierement sur le 

syncrdtisme religieux, grace rapport de l'anthropologie, de la sociologie et de 

I'histoire. Le developpement de la recherche ternoignera des perspectives awquelles 

ces deux auteurs m'ont ouvert et donc de ma dette B leur 6gard. 

Roger Bastide a vkcu au Br6sil pendant presque vingt ans (1947 - 1965). I1 a, 

au long de ce skjour, enseigm5 la socioiogie il l'Universit6 de Siio Paulo. Affilik B un 

teneiro du candomble', ses nombreuses analyses sur 1'Afro-brksilien et sa religion ont 

Ie mkrite hors pair de vouloir saisir, sur place et de l'intkrieur de la rCalit6, la question 

religieuse du Noir dam un horizon de recherche le plus large possible12. En soutenant 

m e  sociologie en profondew, il empmnte la voie de la comparaison historique, au 

sujet de la rencontre des civilisations, l'applique aux etudes des religions afro- 

brdsiliemes et prdne la nkcessitk "de faire jouer les dialectiques des niveaux dam le 

respect du phfhomene social total, c'est-A-dire en l'occurrence des types divers de 

situations ou de  configuration^"'^. Cette perspective lui permet de ccsituern l'Afro- 

brQilien et sa religion comme une race, une culture et, ipso facto, une religion 

minoritaires, exploitkes et d'esclaves. Le phknomene -du syncrktisme religieux y 

apparait comme un systeme cohdrent, dam une perspective nouvelle, globale et 

mobile. Le rite du lavage du Senhor do Bonfim l'a int4ressk. 11 l'a considkrk dam le 

contexte esclavagiste africain et I'a interprdtk A partir de sa propre perspective 

gknkrale. 

En tam qu'historien, Pierre Verger a, pour sa part, non seulernent retrace de 

fason exhaustive la route maritime de la traite et de l'esclavage des Noirs, du XMIe 

'* En outre, on doit h Rqar Bartide d m  invcntaires rur les rechercher afro-brCsilimnes c t  afro- 
A r i c a i n e s  f a i t a  jusqu1aLors: a) " h a t  actuel des Ctuder afro-br4silicnnes1', danr: Herbert BALDUS 
M r .  1. Anais do X X X l  Congresso international de Americunistus. Sdo Puulo, 23 u 28 de Agosto 
de 1954. volume I .  s. Paulo, Ed. Mehi, 1955, 556 p., 533-554; b) "Etat actuel et perrpectives d'avenir 
des recherches a f m r 3 r i a l n e s " .  Cet art ic le  ert extrait  du nudro rpCcial "Ler Albriques mires", du 
iorrrnal de l a  Sociiti des Amiricanistes, t. LvIIK, Parir, 1969, 29 p. 

'i3 Les religions africaines au Brisii. Vers une sociologie des interpinitrations de 
civilisations. Peris, PUF, 1960, 578 p., U. 



au XIXe siecle depuis la cdte des Esclaves en Afrique occidentale jusqutA Bahia14, 

mais encore, ayant vtcu Sdvador pendant un derni-sitcle, il a pu comprendre, lui 

aussi, de l'inttrieur, la realit6 religieuse bahianaise. En fait, il a aussi etd accueilli par 

un teneiro du candomblk. Profond comaisseur de la mystique afro-brt~ilienne~~, il 

s'interroge sur le sens du syncrktisme religieux et, dam ce contexte, aborde l'origine 

africaine du rite de l'emc d'Oshufa et sa correspondance avec le lavage du Senhor do 

Bonfim. Respectueux de I'insondable humain, ii les interprete dam leur trajectoire 

historique, sociale et culturelle. 

Deux autres noms mkritent encore une rtference speciale. Le sociologue 

brksilien Cldvis Moura dcrit, en 1988, annke du centenaire de l'abolition de l'esclavage 

au Bresil, un livre au titre significatif: Sociologia do Negro Brasileiro16. Dam une 

perspective mancisante, I'auteur dbveloppe la these que, rnalgrt la libertd octroyee en 

1888 au Noir brtsilien, celui-ci personnifie, encore aujourd'hui, un "ghetto invisible"", 

parce que la soi-disant dkmocratie raciale brksilieme continue de refuser au Noir de 

"faire partie de l'&tre social"1B de la nation. En faisant la critique de plusieurs theories 

et concepts en vogue sur la rdalite afro-brtsilieme, que ce soit dam le domaine de la 

sociologie, de l'anthropologie ou de la thtologie, l'auteur analyse la dimension politique 

du phhomene du syncrCtisme religiew. Le cas concret du lavage du Senhor do Bonfim 

y surgit, interprktk ii la lumiere de l'optique gbnkrale du livre. 

Flux et reflux de la lraile des NQres entte le golfe de Benin er Bahia de Todos os Sanros, 
du XWIe  au X i X e  s ik le .  Par is /h  wye, w t o n  i CO, 1968, 720 p. 

Deux de ses Livrer rur ie r  dieux a f r ic r in r  a t  rcllrrqwbler par Les notes historiquer qui y sont 
dCelqpha.  Le premier, h i t  m 1957, a pwr t i t re :  Notes sur le culte des Orija et Vodun h Bahia, 
la Baie de tous les Saints, ou RrisiL et d L'ancienne Cdre des Escloves en Af r i p e .  Dakar, Ifan, 609 
p. + 159 p q e r  de photos e t  de planchu. La d e u x i h  livre, rU ig&  m 1982, er t  Le ruivant: Orisha. Les 
Dieux Yorouba en Afriqueet au Nouveau Monde. Paris, Editions A. n. nCtaiLiC, 293 p. Ici ,  Itauteur, 
R a h i r ~ i r  prrmi ler bhirnalr ,  r 'appellr Pierre Fatuabi verger. Un choix r i g n i f i c r t i f  qu' i l  m'a expliqub 
Lorr dtune rancoritre sn f i v r i e r  199s. 'IllprCi Lor r i tes  d l in i t i r t ion,  Le Pierre Verger ar t  mrt et Fatumbi 
eat n4. Je r u i r  Fatulbi e t  je reate Pierre Vergeru. 

'16 CSIrie Fundamtor, 341. Slk Pwlo, EdItora At icm, 1988, 250 p. 

Ibid., 13. 

la Ibidem. 



Raimundo Cintra, qui h i t  en 1985 A partir de la vision officielle de l'Eglise sur 

le c d o m b i i  et l'~rnbondo~~, prksente dam le premier chapitre de son livre un coun 

inventaire des auteurs brksiliens qui, depuis le debut du XIXe siiicle, ont ktudie le 

monde afro-brbilien. ll prQente, d'une part, le travail du criminaliste R. Nina 

Rodrigues (1862 - t 1906), L2nimirme fe'tichiste des Nigres de Bahia, publik A Paris 

en 1900, comme &ant la premiere recherche scientifique du genre. La raison en est 

que, pour la premiere fois, le Noir y est p e r p  cornme un Ctre humain ii part entiere. 

Raimundo Cintra rappelle, d'autre part, la plainte de Sflvio Romero qui, en 1879, 

kcrivait d6jA ceci: "Cest honteux pour la science du Brhsil que nous n'ayions consacre 

aucun de nos travaux 1'Ctude des langues et des religions africaine~"~~. 

13. Sur la nature de la relation entre la religion omcielle et la religion du peuple 

Ce n'est qu'ii I'occasion de la Conf6rence de Medellin (1968)~' que l'cglise 

officielle latino-americaine s'ouvre positivement A la religion du peuple*. Traitke 

dam un chapitre ii part, la religion du peuple y est considtrte, malgrt I'dlitisme de sa 

vision, comme une realit6 pastorale dont il faut tenir compte dans l'evang6lisation. La 

Conference de Puebla (1979)~~  va plus loin et ocuoie, dam une perspective 

culturaliste, le statut de rtalite theologique A la religion du peuple. La Confkrence de 

l9  CandomblC e Umbanda. 0 desafio brasileiro. S& Paulo, Ediqks Paulinar, 1985, 171 p. ,  15- 
22. 

20 ~ e x t *  portugmir: "d uma vergonha para a ciincia do Brasil que nada tenttarnos consagrado 
de nossos trabalhos ao estudo das llnguas e das refigides africanast'. [bid., 159, note 1. 

21 CONFERENCE GEN~RALE OE LtaPrstoP~t  UTINbAMERICAIN. LIEgli.re dans lo transformation acrue[le 
de I'Amdrique latine d lo lumiire du Concile Vatican If. Conclusions de Medellin. Paris, Ler 
Cd i t imr  du C r r f , l W ,  253 p. 

22 La prCcision da son contenu a t  La r m s  dans Lqual  e l l a  sera wployQ au courr de cettc rcchercka 
rerant explicitbr dans l a  prochain chp i t re .  

CONFERENCE G€N~RALE OE L~CPISCOPAT LATINO-MLRICAIN. Constmire une civilisation de l'amour. 
Document final de la conference gtndrale de l'ipiscopat latino-arniricain sur le present et l'avenir 
de l'dvangdlisation. Paris, ~e Centurion, 1980, 285 p. 



Saint-Dorningue (1992)~ s'interesse aussi il la religion du peuple et I'incorpore dans 

le cadre de l'inculturation de ~ Ihng i l e .  

Par delh l'ouvemue positive de rtglise officielle latino-arn&icaine B l'bgard de 

la religion du peuple, son discours ne distingue pas les multiples visages de celle-ci. Le 

Noir, y compris ltAffo-ambricain et ItAfro-bresilien, demeure oublie A Medellin et II 

Puebla. Il est r6cupCr6 ;l Saint-Dorningue. Dans les trois cas, l'eglise officielle voit la 

religion du peuple den haut et de ltext6rieur. Cest ii partir de son orthodoxie qu'elle 

juge les m m e m  religieux sur lesquels elle pone des soupqons. Quant A 1'&~1ise 

officielle, qui est Salvador, trbs en retard par rapport a w  conferences coatinentales 

de l'episcopat, elle n'a pas encore effacC complbtement l'ethnocentrisrne extreme de 

ses dew synodes (1707 et 1945) vis-a-vis du Noir et de YAfro-bresilien. Sur ce sujet 

particulier, ses interventions musclBes en restent presque exclusivement au plan 

disciplinaire. 

Cependant la religion du peuple, avant de recevoir de rkglise officielle une 

considtration positive, avait dkjA ett reconnue, en tant qu'objet d'btude, par des 

chercheurs de disciplines multiples. En ce qui concerne la recherche, quelques acquis 

semblent aujourd'hui ne plus faire I'objet de discussions. D'abord, "le concept de 

religion populaire, obsente Diego Irarrhval, fait partie de beaucoup de disciplines et 

aucune ne peut se l'approprier"Y. Ensuite, la religion du peuple constitue une notion 

polysdmique, et, @so faao, "lfune des plus ambigues et des plus obscures expressions 

du lexique historiographique internati~nal"~, car, dit M. Lawers, "les dew termes 

manquent de pr6cision1'? Enfin, ce caractere plurivoque fait que d'aucuns preferem 

24 CWF~RENCE GPN~MLE OE L~CPISCOPAT U~O-MIRICAIN. Nouvcfle dvongilisation, promotion 
humaine, culture chrltienne. Jdsus - Christ hier, au jourd'hui et tou jours. Conclusions de Saint - 
Domingue. Paris, Les dditionr du Cert, 1993, 252 p. 

25 Texte esplgml: .El concepto de refigidn popular forma pane de rnuchas disciplinas y 
ninguna puede apropiarsefa" . IaReligi6n popularw, 347. 

26 Text* italien: llL'espressione wcligione popolarer 8 divcntata, soprcrttuto in questi ultirni 
anni, una della piu ombigue e oscure del lessico storiografico i n t e r n a r i ~ n a l e ~ ~ .  Carlo GINZBURG. 

"Premesu giwtificativrdl: QSt, Ancona, (m i -d t  1979, nQ 41) 393-397, 393. 

27 *Religion populairru, dam: Cab. ,  vol. 57, cols. 035-849, 836. 



parler de <<religions populaires)), de <<religions de peuples)), de ((religions des classes 

populaires)) ou <<subalternew, de apratiques religieuses populaires)) ou, dam un cercle 

plus restreint, de (<catholicisme populaire)), de aatholicisrne du peuple)) et de 

apratiques catholiques populairew ou ccdu peuple)'. 

Par ailleurs, la notion de religion du peuple suppose une relation avec quelque 

chose d'autre, c'est-A-dire qu'elle est de par sa nature une notion relationnelle. Du point 

de we sociologique, elle est, dit Pierre Sanchis, "un phhornhe structure1 qui ne se 

manifeste que dam un groupe social face Zi un autre groupe, dominateur et 

rn~demisateur"~~. Au niveau religiew et dialectique, affirme V. Lanternari, 

[la religion populairel n'a de sens et de justification historique et skmantique que 
si I'on renonce i lui attribuer une signification autonome et auto-ddterminke, 
sans rapport avec le lien etroit et coherent qui la rattache au concept 
fogiquement different, compkmentaire, et dialectiquement opposd, de ((religion 
of l i c i e l ~ e * ~ ~ .  

Dam une perspective catholique, au dire de Leonardo Boff, "on ne peut comprendre 

le catholicisme du peuple sans le soutien de la relation dialectique avec le catholicisme 

officiel'"'. Enfin, dam le cadre du catholicisme, l'histoire de la relation entre la 

religion du peuple et la religion officielle se r6vtle etre conditionnee par les 

circonstances du moment. De plus, le problbme dam la relation surgit du c6tt de la 

religion officielle parce que celle-ci, en tant que depositaire de l'heritage de la foi, se 

prend pour juge de la qualit6 de l'orthodoxie de la religion du peuple. Le problbe 

devient encore plus epineux lorsqu'il met en relation la religion officielle et une 

28 Pans l a  recherche, j ' u t i  l iserai,  de prCfCrmce, les expressi onr .religion du peuplen e t  
rcatholicisne du peuplew, parce que l c  gCni t i f  rdu peuple~ a une connotation p lus c o n c r h  quc l ' a t t r i b u t  
rpopulai re,. Cela ne renvoie pourtant pas I quelque d i f fdrmce de fond entre Les deux cxprcssions. Quant 
aux expressions rpratiques religieuses du peuple Cpoputaircsl~ et rpratiques catholiques du peuple 
Cpopulai resln, e t  les sont Cqoivaltntes b chacune des expressions prCc4cIentes. 

Texte portugair: "Ela t! f e n h e n o  estrutural, ndo se manifestando sendo num grupo social 
frente a outro grupo, dominante e modernizadorl. "Festa e Rel ig i lo  popular: as Romarias de 

Portugal1': Revista de Cultura Vozes (mai 1979, nQ 4) 5-18, 18. 

" Texte portugair: I8Ndo sepode entender o Catoiicismopopular sem a monuunpio do relagdo 
dialitica corn o Catoficisrno o ficialu. "cato l ie ism popular: que 6 ca to t i ~ i smo?~ :  REB (mars 1976, 
nQ 141) 19-52, 50. Voir aussi: Henrique Est?vh GROENEN. I'M Igrcja, qutm b povo?": REB ( ju in  1979, 
nQ 154) 195-221, 202 e t  217-218. ~ a u i o  GUntcr SUESS. Catolicismo popular no Brasil. Tipologia e 
estratigia de uma religiosidade vivida. S ~ O  Pauto, Loyola, 1979, 213 p., 28. 



religion du peuple qui est vecue dam une culture autre qu'occidentale. 

La plupart des thkologiens et des specialistes en pastorale discourent sur ce 

problbme, encore aujourd'hui, A partir de la vision de l'eglise officielle. Tel Ctait ddjh 

le cas de dew o u ~ r a g e s ~ ~  parus d&s 1711 et 1758, et qui seront analyses d m  les 

chapitres neuf et dix. Meme si ces textes ne sont pas issus de la hierarchie de llfiglise, 

ils y sont profond6ment rattachks. L'irnportance de ces ouvrages provient du fait que 

leurs auteurs non seulement font partie de Pappareil gouvememental de llarchev@chb 

de Bahia, mais encore qu'ils s'appuient sur les principes Bnoncds par les Premieres 

Comtitutiom de IXrchevicht de Bahia (1707)~ pour consolider leurs theses. Ces dew 

discours completent le discours ecclksiastique officiel de I'epoque, l'un developpant le 

totalitarisme de la theologie de l'esclavage et l'autre, par Ie biais d'un discours 

theologico-juridique, celui de la metaphore de la thtologie de la redemption. Ajoutons 

B cela que les deux ouvrages oat t8t dispam de la circulation et ce n'est que tres 

rkcernment qu'ils ont tit6 reedit& intkgralement. Je ne pourrais donc omettre de les 

commenter, &ant donne l e u  rarete et l e u  affinite th6oiogico-iddologique avec les 

Premikres Comtitutiom. 

Ce n'est qu'8 la fin des ann6es 60 et au dCbut des annees 70 que la relation de 

face ih face entre la religion officielle et la religion du peuple commence A Ctre mise 

en question et qu'un autre type de relation est propose, les pla~ant toutes d e w  par 

exemple, en face de l'~vmgileY. Celui-ci resulte, en partie, de la decouvene de la 

religion du peuple c o m e  religion du pauvre. Cette perspective, qui se diversifiera par 

32 1) mdrb J& ~ I L .  Culturcr e opul2ncia do Bmsil por sum drogrrs r rninas. Listme, 
Ofticiru Rwl Deslmderinr, 1711. On doit i Andrh HANSUY la  trsduction franyise de cet ouvrage, salon 
LICdition de 1711: h d r 6  M o  MTONIL. C U ~ N ~ O  e opul2ncia do B r a d  por suas drogas e rninas. tTexte 
de L'Mf tion da 1171). Paris, Institut des Hauter etudes de L1Wrique latine, 1968, 627 p. 2) HanoeC 
R i  bei m ROCM. Etiope resgatado, empenhado, sustentado, corrigido, instmido e libertado. Discurso 
sobre a fibertagdo dos escravos no Brusil de 1758. Petr6polis, Vozes/CEHflA, 1992, 174 p. 

33 Setmrtik k m t e i m  DA VIDE. Constituigdes Prirnciras do Arcebispado do Bahia (1707). s. 
Paulo, Typogrrphir 2 de Detwro, 1853, 510 p. 

C i t ~  c- pionniers deux mu: Joseph C M L I N .  "Para w t i p o l q i a  do catolicism no Brssilu: 
REB (wrr 19681 464. Mrtim Mria GROITELMRS. llReligioridade popular e sws irplica@ks eclesiais". 
EirasiLia, Bibliotecr da CNBB (Conf6rencr nationals des Cvtques brad lienr)/INP (Institut nationel de 
pastorm la), 1974, 13 pages (rondo). 



la suite, prend de Pampleur notamment chez cew qui se rkclament de la thCologie de 

la liberationfs. 

Ainsi, dam un opuscule ecrit en collaboration avec Diego Irarrkaval, Pablo 

Richard, influenck par la conjoncture de ~8glise en Adrique centrale et notamment 

au Nicaragua, considere la religion du peuple comme faisant partie d'un tout 

indissociable et ayant un "influx significatif" sur l'klan r6volutio~aire du peupleN. En 

outre, il y trace schdrnatiquement les successives &apes de l'interpretation de la 

religion du peuple en Amdrique latine depuis la conquete jusqu'il Puebla, c'est-&-dire 

jusqu'il la conception de la religion du peuple we comme sujet eccKsial et social. 

Dans une perspective pastorale, afin de usituenb la religion du peuple, "produit 

d'un metissage religieux il predominance catholiquefln dans l'aujourd'hui d1Arn6rique 

latine, Segundo Galilea decrit ltvolution historique de celle-ci en tenant compte de 

l'orthodoxie de l'figlise officielle. Dans sa thbse, Cristh Johansson Friedemam dCcrit 

le dCveloppement des differents courants d'interpretation sur la conception de religion 

du peuple en Amerique latine depuis la Conference de Medellin jusqu'8 la Conference 

de ~uebla? 

Jose Luis G o d e z ,  Carlos Rodrigues Brandiio et Diego Irarrkaval ont, pour 

l e u  part, publie recemment un livre en collaboration sur le catholicisme populaire en 

Amdrique latine. h i t  dam la perspective de la thdologie de la Liberation, cet ouvrage 

constitue une etude globale, interdisciplinaire, plurielle et contextualisee de la religion 

du peuple. Ainsi, dam l'"Introduaion", precisent-ils l'esprit de leur travail: 

Voir plus loin, 7 2 4 .  

36 uRelipioridadr popular m Wriu Central", dam: Religicto e Politico no America Central. 
Para uma nova interpreta@o pollfieo do religiosidade popular. S. pwlo, Paulinas, 1983, 65 p., 5- 
27. 

Religiositd popuiaire et partorok. Wti, conf6mce h a l t i n r u  drs Ralipieux, rld, t rondo), 
46 p., 12. La texts original esplgnol de c r  Livre date de 1978. 

3s Rcligioridod popular entre Medellin y Puebka: antecedentes y desorroilo. t h r u l e  de 1s 
Facultad de Tcolog~a, Vol. XLI (19901, Cuaderno h i c o l .  Santiago (Chi li 1, Pontif i c i a  Universidad Catolica 
de Chile, 1990, 306 p. 



Notre propos est que le catholicisme populaire ne soit pas etudie comme un fait 
&fie ou comme un asysttme religieuxu, mais comme ua sujet et comme un 
processus historique oh se dCveloppent des expressions de foi, de celkbration, 
d'ethique, d'organisation, avec les caracteristiques spdcifiques universelles du 
catholicismed9. 

Quoi qu'il en soit, on constate dam toutes ces analyses sur la religion du peuple- 

pauvre que l'aufre qui elriste dam le pauvre - le Noir (1'Afro-ambricain ou 1'Afro- 

bresilien) - ne figure cependant pas encore comrne un choix prioritaire theologico- 

pastoral. Mais plus le temps avancera, plus la religion du peuple-pauvre aura tendance 

ii devenir la religion du peuple pauvre et autre. 

2. Actualit6 et pertinence de I'approche spkiflque de la recherche 

Ma recherche ne se propose pas de realiser une btude du meme type que les 

precedentes sur la religion du peuple en Am6rique latine, d'ailleurs d&j& abondamment 

c<dCcortiquke>b, Son originalit6 tiendrait plutbt il la voie ernpruntke, soit d'analyser le 

prtsupposd qui nourrit, au long des siecles, la relation entre la religion officielle latino- 

amdricaine et la religion du peuple, et de prendre cornme point de repere une pratique 

concrtte, le rite du lavage du Senhor do Bonfim. 

Dam un premier temps, je me suis interrog6 sur deux cas particuliers de la 

religion du peuple et de sa relation avec la religion officielle. Le premier touchait la 

co&krieqO elle-meme du Senhor do Bonfim. Il s'agissait d'analyser la cldricalisation 

envahissante et absorbante, dans la redaction de ses trois statuts (1918, 1955 et 1992), 

dune institution laYque. Mais je me suis trouvk confront6 A la probltmatique 

abondamment exploree de la relation entre hidrarchie et lalcat, entre le 

39 Textr portupis: llNossa proposra 6 que o Catolicismo Popular seja esrudado, ndo como 
fatos coisificados nem como um usisrema religiosou, mas como sujeiros e processes historicot 
onde se desenvolvem forrnas de f ,  de celebragdo, de Prica, de organizafdo, corn as caracreristicas 
especificas e universais do Catolicismo". Catolicismo popular. Hisrbria, Cultura, Teologia. 
Desafios da religido dopovo. CSbrie vII, T o n  1x11, S& Paulo, votes, 1993, 264 p., 7-8. 

Pans l a  Lartgmga local, on d i t  plus m v m t  rDCvotionm. C'est, d'ailleurs, Le term dc .Olvoticm, 
.n wjuaculr, que lea statutr enregistrant. 



pouvoir/autoritt et le pouvoir /service. Sans l'avoir exclue de mes projets, je i'ai mise 

de c8te pour cette recherche pour ne pas allonger outre mesure. 

L'autre experience, celle du rite du lavage du Senhor do Bonfim, m'a paru, d'une 

part, oublide du point de vue th6oiogico-pastoral bahianais et peu connue et, d'autre 

part, cornporter des rCpercussions eccl~siologiques plus vastes que le cas precedent 

puce qu'elle ttablit une relation entre dew totalites sociales diffkrentes et 

asymetriques. Cela veu t dire que la probldmatique soultverait trois questions d'une 

importance fondamentale par rapport une veritable catholicit6 de ltgglise, il savoir, 

la religion du peuple, l'inculturation de l'hangile et le syncrktisme reiigiew. Voila 

pourquoi la recherche debute par trois chapitres consacres respectivement B ces trois 

concepts. Ils seront tlabor6s en fonction du Noir (de ifAfro-amtricain et de ItAfro- 

brksilien) et joueront le rale de prealables notiomels, d'outils de travail de la 

recherche. C o m e  il s'agit aussi de notions plurivoques, il faut bien c~situerw chacune 

dam le contexte qui interesse cette recherche. 

Le rite du lavage du Senhor do Bonfnz donnerait, donc, A la recherche une 

ampleur insoup~omCe qui depasserait le bindme laic - clerc tout en l'tclairant 

rdtrospectivement. Les incomprkhensions, les r6pressions, les omissions de la part de 

la hikrarchie dont est remplie l'histoire du rite du lavage dans sa relation avec la 

religion officielle semblent montrer que la pierre d'achoppement de cette relation n'a 

d'autre nom que l'ethnocentrisme. Bref, dam cette perspective, ttre laic A l'interieur 

de l'gglise latino-ambricaine signifie &re pauvre. Mais ttre ldic et de couleur signifie 

&re doublement pauvre. 

Se proposer d'analyser le lavage du Senhor do Bonm implique donc pretendre 

etablir un dialogue cccatholiquen avec l'rmtre, dam ce cas, extdrieur et lointaid'; 

essayer de comprendre ses gestes, ses symboles, sa ~~cosrnovisionr, pourquoi et 

comment ils sont nes ainsi, se sont ddveloppts d'une cenaine maniere plutdt que dune 

41 rzvctan TODOW. Lo conquite dc I'ArnLripue. La question de h u t r e .  Paris, Ui tions du Swi 1, 
1982, 343 p., 11. 



autre; exposer les donudes de sa totalit6 socio-historique et culturelle; d6couvri.r la 

richesse originale et inedite du syncrktisrne prdsente dans toute forme culturelle de la 

religion, qu'elle soit scientifique ou populaire; interroger la nature de la catholicit4 de 

1'8glise tout court et mettre en question la pretention rnoniste de l'@ise officielle; et 

Einalernent degager le prCsupppose socio-thdologique qui sous-tend et a n h e  la nature 

de la relation en jeu, c'est-&-dire se rendre compte que le cccatholique)) tout court et 

l'ccinstitutionnel catholiqueu ne font pas toujours et necessairement route commune. 

L'horizon latino-americain dam lequel je me situe restreint le dornaine de la 

recherche et l'ambition des conclusions, s'il permet den dtgager quelques-unes, et donc 

la portke des affirmations faites ou des questionnements posks. I1 se peut tres bien que 

la relation tenue en Amtrique latine ou A Salvador au sujet du Noh (de l'Afro- 

americain et de 1'Afro-brksilien) n'ait pas de consistance ailleurs ou bien soit 

conditionde par d'autres facteurs conjoncturels. La singularit6 des l ieu et des 

processus historiques oil s'ancre cette recherche lui e n b e  la pretention au caractere 

dkfinitif et totalitaire et l'introduit dam le domaine du provisoire et relatif de toute 

demarche religieuse et mystique, qui ne cesse d'&e cat&hum&de. 

Cet horizon justifie, d'une part, la prdfdrence manifestte pour les auteurs latino- 

americains engages, notamment ceux qui se recomaissent une affiliation & la theologie 

de la libdration. Une telle preference ne dispense toutefois nullement de recourir aux 

acquis du patrhohe thCologique de l'kglise universelle dont je prendrai note. 11 ne 

s'agit pas non plus de ne pas recomaitre la valeur de ceux-ci, mais d'Ctre logique, dam 

la mesure du possible, avec les implications de la nature polysCmique et hagmentake 

de la religion du peuple et & son idiosyncrasie latino-amtricaine dam l'ensemble de 

la conjoncture sociale et eccksiale. D'autre part, la plupart des sources principales dont 

je me servirai sont rCdig6es en portugais, quelques-unes en espagnol. La procedure que 

j'adopterai est la suivante: chaque fois que la source existera en version fran~aise, je 

l'ernprunterai en faisant remarquer toutefois les differences substantielles entre les 

dew textes, si celles-ci portent B consequence. Dam tous les autres cas, il s'agira d'une 

traduction persomelle. 



Mais une telle recherche est-eUe actuelle et pertinente? Ne serais-je pas en train 

de mettre de la poussibre sw quelque chose qui s'est rnomifik ou qui est tellement 

microscopique qu'il ne vaudrait pas la peine d'en soulever la probltmatique? Meme 

si, absurdkment, j'en convenais, je ne saurais oublier ce qu'a represent6 pour Jesus 

l'obole de la veuve pauvre. Par ailleurs, les trois recents documents de 1'6glise officielle 

latino-americaine semblent bien tdrnoigner de 11actualitt5 et de la pertinence 

grandissantes du sujet en questiod2. 

Sans vouloir me prononcer pour l'instant sur la teneur de ces discours, je dois 

constater qulils montrent que ltGglise officielle veut comger sa trajectoire en s'ouvrant 

davantage B la religion du peuple, notamment celle v&ue par le Noir (I'Afro-amCricain 

et FAfro-bresilicn). En effet, en depit d'une skcularisation envahissante et d'une 

urbanisation gt5n6ralis6e presque sauvage oh les pdriphkries des villes latino- 

amCricaines poussent comme des champignons et slagrandissent d'une fa~on 

monstrueuse et anarchique, la religion du peuple n'a pas, contre toute attente, disparu. 

Au contraire, elle est encore devenue plus actuelle et assume les nouveaw visages que 

la viIle leur imprime, de telle sorte que d'aucuns commencent elargir la notion de 

religion du peuple A la realit6 urbaine. D'ailleurs, le rite du lavage du Senhor do 

Bonfim en est un cas hautement expressif. 

Par ailleurs, la hibrarchie latino-am6ricaine redoute de plus en plus un 

phenomene nouveau qui est en vain de prendre des proportions incontr8lables: 

l'abandon dun nombre croissant de fideles qui se tournent vers les cultes afro- 

amkricains (et afro-brksiliens) ou ven d'autres religions, en particulier vers des groupes 

kvang6liques fondamentalistes en provenance des hats-~nis .  Pour ne citer que le cas 

du Bresil, consid6re comme le pays le plus catholique au monde (95% de la 

population), les statistiques indiquent que ce pourcentage ne dkpasse pas aujourd'hui 

73% de la population et que 600 000 fideles abandoment chaque annke les rangs de 

D'autant plus que La r C l i t &  noire en W r i q u e  Clwpi  t r u  horizons at revandiqur, de plus en pLus 
fort, ses droi t r  e t  au rein de La mcibtd a t  au re in de lltgLise. Le vaudou, tes r i tes  afro-brlsi liens 
e t  La santeria cubaine interpellent opportune et importune L '  €gli  se o f f  i c i e l l e  Latino-arbricaint. Le 
visage crfricain (ou adrindien) de La foi  attend twjours, de la part de L 1 ~ g l i s e  of f ic ie l le ,  d8Ctre 
respect4 a t  reconnu cora expression catholique du mystbra du salut de D i e u  en Jtsus Christ. 



l'kglise catholique. Dam le cas concret de Salvador, les statistiques confirment aussi 

que les terreiros du candomble' atteindraient maintenant au nombre de 1 000 environ, 

alors que les bglises catholiques ne reprksenteraient, hyperboliquement, qu'une pour 

chaque jour de I'annke. En outre, de nombreux fiddes, toutes couleurs confondues, qui 

le matin frkquentent rgglise ou allument un cierge au saint de leur devotion, 

participent le soir au culte du candumble', d'une maniere bien plus active que dans la 

liturgie du matin. 

D'un point de vue strategique, l'&ise officielle latino-ambricaine ne pourrait 

pas se permettre de perdre I'immense champ de foi que represente le peuple croyant 

et opprimb latino-americain. En etendant sur hi son manteau maternel, elle estirne 

accomplir sa tache dvangklisatrice, sauvegarder l'orthodoxie de la foi et, en mime 

temps, faire rnontre de son "option prtferentielle pour les pauvrestd3 et la respecter. 

Enfin, un autre phknomene rkcent, de plus en plus frequent, est celui de la 

folklorisation du rite du lavage fait par des (~mercenaires>~ pour des raisons 

6conomiques. Les lavages se multiplient un peu partout et se font dans des endroits 

stratbgiques A vocation touristique internationale. 11 perd son caractere sacrk original 

et se dilue dam le materialisme de la societe de consornmation~. L'kglise officielle 

elle-meme s'en rejouit parce que cette folklorisation du lavage ne vient que renforcer 

la justesse de sa sbvdritk ii l'bgard d'un geste qu'elle a toujours considbre comme 

profane et paien. Cependant, le rite du lavage ne cesse d'attirer de trts nombreux 

devots le jeudi prkcedant la f8te annuelle du Senhor do Bonfim, de deranger et 

d'interpeller le projet religieux de l'eglise officielle de Salvador qui considere la 

devotion comme la plus grande et la plus caracteristique du peuple de Bahia Voila 

ce qui m'a conduit a formuler l'hypothtse de Ia recherche qui suit. 

43 Danr l'introduction w Livre Idsw er la libdrarion en Amdrique Latine, Joseph DorC prCfCrc 
h cette exprerrian I1qui f r i s r  l e  k r k r i r r " ,  cel le  de Uchoix prior i ta i re  der puvres1',.propos6e p r  
Charles Antoine. Jequea VAN NIEWENMVE (Dir. 1. JPSW et la libirarion en Amdrique Lame.  EJCsus at 
J&rus-Christ, 261, Paris, DeacLk, 1986, 369 p., 13 s t  note 7, 17. 

44 Oiego IRARRkAVAL. "Apreciagk cratea1,  dons: J o d  Lufs GONULEZ, Carlos Rodriqurr BRANOAO et 
Diego IRARRAUVAL. Catolicismopopular Histbrio, Cultura, Teologia. CTcologia c Libcrta*, VII131, 
Sk Paulo, Voter, 193,  264 p., I2%2U, 136136. 



3. Hypothese de la recherche 

Notre hypothese s'micule ii la conjonction de dew amondesn, soit la perception 

et l'attitude que la religion officielle a d6velopptes vis-his de la religion du peuple, 

et la facon dont cette religion du peuple se vit et se persoit elle-meme, ii panir du cas 

du rite du lavage du Senhor do Bonfim. 

La relation entre la religion officielle et la religion du peuple en Amerique 

latine, telle qu'elle est exprimde par les documents de l1Gglise hidrarchique locale et 

continentale, suppose, d'abord, un modile eccl~siologique centre sur 1'Eglise officielle, 

consideree comme rBglise tout court. C'est-A-dire que la religion du peuple y est 

confiont6e aux principes doctrinaux de l1Eglise officielle et jugte, quant B son 

orthodoxie, ii panir d'eux. Cette perspective s'appuie sur un prCsuppos6 qui ne respecte 

pas l'atre, soit qutil l'ecrase par son totalitarisme extreme, soit qu'il veuille le 

recupdrer et le maintenir sous l'emprise m~temaliste~~ de 1'Eglise. Le presuppose 

s'appelle ethnocentrisme et il engendre aussi des tentacules thCologico-pastoraux. 

Par ailleurs, cette meme relation considere la religion du peuple comme un 

element detachable du corpus de la totalit6 sociale du peuple, en consequence, passible 

de dissections de toutes sones et donc de r6cupCrations partielles. Bref, dans la 

perspective de 1'6glise officielle latino-amdricaine, les fideles peuvent &re mis au 

senrice bun projet qui n'est pas le leu. Tdmoignent, par exemple, de ce double 

glissement les deux extraits suivants du document de Puebla: 

[L'tvangtlisation] sera UP effort de pedagogic pastorale propre A assumer le 
catholicisme populaire, le purifier, a le complbter et ii I'activet par 
~ ' e v a n ~ i l e ' ~ .  

Si lgglise ne rernodkle pas la religion populaire latino-ambricaine, il se produira 
un vide qui sera comb16 par les sectes, les messianisrnes politiques s6cularises, 
l'esprit de consommation qui engendre l'ennui et l'indiffbrence, ou le 

45 0 i a  que L t d j e c t i f  r n u t ~ l n u f i ~ t e  et  1. substantif correspondant, maternal isme,  n'cxirtent pas 
dans l a  langue f rmwise ,  i I me prraTt qua te sont car daux ntologisms, une fhinisatiorr de paternalisle 
e t  de paternafisme, qui traduisent Le mieux l'ethnacentrisme r i t igb,  protcctionniste, de La relation 
de 116glise of f ic ie t le  latino-rldricaine h l'wrd de la  religion du peuple. C 'es t  en cc sens que je les 
clploierai au long de la  recherche. 



pansexualisme pien*'. 

A Pinverse, k rite du lavage du Senhor do Bonj'h, en tant que cas typique de 

la religion du peuple, rbvde un autre modele religieux et ecclesiologique en action. 

Le peuple agit et se comporte B la fois en cilibrant et en sujet de son rite. Le souci 

premier de sa pratique religieuse n'est pas centre sur l'orthodoxie prCchee par la 

hidrarchie, mais sur le contact sacmmentel - le rite du lavage - avec Dieu, B travers 

Faction intermediaire, sans contradiction, du Senhor do Bonfim, appele aussi Orisha 

Oshala, selon la tradition africaine dont il est issu en partie. Ainsi la logique 

ratiomelle de l'identite et de 1a contradiction ctde ici la place A celle de la 

participation, de la ressemblance, du rapprochement et de la reinterpretation. Enfin, 

un tel modble ne se ddtache pas de la totalit6 sociale oh il s'inscrit, de telle sorte que 

la pratique existentielle courante nourrit son expression religieuse et que celle-ci 

illumine et donne un sens la pratique existentieue. 

Tenant compte de ces donn&es, mon hypothtse est que la nature de la relation 

exprimbe par la notion de religion du peuple proposee par les documents de l'gglise 

officielle latino-mtricaine (continentale et bahianaise) rekve d'un prtsuppost 

fondmental, que j'appellerais ethnocennime. Celui-ci renforce la voie descendante du 

sch&me blabore par L'institution officielle, prdne une ecclCsiologie monolithique, 

recuptratrice et centree narcissiquement sur l'autoritk officielle elle-mhe. Il ne tient 

pas compte de l'mttre comme un sujet incame dans une totalite. En etouffant le 

pluralisme culture1 du langage de la foi et la possibilite d'envisager "une nouvelle 

manitre d'em 6glise: ~'Bgtise officielle latino-americaine empeche la catholicit6 de 

1'6~lise de se d6velopper qualitativement et se contredit dam sa propre essence. Bref, 

repousser l'ethnocentrisme signdie remettre en question la relation dtcrite, en 

eradiquer les fondements. 

L'hypothese, telle qu'elle est tnoncke, est apte ti susciter un debat qui depasse 

les situations particulitres et interpelle skrieusement non seulernent la faqon dont 

47 Ibid., 4.69. 



l'gglise officielle latino-dricaine exerce son pouvoir de ccservante,+ mais encore le 

sens et la portee de son discours, sous peine de reproduire dans ses structures, soi- 

disant de fraternit6 kvangklique, les injustices institutiomalistes de la sociktt latino- 

am6ricainea. 

Par ailleurs, cette hypothese peut paraitre subversive. Mais llBangile ne I'est-i1 

pas? En rkalit6, ce qui se passe, c'est qu'en tant que gardieme du dkpBt de la foi, 

llkglise hitrarchique se rQerve le rBle de verifier et de juger de l'orthodoxie de toutes 

les manifestations de la religion du peuple. Ce faisant, eile se dome bonne conscience. 

Mais peut-elle se contenter de cela? N'y aurait-il pas 18 une equivoque 

incommensurable, dam la mesure oh une mince parcelle de l'kglise, pour &endue que 

soit sa juridiction et sa fonction de direction, se prenne pour l'@ise tout court? En 

d'autres termes, si la religion dc la hierarehie de l'Eglise exprime une foi inculturee, 

ne pourrait-on pas admettre qu'il en soit autant pour celle du peuple? Les kvangiles 

eux-memes ne sont-ils pas I'expression d'une foi inculturee? Ne serait-il pas miew de 

partir du principe que la foi pure ne tient qu'8 une abstraction et qu'il n'existe que des 

facons syncrktiques de vivre et de penser la foi, et qu'en consequence, les unes et les 

autres ne peuvent Cue conpes que c o m e  convergeant vers un accomplissernent 

plenier qui, toujours, deborde la particularitt de chacune? Enfin, pourquoi seuls les 

syncrktismes officieis, scientifiquement thtologiques, sont-ils autorisb, alors que ceux 

qui proviennent du peuple ne sont que toleres, ou integres ou combattus ou proscrits, 

surtout lonqu'ils tichappent & l'autorit6 de l'kglise officielle? Est-ce, en vkritk, le 

syncretime qui est en cause ou plutdt le pouvoir que l'autoritk s'arroge? 

Mais il faut v o p  les enjeux pui re cachent sous l'attitude de l'figlise 

Tel e r t  Le propor du doeulrnt da Puebla: llChque coruneutb ecclbsiale devrai t s'ef forcer de re 
constituer pour notre continent en u v l c  de vie eonfraternelle & rrr iveraient I s'hermnirer la  l i b e r t l  
a t  la  &Olidariti, air l ' w t o r i t 6  r 'exercerri t  4vec l ' e rp r i t  du Bon Partcur, & pourrait re vivre une 
att i tude d i f f h n t e  face l a  richesse, d surgiraimt der forms d'organisationa at de structures de 
participation capabler d'ouvrir l e  c h a i n  verr un trpr plus hu-in de rociltb; et surtout o i ~  l 'on verrait 
b l'bvidence qua, sans une -ion r d i u l c  evec D i e u  an Jbsur Christ, toute autre f o rm de cownion 
purewent huvine est f inalawnt incapable d'rxister at f i n i t  t w j w r r  par r e  retwrner contra 1'- lu i -  
Ilkr" (DP 273). 

49 v0it danr l e  senr cd l 'arploie La t h b l q i e  de l a  l ibdrrtion: il ne s'agit pas d'un regard nrr'lf 
sur La rlrl it i, m i s  d'un r-rd cri t ique e t  u u l y t i q w  qui dicouvrc l c r  dcanismes qui mgendrmt unt 
structure (de p s k  w d'actionl at La nwrrissent, m vue d'une praxis l ibdratr ice de La foi. 



hierarchique latino-am6ricaine. D'abord, le systeme du contrdle sur la religion du 

peuple de la part de la hibrarchie rnhe celle-ci il effacer, par une operation 

d'integration reductrice, l'altbrite et la difference. Elle detruit donc la dialectique et le 

dialogue qui devraient caracteriser une relation veritable entre compagnons du mtme 

voyage initiatique. Le dialogue cede la place au monologue, l'inaccornpli se prend pour 

l'accompli, la sentante s'assied sur le si&ge de llArnphitryon qui offre le banquet. 

Par ailleurs, il den demeure pas mobs vrai que le fidkle, de quelque couleur 

qu'il soit, en tam que pauwe et qu'autre, doit continuer de se resigner ii etre l'objet de 

l'amour, de la comrnisdration, de la condescendance et de la sollicitude pastorale de 

l'eglise officielle latino-amdricaine. C'est celle-ci qui lui trace le chernin de la foi sans 

qu'il puisse assumer le statut de sujet de son cheminement historique de recherche de 

la foi ou de batisseur latino-americain de la catholicit6 de ~'Eg~ise, ce qui ae fait que 

refleter sa marginalitt sociale meme. Forcb d'imponer une expression culturelle de la 

foi, il doit renoncer i h  en d e r  une qui lui soit propre, B panir de ses categories et de 

sa ~~cosmovision~. L'homme et le croyant latino-am6ricains sont des &tres endettbs. En 

tentant de les maintenir a s s e ~ s ,  le capitaiisme international de l'argent et le 

capitalisme)) de la foi latine ne font que manifester la peur de voir les richesses 

naturelles du continent et de la foi mettre en question l eu  imperialisme dam la 

rnesure oil l'homrne et le croyant latino-am6ricains refuseront de se plier aux inter& 

de l'accumulation bgoiste. 

Enfin, le renversement de l'ethnocentrisme conduirait la relation il une nouvelle 

probldmatisation d'ordre eccMsiologique. Dans ce cas, le peuple surgirait comrne le 

sujet et le celdbrant de sa foi. La religion du peuple ne se dkfinirait plus par rapport 

B la religion officielle ou par rapport B la hikrarchie, mais plut8t en relation avec la 

foi de Jbsus, exprirnke dam les &vangdes, et en relation avec les enjeux socio-politiques 

et culturels de son histoire convs comme un tout indivisibleso. Ce renversement 

La culture du peuple ne u dissdque pas come un cadavrc. El11 form un tout indissoluble. Lorsque 
l a  religion du peuple se ddtache de la  culture, cellc-ci ne tnwve plus sa raison d l i t re  e t  m e w .  Juan 
Luis Segundo explique dlod provirnt une t e l l e  Cquivoque anthropoloqique au sujct dcs cultures prC  
eolarbiennes: Y e  mlentendu cmsiste h croire qua l 'on peut gCrer l a  reliqiositC, dans l e t  cultures 
primitives l a t i 8 r n e s ,  come un sectcur diffCrcnt des autres, aCors qulelle est absolument 
IDalsngba h Ia  total i t4  de l a  culture. En Occident, il nten est pas ainsi: on p a t  Ctrc cultivb sans Ctrc 



provoquerait, dam la bierarchie et dans la conception qu'elle se fait de ltEglise, une 

crise d'identite. EIle serait invitiie A se penser et B se voir, dans sa globalit& comrne 

un mode concret, parmi tant d'autres, de l'inculturation de ltkvangile. Elle serait 

convibe, comme l'inculturation l'exige, B faire le cherninement de la kknose, c'est-bdire 

& accueillir, dans la pauvrett et l'an&mtissement, le mystere de la richesse d'une 

catholicit6 toujours inBdite et originale qui la &passe, c o m e  on accueille le mysttre 

de la vie d u n  nouveau-nt: il resemble toujours a w  parents, mais en &ant toujours 

singulier, unique et different d'ew. 

4. Des notions ii pdciser 

Le dkveloppement de l'hypothese de travail fait fonctio~er trois concepts - 
relation, sujet (et objet) et ethnocentrisme - dont le sens reste & preciser. I1 peut etre 

opportun de le faire au moins sornmairement maintenant, avant de nous expliquer sur 

le traitement projetd du sujet. 

4.1. Relation 

Dam l'esprit de la recherche, il est evident que le terme relation y occupe une 

importance fondamentale. I1 importe, en conskquence, de le ddfinir et de le qualifier. 

Du point de vue ttymologique, Itinfinitif latin referre fait penser au rapport oral ou ecrit 

b"un fait dont on a 6tC le tkmoinl'? La philosophie antique emprunte le substantif 

relation qui en derive et s'en sert comrne une categorie de la penske, c'est-bdire 

comrne un attribut ou un predicat. La relation dtsigne donc le "caractere des objets 

religieux, on peut p r t i c i p e r  i l a  culture, en ont tant  ou en oubliant tout type de religion. La rel igion 
est une variable indCpendante C.. .I Cela ne saurait se produire dans Les cultures primitives: cclui qui 
taisse la  rel igion dlune culture donnee laissc t w t e  sa conception culturel~e, de telLe faqon que lorsque 
l t ~ g l i s e  c ro i t  voir se modifier I a  re l ig ios i td  populaire, e l l e  comet un malentendu de type 
anthropologique trbs iqor tan t .  Le rdsultat cst que l a  pastorale est affrontbe h des r4alitCs qulelle ne 
put surmmtern. "Les deux tcndances actuelles de La t hk log ie  de La LibCration": DC (7 octobre 1984, 
no 1881) 912-917, 916. 

'' Paul FOULWIL & Raymd SAINT-JEAN.  Dictionnaire de lo h g u e  phifosophiquc. Paris, PUF, 
I%$, 626627, 626. 



de pensee pouvant Ctre saisis dam un mCme acte intellectuel par suite des liens qu'ils 

ont entre eux*'. 

L'articulation de la relation 3i analyser cornrne telle dam cette recherche ne 

pose pas de probleme ici, puisque les deux kkments - la religion du peuple et la 

religion officielte - ont des liens thdologaux comrnuns et peuvent &re compris dans une 

meme analyse thkologico-pastorale. Ce qui importe est de bien identifier la nature de 

cette mSme relation dam notre cas. Elle peut se prksenter soit sous le signe de la 

violence rtductrice, quelle qu'en soit la dimension, par exemple la violence de 

l'ethnocentrisme extreme ou rnitigk, soit sous le signe du respect de la diffkrence. Dans 

ce dernier cas, elle fait fonctio~er la dialectiqueS3, le "dialogue dialogal" ou 

"dialogiquefs4 et un kchange toujours renouvelk oh chaque kICment de la relation joue 

le r81e d'un sujet 3i part entiere. La relation ainsi caracteriske, prouve, en dern2re 

analyse, que, quelle qu'eIle soit, l'expression de la foi n'est jamais vkcue B I'ktat pur. 

Au contraire, elle est toujours le rdsultat d'une situation particuliere qui met en 

kvidence une &ape domke de I'kvolution du syncrktisme religieux. 

En effet, la religion du peuple semble se situer dam cette dynamique de vie et 

52 Ibidem. 

53 ~sppelons ce que B. J. F. Lonergan a f f i r m  torsqu4i l  p a r k  de La dialectique en tant que 
q w t r i h e  fonction constitwnte de l a  thklogie: e l l e  s40ccupe - d i t - i  L - des "confl i ts fondamentaux issus 
d'une t h h r i e  de La connaissance explicite ou impticite, d'une option tthique w d'une approche 
religieuse'l (267) et e l l e  "lea aborde de plein f ront1I (285). Les positions e t  les contrepositions sur 
Lesquelles l a  dialectique slappuie sont coqwises "dans Leur caracthe dialectique propre e t  dons leurs 
diffCrences u l t i u e ~ ' ~  (288). En faisant fonctionner la  dialectique, l e  thhlogien Cvite l e  rCductionnisme 
(284, m t r e  "La diversit4 qui existe et signale les ClCmnts de preuve qui permettront de mettre au jour 
Les racines de cette d ivers i t i "  (290). El la met en Cvidence Les Clhents suivants: Le conf l i t  fondamental, 
llabordsge de ple in front , les diffCrences u l t i r r s  et La dynanique d'action. Pour line mtthode en 
thdologie. EHiritage e t  Projet, 201, QuCbec, Fides, 1988, 468 p. De sa part, CtWovis Boff conqoit la 
dialectique come &ant non pas "une dthode particutihre, aussi technique que prlcise. 11 s'agit 
fondawntalmnt dtun mode d'opirer de la  pens& ou dlune attitude fondamentale de l 'espr i t .  Cette 
attitude se caractirise par l e  dynamisme du penser, par l 'e f for t  de d4pmssrmcnt indCf i n i  des acquis 
et des points fixes. La Dialectique est Le w v m n t  perpbtuel de ('esprit. C1cst un style de pens& 
mrquC par la  volontC de br i re r  toute r i g i d i t 6  statique, de -re t w s  les carrCs conceptuels qui 
caprisonnenent bicl La raison, pour s ' a f f i r n r  c o w  puissance de nCgation, en un mot, coaw anti- 
dogmatisme. La pens& dialectique sl interdit I jamis des conclusions di f in i t ives.  E l le  est 
co rcncumt  perpCtuel, transgression des limites, marche I travers l e  disert sans f in" .  Thtorie et 
Pratique. L a  mdthode des thiologies de l a  libdration. Ccqi tat io Fidei, 1573, Paris, Cerf, 1990, 404 
p., 341. 

54 Raimndo PAHIMAR. Le dialogue intrareligieux, 7 e t  155. 



de circularit6. Les expressions, les gestes et les croyances crCCs, nourris ou absorb& par 

la religion du peuple sont le fruit d'un processus vivant et complexe d'acculturations 

successives, de resistances A des violences de toutes sortes, d'une mbmoire collective, 

parfois figde, parfois Eragmentaire, parfois vivante. 

La recherche pennettra, B partir du rite du lavage du Senhor do Bonfim et des 

diffkrents discours et comportements & l'egard du Noir (de 1'Afro-americain en general 

et de l'Afro-bresilien en particulier), de tester la nature de la relation ainsi ktablie, de 

l'etudier au fil de Ithistoire, de scruter et de discerner le dialogue qu'elle Ctouffe ou le 

monologue qutelle impose, de demasquer ses ambigu'itCs, ses lacunes, ses silences, de 

rendre compte, enfin, des lueurs d'espoir qui sty font jour. Tout ceci ne sera toutefois 

possible qu'avec rapport et la richesse de l'interdisciplinaritt. 

4.2, Sujet versus objet 

La nature dialectique et dialogale de la relation fait ressortir I'importance des 

l i e u  de production des discours et des praxis et permet de faire ressortir les 

connotations de l'optique de leur jugement. Dune part, j'aper~ois un geste - le rite du 

lavage du Senhor do Bonjim - qui, faisant partie dun systeme cohCrent et d'un 

processus historico-culturel, ccse situen socialement et culturellement dans la 

ccpdriphdries dun monde socio-culture1 impbrialiste et, religieusement, A l'exterieur de 

l'dglise de pierre, dans une situation syrnbolique &(<ex- communion^, Cependant il 

skduit et nourrit la foi de millien de fideles, dam leur quasi totalitd des pauvres, 

lesquels affirment sans conteste l e u  catholicisme. Dam l'expression, devenue classique 

et universelle, de Gustavo Gutierrez, elle traduirait fid&lement "le cri d'un peuple 

croyant et opprim4". D'autre part, j'aper~ois des discours et des comportemenu de 

l'@ise officielle latino-adricaine coordonnks par le .centre)) de la chrktientd, 

retransmis par le centre de la peripherie catholique latino-am6ricaine et considkrks 

comme la mise au point de ce que l'on devrait entendre par vraie religion du peuple. 

Les l i eu  de production developpent donc des rnodeles religieux qui peuvent, 



selon leurs optiques respectives, biitir le totalitarisme ou la hatemitt. Si le monologue 

s'impose dans la relation entre les l ieu  de production, il en rksultera l'asservissement 

d'une expression culturelle retigieuse sur une autre et, par consequent, d'un cdtC, un 

sujet qui domine et opprime et, de I'autre, un objet muet qui se voit refuser son altkrite, 

le droit de penser et de s'exprimer partir de ses propres catdgories. La partie qui 

impose Ie monologue chosifie l'autre. Si, au contraire, la dialectique et le dialogue 

dialogal s'titablissent, on serait devant dew sujet?, individuels ou collectifs, chacun 

ayant son idiosyncrasie, sa memoire, son histoire, la conscience de la griice et du piche 

qui l'habite, son appartenance et communion dam la mime foi, la mCme esperance 

et la mCme charit& 

Chacun des sujets fait partie d'une totalit6 sociale en dehors de laquelle ils 

perdraient leur cccroix du Sud~.  La religion de I'un et de I'autre, en taut que partie 

constitutive de Ia totalite, devrait, en principe, ttre respectte et acceptke c o m e  une 

expression singulitre, incompltte, cat6chum6naIe mais authentique, d'une demarche 

tatomante de la foi. Sans oublier, dam la mesure oil le ptche l'habite, qu'elle est par 

nature arnbigue. Ainsi, dun c8t& la proclamation trop irdnique de l'amour semble ne 

pas contredire la ICgitimation de la guerre, du colonialisme ou de l'hquisition; d'un 

autre cat& la recherche d'une solution aux problemes h d d i a t s  de la vie ne parait 

pas se troubler de ce quail soit fait indistinctement appel & differentes forces 

superieures en accord avec un langage d i d  par la memoire et l'inconscient collectifs, 

et inddpendamment des balises etablies par le religieux officiel. 

En quaMant le prdsuppost de la relation de lt@ise officielle latin~~americaine 

et bresilienne par rapport A la religion du peuple en gbneral et au lavage du Senhor 

55 C'cat l c  tar# quc l a  Dacurent da Puebla -Laic Loraqu'il se raftbe b 1'8vangtlisation 
libhatrice, *celle qui transform L ' h a w  m sujet de son diveloppe#nt perronnel at coaaunsutaire" 
(485). Voir aussi 11s nn. 3%. 450, 934 rt 1147. A prapor du term sujet: Alrin TWRAINE. Critique de 
la modernitd. Paris, Fayard, 1992, 462 p., notament "Tmisiha Partie: mirsance du sujet", 235-431. 



do Bonfim en particulier, j'ai affirm6 qu'il s'agissait d'ethnocentrisrne. Que veut-on dire 

par-la? 

Le terme sociologique d'ethnocentrisme traduit une relation de force et 

d'imposition de structures d'action et de pensee. U peut paraitre inadkquat de 

l'employer en theologie, mais, en realit&, il traduit le principe eccltsiologique qui ronge 

la relation de ll@ise officielle latino-americaine B l'egard de la religion du peuple en 

general et du Noir, de l'Afro-americain ou Afro-bresilien, en particulier. D'apres F.-M. 

Renard-Casevitz, l'ethnocentrisme, cette "attitude collective consistant <<A ripudier [...I 
les formes culturelles: morales, religieuses, sociales, esthdtiques, qui sont les plus 

&loigndes~ de celles propres ii une socidtk donnee''%, se manifeste d'une maniere 

aveugle ou captieuse. Dans le premier cas, il traduit le rejet de la diversite culturelle 

il peut engendrer I'intoltrance - adhesion aveugle et exclusive B ses propres 
valeurs -, prendre des formes extremes sinon extrdmistes (religieuses, politiques, 
culturelles) allant jusqu'h la negation et destruction d'autres cultures ou d'autres 
peuples (ethnocide, genocide), voire justifier ses entreprises par des theories 
pseudoscientifiques (racismes). 

Cest ce que j'appelle l'ethnocentrisme totalitaire, Dans le second cas, il 

recomait la diversite culturelle, mais il la hierarchise A partir de ses propres 

categories, 

soit logiquement (la mentalite prelogique), soit ontologiquement (le 
primitivisme), soit encore historiquement (Ies stades de civilisation), soit enfin 
rhdtoriquement (usocietes appeltes ?I disparaitre*). 

D'esprit protectionniste, il se presente sous le couvert du maremdime. Dam le 

propos de cette recherche, l'ethnocentrisme conserve, analogiquement, en ce qui 

56 Cette eitltion e t  11s deux suivmtes ront extraitrr d r  l 'article de F . 4 .  RENARD-CASEVITZ. 
"Ethnocentrirru, Qns: Pierre BONTE P Hichel IURO (Dir. I .  Dictionnaire dc I'ethnologie et de 
I'anthropologic. Paris, PUF, 1991, 755 p., 247. Voir aurri l a  dkf in i t ion  d8ALbert Marie Cireac dans: 
Culhtra egemonica e culture subalterne. Rassegno degli sntdi sul mondopopolare rraditionale, 
Palerm, Mitore Paiulho, 1972, 6-7. D1apr&r la  cows de Pierre WGLIONI. La Religion populaire au 
Moyen Age. Dossiers dc travail pour le c a r s  ETM 6630. h t r d a t ,  1989, ssp., 18, (ranb).  A 
rwrqurr qur Herva Carrier, sj., dons son ouvrqe tart ricent " L e x i p e  de la Culture. Pour I'anaIyse 
culturelle et I'inculturation" t~ouvain-La-~cuve, D ~ S C L C ~ I T O U ~ M ~ ,  1992, 41 p. ne f a i t  aucune allusion 
au term erhnocentrisme. 



concerne la relation de l'figlise officielle latino-amkricaine vis-B-vis de la religion du 

peuple, sa double signification. D'abord, depuis I'tpoque coloniale jusqu'h une kpoque 

toute recente, 1'8glise officielle latino-am6ricaine me sernble avoir fait table rare de la 

totalitt socio-culturelle et religieuse de l'autre, I'Indien et le Noir. EmponCe par son 

z&le excessif pour le salut, elle se mettait ii latinicer l'outre, B l'occidentaliser et le 

fake entrer, d'une fa~on compulsive et totalitaire, dam un moule uniforme, au nom 

de la vraie religion et de la civilisation. Cette idCologie impbrialiste tua les dieux de 

l'uutre et donna lieu il des itg6nocides~ humains, spirituels et culturels irrkparables. Elle 

fit vivre B 1'8glise officielle l'absurde chrktien de l'accueil excluant et de l'exclusion 

accueillante. 

Par ailleurs, B partir du Concile Vatican II, l'ethnocentrisme de ~ ' & l ~ s e  officielle 

latino-am6ricaine devient, avec Medellin, Puebla et Saint-Domingue, plus raffinb, 

protectionniste, maemaliste. Cette Bglise accepte la religion du peuple, elle professe 

son respect pour elle, rnais sans se ddcentrer belle-meme, sans essayer de comaitre 

l'nutre comme elle se comdt elle-meme. La religion du peuple devient l'objet d'une 

attention particuli6re et rncltemdkte et fait partie d'un plan de conquPte pastorale et 

spirituelle. 

Mdt hode 

Outre la pr6cision des concepts que je viens d'apponer, la mise en oeuvre de 

l'hypothese postule une mdthode, une syntaxe B laquelle le discours doit obtir. En 

coherence avec le sujet de la recherche qui est latino-arnericain et de la preference 

donnee a w  auteurs latino-am6ricains et brtisiliens, il est tout B fait normal que la voie 

empruntee soit inspiree de ceUe que de nombrewt thdologiens latino-amdricains, 

nonobstant leurs imperfectionss7 ou tendancess8, ont trade au p i x  de leu vie, de 

s7 Volr par exrmple, lL 'ar t ic le  de Gabriel CH~NARD ( w i r  plus loin 42, note 80) qui en cite qualques- 
unes. Le car l e  plus dblicat concerns l ' u s q e  de 14analyse mrxiste par la  thtologie de la  libbration. 
Sur ce sujet, Ctddovis BOW a &tit un pet i t  art ic le trCs Cclairant - "0 uso do ~ r x i s m  ea tcolqia" - 
Cornunicap?~ ISER, (1984, nQ 8) 11-16. ~e dme, Enrique D. DUSSEL. Caminhos de Libenaqdo Latino- 
americana. III - Interpreia;do dtico- reiigiosa . SUo Paulo, Pau linas, 1985, 180 p., 151-178. Kuno 



leurs (<silences obs4quieux>, et de leurs souffrances, que les conferences de Medellin 

et de Puebla out adoptCe et que les CEBs, les cercles bibliques et d'autres mouvements 

populaires ont faite leur. 11 s'agit de la thiologie dite de la libe'rationS9, "un v6ritable 

(<continent th601ogique~'~. Quelques remarques prealables sont nkessaires au sujet 

de cette thtologie pour rnieux situer l'esprit et la demarche de notre recherche. 

D'abord, il ne s'agit pas ici de faire l'histoire de cette theologie, dtjB 

abondamment analyske, ou de canoniser cette "nouvelle rnaniere de faire de la 

thtologie'"'. Qu'il nous suffise de rappeler ce qu'en dit Clbdovis Boff: en tam que 

"thbologie-enfant", elle "doit grandir encore davantage et acquerir une personnalitk 

mieux dd£inie"62. Qu'il nous suffise aussi de rappeler qu'elle jaillit B la fois d'une 

Ccoute attentive aux cris des peuples latino-am6ricains opprirnts par une situation 

FUSSEL. l'ThCologie de La Libdrationl', dms: Peter EXCHER ( D i r . ) .  Dictionnaire de Theologie. Paris, 
Cerf, 1986, 838 p., 740-746. A plusieurs reprises e t  L des niveaux diffbrents, Rome sten est f a i t e  Ccho. 
C f .  Bruno CHENU 8 Bernard UURET (Dir. 1. Theologies de la liberation. Documents et dibats. Paris, 
CerfICenturion, 1985, 226 p. Soulignons enf in l a  rCponse de Juan Lufs SEGUNW L L11n~trf4Cti0n SUr 
quelques aspects de la rthdologie de la libdration", du 6 aoat 1984: Teologia da libertapio. Uma 
advertdncia ri Igreja. S h  Paulo, Paulinas, 1987, 195 p. 

Voir: L1ar t i c le  d4jL c i t b  dc J. L. SEGUNW: I1Les deux tendances actuellas de La thCologie dc La 
Lib4rationM. JO& h t i s t a  LISANIO. Teologia da Libertaqdo - Roteiro didatico para um estudo. CFC 
l Realidde, 221, S b  Paulo, Loyola, 1987, 299 p., 253-268. Manuel ALCALA. "Th to lq ie  de La LibCration. 
Histoire, cwrants, crit ique", dans: Bruno CHENU 8 Bernard UURET. Thdologies de la libiration. 
Documents et ddbats, 11-35. 

59 J. L. SEGUNDO observe qua cette thtologie constitue "un point irrCversible dans Le processus 
chr4tien de crCation d'unr m e l l e  conscience e t  de natur i tb  dans La foil1. Libertaqdo da Teologia. 
S b  Paulo, Loyola, 1978, 262 p., 5. J ' u t i l i s e  l a  dCnouination cthtologie de La l ibdrat ion~,  car c 'est 
come t e l l e  qu 'e l le  s'est f a i t  reconnaltre e t  accepter sans oublier toutefois Les questions ~Cllsntiques 
qui, au sujet du t e r n  f81iMrationta, L t o r t  ou b raison, ont Ct4 soulevks. 

Ren6 MALE. Introduction h la thdologie de la libdration, Paris, DesclCe de Brouuer, 1988, 172 
p., 9ss. Aloysius PIERIS. Une thdologie asiatique de la libdration. Paris, Centurion, 1992, 232 p. Voir 
Le coapttrendu de La rencontre des thdologiens du Tiers-Uonde L Accra (dCcHbre 1977): "Libdration ou 
adaptation? La thdologie africaine s'interroge". Paris, LIHarmttan, 1979. vo i r  aussi un apercu plus 
vaste des nouveaux visages de ces thtologies dans l lwvrage de Bruno CHENU. Thdologies chretiennes des 
tiers mondes. Thdologies latino - amdricaine, noire amdricaine, noire sud - a f ricaine, a f ricaine, 
asiatique. Paris, Centurion, 1987, 213 p. 

" Gustavo GuflERREZ. Thdologie de la Libdration - Perspectives. Bruxelles, ~ u m n  Vitae, 1974, 
343 p., 31. 

Texte portugais: "A Teologia do fiberrocdo i uma teologia-menina. Deve ainda crescer 
muito e ganhar uma personalidade melhor definidaw. Clbdovis wFF 8 Leonardo WFF. Teologia da 
Libertacdo no debate atual. Petrbpolis, Votes, 1985, 77 p., 41. 



d'dnjustice institutiomalisken, et d'une profonde experience mystiquea: celle du face 

A face de la praxis du Dieu de Jesus-Christ - le Goep - et du cri du peuple; de celle 

de Jesus-Christ lui-m@me, pour qui l'&mgile est avant tout une bonne nouvelle pour 

les pauvres et des pauvres t r b  concrets qu'il trouve sur son cherninbJ. Cornme le dit 

Celui qui ne fait pas *I1expkrience du pauvrem, telle qu'elle se prdsente 
aujourd'hui (une realitd collective, conflictuelle, agissante), ne remplit pas les 
conditions kpistdmologiques adequates pour comprendre et encore moins pour 
produire une vdritable T ~ L ~ ~ .  

En Amtrique lathe, le Noir, l'Afro-am&icain et I'Afro-brksilien ne sont-ils pas, au dire 

de Puebla, les "pauvres panni les pau~res"~'? 

De cette rencontre spirituelle et mystique rkflkchie jaillit, comrne d'une source, 

un engagement concret et vital: "lutter pour la transformation d'un monde plus digne 

de lhomrne et plus semblable au monde nouveau du Royaume de ~ieu". Bref, la 

63 Leonardo WFF 8 CL6dovir BOW. Da Libertafdo. 0 teoldgico das libertafbes socio-histdricas. 
Petr6poLis, Vozes, 1979, 119 p., 11. Lconardo BOFF. Teologia do cativeiro e da libertacdo. Petrdpolis, 
Voles, 1980, 255 p., 41. J. ESPEJA. "Liberacih y erpi r i twl idad en Adrica Latinad': Paginas ( j u i l l e t  
19841, separate 61, 1-16. G. GUTIERREZ. L a  l ibdration par la foi - boire d son proprc  puiu. Paris, 
cerf, 1985, 166 p. IDEM. Falar de Deus a p a r t i r  do sofrimento do inocente - uma reflexdo robre 
o l i v ro  de Id. Petrbpolir, Vozar, 1987, 166 p. Jon SOBRINO. l 'E rp i r i tw l i dd  da JerOs y espiritualidad 
de l a  liberacibn. Ref lexioner r y r t b t i c a r l '  : Dialogo, Guatemala, (1979, nQ 49) 24-31. CTraduction 

portupire: "€spir i turl id.de e Liberta$bt8: Trafo de Unido, CRB/NE 111, At 1984, 1-16, (ronCo)l. 

64 G. GUTIERREZ. L e  Dim de la  vie, Parir, Carf, 1986, % p., 33-40. Ignace BERTEN. Christ pou r  
les pauvres. Dieu d la  marge de l'histoire. Paris, Cerf, 1989, 126 p. 

65 "En effet tout8 thb log ie  da libbration mrque une rupture dbcirive avec La position 
traditionnelle de 11 thb log ie  t...] Une p rob lh t i que  de Libaretion [ . . . I  donne la  parole aux absents 
de l 'h i r to i re .  La f o i  brrcule h par t i r  du moment oir e l k  er t  vbcue come comproriarion effective aux cbtCs 
der exploitbr. La thhlogie brrcule k par t i r  du ro#nt 013 e l l a  entend l a  Parole de Dieu par la M i a t i o n  
der clarres e t  der racer 6crarkr .  A 1' Cvidcnce, 1' intolbrable de L'opprerrion f a i t  se Lever une autre 
fo i  at une autre thhlogie. Dbaorwir, c 'ar t  l a  pratique hirtorique de Lutte qui sera La nutrice de La 
rbflexion thblogique. Asset interprbtk I L  r 'q i t  mintenmt de trmrformer Ler conditions sociales". 
Bruno CHEW I llarcel NEUSCH. AU pays  de la Thlologie. A l a  dicouverte des hommes et des courants, 
Parir. Le Centurion, 1988, 262 p., 182. Bruno CHENU. Theologies chretiennes des t iers mondes ..., 17- 
53. 

66 Cl6dovir WFF, Thdorie et Pratique ..., 11. 

68 texta portugrir: "[Esta teologia instaura uma mist ica de compromisso e de encontro com 
Deus e com Jesus Cristo] nus lutas p e l a  transformafdo do mundo, mais digno do homem e mais 
semelhante ao mundo novo do Reino de Deus". m m r d o  BOFF 8 cL6dovis WFF. Da libenacdo.0 
teoldgico das libertacdes socio-histdricas, 64. 



quintessence de cette thdologie "n'est pas la thbologie, rnais la liberation, ce n'est pas 

le th6ologien mais le pauvre"@. En cons&quence, la thkologie latino-ambricaine de la 

liberation apparait non plus comme un discours, hors du temps et de l'espace, sur Dieu, 

mais plutdt comrne une "rkfiexion critique sur la praxii"", B la lumibre de Dieu, un 

acte second par rapport B l'acte premier de la vie tout court. I1 ne s'agit donc pas de 

crder m e  nouvelle theologie ou "de changer Ie contenu de la Foi", mais "((d'interroger 

la positivitd ch rd t i e~e  [...I A pa& des questions nees au coeur des pratiques 

chrdtiemesUn. G. Gutierrez en degage dew conclusions. La premiere est que 

la reflexion thdologique serait alors, necessairement, une critique de la sociktd 
et de llBglise, en taut que convoqudes et iaterpelldes par la parole de Dieu; retpe 
dans la foil animee par une intention pratique et par consequent 
iadissolublernent unie a La praxis h i~tor i~ue'~ .  

La seconde en est qu'elle "ne rernplace pas ses autres fonctions de sagesse et de savoir 

ratiomel; elle les suppose au contraire et elIe en a besoin"". Je pourrais y ajouter 

une troisierne, A savoir: la structure dialogale du discours thdologique de la libdration. 

Le theologien a toujours devant lui IM interlocuteur. C'est-A-dire que celui-ci est 

respect6 dam sa totalit6 et reconnu dans son identitd particdiere cornrne &ant le (<Tun 

du dialogue theo~ogique~~. En consdquence, le thdologien prend ses distances vis-A-vis 

69 Texte portupis: "A questdo de fundo da TdL ndo t! a reologia, mas a libertaqdo. Ndo C o 
tedlogo mas o pobre". komrdo BOFF I CL6dovis BOFF. Teologia do Liberta~do no debate ahtal, 17. 
Leonardo WFF. Teologia do cativeiro e do Libertagdol 54-56. Cl6dovis WFF. ThCorie et Pratique ..., 
288. 

G. GUTlERREZ, G. Thdologie de la libdratio n..., 21. A l a  page 149, llauteur prCcise sa pende: 
"rCf lexion cr i t ique ( h  l a  tunibe-de la Parole accuei l l i e  dens la f o i l  sur la  praxis historique.. .la; et 
a l a  page 323, il ajouto encore: lo.. . une r l f lex ion dans La fo i  et sur la  foi, vue come praxis 
LibCratrice: intelligence de l a  f o i  qui so r b l i s e  i part i r  dlune option, h par t i r  de l a  solidarit6 r6el le 
at effective avec les classes exploittas e t  de Leur milieu da vie". 

" clddavis wFF. Thdorie er Pratique ... , 159. 

ThCologie de 14 libdration ..., 27. CLtdovis Boff dira: " la  relat ion pratique I la praxis". 
Thdorie et Pratique ..., 11. 

h i d . ,  30. Cette rnrrque se f a i t  d'autant plus nCce9saire qu'un certain nolbre de critiques 
prdtendant qua La t h k l q i e  d+ l a  LiMration ne dCprsse p s  une f o r m  reductionniste de la vraie 
thhlogie!  

'' En effet, appllguia h l a  rel igion du peuple, cela paurrait sc p r h m t e r  de diffCrentes naniires. 
Ainsi, une chose serait d'analysrr La rel igion du peuple h par t i r  de 14 rel igion of f ic ie l le,  de cwx qui 
d&cr&tent L'orthodaxie w qui font L'histoire e t  une autre de L'rmlyrer par t i r  de ceux qui constituent 
la  grande u j o r i t l  e t  qui s m t  toujours les vaincus e t  les ouCli&s de l'histoire; une chose serait 
d'analyser 18 rel igion du pauple h plrtir d le l l a -dm em tant qu'objet e t  une autre de l'analyser I pftit 
d'elle-m&e en tant que sujet; une chase serait d 'ar lyser La rel igion du p p l e  b par t i r  d'elle-mbe en 
tant qua corps dltachlble de 11 t o t r l i t b  roeiale at une autre de La considCrer come faisant p r t i e  
intCgrante de l a  t o t a l i t l  historico-culturelle du pauplo. 



de ses propres p r h p p o s b  et stincame dans une ddmarche theologique kinotique. 

Par ailleurs, en tant que "reflexion critique", cette theologie engage le thbologien 

A (<se situem, B ddcouvrir la pertinence historique de son sujet, & tendre vers la 

pratique transformatrice et liberatrice de la foi et A maintenir entre le discours 

thkologique et "la praxis comme totalite"" une relation dialectique et dialogale. En 

outre, elle engage le thbologien, "sujet social et 6pistkmiq~e"'~~ A s'ouvrir h toutes les 

branches du savoir humain, parce que celles-ci le font plonger jusqu'au fond des oceans 

de la praxis, l'illuminent sur la relecturen cornmunautaire de la Parole de Dieu et lui 

font entrevoir les chemins de la liberation. Essentielle, cette relecture provoque le 

"cercle herm6neutique" dont pule Juan Luis Segundo, c'est-&-dire 

le continuel changement de notre interprdtation de la Bible en fonction des 
continuels changements de notre rkalitd prbsente, individuelle et sociale. 
Hermdneutique veut dire interprttation. Le caracthe circulaire de cette 
interpretation signifie que chaque nouvelle rtalitt oblige I interpreter 8 nouveau 
la Revelation de Dieu, B changer, avec elle, la realitk et, en conskquence, 
revenir I I'interprttation [...I et ainsi de suite78. 

Enfin, la troisihe remarque a trait B la praxis79. La thdologie a longtemps 

75 ClWovis BOFF. ThLorie er Prarique ..., 43-48 a t  355. 

76 Ibid., 272-273 e t  375-376. 

Sur Le sen, de ce term, d i t  J. 0. LiMnio: " S i  par relecture on entcnd qua l e  sen, des tcritures, 
des e n s e i g n m t s  cbgutiquea sont rbinterprbtbs dans des si tuat ions d i f f l ren tes  dans l a  cadre des Lois 
de L1herllCneutique thblogique, nous somer devant l e  t r a v a i l  spbcifique de t w t e  t h h l o g i e  t.. . I  S i  par 
relecture on entend un processus a rb i t ra i re  dl interpr&tat ion srlon der intCrCts pr&jugls, non sauair Ir 
aucun c r i t k e  bvagbl iqur  t.. .I nous romes devant une mnipulat ion de l a  Parole de Oieu". Texte 
partugair: "Se por releitura re enrende que o senrido das Escriruras, dos ensinamentos dogmdricos 
sdo reinrerprerados em dererminadas simafbes diferenres, dentro das leis do hermeniutica 
reoldgicq esramos dianre doprdprio especifico trabalho reoldgico de coda e qualquer teologia I...] 
Ma$ sepor releitura se entende um process0 arbirrario de inrerprerapio segundo inreresses prhios, 
ndo submetidos a nenhum critdrio evangdico [...I entdo esramos diante de uma manipulaqdo da 
Palavro dc Dewn. Teologia da Libertacdo. Roteiro diddrico ..., 217. 

Texte partugair: "A continua mudanfa de nossa inrerpretacdo da Biblia em fun~do das 
continuas mudangas de nossa realidade presente, ranto individual quanro social. Hermeniutica 
quer dizer interptera@o. 0 cardrer circular dessa interpreragdo significa que cadarealidade nova 
obriga a interprerar de nova a revelagdo de Dew, a mudar, corn el4 a realidade e, dai, voltar a 
interprerar ... e assim sucessivamenrelt. J .  L. SEGUNW. Libertafdo da Teologia ..., 10. 

IP La praxis est considCrCt danr cette t h h l o g i c  come un m s w b l e  de p r r t i q u r r  qui ont pour but 
transformer l a  sociCt4, produirr  L 'h is to i re  e t  f a i r *  na l t re  une t g l i s e  air l e  Peuple de Dim, pauvre e t  
-rid, sit, m v l r i t4 ,  L'agmt de xw\ c h a i n m n t  ecc l l r i a l .  C f .  Cl6dovis BOFF 4 Jorge PIXLEY. f . e ~  
Pauvrcs: choix prioritaire. Paris, cerf, lPW, 238 p. JdLio de SANTA ANA. E l  desaf io de 10s pobrer 



produit son discours I partir de la RCvelation et de la Tradition. BAtie sur une 

m&hode deductive, dit Gabriel Chdnard, elle 
se trouvait rdduite A l'ttablissement de preuves sous forme syllogistique et 
1'8criture devenait un lieu-source d'arguments conduisant A une spdculation 
abstraite [...I On assiste aujourd'hui A un dtplacement significatif des lieux 
thdologiques [...I et A une emergence de lieux nouveaux qui ne vont pas modifier 
la fonction des lieux traditionnelssO. 

En Arnerique latine, la theologie de la liberation a aussi fait basculer la 

perspective classique de la theologie et a mis l'accent sur la praxis en en faisant un lieu 

theologique privildgi6 ou, selon l'expression de Gutierrez, "da matrice), d'une nouvelle 

reflexion theologique, d'une intelligence de la Parole, don gratuit de Dieu, qui fait 

irruption dam Pexistence humaine et la transforme''*'. Cette dignit6 conferee ii la 

praxis a permis de faire ressortir, d'abord, le rdle de la theologie comme un acte 

second, ensuite, le visage concret du pauvre latino-am6ricaina et, enfin, la portke 

politique ou mondaine du salut de Dieu en JCsus-Christ dans un monde injuste et 

violent. 

Quant I la grammaire ou methode de la thCologie de la libdrationa3, elle 

comporte trois moments qui correspondent I trois types de mediationM. Chacun d'eux 

est specifique dam sa constitution interne, mais tous les trois foment les moments d'un 

a la Iglesia, s. JosC/costa R i a ,  1Qn.  on SOBRINO. Ressurreiqdo da verdadeira fgreja - 0 s  Pobres, 
lugar teoldgico do eclesiologia. sb Paulo, Loyola, 1982, 335 p., 93-166. 

Gabriel CHWRD. llPraxis l ibCratr ice et  t h h l o g i e  latino-amCricaine de l a  LibCration", dans: 
COLLECTIF. L'expdrience comme lieu thiologique. (Actes du congrb de l a  sociCtC candienne de 
thh logie,  tenu h lknt rCnl  Lts 23, 24 e t  25 octobre 1981). CHCritqe e t  Projet, 261, MontrCaL, Fides, 7983, 
266 p., 227-228. 

G. GUTIERREZ. Thdologie de la libiration ..., 318-319. 

Voir, par exupl r ,  OP 31-39. 

Voi r h ce r u j e t  L'oeuvre dCjh c i t k  da Clddovis Boff, Thdorie et Pratique h o i r  33, note 51 ), 
c o n r i d l r k  l lblaboration La plus coaplbte des conditions CpistCIologiques de cette grammire e t  de 
La dthode cansdqurnta. 

84 Clbdovir Boff crpruntc l e  t e r n  midiation h Hupo Assmnn e t  Le dCf i n i t  de La sorte: " L ' e n s d l e  
d u  opdrarions thhr iques qulune TdP d o i t  accoaplir pour se conrt i tuer c o v e  Thtolgie du Polifiquc" 
( h i d . ,  20). Plus Loin, h La page 126, il coaplbte sa pens&: W a  W i a t i o n  e s t l  un prCalabLe d'ordrc 
instrurantal, pour prvenir h La coqrChenrim exacte de l a  s ign i f icat ion de La Fof dont i t  f a i t  l a  
thborir"  . 



seul processus dialectique et s'interp&&trent dam une unitt dynamique. 

Le premier moment, en supposant bien sfir une insertion prdalable dans la 

praxis, en est la mddiahon socio-anatytique et constitue l'objet materiel de la theologie. 

C'est elle qui fournit la matihe premi&re, sous forme de rtsultat d'une analyse par les 

sciences socides, de la rbflexion proprement thbologique; c'est par elle que le 

theologien s'approprie une comaissance scientifique d'une situation domde; c'est A 

travers elIe qu'il voit la rtalitkas. Elle constitue le moment le plus difficile et le plus 

critique de la demarche thkologique parce qu'elle exige que le thkologien fasse, A ce 

stade, le choix de ses instruments de recherche. Tout le travail qui suit decoule de cette 

&ape car le theologien ne fait pas que travailler avec le domd sociologique mais il le 

tra~aille~~. La praxis de la foi qui se veut transformatrice commande donc une prise 

en compte rigoureuse des dynamiques socio-historiques, Dam le c a  de notre 

recherche, ce moment de la rnethode est present dans tous les chapitres. Mais, alors 

que, dans Ies troisihme, cinquikme, sixikme et septikme chapitres, cette mkdiation a 

uae dimension plutdt socio-anthropologique, dam chacun des auues chapitres, le voir 

pone sur un objet d'ordre thCologico-pastoral. 

Le second moment s'appelle midiation hemineutique et est dbfini par I'objet 

formel de la thbologie. Le passage du premier au deuxieme moment se fait par une 

"coupure kpistemologique". En d'autres termes, le meme texte ou la mdme realit6 

sont lus a partir de Lieu diffdrents ( tmit ion iphtdmique) et analyses A des moments 

differents (tmnsition m e g i q ~ e ) ~ .  Voila pourquoi les concepts de la theologie 

appartiement au monde du symbolique, de l'analogique et de l'homeomorphi~me~~. 

Une t e l l e  perrpective ne devra p s  f a i r e  oublier ce que C. Boff f a i t  rcaarquer dans 
l"Introductionm de llCdition f ranwi re  de u thdse qua dlautres C l b m t r ,  t e l r  que l e  rsmr colnaunr e t  
l a  asagerse popllairem peuvcnt aurri y j w e r  un rdle fondamental. La thCologien a un acch  direct aux 
situations s t  non ~8 reuleunt  h travers un processus concaptuel dirciplinaire. ntiorie el P r a t i q ~  e. .., 
v f  (et 152). 

86 Ibid., 152. 

Ibid., 148. 

89 Ibid., ni-212. 



La mediation hermeneutique compone elle-mbme dew temps: d'abord celui d'une 

relecture de la Parole de Dieu et de la Tradition B panir des rksultats de la mediation 

socio-analytique; cette relecture met en tvidence le sens et la ponte apolitique~ des 

6vCnements du salut; ensuite, celui dlune relecture des situations sotio-historiques A 

la lumiere de la reddcouvene de la Parole de Dieu rtaliste, ce qui comporte 

inkvitablement une tvaluation proprement thkologique des situations sociales. Cette 

demarche traduit que l'histoire de Dieu s'inscrit dam l'histoire de l'humanitt en 

l'accomplissant. Ce moment de la mkdiation hermtneutique est celui de l'interpretation 

croyante comme teile. Il est prtsent & chaque chapitre de notre recherche. 

Le troisibme moment se tourne B nouveau vers la p r d  concrete, en tam 

qulespace oil le discours theologique s'accomplit, dam la tentative d'entrevoir de 

nouveaux horizons B Phurnanisatioa de l'histoire, B la praxisg0 liberatrice de la foi, il 

la catholicit6 de 1@pse et au salut du monde. Ce moment, dernier quant L la 

pratique, est le premier d m  l'intention. Il fait dkboucher la reflexion sur des pistes 

concr&tes. C'est ce moment qui revele, plus ou moins long terme, dam une 

perspective dialectique et dialogale toujours en vain de se refaire, la fkconditC 

spirituelle et mystique de la rCflexion thbologique. [I ne conclut wairnent pas. Au 

contraire, il ouvre les pones et sloffre au mystere de la Vie dont seul Dieu comait la 

voie. Voila pourquoi "la vie en abondance" dans toute son ampleur est le barornetre 

qui juge de la borne same de toute demarche theologique. 

Il me reste a esquisser le parcours que j'entends suivre. La recherche 

comportera quatre parties et une ((ouvermre~ £inale. 

La premihe partie comp tera trois autres chapitres suivant celui-ci e t prkciseront 

les notions pre-requises B la recherche elle-meme, & savoir: la religion du peuple, 



l'inculturation de ltkvangile et le syncretisme religiew. Ces concepts determinent un 

horizon thtologique indispensable pour la saisie et ltinterpr&ation des questions 

abordees dam cette th8se. 

La deludeme partie se composera de trois chapitres qui essayeront de voir le 

rite du lavage du Senhor do Bonfh, compris au sein de la totalitt sociale B laquelle 

il appartient. Le cinqui&me chapitre ccsituera)> le monde colonial oil le rite du lavage, 

tel qu'il se fait aujourd'hui, est venu s'insbrer. Le skierne chapitre abordera l'univers 

esclavagiste du Noir et de 1'Afro-bresilien. Le septieme chapitre, enfin, exposera le rite 

de l'emc dlOshala accompli par l'esclave noir baptist et rnontrera comment celui-ci 

s'approprie le lavage du Senhor do Bonfim, le rtinterprete il la lumiere de I'erm 

dlOshala et le transforme en un rite sacre, d'un symbolisme intdit. Enfin, il rendra 

compte du premier eveil, des premibes reactions de l'kglise officielle latino- 

amBricaine B l'ccinfiltration)>, dans la fete annuelle du Senhor do Bonfim, du syncretisme 

profanateur de la vraie religion! 

La troisieme partie, analytique, comportera quatre chapitres (du huitihe au 

onzitme). Les trois premiers dissequeront l'hypothktique ethnocentrisme totalitaire des 

discours de ~'B~lise bahianaise du XWIe si$cle par rapport B I'esclave noir dam le 

contexte dune sociktk esclavagiste. Le huitieme chapitre analysera la premiere 

legislation eccl&iastique brtsil ie~e, promulgute A Bahia en 1707: Les Prernitires 

Comtitutiom de IArchev2chd de Bahicl, concernant l'tvang6lisation de l'esclave noir. 

L'ethnocentrisme y surgit sous le couven de la thkologie du salut des times des 

Infidiiles. Les neuvieme et dixieme chapitres compltteront, du point de vue ithique 

et juridique, l'analyse du discoun de l'Gglise officielle bahianaise de l'tpoque sur 

l'esclavagisme chrttien. Le onzitme chapitre montrera les prolongements dans le temps 

de cet ethnocentrisme totalitaire, fera la transition du XVIIIe vers le XXe siecle et 

analysera les repercussions de cette attitude de fond dans la relation avec la pratique 

populaire du lavage du Senhor do B o n . .  

La quatri&me partie sera aussi analytique et comptera trois chapitres. L'gglise 

officielle latino-amkricaine du XXe siecle produira trois documents officiels majeun. 



Le douzi4me chapitre analysera l'ethnocentrisme Clitiste et matedirte, par rapport 

A la religion du peuple, du texte de la Conference de Medellin. Dam le treizihne 

chapitre, on se penchera sur le document de Puebla et on montrera comment le 

matemdkme se prbsente, cette fois, dam un esprit de rkcupdration, lie une 

perspective culturaliste de l'tvangtlisation. Dam le quatorzihe chapitre, on 

addcortiqueran le document issu de la ConfCrence de Saint-Domingue. On y montrera 

que, rnalgrd les propos thdologiques d'une Bvangdlisation renouvelde et inculturCe, qui 

compte intdgrer la religion du peuple, notarnment celle de l'Afro-ambricain (et Afro- 

brbilien), ~'l?~lise officielle ne s'est pas ddpouill6e de l'ethnocentrisme A caract&re 

restaurateur d'une nouvelle chritient6 et rnaternaliste, sous la houlette revaloris6e de 

l'autoritd locale. L'analyse de ces trois chapitres sera accompagnke des mesures prises 

par la hidrarchie eccl~siastique bahianaise au sujet du rite du lavage du Senhor do 

Bonfim. 

Enfin, une ouverture finale nous mettra sur la voie de l'ngir. En proposant 

comme issue cutholipe, le renversement thCologique de la relation analysCe, elle sera 

une invitation ii ouvrir toutes grandes les portes de l'oikournene' de Dieu, en faveur 

d'une catholicit6 kz!notique de l'6glise qui se bitirait sur des fondements qualitatifs 

plutBt que quantitatifs, mystiques plutdt que doctrinaux, ((spirituelsu plut6t que 

hierarchiques, eccltsiau plutdt qu'ecclCsiastiques. 



I1 serait tout B fait absurde de pretendre interpreter les 
manifestations de la religiositk populaire en les isolant du 
contexte global de la civilisation d'appartenance, de la 
situation historique spbcifique, e t  des rapports 
d'influence reciproque avec la culture et  la religion 
dominantes'. 

Comme ddjh annond, j'essaierai, dam ce chapitre et dam les deux autres qui 

composent cette premiere partie, de faire ressortir quelques elkments essentiels des 

trois concepts-clefs - la religion du peuple, hCdhlrati0n de I'kvangile et le syncrktisme 

religieux - qui fonctioment comrne des repkres notionnelles de la recherche. Leur 

etude permettra de mieux < & t e n )  celIe-ci dam son contexte latino-amkricain. 

A l'instar de chaque individu ou de chaque groupe, chaque expression de la 

religion du peuple posskde son idiosyncrasie. Elle n'existe point en soi, comrne une 

abstraction. Ce qui existe, ce sont des formes concretes de religion du peuple, chacune 

d'elles &ant singuliere en son genre. Le rite du lavage du Senhor do Bonfiin est bien 

representatif de l'une de ces formes. Cette expression religieuse nous apparait d'autant 

plus complexe que ses acteurs appartiennent A une autre C U ~ X  que la culture 

occidentale. 

C'est dam cette perspective que je rekverai des elements de la notion de 

((religion du peuple* qui intdressent la recherche. Je considkrerai, d'abord, la portee 

socio-anthropologique et thdologique de chacun de ses deux termes - (<religion)) et 

(~peuple~, puis je reprendrai l'ensemble de l'expression - ccreligion du peuplen - pour 

en faire une analyse dam le contexte latino-axn6ricain et brbilien. Enfin, j'knoncerai 

' Vit tor io  WTERNARX. "la religion populrirc.. .", 124. 



une brhve conclusion sur la perspective qui ressort des acquis latino-amiricains sur la 

religion du peuple. 

1. La religion, une dponse aux appels de Dieu 

Le t eme  de religion compte des centaines de dkfinitions', depuis les plus 

simples aux plus complexes. L'une des raisons de cette immense varietk notionnelle 

vient du fait que, dam la religion, dit H. Waldenfels, "on ne peut disposer de l'objet 

de la relation et qu'on ne peut par consequent le d6finir"3. Pour Hew6 Carrier, la 

raison en est que, "comme la culture, la religion est plus facilement apprehendke que 

definie logiquement, car ces dew notions sont parmi les pIus comprehensives: elles 

touchent pratiquement A tous les aspects de l'existence de I'homrne1*. 

Otto Maduro, sociologue latino-amdricain, considere comme irnperieuse la 

necessite de &tuem, pour la dbfinir, la notion de religion: 

[la religion], comme tous les autres termes, est un mot situd historiquement, 
gCographiquement, cutturellement et demographiquement au sein d'une langue; 
et c'est cette situation particulidre qui lui donne la signification [...I une 
signification sans doute riche, mais par le fait meme complexe, changeante, 
plurivoque et obscures. 

Hervh CARRIER, r .  j. Lexique de la culture ..., 269-279. Hichel PESPUND. "Religion1', dam: DicRel, 
1421-1425. k r i a s u u i  OHAVMONY. llReligionll, dm$: Renl UTWRLLLE P Rina FWCHELE (Oir.). Dictionnaire 
de thtologie fondamentale. HontrQl/Parir, 6ellarminlCerf, 1992, 1535 p., 1032-1043. Claude GEFFRB. 
"Thblogie de La religion a du dialogue interreligiwx", dans: Cafh., vol. 57, w l r .  784-802. G. NATHOM. 
I1RmLfgim rt religions", d n s :  Cath., Vol. 57, w l r .  783-784. Hans UALDENFELS. "Religion", dans Peter 
EICHER (0 i r . j .  Dictionnaire de thdologie. Paris, Cerf, 1988, 838 p., 640-654, 6.42. 

Art. cir., 643. 

Op, cit., 2m. Claude Geffrd p r t a g e  l a  dm avir.  Le mt religion, d i t - i t ,  "recwvra dar rCalitCs 
telL8wnt diverses qu'il rclbte n t t r e  an dchrc toute tentative d'une dCtinitian g h l r a l e  de l a  religion". 
Art. cit., 71%. 

rexte porruglis: "Ela 4, portanto, como todas as pduvras, umo polavra ritwda historica, 
geogrtfficq cultural e demograficamente no seio de uma lingua; e i esta situacso v r t i c u b r  que 
lhe dd o signifkudo [.. .I urn significado rico, sem drivida, mas por isso mesmo complexo, 
varidvel, mulfivoco e obscure". Religido e luta de classes. Quadro tedrico para a analise de mas 
inter-relap7es na Amirica Latina. Pet r rn l is ,  vores, 1983', 193 p., 28. 



Les anthropologues s'accordent sur ce point: "la religion est un phenornhe 

caracteristique de mutes les sociCtCs humaines, passbes, preseates et  future^"^. Ce point 

de depart permet d'etablir le principe du lien btroit, dont la nature reste h pr&iser7, 

entre une societe et une religion d o ~ k e s .  

Dans un langage tenant h la fois de la psychologie et de la tht!ologie, le 

thtologien brbsilien Rubem Alves relhve le caracttre inassouvi et provisoire de la 

religion qui entrouve, par Faction d'une reconciliation totale, les portes de l'utopie de 

la plenitude: 
Aussi bien dans le Paradis que dans la Ville Sainte, i l  n'y a pas de temples. Au 
Paradis, la religion n'est pas encore ndcessaire et, dans Ia Ville Sainte, elle a cesse 
de l'etre. La religion est la &moire d'une unite perdue et la soif d'un avenir de 
rdconciliation. Pour cette raison, la religion presuppose toujours, sous les 
couches superficielles de bonheur et paix qu'elle proclame, un je irrticoncilit 
avec son destins. 

Du point de vue strictement religieux, "chaque religion se pose comme une voie 

de salut et se prksente fondamentalement comrne autosuffisante. Une religion ne 

sernble pas avoir besoin de l'autre; au contraire, face A l'autre, die reaffirrne son 

identitt pr~pre"~. L'histoire prouve que Ia conscience du salut, dhiculee par une 

religion exclusive et universelle, chaque fois qu'elle fut conwe et vecue jusqu'h 

l'extr$me, a conduit ses adeptes vers Fabitme de l'intolerance. Cette conscience les a 

lances les uns contre les autres dam des querres saintesq elie les a fait jeter des 

mathemes sur leurs adversaires ou sur d'autres consider& comme des &fidi?les)~; elle 

l e u  a permis de justifier l'esclavage du corps au nom du salut de l'ime; elle les a fait 

R. BOUW & F. BQURRICAUD. Dictionnaire critique de la socioiogie. Pari r, PUF, 1986~, 711 p., 488. 
Voir wrri H. CARRIER, r . j .  Lexique de la culture ..., 277. 

Yofr, prr ercqlr ,  sur cr sujrt ,  La rynth&ra de Roper Bartidr dans Lc Livrs d C j l  c i  t C :  L ~ s  
religions a fricaines au Brdsil ..., 1-22. 

a Tartc portugair: "Tanto no Paraiso quanto no Cidade S a m  ndo hd templos. No Paraiso a 
religido ainda ndo C necessdriq e na Cidade Santa ela deixou de ser necessdria. A religido e a 
mrmdria de uma unidade perdida e a nostalgia por urn futuro de reconciliaqdo. Por isto a religido 
pressupde sempre, sob as camadas superficiais de felicidade e par que ela proclama, urn eu 
irreconciliado com o seu destinou. 0 enigma do religido. Carpinasls. Paulo, Papirus, 1981, 175 P., 
9. 

A. RICCARDI. 'Du mnde awc religions": NRTh hi lWl, nQ 3) 321-339, 324. 



crber, au nom de I'orthodoxie de leur foi, les instruments de repression les plus 

abominables; elle les a fait s'appuyer sur des principes totalitaires, incongrus et 

prdtent ie~ '~,  cornme par exemple celui qui s'exprimait dam le famew "hors de 

1'8g1ise point de salut", pour justifier et entreprendre des croisades d'dvangelisation 

et/ou de christianisation compulsives. 

Dans une perspective theologique d'apres Leonardo Boff qui ecrit sur la 

presence de Dieu chez les Amtrindiens avant l'arrivde des premiers conquistadores et 

tvangelisateurs en Amtrique Latine, la religion ne se lirnite pas constituer un donne 

d a l  de la culture. Eile signifie plutdt la rtponse collective et individuelle d'un peuple 

il la rdvtlation de Dieu, quel que soit le nom par lequel elle le dtsigne: 

La rkvdlation ne s'est pas restreinte a l'exptrience judeo-chrttienne, recueillie 
canoniquement par les Bcritures. Elle est une donnte permanente de I'histoire 
du salut universel, puisque le Dieu-communion s'oifre continuellement sous 
forme de grace et de pardon tous les 6tres humains a tous les moments de 
I'histoire. Les religions sont une rkponse donnfe par un peuple, collectivement, 
a la proposition de Dieu. Pour cette raison, par les religions, Dieu a toujours 
visit6 son euple et le peuple a toujours rencontrt son Dieu (cf. Nostra AZtare, P n. I et 2)' . 

En outre, la religion s'incarne dans une culture donnte. Elle y puise ses 

expressions les plus diverses et, en mCme temps, eUe les reinterprhte, les remodele et 

les influence. Enfin, la totalit6 sociale dun groupe caracterise sa religion et la 

contextualise. En m2me temps, elle s'en nourrit et s'en inspire. Ce qui explique, par 

exemple, qu'une m2me religion puisse assumer differentes formes d'expression et Ctre 

v&ue d'une faqon plurielle. "Phtnomtne anthropologique par excellence"", elle 

n'existe qu'au pluriel. Son ouverture A une Transcendance depend du respect qu'eUe 

a pour la religion de l'autre et du refus de cultiver, dam ses relations interreligieuses, 

lo Rm& WRUU. "La vanua du Christ au regnrd dca civilirationa": RSR Cavril-juin 1977, nQ 2) 173- 
190, 174. 

'I Text* portugait: "A revela~do ndo se restringiu d experiincia judaico-crisfd, recolhida 
canonicamente pelas Escrituras. Mas L um dado permanenre do histdria do S P ~ V U E ~ O  universal, 
pois Deus-comunhdo se doa continuamente em graca eperddo a todos os seres humanos, em todos 
os mornentos da histkia.  As religides sdo res-posra que todo um povo deu, coletivamente, a pro- 
posra de Deus. Por isso, pelas religides, Deus sempre visitou o seu pow e o povo se encontrou corn 
reu Deus (cf. mstra atat4 n. I e 2 )" .  Amdtica Latino ..., 37-38. 

'* H. CARRIER, r. j . Lexique de la  culture... , 277. 



toute forme d"ethnocentrisme interculturel"13. La religion et les groupes sociaux ou 

les individus s'imbriquent, en effet, dam une dialectique d'interactionl'. En 

consequence, le "champ religieux"' peut conditio~er religieusement les luttes 

sociales et il peut aussi, en terrain fecond, les faire naitre et se ddveiopper. 

InsCparable de la vie humaine, la religion merite d'btre traitie et accueillie avec 

respect, vendration et toldrance. Quelle que soit la forme sous laquelle elle se 

manifeste, elle constitue l'expression dune rCalitC qui touche l'Intouchable, d'une 

attitude profonde de l'etre humain, individuel ou collectif, qui repond B un signe 

incontournable et mystkrieux d'un Tout Au tre, d'un 'Tu" transcendant. Toutefois, parce 

qu'il s'agit d'une demarche humaine, elle se rtalise dans l'imperfection et sous le signe 

de la conversion et du tiltomentent. 

Le rite du lavage du Senhor do Bonjim, r6alisC par l'esclave noir d'hier et 1'Afro- 

bresilien d'aujourd'hui, est une expression religieuse. I1 s'adresse A l'O&a 

~ s h a l a ~ ~ / ~ e n h o r  do Bonjh. A ses origines, il s'accomplissait au sein d'une sociCt6 

chrdtienne coloniale, dependante, conf2ictuelle et bipolaire. Cette societe avait crei la 

classe dominante des maitres et la classe dominee des esclaves, la religion de la Cusa 

grunde et celle de la seruala". Cette conjoncture socio-politique ddstructure la 

religion et la culture du Noir. Baptise de force, celui-ci trouve dans sa religion, 

camouflee sous des rites chrktiens, le mecanisme capable de prtserver son h e  

l4 Vdici ce qus d i t  lh-dessus Gurtavo GUTIERREZ: "La potential i t# d'une fo i  l ibbratr ice est l i ke  h 
l a  caprc i t i  rivolutionndr., et vicl-versa, C n r  l e  concret de La vie du peuple pauvre e t  opprinC. Aussi 
n'est-iL pas possible de charcher b dlveloppcr l'une de ce5 possibiLitCs sans prendre en coapte l'autre". 
La force historique des pauvres. HontrCaL/Paris, Fider/Cerf, 1986, 240 p., 95. A noter: la  version 
f ranqise omet les pgn 151-195 du texte p o r t w i t .  CTrduction portugaise: A forqa historica dos 
pobres. Petrbpolir, Vorer, 326 p. CJ. otto MADURO. Religido e luta de classes ..., 177. 

Dans l e  sen, d 0. MDURO lLmtend, m reprmnt  La ddfinit ion de Fran~ois HWTART: " l a  portion 
de l'esprce social const i tub par L1cns&le d'institutions e t  agents religieux dons une inter-relation". 
Texte portugais: "Porgdo do espaco social constimido pelo conjunto de instituiqdes e atores 
religiosos em inter-refafdo". otto M ~ R O .  Op. cit., 69. 

l6 voir plus Loin, 232-237. 

l7 Casa Grande ast lr ool donnd h La maison du m ? t r e  et ~enra la  celui de la  hutte du Noir. Cf. 
CL6vis IIOURA. Sociologia do Negro Brasileirq 53-56. 
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africaine en Ctat dexil, de resister B l'inhumanite de la violence sociale et religieuse, 

et d'y trouver son salut. 

L'independance politique du Brksil (1822) ne change pas la situation sociale 

structurellement hjuste ii 1Ygard du Noir. Par ailleurs, llkglise afro-brksilieme 

demeure en &at d'incubation, victime d'un centre qui rnonopolise les expressions 

culturelles de la foi. Dam les dew ordres - social et religiew - la relation entre les 

p6les se caractkrise cornrne une relation de domination du .centre>) - le Premier 

Monde ou Rome, signifies par les instances politico-religieuses nationales ou locales - 
sur la ((p6riphCrie)) ou le peuple et la religion du peuple. Le geste religiew du lavage 

du Senhor do Bonfzm reflete et denonce dam ses traits, tel un paradigme de resistance 

et d'identitk culturelles, cette totalite sociale et religieuse, conflictuelle et 

contradictoire, exploitke et souffrante. Bref, comme dit J. L. GomiUez, "l'fivaqile n'est 

pas entre grace A wcette Bglise>), mais malgre e ~ e " ' ~ .  

Le substantif ((peuple~ et le qualificatif ((populaire)) ajoutCs au nom de 

(creligionn ont beau ne pas eclairer comme tels la notion de ((religion populairen, ils 

la caractbrisent. Floue, la notion de apeuple~ a une connotation plurivoque. Notion 

plutdt subjective, elle ne surgit ni n'a de sens que dam un Sitz im leben determine et 

comet. Notion relatiomelle, elle disparait dam une soci6tb homog&ne19. Notion 

provisoire et relative dam ses dimensions diachronique et synchronique, elle se laisse 

il peine ~apprivoisem. Cest pourquoi Van Gennep a E h e  judicieusement que 

I8 text* partugafr: "0 Evangelho ndo entrou por uestu Igrejo* mas apesar dela". 'Panorama 
Hist6ri  so1@, d n r  : Jos4 Lulr 60NZALE2, Car 10s Rodrigues 0RNiDAO et Diego IRARRAUVAL. Catokismo 
popular ... , 13-79, 18. 

l 9  "CLe pruple3, d i t  LB4srivain b r k i  l i en  Candido Ilmdrr, ne peut surgir que d n s  las sociCtCs da 
milieu social d ivemif ie  a t  dans les conditions d'un grand dynamism de La part de ses diverses forces 
e t  c lar88s~.  Nacionalismo e desenvolvimento. Rio de Janei ro, Inst i  tuto Brasi l e i  ro  de Estudos Afro- 
Asiitfcos, 1963, 15-16. CitC danr Pedro Ribeiro DE OLIVEfRA: W e  signif ie analytiquement qmplea?": 
ConclF) ( n o v d r e  1984, no 1%) 131-W, 133. Cf. Rayaonde CWRTAS 8 F . 4 .  ISAHBERT. "Ethnologues e t  
~aciotogues aux prisrs avet La notion da tpopulairerm: MD (1975, nQ 122) 20-42, 23-24 e t  42. 
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c<peuple>, et (<populaireu constituent les "dew termes les plus dangereux" de 

l'ethnologieM. Pour leur part, Raymonde Courtas et Fraqois Isambert Ctablissent la 

prCmisse suivante cornme indispensable l'etude scientifique du mot ((populairex 

U n  usage scientifique du mot upopulairem ne pourrait s'effectuer qu'i la 
condition de choisir un sens parmi les divers sens possibles, de ddfinir 
exactement le terme que I'on emploie, et  de I'empioyer sans variation et  sans 
addition sdmantique en  cours de recherche. Ajoutons qu'aucune definition n'est 
innocente e t  que chacune d'elles vdhicule une thdorie au moins embryonnaire, 
dont il faut annoncer le contenu2'. 

L'irnportance de cette notion est telle que, dit I'dvtque bresilien Pedro 

CasaldAliga, "dam aucun autre endroit, le mot peuple (pueblo, povo) n'a autant de sens 

qu'en Ambrique latine"=. Son histoire, bien plus tardive que celle d '~u ropeq  ddbute 

dans Ies annCes 60 et regoit une attention particulih de la part de ~ ' ~ g l i s c  officielle, 

dam le chapitre VI (Pastorale populaire) du Document de Medeliin. 

Dans la perspective de la liberation, deux grands courants de pensee se 

dessinent en Amerique latine quant h la comprChension de la notion de apeuple,, et 

ccpopulairen. Le premier en fait une catkgorie de pensee historique, culturelle et 

sy~nbolique~ et I'apparente h la notion de ((nation*. Le second courant puke dam les 

Manuel de Folklore franpais, I ,  1, 54.  C i  t C  dans R .  COURTAS 8 F .  -4. ISAABERT, art. cit., 30-31. 

"Pedro Casaldaliga. Le d&fenseur intransigeant des plus puvres": ARM0 (15 juin 1992, no 101) 
01 -44, 43. 

En effet, c'est w Xfxa sikclc qulen Europr, La notion de ~poputsirem c t  de *peuplcl colnlnmce b 
atre chsrqh d'une connotation positive. Sur ce sujet voir LaarticLe de Raynonde Cwrtas et de F .  
Isambert, d&jh rrmtionnb (note 181, at celui de Carlo Prandi: "Religion et classes subaltcrnes M I ta l ie .  
Trmte ans de recherches i t a l i m e s n :  R S S R  Cjanvier-mrs 1977, nQ 43) 93-139. Alors que Lcs deux 
p r n i e r r  auteurs font resror t i r  l a  culture come *notion ICdiatrice1* dans l a  conception de apeuplel, Carlo 
Prandi y f a i t  &merger, an rairon de la pauvreti mdbique du sud d l  ItaLie, la  "Lien intrinsbqus" entre, 
d'une part, ll&conomie at, d'autre prt, La culture a t  l a  rel igion du pauple. 

24 Dans son l i v re  Teologia de la liberacidn y praxis popular (%laaanque, 19761, Le thCologien 
argentin J. C. SCANNONE dbf in i t  chacun de ces terms: "On parla de catCgorie culturelle, parce qu'el le 
se r d f h  h La crhtion, ddfense e t  1iWrrt ion dlun dhos  culturelr ou dlun sty le de vie. I1 s'agit d'une 
c a t w r i e  historique, puisqulm ne peut qulhistoriquement d6terainer qui est cpcuplem tt dans quelle 
Hsure il est apeuplam w cmtipeupler. On llappeLLe ccatbgorie-s)(lboLer, par sa richesse de convocatrm 
a t  sm a d i g u r t i  w rur-d&teraination significative, aabiguTt& qui ne d i s p r a l t  que dans un contexte 
historique d&tarain&". Texte portugais: "Fatarnos de categoria culturalporque apontapara a cr ia~do,  
defesa e libertaplo de um ae tho~ culhrralr ou estilo tie vida. Trata-se de uma categoria historica, 
pois sd historicamenre, em cada situacdo, pode-se dererminer quem e em que medida se pode 
dizer verdadeiramente apovon ou em que medida tern caracteristira de aantipovor. Chamamo-la 
acutegoria-simbolo~ por sua riqueza convocativa e sua ambiguidade ou sobredeterrnina~ao 



sciences politiques les coordonnees de la notion de <c.peuple), en l'identifiant ti la classe 

sociale ou au bloc social des pauvres et des opprimesa. 

2.1, ccPeuplen ou apopulaireu comme catwrie historico.culturelle et symbolique 

Juan Carlos Scannone, s.j., de 1"'kcole argentine de Ia theologie de la 

lib6ration"ld, s'affilie h ce premier courant de pensee dont il est le meilleur 

representan?. Sa dkfinition de <c.populaire~ et de <dpeuple)p ddcoule, dune part. de 

I'experience politique du apopulismen argentinA. notamment celle rnenke par le 

significativa, ambigiiidude que sd se elimina em urn determinado context0 histdrico". C i t C  dans 
ttelcim RIBEIRO. Religiosidade popular nu teologiu Iutino- americana. S& Paulo, Paulinas, 1985, 246 
p., 194-195. 

25 cariano FLORISTAN. 'Wod&lnd'~gLise ma-jacents & l lact ion pa~ to ra le~~ :  Conc(F) (noveutbre 1984, 
na 1%) 117-127, 126127. Pedro R i b i r o  DE OLIVEIRA. "Que signif ie analytiquemmt cPwplem?", 134sq. 

26 Juan Lols SEWNDO. "Les dew t h h l q i c s  de La Libaration en ardrique Latinell: dtudes (septernbre 
1984, no 31, 149-161, 154-157. 

27 J. C. SCANNONE rpCcifia, danr l la r t i c le  'LaPouplaw at qqu la i re= .  RCalitC sociale, pratique 
pastorale at rCflexion thlotogique en Argentina", L 1 0 r i g i ~ l i t 4  de La woie argentiner : "Tandis qua la  
c thk r i e  de La dtpcndrncen prenait en dlautrcs rQions l a  biais ~ r x i s t e ,  cn Argentine e l l e  suiv i t  en 
revanche me  orientation n a t i m l i r t a  en du temps que ppulai re et m t i c a p i t a l i ~ t s ~ ~ .  NRTh (1986, no 
108) 86047,  665. L'auteur rwienr sur l e  sujet un peu plus lo in e t  prkcise sa distinction: "CL1un1 
concentre m attention sur L1unit6 historico-cultural l e  de La nation autour d'un projet populaire et 
~ t i o n r l  du bi rn c o u n .  L1autre type de sys t lw r i u t i on  met C1accmt m i n r  sur l a  nation que sur La 
clarse, de nani&re quo l a  nprupler tend I s' idcnt j f ier  avac les classes (races, cultures) opprinCes en 
opposition dialectique avac tes classes considCrCts come cpprimntes". [bid., 874. Le thhlogien 
brCsi l im J d d  Batistr L l W I O  synthCtise et Cnance de La ror te les prCsupposCs de l a  promiart tendance: 
"La conception de pauple so t a i t  plus h psr t i r  do La nation qua des classes e t  La critique du capital ism 
re  centre drvmtage rur Les aspects philosophico-culturelr, f n f l u c n ~ t  ainsi la  production t h b l q i q u e  
d m  l 'uuge de M i a t i o n s  drvmtage de nature phitorophique que socio-analytique". Terte partugais: "A 
concep~do de povo se fuz mais a parrir da nafdo que das classes, e a critica ao capiralismo se 
concentra mais nos aspectos filosofico-cul&urais, infIuenciando assim a produfdo teologica no 
uso de mediagbes mais de nanrrezo filosdfica e menos socio-an~lf t ica'~.  Teologia da libenafdo. 
Roreiro diddtico ..., 266. cr is t i rn  Joahnsran FRIEDEMNN. Religiosidad popular entre Medellin y 
Pueblo ..., 189-198. 

'' J'ut i l tserai  i c i  dcux ar t ic les que J. C. SCIlPmmE a f a i t  p r a l t r e  h neuf ans dlintervalLe: 
llCulture popArire, pastorale at thCologiel': LV.F (lw, no 52) 21-38; et lkPeupler at ~popu la i re~.  . .", 
r6f6r4 dans La note pricdente. Le d c u x i h  ar t i c le  reprend les Lignes ~ l t r e s s e s  du premier dlune fagon 
plus ldthodiqua at plus approfortdie. L'auteur y accentue la  catbgorie historico-rymbolique du peupie et 
prend d a  distances plur fernor par rapport I La notion de rpopulairem at  apcupler en tant que classe 
socio-politiqua. 

Joseph COBLM. llHovimtor e Ideoloqiar na Adrica LntinaN, dam: 1NSTINTO FE Y SECULARIDAD. 
Fe' cristd e transformafdo social no America Latino. Encontro de El Escorial, 1972. Petrbpolis, 
Votes, 1W7, 358 p., 92-135, notament 92-700. 6. wT1ERREf. A forfa histdrica dos Pobres, 161-162. 



dictatew Juan Per6n (1895 - 1974)" et, d'autre part, de la presence europkenne qui 

est fortement majoritaire dam son pays. Par ailleurs, J. C. Scannone bitit sa rdflexion 

philophico-theologique et pastorale3' sur le concept de ccpeuplen en prenant comme 

"lieu hermeneutique priviMgikt' la sagesse et la culture populaires32 cirnentkes par la 

reiigion du peuple. VoilA pourquoi J. C. Scannone, pour bien se situer, a besoin de 

dCfinir <cpopulaire)> et ccpeuple,). Sa reflexion a beau concerner la thdologie et la 

pastorale populaires en Argentine, elle s°Clargit "A un niveau continental" et A "un 

peuple B la fois chrktien et opprimC" par I'injustice et la violenceu. 

D'apres Scannone, le peuple Iatino-ambricain est essentiellement un "sujet 

collectif" avec une histoire et une culture communes, une "communautt5 organique" qui 

comporte deux acceptions. D'abord, il est le "sujet collectif d'une experience historique 

commune, d'un style de vie et culture commun, enfin le sujet collectif d'un destin 

communautaire, c'est-Mire dun projet historique, au moins impli~ite"~. Par ailleun, 

ccpeuple>, et ~populaire~ sont "collectivernent ceux qui dent peuple)), [...I ceux qui, dam 

P1aprCs le  pdronisme, l a  vertu r iside dans 11 peuple at toute d ign i t i  se fonde sur Lui, parce 
qu ' i l  est l a  reul dCpositaire de toute valeur positive e t  perunente. n. RIBEIRO. Rel ig iosidadepopular  
nu reologia laf ino -americanu, 187-188. 

Rmrquanr qua le  doc-t de Pueblo est tr ibutaire de cette Ccole de pens& surtout danr Les 
chp i t ra r  consaer&s i l t&vang&lfur ion de la culture at La religion du peuple. Cf. J. C. SCANNONE. 
".P@upltr et epapulairar. ..", 845, 86B et  869. 

32 "Nous entendonr pat culture popuiai rc l a  style global de vie dlun peuple, ru je t  col lect i f  d'un 
pass&, d'un prdrrnt e t  dlun r v m i r ~ c i l t u r a l s ,  mmir, d i t  J.  Scannone, qui t ranspral t  surtout st  se 
condense dans la  culture, 1. style e t  l a  sagesre de vie de ceux qui lcnt cpeuple?: Les pauvres at Les 
s i rphs  p r i r  c m  eorunautin. 'Culture populaire ...'I, 31. 

33 Ibid., 25. Oanr Le dcuxi&w article, Scannonr inverse 10s q w l i f i c a t i f s  e t  d i t :  cpauvre e t  
croyantr (860, 861 s t  867). 

34 "Culture populaira ...", 25-26. Quelques pqes plus Loin, S c r m e  reprend La dbfinit ion et y 
ajoute Le q w l i f i c a t i f  "total" qoi renforce Le caract&rr g l h l  du epcuple~ e t  y f a i t  ressort ir l a  place 
pr imrdia le des puvres: "CLe peuple est l  l e  sujet col lect i f  to ta l  d'une histoire at dlun Pthos culturel, 
onis dans lequel ce smt les pauvres a t  les h d l e s  quf repr4sentmt c t  peuple de la  faqon La plus vraie. 
11s ront Ler pr incipux d4positaires de l a  culture populaire*. Ibid., 30. Oans Le second article, Scannone 
dhcrit, d8unt fa* db ta i l lh ,  La notion d t  epopulairer et de epeuplm at, b pr t i r  de LA, c w s  un 
corollaire, cel le d1 rantipcupter : "appnrtient b L'antipeuple qui sooppose w bien covun (Cthi co- 
historique - b quai correspond l a  justice, y coq r i s  cel le das sttuctures -, aussi bien qulithico-culture1 - air tst an cwae l n i d m t i t 6  cuLturaLle de la  nation). Witonqua soy oppose, oppriunt Les permnes, Les 
classes, Las races et/ou l e r  cultures, soerc lut  Lui-lIClcr par l a  f l i t  d ' q i r  ainsi e t  dans La aesure ou 
i 1 agi t  ainsi, de l a  m u t b  bthique et historique du peupLeo8. "4Pwple~ e t  cpopulairer.. .I1, 871. Dans 
La mhe veint, voir ALdo BL#ITIG. "Dilcnsks do catol icism pcprlar Latino-amriano e sua inrerc60 no 
processo de Likrta*. Dign6stiso a retlexdcs partoraisn, dam: FC Cristd e fransformaqdo socia l  na 
Amdrica Latino. Encantro de E l  Escorial, 1972. Pbtropalis, votes, 197?, 358 p., 11-133, 120. 



la socittk, ne jouissent d'aucune situation privilQi~e"~, c'est-A-dire ceux qui sont au 

bas de I'dchelle sociale, de la communautd organique. En ce sens, le pauvre constitue 

la colonne vertkbrale du cipeuple)>. Celui-ci s'oppose A I'c<Clite>> qui jouit de privileges 

injustes et s'identifie, du moins en Amdrique lathe, A la grande majorite souffranteM. 

Entre les deux acceptions il y a un double rapport. Dune part, le degr6 et la 

conscience d'organisation plus ou moins kclair6s opkrent la distinction entre ccpeuple>> 

et cirna~se*~. D'autre part, le communautaire etablit le alien intrinsequen entre eux. 

Or, c'est ii partir de ce qui est (communn aux dew que J. C. Scannone rejoint la 

ccculture populaire)), qu'il y dkcouvre les pauvres et les opprimks de la socikt6 et qu'il 

formule son hypoth&se th6ologico-pastorale, en en faisant "le lieu hermkneutique de 

la pastorale et de la th6010gie3. 

Pow compl&er le caercle hermheutiquem de la comprkhension de (cpeuplen 

et de (<populaire)>, J. C. Scannone y ajoute une troisihe categorie, la catkgorie 

dthique, en tant que tribunal de I'ithos d'un peuple et lui confhre "une comprkhension 

g1obaleN. 11 la ddfinit de la sorte: "A partir d'une certaine idCe de l'homme et du peuple 

latino-amdricain, [elle] peut son tour juger et orienter cet ithos culturel et influencer 

la Ligne culturelle historique qu'il tend A rkaliseP. Bref, pour J. C. Scannone, le 

peuple se batit autour de l'axe culturel, historique et symbolique. Il est le (csujet 

collectif,> B l'interieur duquel, certes, le pauvre occupe une place privilkgike. I1 est aussi 

le protagoniste et l'agent dun (<devenin> soci&al, orient6 par l'kthique du bien commun. 

'' J.-C. SCANWNE. "Culture poplaire.. .", 26. 

36 IDM. "rPeuplsm et qmpulairer.. .I1, 874-875. 

37 voir plur Loin, 59-60. 

38 "Culture poprlrlre...", 37. D4une part, " la  sogorse rt La culture populrires ront un l ieu  
herrlnautique & r e  ressourcent e t  dl& prmncnt un nouveeu d b r t  tant L1action partarale de 
L1Cvang6Liration des cultures qua L ' inte l l igmce t h b l q i q u r  da l a  f o i  insCrC drns La culture des 
ptupler. PLur encore, eLLer rant un l i e u  herdneutique privilegid grace r u  privi lbge Cvangblique des 
pawns, des simpler, des seuls duan PueblomM. Ibidem, 38. O'wtra part, lace n'est pas l e  peuple, ce 
ne sont par lea pruvrrs et Ler hudes,  considCrCs du point de we rociologique ou gbo-politique qui SOnt 
l e  crifhrc de Lr pmstorrle et de La thblagie. Ce c r i t l r e  nlest autre que l e  Christ, Le Christ pauvre, 
Sagesse de Dieu, qui re rCv&Le b cwx qui mt p w r e s  de f a i t  e t  de cocur". hid . ,  37. 
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22. c<Peuple)~ ou iqmpulaire)~ comme c a t e r i e  socio-politique 

Le second courant reunit les auteurs qui con~oivent le ccpeuple), latino- 

amCricain cornme &ant A la fois crpauvre/opprim6/exploite>, et cccroyant),, c'est-Mire 

un bloc ou une classe sociale ou encore, selon l'expression de Gustavo Gutierrez, 

"l'absent de l'histoire" et "l'autre de la s o c i ~ t 6 ' ~ .  Mais si ces auteurs parlent ainsi, en 

rkalit6, ils ne starr&ent pas pour prkciser concrttement les contours socio- 

anthropologiques de la notion de (cpeuplen ou de cipopulairenJ1. Par comre, les Ctudes 

bibliques et thkologiques sur le ccpeuple)~ identifie purement et simplement au 

<<pauvre)>, partenaire privilkgik de Dieu, foisonnent. 

Ce courant de pensee s'appuie sur la cctheorie de la dkpendance structurelle)) 

du continent latino-arn&icain et sur les (cmouvements p~pulaires))'~, repandus un peu 

partout en AmCrique latine, surtout A partir des annkes 60, sous les visages les plus 

* La force historique ..., 190 et 1%. 

41 Par exarple, k u r o  L t i r t a  qui Ccrit sur la  rel igion du peuple a f f i r m :  "Lorrqut je p a r k  de 
peuple, je par l e  du puvre". Texte portugair: "Quando falo de povo, falo do pubre". "Abordagen 
partoral dr rel igioridrde ppularl', 6 n r :  COLLECTIF. A religiosidadc do povo. CPUC, Ertudos, 31, S. 
Paulo, Paulinar, 1984, 141 p., 109-122, 109. Pablo RICHARD r ' e x p r i n  de l a  sorte: "Parler des pauvrer 
c 'er t  pmrler d'un ru jet  co l lec t i f  e t  conf l ictuel. 11 s ' q i t  du pauple des puvres, dos puvrer, en tant 
quo clrrro, group. w m s r d l e  de t w s  les sectours sociaux exploitdr ou des racer huriLi&s. IL  s'agit 
ausri der plluvres m tant qur peuplo qui lut te p w r  ra propre L i M n t i ~ n ~ ~ .  fexte partuqair: "Falar dos 
pobres, conmdo, C falar de urn sujeito colerivo e conflitivo. Trata-se do povo dos pobres, dos 
bobres como classe, grupo ou conjunto de todos 0s setores sociais explorados, ou de raqas 
humilhadas. Trata-se tambdm dos pobres como povo nu luta por sua prdrpia liberrapio". 
"Evange l i za~  da religiosidade popular. A Blbl ia e a m d r i a  h istbr icr  dor pobrer", danr: Pablo RICHARO 
& Diego IRARRAUVAL. Religido e Politica no Amdrica Central, 47-61, 47. En se r&t&rant 6 la  pastorale 
ppulaire, Pwlo Suesr ast d ' rv is qu'eLLe ne concarne par 11 Peuple d t  D i e u  twt court. Au contraire, e l le  
r e  Mti t  6 prt ir e t  an fonction des pauvres. Son avenir en d6cwle: '1L'univerralit6 de la Pastorale 
poprlairr l u i  v i m t  du trit d l w o i r  c o r r  point de d w r t  les oppriltds, d'avoir une vision rtructurel le 
A prtir d'une #culture de l a  pa~vre tb~~.Texte  partugair: "A universalidade da Pastoral Popular segue 
do seu mod0 de ver a partir do ponto de vista d m  oprimidos, a ma visdo estrutural a partir de 
uma rcuimra da pobr&a.u. ~atolicismo popular no Brasil ..., 178. La dictionnaire thhlogique de 
J. L. IDlGORAS n'inclut aucun drr  dnut terms - p p l r  ou populaire - dens res plus de 500 pages et dans 
res presque 130 vocables. Vocabuldrio teoldgico para a Amtrica Latina. SSo Paulo, Paulinas, 1985, 
565 p. 

Par 'buvment populaira", Pablo RICHARD m t m d  " la pcuple en w m e n t ,  c ' es t -M i re  L1ense.bLe 
des orgmisationr, muvaaents a t  autres expressions des puvrer s t  des oppr ids en lu t te pour Leur 
libdratian". "L1€glire des prrrvrer d.ns 11 muvawnt populaire": Cunc(F) ((nov&re 1984, nQ 1961 23-31, 
i3. IDEM. ~Evangr l ixr#a do religiosidade popular...", 48. 



diversfief. I1 condamne le capitalisme", c o m e  intrinsequement mauvais et 

soutient que, si le peuple est pauvre c'est puce qu'il a ttC appauvri par des 

mtcanismes socio-tconorniques. La misbre endernique que subit pres de 90% de la 

population latino-am6ricaine transforme le continent en une vaste {<p&iphdrie~ du 

((centre, qu'est le Premier Monde. Le peuple, apauwe/opprime/souffrant)~ et croyant, 

se voit interdire tout acces il i'etre, A l'avoir, au pouvoir et au savoir4'. La violence 

qu'il subit l'emptche tout simplement d'etre. Cette situation inhumaine crke non 

seulement un &at permanent de dependance mais aussi de violence. En meme temps, 

elle provoque des mouvements populaires de liberation qui veulent prendre en main 

l eu  propre destin et devenir les agents de leur propre histoire. Par le fait m h e ,  la 

voie qu'ils projenent demprunter refuse les sentiers battus du capitalisme. 

Pedro Ribeiro de Oliveira, sociologue bresilien, consacre un article B l'analyse 

du (<champ thkorique, de apeuplen et de (gpopulaire)) en tant que categofie 

sociologique4, B partir des mouvements populairesr. D'aprks hi, le apeuple>) 

est form4 des groupes et classes de condition humble, socialement situes au pale 
oppose 1 celui de l'elite dirigeante, et se distingue de la masse dans la rnesure oh 

" G .  GUTIERREZ. LO force historique ... , 197. Lconardo Ebff a t t r i  but aux muvenents popu l a i  res des 
origines diverses at, en nba tarpr, Lcs distingue de l a  cmsse~: "Une msse sans conscience, sans projet 
historique autonow et  sans pratiques aduptks, sous 1' inf  lumce de multiples facteurs, commence I 
soorganiser en cammaut&s, associations de tout genre, en un mt: en muvanants populairts. La msse 
devient pau I peu un pruple, c o a s t - M i r e  un peuple organis& qui r e  conrcientise, Clabore une pratiqua 
sociaLe en vus d'une part icipat ion b l a  sociCtC e t  I sas changemnts". "Qua s ign i f ie  th4ologiquetnent 
Pwple de Dieu?': Conc(F) (novarbre 1984, nQ 1%) 143-155, 144. 

44 Rotando Aaes cWI~. Vatores econ8micor e forgas po l l t i cas  no processo de libertag(oU, dam: 
XNSITUTO FE Y SECULARIDAD. Fi cristd e transformafdo social ... , 35-61. 

45 Dans L1ar t i c le  c i tC plus haur (52, note 191, Raymde COURTAS e t  Fran~ois ISANBERT rff irmnt, an 
conclusion, qu 'm paurrait conridirer come cpaupler ceux qui, 18dans l a  soci&&, n'accCderaicnt n i  I l a  
richesse n i  mu pouvoir n i  i l a  culture savantem (62). A aon avis, appl iquh b l l M r i q u e  Latine, cette 
forru le reste an de@ de l a  rbl i t i .  I 1  l u i  mnque deux ClCacnts fondaaentaux. D'abord, i L ne s1agit  pas 
s i q l m t  de ne pas avoir accds b quelque chose, s i  fondamta le  soit-elle, mais de voi r  cet a c c h  bsrrC, 
in terd i t .  Au-deli de l'avof r, du pouvoir, du savoir, c'est l a  vie, qui est dtrhurwnisbt dans re5 dro i ts  
I t s  plua d l h n t r i r e s  en Adrique latine. Le peuple la t ino-adr ica in ne v i  t pas, i 1 v4gdte. Les nCcanismes 
socio-bcorroliques l u i  interdisent d'avoir accdr aux f d a r c n t s  drncr de l a  vie. La peuple/puvre est 
violcl l lhnt d@ossCdd e t  ddstructur4 de tout. L'esctave no i r  dohier  et  L1appauvri doaujourdohui en 
t h i g n c n t  f o r t  61oquarrmt. Par ri lleurs, du point de we thblogique, ceLa explique \a diffdrence entre, 
ce que l t o n  appelle, l a  thCoLogie cprogcssistcr qui essaie de rCporrdst au ddf i  du anon-croyant~ c t  La 
t hh l og i e  de l a  L iYra t ion  qui a f f  ronte 1' interpeLlatian de l a  Nnon-personne". G .  GUTIERREZ. La force 
historique ... , 88-89, k u r o  BLTISTA. "Abordaga pastoral.. . ", 1 .  Christian D W U O C .  Libtiration el 
progressisme. Un dialogue thdologique entre I'Amdrique Iatine et ['Europe. Paris, cerf, 1987, 142 
p. Hmrique EstCvSo GROENEN. "Ma Igreja, qum d povo?I8, 197. 

46 "1 n b f v a l h c i a  p o l f t i u  dl r e l i g i k  popularu: REB ( ju in  1994, nQ 214) 413-426, 414-415. IDEN. 

"We s i gn i f i e  analytiqument ckuplea?": Conc(F) (novembre 1984, no 1961, 131-142. 



i l  englobe les difftrentes forces et classes sociales autour d'un projet historique 
commun4'. 

Cette description commence par caractkriser le qeuplew comme Ctant le bloc 

social des ddpossCdCs de la socidte, "les classes exploitdes, les races marginalisCes, les 

cultures mdpriskesi4, dirait G Gutierrez. Ensuite, Ie (<peuplen s'oppose, dam un 

premier temps, ii l'oligarchie dirigeante, l'klite detentrice des rCnes du pouvoir et 

exerCant par rapport au peuple une domination politico-religieuse. Fermke sur elle- 

meme, l'klite symbolise l 'arr~gance~~ et persomifie l'antipeuple. En ce qui a trait 

la rerigion du peuple, dit J. L. Gonzhlez, "le probkme fondmental n'est pas le fait 

qu'elle est distincte de celle des elites, mais que celles-ci se sont constitudes et 

imposkes comme rnodkle et qu'elles ont d6clark ta religion du peuple un ccobjet de 

conquCtea Mais si une partie de cette 6lite surgit solidaire des autres 

groupes, elle devient une minorit6 active et forme ce que l'on appelle des militants. 

Par ailleurs, la ccconscientisation)) est l'tlement qui distingue le apeuple,, d'avec 

la ccrnasseu. En d'autres termes, la masse cesse d'@tre masse et se mue en un peuple 

lorsqu'elle s'organise autour d'un (<projet historique cornmum et se met en mouvement 

vers la libdration5'. Par consdquent, la masse, qui est, de par sa nature, amorphe et 

aliknee, peut devenir, par la conscientisation, une majoritd (le langage ecclCsiastique 

parle de ccfid8les)) et de ccd6votw), plus encore, un peupte. Il s'agit, bien siir, d'une 

nuance de valeur, puce que "masses et majorit&, dit J. Lo Segundo, encore qu'elles 

* 6. GIJTIERREZ. La force historique ..., 214. 

49 Pablo RICHARD. "Religioridade popular na W r i c a  Central8*, 7. 

Torte portupis: "0 ptoblema fundamental ado i a Religido Popular ser distinta daquela 
das elites, mas o fato de estas se terem consdruido e imposto como padrdo e declararam a 
religido do pavo robjeto de conquistav pastoral". "Panoram hirt6rico1*, 56. 

'' bppelonr que L 'ko le  argentine, qui p r t q e  La di t t inct ian entre peuple e t  msre t e l l e  qu'exposle 
pr R i k i r o  de OLiveira, i l a r g i t  p r  eontre l'horizon der fortes at der grouper qui cospormt les 
m c w n t r  popllaires: " l l e  pruplel r e  d i f f i r m c i e  de la  simple u r s e  par La conscimce et L'organiration 
s t  il rartclble autwr d'un pmjet  e a u n  der forcer et des grouper wciaux d i f f i r m t s " .  J . 4 .  SCANNONE. 
"aPeuplcl et q q u l a i r e a  ...", 874. 



aient le mOme contenu objectif ne sont pas des synonymes sur le terrain des 

~aleun'*~. Pour cette raison, ce meme auteur prtf2re accepter la complexite, 

l'ambigriit6 et la subjectivite du teme de (crnassen plutbt que d'entrer dam le jeu du 

"terrorisme verbal" ou du "langage trompeur" et conclut: 
Diviser les etres humains e n  masses e t  minorites sans spCcifier les domaines 
d'activitds ou d'attitudes dont nous parlons, n'a aucune valeur scientifique. Tous 
les hommes, nous sommes, par definition, des masses et des minoritds. Le 
apeuplen n'est ni plus masse ni plus minorite que les d l i t e s*  qui le gouvernent, 
l'exploitent o u  l'expriments3. 

Enfin, selon ce courant, le apeuple~ latino-ambricain est appeM sujet coikctif 

non seulement du processus historique qu'il met en marche, mais aussi de sa propre 

Liberation, de la praxis et de la thCorie de la foi: "Il n'y a plus de distinction, avance 

Paulo Suess, entre le sujet de l'action et celui de la reflexi~n'~. Bref, le peuple, en 

taut que cornmunaute organisee, progresse vers la communaud organique et tend 

la constitution d'une communaute axiologique. 

5Z ~ e x t e  portupair: tlDaI vcm que u s u s  e minoriar, ainda-que tenham o mesmo conteiido 
objetivo? ndo sdo sinbnirnos no ferreno dos valores. Liberta~do da Teologia? 206. 

'' Texte portupair: 9 i v i d i r  os seres humanos em massas e rninorius sea especificsr de que 
campus de atividades ou atitudes falamos, carece, portanto, de valor cientifico. Tudos os homens 
somos, pot defini~do, massas e minorias. 0 apovou ndo d nem mais massivo nem mais minoriturio 
do que as #elites r que o governam, o exploram ou o expressamu . Liberta~do da Teofogia, 245. DNX 
pages plus haut, J. L. SEGUNOO dCtai l l e  sa pmsh:  "Les masses at les minoritds rorrt les deux versants 
nbcersaires, l lun qwn t i  trtif at L1autre q w l i t a t i t ,  de l'dconorie hergbtique universal te, prisentcr danr 
chsque group humin a t  dam les conduites de chaque individu humain". Texte portugais: "!!assas e 
minoria% p e r  dizer, as duos vertentes necessdrias, quantitutiva e qualitativa, da economia 
energdtica universal, presentes em cada gmpo humanq mas tambdm nas condutas de cada indiv ldw 
humam* (243). Cf. 1DEH. Massas e minorias na diallctica divina da libertaqdo. s. Paulo, Loyola, 
9975, 9 p., 24 et 30-32. Las chrpitres VIe (aPastoraie popu ls i r t~ )  at VIIe (#Pastorale des d l i t e s ~ )  des 
Cmclwims de Hedellin mt un &tho de cette dist inct ion f o r t  discutde A llCpoque. Au su j t t  du t i t r e  du 
chapitre VIa de Hedellin, voir J. L. SEGUNDO. Libertaplo da Teologia, 201-207. 

54 Paulo GUnter SUES). Catol icimo popular no Brasil ..., 182. De son ~ 8 t h  Pablo Richard a f t i  rme: 
"Ce pauple exploit4 a t  croyant, rknr l a  mesure & il s t a f f i r w  cume l a  sujet de sa propre histoire, il 
est ausri l a  sujet de l a  re l ig ios i th populrire. L a  conscience re'volutionnaire de cepeuple esr aussi 
le su jet  de sa conscience t?vangt!lis~trice~~. ~ e x t e  portugai r: '0 povo explorado e create, na medida 
em que se afirma como sujeito do sua prdpria histdriq C tambdm o sujeito proprio do 
religiosidade popular. A tonsciheir  revoluciondria desse povo & t a w  sujeito de sua conscihcia 
evangelizrdoral~. w R e l i g i o r i d d ~  popular M M r i u  Centralt', 25. G. Gutierrez a f f i rm :  "Le p p t e  - tes 
peuples Latino-abricains - est en t r a i n  de devmir dc plus m pLus prCsent e t  ac t i f  dans I t h i s to i r e  du 
sous-continent, an esuyrnt  d84tra l e  u t t r e  de son destin et norr stulcrcnt un spectatcur passif ou une 
r s s e  mipu t&". ~ e x t e  portugais: 1'0 povo - os povos fatino-americanos - vem -se far endo cada vez 
mais presenfe e ativo na histdria do subcontinente, procurando ser dono de seu destino e ndo 
espectador passivo ou massa manipuladat'. A forca histdrica, 160. 



23. Le q e u p l e ~  ou le qmpulairen dam le rite du lavage du Senhor do Bow 

Les Bahiannaises, qui montent sur la colline du Bonfim accornpagnees de 

dbvots, sont des femmes simples, pauvres et, dam leur quasi majoritd, afro-bresiliemes. 

Aujourd'hui, vues comme les protagonistes d'un syncretisme religieux, elles sont le sujet 

et le dlCbrant d'un geste religieux qui s'inscrit dam leur memoire collective. Elles 

revivent la resistance leur passe d'esclavage et de negation de leur Ctre. Elles 

subissent un present d'appauvrissement et d'exclusion sociale et ecclbsiale. Elles revent 

d'un avenir libbrateur. 

Alors que le colon bIanc d'autrefois, representant le vrai et seul peuple, venait 

rendre hommage au Senhor do Bonfiin, le Noir, identifie au non-etre, venait y ecrire 

son histoire de resistance et y affirmer son identitb, en s'appropriant le temps, l'espace 

et les outils religiew de son maitre pour y greffer les siens. B&te de sornme, bossa15', 

pike  d'lnde, barbwe, gentil, palen, il n'a pourtant jamais renonce il sa dignitk et il sa 

condition de peuple en exil. Exclu et marginalis& il poursuit encore aujourd'hui la 

meme route. Voih pourquoi il derange le pouvoir instituts6. Catigorie socio- 

politique, il est aussi une categorie culturelle, symbolique et religieuses7. Le rite du 

lavage exprime ce mouvement de conscientisation d'un groupe social, culture1 et 

religieu qui veut marcher la tbte haute, avec son visage propre, avoir le droit d'exister, 

de s'exprimer dam son langage et de se faire entendre, avoir accQ aux instances de 

decision politico-religieuses et y participer activement. Ce sont autant de fasons de 

reveler son identit&, de resister ti tout autoritarisme et de faire valoir le statut de sujet 

collectif et de premier responsable d'une histoire et d'une foi vbcues A l'intkrieur de 

son irhos. 

55 Voir plus Loin, 296, note 33. 

E .  HOORIUERT. Formqdo do carolicismo brasileiro. 1550 - 1800. Petr&polis, voted, C19741, 
1 m 3 ,  1413 p., 98. 

Lufs MLDUUDO. "Acligiarit6 poprlrire. Dimensions, niveaur, types": Conc(F) (1986, nQ 206) 13- 
22, 16. 



3. La religion du peuple en Amhrique lathe 

En hdrique latine, la religion du peuple est un phenomtne tres rdpandu. 

Dans une enqudte de 1972, Ia Federation internationale des itudes de sociologie 

religieuse d'Amdrique latine (FEmS-AL) comtate que le catholicisme populaire y est 

pratique par environ 80% de la population5B. Selon Mauro Batista, on constate le 

mCme pourcentage au ~ r e s i l ~ ~ .  

Si la realit6 de la religion du peuple existe depuis le debut de la colonisation 

latino-americaine, les C tudes th4ologico-pas torales positives la concernant ne debutent 

qu'B Medellin. Sans Ctre exclusives il I'Amkrique latine, elles furent nombreuses et 

fCcondes un peu partout, sunout au cows des annees 70*. Colloques et congres sty 

succkdent6', etudes spCcialist5es et monographies s'y rn~ltiplient~~, des dictiomaires 

segunda GALILU. Religiositi poprrlaire et pastorale, 2 .  

59 l'Abordagem pastoral da religiosidade do povo", 109. 

Un aperty global de I1ivolutiwr fran-ise s t  quCbCcoise de L'dtude sur la  religion du peuple a 
C t C  f a i t  par Fransois A. ISAMBERT dans deux art icles parus sous l e  t i t re :  "Religion populaire, sociologie, 
histoire et falklorel' dans la  revue Archives de sciences sociales des refigions tavri  1-juin 1977, nQ 
43) 161-184 e t  (juillet-septcabre 1978, nQ 46) 11'1-133. 

A t i t r e  d'exmpls, mentionms: 8. UCROIX P P. BO~LIONI (Dip.). Les religions popu~aires, 
colloque inrernational1970. QuCbsc, LC$ Presses de LIUniversit& de hva l ,  1972, 154 p. AndrCe DCSILETS 
II Guy LAPERRIPRE (Dir.1. Recherche e t  religions populaires. Culloque international 1973. tcahiers 
de 1' Ins t i tu t  Social Poplaire, 113, Ilontrbl, Ballarmin, 1W6, M4 p. COLLECTIF. Foi populaire, f0i 
savante. Actes du Ve Colloque du Ccntre d44tudas d'histoire des religions populaires tenu au Col lhe 
dominicein de t h k l q i a  (Ottawa). CCogitatio Fidei, 871, Paris, Cerf, 1976, 168 p. 

Des revues, par cwslple, eonsacrent I La rel igion populaire un nul6ra spCcial de leur tdit ion: 
"ReLSgion poprlairr / Popular R e t i g i o ~ i t y ~ ~ :  SOCC0mp (1972, n* 19); "Religion papulaire et rCforme 
Liturgique": MD (197S, no 122) 192 p.; 18SocioLagie des religions au Brbsi l": ASSR (janvier-mars 1979) 
163 p. Des wnographies: m u 1  wSELLI. LO religionpopulaire ou moyen dge. Probldmes de methode 
et d'histoire. Quibac / Parts, Ins t i tu t  dlbtudes n6dibvales Albert-Le-Grend / J. Win, 1975, 234 p. Harvey 
cox. Sddunion de /'Esprit. Bon et mauvais usage de la religion populaire. Paris, seui L, 1976, 317 
p. 8. PLaffiERa ( D i  r. I .  La religion populaire dons 1'Occident chre'rien. Approches historiques. Paris, 
Beauchesne, 1976, 238 p. En 1975 at  1979, Lufr HALONADO publie deux ouvrages conracrls I l a  rel igion 
p w l a i r e :  Religiosided popular, nostalgia del magico, Hadrid, Cristiandad, 1975, 367 p.; Generir 
del catolicismo popular. E l  insconsciente colectivo de un proceso histdrico. Madrid, Cristiandad, 
1979, 223 p. En m r i q u r  Latine, tout au Lonq de 1976 et 1977, l a  revue Medellin analyse Le sujet m 
question et/ou prdsente des q te - r cndus  des rmcot res  Latino-alCricaines qui ont abordl la  reC~gian 
poprlrire. Au BrCsil, l a  Revista Eclesiastica Brasileira conaacrr l e  nudro 141 tmrs  19761, au thhc:  
"0 Catolicism popularn, 270 p.; l a  revue Shrdium theologicum, de Curitiba, d d i e  Le numCro 5, de 
1976, au .C1. sujet: '*A re l i g i l k  do Pwo1I, 151 p.; Le n h r a  6, de 1977, de La dme revue, revlent sur 
l a  sujet: "Re l ig ih  e cato1icir.o do p o d .  Qanr les annhs BQ, surgissent encore des ouvrages sur La 
rel igion populaire: J m  VINATIER. Le renouveau de la religion populaire. Sources et racines de la 
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sp6cialist5s et des encyclopCdies l'incorporent d m  leurs pagesb-'. L'kglise officielle 

prend position sur le sujet et le considere cornme un terrain prioritaire dans le 

domaine de 1'CvangClisation. Plusieurs documents officiels attestent de cet interkt d'une 

fason non equivoqueM. 

Que ce soit au niveau de l'figlise universelle ou de llEglise latino-mkricaine, 

les etudes sur la religion du peuple sont tres en retard par rapport B celles que les 

ethnologues avaient d6jA entades au XIXe sikcle, suivis en cela par des sociologues, 

des historiens, des anthropologues et autresa. Ces Ctudes rappellent une pleiade de 

sommitds tels que E. Durkheim, K. Man, M. Weber, A. ~rarnsc i~~ ,  pour ne citer que 

les classiques. Elles constituent les pierres angulaires de toute recherche et l'arriere- 

plan de ce qui, par la suite, s'est dkveloppe dam ce domaine. Caractkriser les travaux 

tefigion P O P U ~ O ~ M .  Sources et itapes du renouveau conciliaire. Paris, Desclh de Brwuer/Eellarmin, 
1981, 156 p. ~ r a n ~ i s - ~ n d r &  ISAMBERT. Le sens du sacril fdte et religion populaire, Paris, Cd. de 
Minuit, 1982, 316 p. Eenolt LACROIX 8 Jean SIMARD. Religion populaire, religion de clercs?, CCulture 
populaire, 21, PuCkc, Ins t i tu t  quCbicois de recherche sur La culture, 19114, 444 p. Benolt LACROIX. LO 
religion de mon pire, HontrCl, I l la rmin ,  1906, 297 p. Rqer UPOINTE, Socio-anthropologie du 
religieux. L a  religion populaire au peril de la modernitd, Genke, Lib. Droz, 1988, 258 p. En 
septeubre 1986, l a  revue Concilium (F) conracra l e  nudro 206 I la "rel igion populaire. Contaxte 
cultural. Points de vue thCo10giquas~~. Danr la$ annhs 90, deux wvragas inportants sont publiCs en 
Adrique Latine sur la  rel igion du peuple: Giorgio PALEARI. Refigides do Povo. Urn estudo sobre a 
inculturagdo. S k  Pwlo, M cdigks, 1990, 175 p. L'autre, d4jb mentionn4 (22-231, est dir ig4 par JorC 
Luis CONZALEZ, Carlos Rodrigues BRANDAO et Diego IRARJZAVAL. 

63 Voir Alphonse DUPRONT. "Religion populaira", L n r :  DicRel, 1429-1434. G. MTTAI. "Religion 

poprlaira", dans: Stafano DE FIORES 8 t u l l o  GOFFI (Dir.). Didionnoire de la vie spirituelle. Paris, Ccrf, 

1987, 1246 p., 951-962. 1. UUYERS. "Religion populaire4', dans: Cath., Vol. 57, 835-850. FClix-Alexandra 
PASTOR. "La rel igion populairrl', dans: RmC LATWRELLE S Rino FISICHELU (Dir. 1. Dictionnaire de 
Thdologie fondamentale. Nontr6oL/Paris8 Wlarmin/Cerf, 1!?92, 1535 p., 1071-1074. En AaCrique Latine: 

J. L. ID IGORM.  Vocabuldrio Teoldgicopara aAmCrica Latino. slk Paulo, Paulinas, 1983, 565 p., 419- 
423. Par contre, Peter EICHER nr f a i t  aucune rCfCrence I La rel ig ion populaire dans Le Dictionnaire de 
7'hd010gie dont i 1 ar t  l a  directeur (Paris, Cerf, 1960, 838 p.). 

64 Au n i v r u  da LIMrique Latine, citonr les Documents de Medellin, de Puebla et de Saint-Domingue. 
Au n i v r u  de l l€gl ise universella, clest par 14 parte de L1exhortation apostolique da Paul V l  Evangelii 
Nuntiandi, du 8 ddcrrbre 1975, at portant sur L14vang&Limtion que La rel igion du peuple entre dans un 
document o f f i c i e l  de L1€g1ise universelle. 

65 A t i t r e  d'excqla, en ce qui concerne Le Noir/ltAfro-BrCrilien, on considbra c o w  d o  rCfCrenco 
clasriquo Les racharches de Raiundo Nina RODRIGUES, Manuel WERINO, Arthur RAMS, RenC RIBEIRO, G i  Lberto 
FREYRE, € d i m  CARNEIRO, JosC W r i o  RODRIGUES, Lufs da C h r a  CASCUDO, Maria Isaura Pereira QUEIROZ, 
Melville HERSKOVITS, Rqer BASTIDE, Pierre VERGER et plus rCcarrant, Juana Elbein DOS SANTOS et Cldvis 
MUM. 

66 Writ I A. Grauci, il a eu l a  part iculari t4 d ' h e  en I t a l i c  I1Le premier I aborder la  problhe 
des rapports entro rel igion poprlaire e t  religion o f f i c i e l l e  reLon La principe d'une dialectique 
historico-religieuse a t  socialeu. C'est l u i  qui, dens les annhs 60, parle dCjI de  catholici is me 
populaire8. V. LANTERNMI. 'U religion populaire.. .I1, 125. 



de ces auteurs c o m e  une lecture europdenne ou occidentale de la religion populaire 

n'enkve rien A leur richesse; au contraire, cela les ccsitueu dam leur sitr im leben, 

relativise leurs conclusions, et les ~~dkdogmatise~~ d'un universalisme sans Eondement. 

Ce qui nous intkresse ici de plus pr& c'est de voir le ddveloppement de la dimension 

latino-amkricaine et brksilieme de la religion du peuple dans ses perspectives 

thkologico-pastorales apparent& A la thkologie de la liberation6'. 

3.1. L'histoire de la religion du peuple au Bdsil 

Au Brksil, l'histoire de la formation du catholicisme du peuple dkbute plus 

tad" que dans le reste de l 'hdr ique lathe6'. Elle se fait A l'intkrieur du "projet 

67 Citons, I ce propor, ler  t ro is premiers invmtaires bibliographiques parus r u  B r f s i l  rur l e  sujet. 
Le p r r i e r ,  en 1976, 6Cabor& p r  Pedro Ribeiro Oe Oliveirm, prCsente une bibliographie, infbrieure b 50 
t i tres, avec un court cor rn ta i re  rur  chaque oeuvre recmsh. '*rcatol icism poputarm no Brasilo': REB 
(mars 1976, no 141) 272-280. En 1981, La ConfCrence nat imr le des 6v#ques brbsiliens (CNBBI b labre  un 
inventaire bibliographiqua 61argi e t  international sur l a  religion du peuple (il y inclut des subdivisions 
te l le r  qua cathoLicism et religion du peuple, culte des Orisha, nouvelles rectes), avec plus de 1.000 
t i t r e r .  C.N.B.B. Bibliogra fia sobre re l ig iosidode popular. CEstudos da CNBB, 271, S. Paulo, Paulinas, 
1981, 103 p. Enfin, en 1984, La Facult6 de thhlogie de Hotrc-Dan-dtllAssolption, Sk Paulo, public un 
cahier consrcrC I l a  rel igion populaire, avec, I La fin, 9 pages de bibliographic, dons un tota l  
d'environ MO ti tres, od les auteurs sont recensb par ordre alphabbtique, come pour tout. COLLECTIF. 
A re i ig ido  dopovo. 146 p., 135-144. Ajoutons qu'en 1977, R. Briones et P. Caston blaborent, en Eswgne, 
une bibliographic plus soignb, dans Le cadre d'un s h i m i r e  d'"ana1yse bibliographique rur la religiositC 
populrirel@ qui aboutit I un rdpertoira bibliographique de plus de 800 titres, publi6 dons la  revue 
C0mmuni0, e t  oic l a  r6f6rance aux auteurs Latino-adriains est apprCciable. Les oeuvres qui y sont 
catalogu(rs mt d iv ides  rt rubdivisbs s r l m  t w r  perspective: sciences sociales, t h b l q i e  et 
pastorale, 6tudes .onogrophiques e t  Ctudes par prys. "Repertorio bibliografico par un estudio del tern 
de l a  re l ig ior idrd popular": Communio, Vol. I( (19771, 155-192. 

68 Cependant, reurqwns-le, Les d h t s  de 14 calmisation at de l'fvanq6lisation espagnole et 
portugrise en W r i q u e  Latine re  diffdrencimt fondamtaleamt du point de vue de L'intbrCt. D'une part, 
"tandir que lea Espagnols C...3 projet tmt lcurs raves [...I vers les I d e s  occidentales, les soldats, 
les c-rqnts e t  lea colons portugais, i l'inverse, les projettent vers les Indes orientales, laissant 
l e  BrCri l  I l ' a ~ U .  D'wtra part, "du point de vue n i s s i m ~ i r e ,  au noins pour les Portugais, l 'espr i t  
de croiude ne joumt pr & L'ouest, il devient plus d i f f i c i l e  aux rois de reaplir Le devoir que leur 
i lpore l e  Patronat". En constquence, "vers la d t e  brbsilimne, air permne ne v a t  aller, Le m i  ot 
oblig6 d'mvoyer de force des nerdiants, des vagabonds e t  des repris de justice tant pour Le service 
n i l i t a i r e  qua pour l a  pauplaant e t  surtout pour dCfendre la cbte des attaques frmgaiser oqan isks  par 
Frontpis Ier, qui veut, I tout prix, y fonder r ta  France Antarctique~". Antdnio LOPES. "De l a  ccoItqu&tee 
b l 'Cvag6lisatian du OrQilR: RSR (1992, nQ 801 581410, 589-5W. Ce n'est qua vers La f i n  du XVIe 
sihcle (1580) que l a in t6 r8 t  pwr  l e  Brdr i l  s 'bvc i l l r  au Portugal et qua la  colonisation et 
L 'Cva~ i l i sa t i on  collllncent dluna f a ~ m  a c l b ~ n a i r a .  La s y s t h  des capitanias (rdonationsr) Le Long 
de l a  cdte e t  l a  plantation de 14 came b sucre aideront h f o r r r  " la  preniere grande culture brCsilienne 
e t  l e  premier type de christ ianism qui, dlune certaine faqon, a u r q u l  l a  christianisne brCsilian d'une 
m i k e  prruncnte". Texte v r tug l is :  ~'[Foi p ique se fo rmou l  a p r ime i ra  grande culmra brasi le i ra 
e o pr i rneiro t i po  de cristiunismo, qui de ulg&a forma marcou o crist ianismo brasi leiro de rnodo 



autoritaire" de la colonisation portugaise au service de laquelle se met l'kglise officielle 

en legitimam iddologiquement et en sacralisant l'expansion de l'ernpire portugais. Les 

petits colons qui s'installent au Brisil apportent avec eux leurs traditions culturelles et 

leur religiositd, populaire et catholique, B doninante ibdrique et mddikvale. Les 

rnissio~aires les assistent occasionnellement en rtgularisant leur vie sacramentelle. Ce 

catholicisme traditiomel - "rluso-brdsiiienr,, laic, mtd ih l ,  social et familial"70 - qui 

s'etend jusqu'au XIXe si*cle, est celui qui, "par son origine portugaise et par son aspect 

social, est le plus profondtment attache h la culture du peuple brdsilien"". 

Par ailleurs, d&s le tout debut, la conquCte met face B face d'un cat6 le 

Ponugais - le conquistador, l%glise officielle et le colonn - et de l'autre I'Mrindien. 

Grace B la force des armes, B la violence et ii la soi-disant supdrioritd culturelle et 

religieuse des conqukrants, I'dpdc et la croix marites dam un miime projet travaillent 

ensemble pour implanter et reproduire au Br6sil la civilisation portugaise et la 

<<chr&ient&+ une diff6rence pr&s mais fondamentale: la chrttiente mktropolitaine 

independante devient ici coloniale et dependante. N'ernpeche que l'evangdlisation 

officielle emprunte la voie compulsive pour ccrtduiren h t r e  - I'Arnerindien - ses 

propres dimensions. "[les premiers missiomaires], dit E. Hoornaert, representaient un 

catholicisme qui mkcomait ses frontieres et ne coqoit l'altkritd de la religion des 

69 I 1  s ' q i t  d'une tllche qui se prCtmd achevh, en Adrique tspagnoLe, vers l a  m i t i 6  du XVIe 
sidcte, dam l a  r s u r e  olr e l l e  corncide avec l a  f i n  du rgdnocides der peq ler  adrindiens at La 
destruction des religions pr6-colorbienner: "Une narveLle atape covance en 1551. En cette date l a  
p r r i h r e  grande 6vmgiLisation dlA.arique a r t  pirrchevbr". Texte portupis: W m a  nova etapa corneca 
em 1551. Atd esta data conclui-se a primeira grande evangelizacdo do Arndrica". E .  DUSSEL. 
Caminhos de Liberta~do, 1, 64. hu ~ r i s i l ,  les preaiers m i r r k a i r e s  retigieux arrivbs sont Les 
jCsuites (15491, suiv i rdes a r m s  dCchaux, der Mad ic t i ns  et der francircains, ces derniers arrivCs 
entre 1580 e t  1590. 

70 Riolando ~221. 0 catolicisrno popular no Brasii, 9. 

Texte portupis: "[O catolicisrno traditional], por sua origem lusitana e por seu aspecto 
social, estd mais profundarnenre vincuiado b culrura do povo brasileirol'. IDEM, ibid., 9. 

Dan, un la- qui f r i se  l a  d b r b c i a t i m  e t  diKnce un ethnocentrism accmtu&, 1. Laps p r l e  
a in r i  du colon portupis, de l a  sorte: 'A cause, peutdtre, de leur r tatut  social (beaucoup d'cntre eux 
Ctalent des d&port&s), h cause de 11 pruvret4 des myms dont i lr disposaient au d b t  e t  h cause de La 
toute pet i te minorit& qu ' i l s  reprirentaient, on p a t  d i re  qw les d o n s  se sont v i t e  arsimil&s La vie, 
aux cw tu rs ,  lux sant inntr  e t  dme aux id4es des Indims de 1'JIge de pierre. 11s adcpttnt non l d a * e n t  
beaucoup d ' 4 l h n t r  du rdqim a l i m t r i r e  des Indiem, m i s  ausri de leur facon de travri l ler, de l@ur 
n n i & r e  de re  ddplrcer (11s Indiens n ' r v r i ~ t  pmr encore dkouvert La roue), de construire leur mison 
e t  jusqu'h L'usage de leurs objets danstiques. I t s  colnncent tr&s v i te  i vivre come des tarbares: dens 
l'oisivet&, r e  l r i r r l n t  r l l e r  aux m b s  incontinences et excCs der senr". "D@ La ~conqudtt~.  . . ", 60243. 
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autres qu'en termes de marginalit&"'. 

Le petit coIon, hiss6 pour compte, s'accroche B ses pratiques religieuses, vit 

chaque jour le contact avec la culture et la religion am6rindiemes et rkagit comme il 

Ie peut aux impositions disciplinaires et doctrinales de l'@ise officielle: 
Les colons portugais acceptaient tranquillement l'influence religieuse du milieu 
oil ils vivaient; ils se refusaient, dans la pratique, B faire ressortir I'opposition 
radicale prechee par la hierarchic catholique: d'un cdte, Dieu dans la foi 
catholique, de I'autre, la presence des demons dam les autres religions7'. 

Le colon se sert de son ccignorancen, de son ccfatalisrnen, de sa aagie), et de ses 

c<superstitions>p pour domer un sens A sa vie et pour rCpondre, A sa facon et dam son 

Iangage, aw appeb du Dieu de Jesus-Christ: 
Le catholicisme populaire utilise les armes qui sont h sa portee et cherche 
subvertir I'ordre que le systeme central veut implanter, d'une f a ~ o n  subtile et 
ingenieuse, soit e n  s'attachant aux ~superstitions*, soit en recourant aux 
*traditions* face au rouleau compresseur des innovateurs, soit simplement en 
demeurant dans I'rignorancer sans se soucier des nouveautes qui viennent 
menacer leur identite culture~le, soit encore en deployant la force des faibles: 
L'ironie et la raillerien. 

Et quelques iignes plus loin, E. Hoornaert ajoute: 

TJ Texte partugair: '[CIS primeiros missionariosl eram representantes de um catolicismo que 
desconhece suas Jronteiras e s6 concebe a alteridade da religido dos outros em termos de 
murginalidadeu. E. HQQRWERT, "O catol ic ism Popular nuns Perspcctiva de Libertaclk: Pre~supostos'~: 
mB Curs 1976, no 1411, l89-ZOl. 

74 Texte portupis: "0s  colones porhrgueses aceitavafn tranquilamenre a in f lu&n~ia feligi0.W 
do ombiente em que viviam, negando-se no prdrica a enfatizar a radical oposicdo apregoada pela 
hierarquia catdlica: de urn lado Dew, nu Je' catblica, e do outro lado a presenfa dos demdnios, 
nus oulras religides". ~ i o l m d o  AZZI. A cristandade colonial: Um projeto autoritdrio ..., 216. 

7s Textc portugais: "0 caIoiicismo popular usa as armas que estdo ao seu alcance e passa a 
subverter a ordem quc o sistema central quer implantar, de maneira sutil e engenhosa, seja 
apegando-se ds rsupcrstip3esvJ seja recorrendo ds dradi@esr diante do rolo compressor dos 
inovadores, seja simplesmenre ficando no aignorbnciar sern se importunar das novidades que ve'm 
ameapr suo identidude cultural, seja ainda usando do forfa dos frocos: a ironia, a 
ubrincadeirar". E. WRNAERT. ' 0  catol ic ism 194-195. Dans La dra Ligne de pens& se 
tnxlve IM autre h is tor im brCsiLien, Josl Oscar BEOZZO qui a f f i r m  que " l a  reLigiosit4 populi3irt ne 
snrrait  itre r b r d k  dLunr f a ~ m  neutre. €118 constitue un pr t r imine  de l a  culture populaire, menac6, 
vu urrr Cngeraux plr las couches sociales dmfnantes, combattu, rCprim6, us4 a t  mnipulC". Texte 
portupis: "A religiosidade popular ndo pode pois ser abordada de uma maneira pretensamente 
neutra. Ela consdtui um patr imbio ameofado do cultura popular, vista comoperigoso, combatido 
e rcprimido, wado e manipuladou. En rQlitC, d i t  encore J .  0.  BEOZZo, lala question de La reLigiositC 
poprlrire est toujwrs p r h m t e  4 l a h o r i m  de notre histoire come un noyau de rbistance irrCductible". 
Tern p o r t w i s :  ''A questdo do refigiosidade popular estd sempre presente no horizonre de nossa 
histdria como nucleo de resistZncia que ndo se deixa dobraru. laReLigiosidade popular": REB 
(dCt&re 1902, no la) 744-756, 745 et 744. 



Comprendre Ie probltme du catholicisme populaire signifie abandonner le ulieu* 
central de celui qui opprime le peuple et envisager le catholicisme du peuple en 
tant qu'une frontiere A respecter, une alteritd inconnue et originale, une 
nouveautd B Btudier, entendre, contempler et admirer, comme uae r6vdlation de 
Dieu ~ u i - r n & n e ~ ~ .  

Dam une seconde &ape, la conquete provoque au Bresil et dam cenaines 

regions des Cardibes le heurt avec Ie monde culture1 et religieux des esclaves noirs 

import& d'Mriquen. Pour des raisons socio-politiques et religieuses, les Noirs, 

conquis militairement, destructurds culturellement et disperses physiquement comme 

groupe ethnique dts leur depart d ' f ique,  sont en plus obligks de se faire baptiser, 

car ils font aussi objet d'une conquEte spirituelle de la part de I'kglise rnissiomaire. 

Le salut de l ' h e  sert d'alibi A l'esclavage du corps. Mais ce qui se passe avec le Noir 

touche aussi d'autres minorites religieuses et ethniques. La carte d'identite de la 

colonic est celle de son appartenance obligatoire l'6glise catholique. Cela n'ernpeche 

cependant que l'mrtre decouvre des subterfuges pour faire s u ~ v r e  sa religion: 

La religion catholique domine la vie publique et socialc. Elle est imposke et 
soutenue par la hierarchic ecclesiastique grAce A la collaboration du bras seculier 
[...I En cachette et dam des endroits hors du conttble social, d'autres religions 
survivent parmi lesquelles le judarsme et les multiples cultes indigenes et 
africains. Entre la religion officielle et les cultes qui survivent dans les 
souterrains de la vie sociale, en depit de I'Inquisition, il y a un espace 
intermediaire occupd par la religion de la plupart des uluso-brdsiliensm, le 
catholicisme du peuple [... qui] s'exprime, avec frCquence, sous des formes 
religieuses de tradition juive, indigtne et africaine et  surtout h travers ses 
racines mddieva~es'~. 

76 Texte portugais: "Percebcr o problema do catolicisrno poprrlar significa pois abandonar o 
nlugarm central que i o hgar de quem oprime o povo e passar a encarar o catolicismo do povo 
corno uma fronteira a ser respeitada, ume alreridade desconhecida e original, uma novidade a set 
estudada, ouvid, contemplada e admirada corno uma revelagdo do prdprio Deus". E. HOQRNAERT, 
"0 catol ic isw popular. ..*, 1%. 

77 JO& Manuel Liw MXiU. A evmgeliza~do do negro no period0 colonial brasileiro. s. Paulo, 
Loyola, 1983, 22l p. CO?lISSIIO DE ESTllWS DE HISTdRIA DA IGREJA NA AnhRICA UTINA (CEHIU). Escraviddo 
negra e Histhria do Igreja nu ArnCrica Latina e no Coribe. Petr6polis, votes, 1987, 237 p. 

78 Texte p o r t w i r :  "Dominundo a vida priblica c social estd a religido cardlica, imposta e 
defendida pela hierarquia eclesiatica com a colaborap30 do brafo secular [...I AS ocultas, porem, 
e em Iugares afastados do conlrole social, sobrevivem diversas ourras religides, entre as quais 
destacam -se o judaismo e os mliltiplos cultos indlgenas e ajricanos. Enrre a religiao oficial 
dominantr e esses culros que sobrevivem nos subterrdneos da vida sopcial, d revelia do Inquisi   do, 
existe urn espaco infermedidrio ocupado pela religido de grande parte dos luso-brasileiros, o 
catolicismo do povo [... que] se expressa cam frequdncia em formas religiosas de t radi~do 
judoka, indigena e africana, e sobretudo arravds de suas rakes medievais". RiOlandO A Z Z I .  .-I 
crisrandade colonial: Urn projeto autoritdrio, 216217. 



Le face B face de I'Indien, du colon ablancu, du Noir, du Metis et d'autres 

groupes religieux et ethniques, explique la pluralitk des catholicismes populaires ou des 

pauvres au Brksil. En partant du constat historique de Josk Hon6rio Rodrigues", E. 

Hoornaert, les synthktise dam l'expression de "christianisme rnetis du BrCsil", dont il 

fait Ie sujet d'un livre, et les fonde sur deux principes historiques. Le premier soutient 

que la memoire de la violence est toujours prdsente dam la religion populaire 

bresilienne travers des codes qui ont CtC elaborts afin de perpetuer cette memoire. 

Le second principe assure que ce catholicisme, afin de pouvair preserver son identitk 

culturelle et religieuse, est le resultat d'une rksistance historiqueW et non d'une 

ignorance, car, dit l'auteur, "la miskre et Ia souffrance engendrent la resistance et non 

pas l'ign~rance"~. 

En rkalite, tout cela n'est que le resultat seculaire d'acculturations de toute sorte 

et d'interpCnCtrations culturelles et religieuses qui rtvdent "une creativite du peuple 

et une distance relative [de sa part] B I'endroit de la religion des elites", dit D. 

IrarrAzaval82. E. Hoornaert va plus loin dam son appreciation: "Le catholicisme des 

pauvres ht celui qui conserva, des siecles durant, Ie message kvangelique pour le 

BrCsil et qui continue de racheter de ses nombreux pichds le catholicisme officiel, 

"Nous so-s une rkpublique matisse, ethniquement e t  culturellcaent. Nous ne somes n i  europbens 
n i  Latino-a&ritains. Haus fllmes tupinise's tdu terme &pi: t r i b u  amerindienne qui occupait Les terres 
b r f s i  liennes di au jourdl huil, a f  ricanisds, or iental isds et occidentalisds. La synthhe de tant diantithCses 
est Le produit s ingul ier e t  or ig ina l  qu'est l e  BrCsi l  d ' a u j ~ u r d ' h u i ~ ~ .  Texte portugais: "Somos uma 
repriblica mesriga, Prnica e culturalmenre. Ndo somos europeus nem latino-americanos. Fomos 
tupinizados, africanizados, orientalizados e ocidanralizados. A sintese de tantas antiteses e o 
produto singular e original que i o Brasil atual". Brasii e Africa; Outro horizonre. Rio de JaneirO, 
~ d .  ~ a v a  Fronteira, 19822, 14-15. t i t 6  dons E, HOORNAERT. o crisrianismo rnoreno do Brasil, 13. 

' 'It existe unt autre expression du christianislac, authentiqucncnt populairc celle-LI, qui 
reprdsente l a  re l ig ion  de 10 rdsistance. ELle r b s s w e  La granda t rad i t i on  communautaire Latino- 
adricaine, ce l le  des indighes, des Noirs, des oppr ids  e t  e l k  hi confire une expression ec~lCsialc '~, 
an f i rme L m r d o  Boff. re l i g ion  de La r6sistancen: ARM0 (15 octobre 1992, nQ 104) 27-29, 29. 

Textt portugais: "Misdria e sofrimento geram resistincia, ndo ignortincia". E. HOORNAERT. 
0 cristianismo moreno do Brasil, 21. 

82 "Unrr creadvidad del pueblo y un relativo distanciamiento de lo religibn de las elites". 
" R e l i g i h  popular", 355. 
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cornpromis avec le systiime"? 

Il y a, donc, d'une part, le catholicisme pur et supdrieur, ascetique et solennel 

des seigneurs, et, d'autre part, les catholicisrnes populaires, festifs et dkvotiomels, 

inferieurs et porteurs d'une tradition orale. Au-delB de l'ethnocentrisme que ces 

differences devoilent, E. Hoornaen soulijpe la ponke politique de cette antinornie, 

puce qu'elle reflbte le conflit social entre riches et pauvres. C'est-Mire qu'avec sa 

religion, le seigneur veut imposer au colon, au nom du salut, l'image d'un Dieu qui 

exige des sacrifices, de la discipline, de la soumission et de la passivitC et, par le fait 

meme, iI veut justzer I'ordre Ctabli en le sacralisant8? 

A partir du XU(e siecle, l'@ise officielle, influencke par ~ o r n e ~ ,  veut purifier 

et renover le catholicisme de ses fideles, en les introduisant dam l'esprit du Concile 

de Trente. Elle tente de ddcimer le catholicisme populaire tradition.neT, aidant ainsi 

il creuser un fosse encore plus profond entre la culture dominante et la culture 

subalterne, entre la religion officielle et la religion du peuple. Bref, quelle que soit la 

perspective scientifique ou religieuse soutenue jusqu'ici, la religion du peuple est tenue 

sous le joug de l'ethnocentrisme le plus totalitaire. L'arrivee massive de colons autres 

que portugais, de missio~aires europdens irnprkgnbs de l'esprit romain, de nouvelles 

congregations religieuses et de nouvelles dbvotions importCes d'Europe et homologukes 

par Rome ne fait qu'envenimer la situation. Ce catholicisme, renove, dit Riolando APi, 

83 texte portwir: V o i  o catolicismo dos pobres que guardou durante slculos a mensagem 
evangllica para o Brasil e que continua a remir o catolicismo oficial, cornprometido com o 
sistema, de s e w  numerosos pecados ". E. W R N A E R ~ .  Formapio do catolicismo brasileiro, 104. 

84 Histdria do cristianismo nu Arnirica Latina e no Caribe. S& ~aulo ,  Paulur, 1996, U 3  p., 
331. 

D'aprds Riolndo Atzi, Itpendant La pdriode colonial*, les Liar avrc le Si&e r o u i n  rent trbs 
tares. On peut affirmr que sculs let Jdsui ter  nuintimnmt une Liaison directe avec Rome p i q u e  
l'ob(irsanca au p a p  canstitwit L'un des voaux de la corprgniett. Texte portugais: "Durance operfodo 
colonial os vinculos corn a S1 Romano sdo muito escassos. No tealidade pode-se dizer que sdo 
apenas os jesuitas que rnantLm uma vinculaqdo direfa corn Roma, pois a obediincia ao papa 
constiftiia urn dos votos da Companhiau. uELtmntos p r a  r histdria do catolici rao ~ l a r " ,  103. Les 
JCsuites a r r i v ~ t  rn Wrique Latine avec une mtaLit4  tridentin8 e t  ibarique. Hte@che, SOUligne R. 
Azzi, qulils s'bemtant du r c h h  rigide de la Rbforne cathdique dans lcurs efforts doadaptation aux 
nauvellcs conditions de vie du continent .  E. HOOUNAERT. LtO catolicisrn popular num perspectiva de 
libertmw: pressuposto~'~, 189-193. 



sera "romain, cltrical, tridentin, individualiste et sacramentel"*. 

Ce n'est que vers les annkes 60, grace ii l'ecclesiologie du aPeuple de Diew de 

Vatican II, au chapitre sur la pastorale populaire du Document de Medellin et aw 

mouvements populaires de libbration que les recherches sur llinterpr&ation de la 

religion du peuple cornmencent fleurir positivement en AmCrique latine? rBglise 

officielle la prend aussi en consid&ation, encourage la reflexion sur cette rdalitC, en 

fait un problbme pastoral; elle Btablit ;l son sujet des orientations pratiques et 

rbflechit sur leun resonances thbologiques. C'est ce que l'on peut considdrer comrne 

le dCbut de la transition de la position ecclesiale officielle d'un ethnocentrisme 

extr0me, totalitaire, vers un ethnocentrisme mitigb, rnmaliste. 

87 0 catolicisrno popular no Brasil, 9. 

IYI Le thdologim c m t r e a d r i c a i n  Pablo Richard en f a i t  une synthdse. 11 considhre t r o i s  Ctapes e t  
b l1 i n t d r i w r  de chacune d1 e l  les des tendances d i f  fdrentes dans 1' dvolution de 1 interprdtation 
thhlogique d t  l a  re l ig ion du pwplr, b par t i r  des mn4m 60. La premidre &ape, b l i  t i s t e  (1960-1968) f a i  t 
de 1s re l ig ion populaire un d i e t  d'dtude, en t i r iwr ,  e t  la  t ien t  come primit ive at a l i h t e .  Cette Ctape 
-rend cinq tandrncer: celles de l a  sociographie descriptive, de ltanalyre culturelle, de 
l'anthropologie religiwae, de la  s4cularisation8 e t  de l l inf luence mrxiste.  LICtape suivante (1968- 
IW8), ecclbsiocentriqw, part de 14acceptation cri t ique de la  r e l i g i m  du peuple. H&e s i  l e  peuple ert 
consid&r4 come clarse e t  Insujet hirtorique de u propre culture, de sa propre conscience, de sa propre 
m n i b e  do vivre c t  d'exprimer u religiositb1I, sa rel igion demure fata l i r te,  megique, supefstiticuse 
de t e l l e  urr te qulella do i t  &re i n tbg rh  danr l a  re l ig ion o f f i c ie l le .  Pablo Richard y signale quatre 
tendancer: eccldsiologico-critique (J .  L. Segundo); m l a i  r ec r i t i que  (Aldo Wntig); pastorale-cri tique 
(Segundo Gali l ed ;  historf co-critique (Enrique Durrel). A prrtir de 1978, l a  re l ig ion populaire coaurmce 
b atre envisagh come w e  t o t r l i t d  en soi, mais qui t a i t  en rC.a temps part ie de llllanalyse de l a  rCalitC 
to ta l r  et mf l i c t u e l l r  du pauvre et des classes rubalterneru (G. Gutierrez) e t  avec taquelle e l l e  se 
trouve en interaction dialectique e t  en dCparrdrnce mutuelle. Pablo Richard, qui sui t  les principcs 
sociotogiquer expordr par Otto Wuro, s'explique de l a  rsnidre suivante: Inte sujet de La rel igiositC 
pop la i re  a r t  ca p p l e  exploit4 drns l a  v ie Ccmrique, po l i  tique e t  idhlogique, m i s  ausri avec une 
h r m e  potential i t& rdvolutimnaire, qui prend conscience dl&re une classe sociale, sujet ac t i f  de La 
r ~ v o l u t i m  e t  de la  conrtructim dlune sociCtC diffbrcnte. Le atactcur r t l i g i e u x ~  dont Ca re l ig ios i t4 
populaire est sirplaaent ltexprerrion, eat une part ie constitutive du peuple exploit&. Selon 1s degrC dc 
# b i l i ~ t i o n  du pwple, l e  factwr relfgieux en sera un obstacle au une force libdratriceu. Texte 
po r tuga i~ :~O sujeito da religiosidade popular C este povo explorado no vida econbmicq polhka 
e ideoldgica, mas tambdm corn enorme potencialidade revolucionbria, que toma consciimia de ser 
classe social, su jeito ativo da rewluqdo e da construqdo de uma sociedade diferente. 0 f ator 
religioso., do qua1 a religiosidade popular C apenas a expressdo, i parte conrtitutiva desre povo 
explorado, e dependendo do grau de estancornento ou mobiliza~do do  povo, esse fator seru 
obsldculo ou Iorqa libertadorau. "Religiosidade popular no W r i c a  Centra ln, 11. Dans un langage plus 
global, Diego frarrazlval colmnte: 'kattc vision nlest pas centrda sur l e  rcligieux, aair sur la pratique 
sociala e t  croyante du ptuplcn. fexte espagnol: "Esta visidn no estd centrada en lo religioso sin0 en 
la prdctica social y creyente del pueblou. I'Rat igidn popular", 547. 



RELIGION DU PEUPLE 7 1 

33. Interpdtation de la religion du peuple en Amdrique latine dans la perspective 

de la liberation 

J. Comblin met le doigt sur la blessure du maternalisme lorsqu'il ffirme que 

"notre heritage religiewt n'a pas encore Ctk vrairnent ktudik pour ~ui-rn&me"~~, parce 

que le point de depart de son analyse etait la stcularisation du monde occidental et 

non la rCalitCS concr2te latino-amfiricaine ou btksilie~e. L'hermheutique de la religion 

populaire ktait donc dkcentrke. Ce n'est que trks rkcemment que la pensee des 

theologiens commence il changer de cap. Ainsi, pour D. Irarrikaval, ce qui met face 

il face la religion du peuple et la religion officielle n'est pas la skcularisation, mais "la 

religion soutenue par les dlites dominantes. Celles-ci elirninent la religion du peuple 

et, si leur est impossible de le faire, elles la manipdent, l'absorbent et la 

remplacent"? A la question: "Quelle critique avez-vous A fonnuler it propos de la 

thkologie de la liberation?", Leonardo Boff repond en faisant son mea culpa de 

Au depart, elle a dtC tres iiluministe, tres critique, rationnelle. Nous voulions 
crder uae conscience politique critique, ddmasquer les mdcanismes iddologiques 
de I'ordre dtabli. Nous ktions implacables, iconoclastes. Nous critiquions tout le 
symbolisme populaire comme une forme d'alidnation. Cela a constituk une 
erreur. Aujourd'hui, nous essayons de retrouver les symboles populaires et de 
rencontrer le christianisme populaire avec ses agents, ses producteurs de 
symboles. Dans le catholicisme rural, Les familles vivent la religion dans les 
organisations de base. Ils ont Ieurs fetes, leurs gudrisseurs, leurs hommes de 
priere qui passent de maison en maison, que nous devans valoriser, car ils ont 
maintenu la foi des fid&les pendant des si4cles malgrC ['abandon de 1'8glise 
inst i tut ionnel~e~~.  

Cet aveu &&le que, dam sa quete de libkration, la thCologie de la liberation 

a succomM h la tentation de l'tlitisme en Cvaluant d'en haut et du dehors la religion 

du peuple. Le lieu hermdneutique qu'elle s'est imposCe - la praxis libfiratrice du 

pauvre/opprime - n'a pas toujours su respecter l'idiosyncrasie et la c<cosmovision>~ de 

@ "L1hCrltrgc da La rel igion pepulaira au Bp6riln: LV.F (1986, no 11 765-182, 166. 

Text* rsplgnol: '... 10 religidn surtenmdapar tlifes dominanres. Estas errirpan la  religidn 
popular y, cuando ello no es posible, lo munipulon, la obsorben, la susrituyen". "Rdigidn popular", 
346. 

'It-rdo Boff. Un t h k t q i e n  se penche rur con actionu: ARM0 (15 f h r i t r  199% nQ 119) 37-41, 
39-40. 



celui-ci. En voulant souligner l'aspect socio-politique du pauvre, elle a march6 sur la 

dimension anthropologique de l'mtre. 

Cest h partir de 18 que je vais privilkgier l'kvolution des approches 

libiratl'onnistes, soit sociologique et thkologique, de la religion du peuple. Meme si elles 

n'ont pas kt& faites dans l'attention portke au Noir, elles y apportent des elkments 

hermkneutiques importants pour la comprkhension de la relation entre le catholicisme 

du peuple et Ie catholicisme officiel. 

3.2.1. Appnrche sociologique 

Le sociologue br6silien Pedro Ribeiro de OliveiragL analyse, en 1972, du point 

de we des pratiques, les distinctions fondamentales qui existent d m  la relation entre 

le catholicisme du peuple et le catholicisme officiel. D'apres l'auteur, le catholicisme 

tout court comporte quatre catdgories he conrtel1atlbm de pratiques, B savoir: 

sacramentetle, kvangtlique, dCvotiomelle, protectrice. Tandis que le catholicisme 

officiel considere comme essentielles les dew premieres constellations et comrne 

subordonnbes les deux autres, le catholicisme du peuple renverse cet ordre et donne 

la primautd aux deux derni&resg). 

Sans contester Ia catholicit6 du catholicisme du peuple, Ribeiro de Oliveira, 

emport6 par l'ethnocentrisme dlitiste des minorites engagkes, considere que le 

catholicisme du peuple est un catholicisme 

ddfigurt, dbrtchd de ses composantes sociales. C'est un catholicisme d'une 
certaine f a ~ o n  privods194 oh la dimension ecclksiale occupe une place de 

* "Religioridda popular na h6ric.a Latinat': MB ( ju in 1972, no 126) 354-364. IDEH.  "Cato1icis.o 
popular a ramnizagk do catol icism brari leiron: REB [mars 1976, no 141) 131-141. 

93 MRaligioridads popular...", 356-358. Cf. 1DM. "A albivalhcia pol i t ica da r e l i g i h  popular": 
MB ( ju in  1994) 473-426, 416-420. 

Pms l ' a r t i c ta  de 1976, P. Ribeiro de Oliveira corrige cette terminologie et ltapplique I ce qua 
Riolando U z i  apprlle l e  cathol ic i rw pepulaire r h i ,  romanisd, ctest-h-dire celui oir se f a i t  " l e  
proteuus de destitution raligleuse du LaTcu. DCatol icirm popular.. .It, 131, 137 e t  141. IDEH.  Religido 



rnoindre importance dans la pratique du fidble [...I I1 est vrai dire us 
catholicisme inverti en rnarge de ~ ' d ~ l i s e ~ ~ .  

Cependant l'auteur touche un kldrnent fondmental de la relation: "traiter 

sociologiquement du probkme du catholicisme populaire implique traiter de la fa~on 

dont 1'6~lise se fait prdsente dam une population determinte"", c'est-il-dire la fa~on 

dont elle met A la disposition des fideles, efficacement, l'ensemble des constellations 

mentionndes. En conclusion, la notion de catholicisme populaire, dapr&s le meme 

auteur, 

ne devrait etre utiliste que pour designer l'ensemble des pratiques et des 
representations du catholicisme anterieures au processus de romanisation du 
catholicisme brdsilien, c'est-&-dire celles qui avaient comme agents responsables 
les laics [...I celles oh les laics Ctaient les agents promoteurs de leurs fetes et 
pratiques religieuses9'. 

En outre, "le catholicisme privatisd est socialement et politiquement conformiste 

ou, dam la meilleure des hypotheses, il nlemp&che pas 1'6mergence d'une conscience 

de classe", alors que Ie catholicisme populaire "produit une identit6 sociale qui met en 

valeur les groupes et classes dominees les protegeant conve l'identitb qui leur est 

conf&ee par ies classes dominantes et qui l e u  attribue une position necessairement 

subalternel'". 

e dominagdo de classe: ggnese, estrutura e fun~do  do catolicismo romanisado no Brasil. 
Petrdplis, Vozes, 1985, 357 p. 

95 Texte portugair: "[... um catolicismo] des f igurado, des f alcado de seus componentes 
essenciab. d um catolicisrno de certo mod0 privatizadq em que a dimensdo eclesial ocupa lugar 
de menor importdncio na prdtica do fie1 [... Este t! por ussirn dizer] urn catolicismo a margem 
da Igreja, urn catolicismo invertidou. laReLigiosidde popular na Adriu u t i n r " ,  358. 

" Ibid., 564. 

97 Texte portqais: la[A nogdo de ~cotolieismo  popular^ 1 sd poderia ser usada para designar 
aquele conjunto de prdticas e representagdes do catolicismo anteriores ao processo de 
romanizagcio do catolicismo brasileiro, isto ti, aquelas que tinhum como agentes responsaveis os 
prdprios leigos [...I e onde os pr6prios leigos sdo os agentes promotores de sutls festas e prdticos 
religiosasu. ucatolicis.o popular.. . ", 141. 

* Textc portupis: "0 catolicismo privotitado t! social e polit icmente conformists, oy na 
melhor das hipdteses, ndo impede a ernergdncia de uma conscilncia classista [... A religido 
popular] produz urna identidade social que valoriza os grupos e classes dominadas, protegendo- 
as contra a identidade que lhes C conferida pelas clusses dominantes e que Ihes atribui urna 
posigdo necessariamente sdolternah8. "A ahivaLhcia p o l f t i u  ch re l ig i io  popularu, 422 et 425. 



Dam son analyse de Ia religion du peuple en Amdrique lathe, un autre 

sociologue brdsilien, Francisco Cartaxo ~olim*, privilegie l'analyse mamiste de la 

religion sans pour autant sty enfermer. Il considere le conditionnement economique de 

la refigion du peuple comme le conditiomement social non exclusif de base. I1 analyse 

la religion du peuple B partir du lieu social du pauvre latino-amkricain, B la fois 

"souffrant et croyant" et "partie composante de notre socidtd capitaliste 

d6pendante"100. 

La religiosite populaire, vue a partir de la religion du pauvre, permet de situer 
celle-18 dans un horizon plus vaste, dans la mesure oh le point de depart du 
domine rend possible de saisir le sens que Ies pratiques populaires du dominateur 
prenaent, lus prCcisdment celles de la bourgeoisie et de la petite Po * bourgeoisie . 

Pratiquee donc par le pauvre, la religion du peuple se meut dam un ensemble concret 

de forces Cconorniques, politiques, culturelles et religieuses qui differencient les espaces 

C'est cette situation concr&te, vecue au jour le jour, mais une situation objective, 
permanente, qui se dresse comme une couche bpaisse, se mettant entre le croyaat 
e t  I'objet de sa croyance. Elle interfere dans la f a ~ o n  dont les croyances sont 
apprdhenddes, elle modele la vision religieuse de Dieu, du saint et du 
r n ~ n d e ' ~ ~ .  

En cons4quence, la pratique religieuse du peuple est en soi arnbivalente. Elle 

peut &re aussi bien liberatrice qu'elle peut favoriser l'accommodement du pauvre avec 

la situation d'oppression dam laquelle il vit et aider confirmer les nantis dam leurs 

privileges. En d'autres termes, des pratiques relideuses ou d6votionnelles, 

99 Frmcirco Cartaxo ROLIM. 81Reliqiosidad~ populrrl', dns:  INSTITUTO DIOCESAN0 DE ENSINO SUPER1 R 4 oa wORUWR6. Teologiapara o crisrdo de hoje, I. 0 cristdo no mundo atual. s. Paulo, Loyola, 1975 , 
286 p., 222-244.  ID^. Ucandiciona#ntor sociais do catol ic ism popular": REB (mars 1976, no 141 ) 142- 
110. :DEN. "Re l ig ib  do pobre a reu an5ncio1': f?EB (d6ccllbre 1981, nQ 164) 745-776. IDEM. "Max Ueber 
sua propsta da counidade REB ( d k d r e  1986, nQ 184) 795-813. 

lo' Texta portugllr: "A religiosidade popular, vista a partir de religido do pobre, permite 
situar aquela num horitontc mais abrangente, no medida em que o ponto de partida do dominado 
possibilita captat o sentido que tomam as praticas populares do dominante, mais precisamente 
do burguesiu e da pequena burguesiaal. [bid., 747. 

ID2 Texta prtugair :  V? esta siNapio concretq cotidianamente vivida, mas situacdo objetiva, 
permanen!c, que se ergue como urna espessa camada, inrerpondo-se entre o crente e o objeto de 
ma crenca. Ela interfere no modo como as crenpas sao apreendidas, ela modulo a visdo religiosa 
de Deus, do ranto e do r n ~ n d o ~ ~ .  llCondicionamtas sociais.. .'I, 157. 



apparemment identiques, ne s'instrent pas nbcessairement dam le mCme monde socio- 

religieux. Elles peuvent Ctre porteuses de significations difftrentes, voire 

diamttralement 0ppost5es'~~. 

Paradoxdement, l'existence du catholicisme populaire reflete une relation de 

domination l'intCrieur de l'institution ecclesiastique. Cette relation transparait dam 

la fwon dont la hibrarchie se sert du pouvoir. Le peuple la dtnonce et la conteste, en 

se mettant en rapport direct avec le s a c k  I1 dCsavoue le monopole des moyens du 

salut et celui de l'ortfiodoxie dttenus exclusivement par la hikrarchie eccltsiastique. En 

mCme temps, il temoigne de I'existence rkelle dune pluralite religieuse dam 

l'&lisel". F. C. Rolim comrnente noo sans un zeste d'ironie: 

Le pauvre, souffrant et croyant, surgit comme sujet historique, il travers les 
pratiques sociales, dans les transformations de sa socidtd et apporte pour son 
institution religieuse un discours nouveau dans le contexte actuel, discours que 
I'intuition weberienne avait deja saisi en disant que ce n'est pas 1'8glise qui crCe 
et perpdtue la religion, mais au contraire, la religion qui crCe et prolonge 
l'eglise lo5. 

Le theologien Helcion Ribeiro esquisse une vision d'ensemble s u  les dB6rentes 

interpretations theologiques de la religion du peuple en Arntrique latinelM. D'apr&s 

hi, "[elles] n'avaient pas encore merit6 une etude g l ~ b a l e " ~ ~ .  Celles-ci ont beau Ctre 

'OJ F. C. ROLII. " R e l i q i k  do pobrel@, 7%. IDEM. llReligioridadr popular", 236. 

Ibid., 236. 

Tcxte portugrir: "0 pobre, a um tempo sofredor e crente, desponta como sujeito historico, 
mediante as prdlicas sociais, nos fransfirmaqdes de sua sociedade e trar para sua instituiqdo 
religiosa urn discurso novo no contexto atuoi, discurso que o intuiqdo weberiana ja havia captado 
ao direr que ndo C a Igreja que cria e perpenra a religido mas a religido que cria e prolonga a 
fgrejaM. "Re l ig ik  do pobre.. .", 776. 

Religiosidode popular no teologia Iatino-americano. Uo paulo, Paulims, 1984, 246 p. 

Ibid., 5 .  En r b l i t i ,  A i k r t o  Antoniazzi w a i t  dCj& fa i t ,  m 1976, pour Le BrCsil, unt toute 
p r n i h  h u e h e  de LICvairwtian des diffCrentes interprbtations du catholicisme populaire (aux niveaux 
rociologique, hirtorique a t  thklogiqud,  a i r  d @ u m  fagan pius descriptive que ryrthotique. "Vlrias 



d6veloppCes abondamment, comme le montrent les inventaires bibliographiques d6jA 

rapportksLm, elles s'eparpillent dam des r&lexions fragmentaires, meme au niveau 

des grands thdologiens de la lib&ationl"? H. Ribeiro les rassemble et les classe selon 

leun affinitbs. Il les regroupe en trois catbgories, A savoir: culhtralirte, pastoraliste et 

fibkratiomistel10 - et il affirrne qu'elles "se fondent, en gkneral, sur Medellin et 

s'estiment, ii leur manitre, &re des interprbtes fidbles et des continuatrices de cette 

memorable He Conference gCntrale de ~ ' ~ ~ i s c o ~ a t  latino-amdricain"ll'. 

Le premier courant, culturaliste, est surtout represent6 par le Conseil episcopal 

latino-amdricain (CELAM). 11 soutient que, des sa dCcouverte, le continent latino- 

am6ricain a kt6 6vang6lisC et est devenu chrdtien si bien que "la foi est lltlement 

interpretaqbs do ca to l i c ism popular no 6rasilN: REB (mars 1976, nQ 141) 82-94. Dans l e  l n h e  nudro 
de REB, Ualda Char hlaborr une autre typologie du cathol icism populaire br4si lien, qui se fonderait 
sur q w t r e  noyaux: Icologique (rural - urbain), pol i t ique (pouvoir - sans pouvoir), culture1 (savant - 
i l l e t t r d )  et rel igieux (saw/ - profane). "0 que d aPopu1arr no cato l ic ism popular11, 5-18. En 1979, le  
nissiologue Paulo Gllnter Suess Ciabare une typologie du cathol icism populaire brCsitien, qui se mnifeste 
dans t r o i s  types positifs, r i tual,  fes t i f  et historique, et un q u a t r i h  W g a t i f  e t  refou1Cn, l a  
syncr4tique. Catolicismo popular no Brasil, 144-160. En 1984, kienne Higuct Ccri t un art  i c l t  sur le  
mysticism dans 1 I expdrience catholique at i 1 esquisse, sans y ajouter aucun aspect nouveau, une typotogit 
du catholicisme brdsilien: VI  ist tic ism na experihcia cat61icaN, dans: COLLECTIF. Religiosidade 
popular e misticismo no Brasil. s. Pau to, Paulinas, 1984, 160 p., 21-42, 24-32. 

Voir ci-dersua, 64, note 67. 

109 "Les thhlogiena de l a  libdration les plus important, et l e r  plus renolll(s, come par exnple 
G .  Gutierrez, J. Sobrino, J. L. Segundo, t. Wft,  R. Alver, etc., n'approfdissent pas l a  thbate de l a  
re l ig ion populaire. En ghdral, i l s  parlent de son importance (ou mm) at  l u i  donnent leur appui; nais 
i l s  s'engrgmt dans d'autres thhes. La rel igion poputaire a dt6 onrichie at a p p r o f d i e  par d'autres 
thdologiens de l a  l i M r a t i m  qui n 1 m t  pas toujwrs une i n f  luence ou une r4ception illportante au niveau 
~on t i ncn ta l~~ ,  a f f i r m  H. Rik i ro .  Texte portugais: ltOs redogus da liberrofdo mais importantes e 
conhecidos - comopor exemplo Gutierrez, Sobrino, I .  L. Segundo, L. Boff, Rubem Alves, erc. - 
ndo aprofundam o temo do RP. Em geral dizem de sua importincia (ou nao) e prestam-the 
apoio; mas se emperham em outras temdticas. A RP tem sido ref letida e apro fundada por outros 
tedlogos do libertagdo que nern sempre t im uma influhcio e / ou aceitaplo a nivel continentalu. 
Religiosidade popular no Teologia ... , 154. Depuis quetquer annhs toutefois, 1 ' intCrCt pour le  
catholitiame du p p l e  a grad4 chat quelques thCologirnr de l a  l i bha t i on  de renom, te ls  que Ditgo 
frarrr lzrvrl  e t  Josd Lufr Gonziler, pour ne c i te r  qua tes plus connus. 

'I0 M. R i k i r o  cr&e ce nb log i sw  pour b i t e r  l o u b i g u l t &  rvec le  gual i f icat i f  ULibCrateur'l. Owx 
ra isms principalas l l y  amhent. D1abord, l e  terra correspond &vantage A sa "dynarique interne dans Le 
contexte de l a  t hh log ie  de l a  l i b b r a t i ~ n ~ ~ .  Par ailleurs, " l e  q u a t i f i a t i f  alibbrateurs est aussi employ4 
par l a  qerspective culturalistea qui donne aux m t s  a l iMrationr, a li b&atcur/tricer une connotation fo r t  
diffCrante de cel le de l a  t hdo lq ie  de l a  tibaration". Texte portugais: "0 adjetivo dibertudora.p tern 
sido usado pefa rperspectiva culturulisto~, a quai fhe confere um sentido bem diverso do do 
TdLn . Op. cit., 155. 

11' Texte p o r t g i s :  "Fundamentadas rodas em Medellin sc julgarn fiCis intirpretes e 
continuadores - a seu modo - destu marcante If Conferbcia Geral do Episcopado Latino- 
Americanou . hid., 105. 



historique qui constitue l'Ctre du peuple latino-amkricain, malgrC les divisions gto- 

politiques et economiques du continent"l12. La foi fonde la vie et les valeurs 

incarnkes par les Latino-americains. La religion populaire y surgit cornrne "la matrice 

culturelle>> et le (isubstrat original,) de L'AmCrique latine"'". 

Le deuxihme courant, pmtordiste, est surtout localisk en ~rgentine"'. I1 se 

reclame aussi de la theologie de la liberation, mais il s'oppose B la division de la 

sociCtC en des classes socides conflictuelles. Voila pourquoi ((la culture populairen, 

dont la religion du peuple est l'expression la plus fondamentale, assume le rrjle de lieu 

hermtneutique par excellence de la thtologie et de la pratique pastorales. 

Le troisitme courant, libt!mtionniste, est dkveloppk par la plupart des 

thkologiens de la liberation. Pour ew, la religion populaire est le cri du pauvre 

opprimk, la m6moire de sa rksistance, I'espace culture1 et religieux de son identite, 

l'expression de sa vie de foi, le moyen B travers lequel il devient le sujet collectif de 

I'histoire et l'agent promoteur de son destin politico-religiew, capable de provoquer des 

changements donentation radicaux et dans la sociCtC et dans l'6glise. Cornme affirme 

Gustavo Gutierrez: 

La double situation [du peuple latino-amkricain, croyant et exploitdj constitue 
un point de depart pour I'analyse de la religiositd de ce peuple et de ses 
expressions de foi. C'est dans ce1les-ci que le peuple exploite et chretien 
manifeste sa situation d'oppression, le sceau qui a marque en lui l'ideologie 
dominante, mais aussi sa resistance B toute domination, sa profonde aspiration 
B la liberation et son espkrance dam le Dieu qui libere. C'est dam cette foi des 
pauvres que prend ses racines ce qui existe aujourd'hui de plus vivant dans 
1'8glise latino-am~ricaine"~. 

'I2 text. partugair: "A fd C o elernento hisrdrico que consrirui a nlatino-americanidadeu, 
apesar das divisdes geopoliricar e econbmicas do continente". b id . ,  112. 

'I3 taxta par tqp i r :  "a  amatriz culturalr e o asubstrato original* da Amdrica Latino". [bid., 
106. 

'I4 voir plus haut, 54-56. 

'I5 rcxta portupris: "ESSO dupla sihraglo tern constituido urn ponro de parrida para analisar 
a religiosidade popular desse povo e sum expressdes de fd. E nelas que esse povo explorado e 
cristdo manifesta rua situacdo de opressdo, a marca que nele deixou a ideologia dominante, mas 
tambdm sua resistCncia a toda dominacdo, sua profunda aspiracdo d libenacdo e sua esperanqa 
no Deus que liberta. k nessu fd dm pobres que l a n q  sum rakes o que existe hoje de mais uivo 
nu Igreja latino-americanau. A forta histdrica dos pobres, 186. 



C'est chez quelques-urn des tenants de ce courant libdrtzrionnirte que je puiserai 

les elements qui suivent A propos du catholicisme du peuple. 

1. Le theologien Paulo Suess fait remarquer que la distinction entre 

catholicisme du peuple et catholicisme officiel commence lorsque ce dernier, kpris 

d'ethnocentrisme, s'arroge le titre de catholicisme tout court et oublie qu'il n'est qu'une 

traduction, parmi d'autres, de la foi: 

le catholicisme doit toujours &re conqu comme un ensemble acculturt de la foi. 
I1 signifie toutes les manifestations de la vie d'un peuple qui ont leur origine 
dam l'eglise catholique, dans une situation bien concrete de son histoire, et qui 
ont conserve l'kglise catholique comme le systkme de rtftrence, meme si on doit 
y reconnaltre certains tltments culturels non contemporains [...I Le catholicisme 
est un systeme concret de mddiation de 1'8glise catholique. Ainsi le catholicisme 
romain est le systhme de traduction de I'bglise catholique dans I'ambiance de la 
vie et de la culture romaines. Pour des raisons historiques et dogmatiques, ce 
catholicisme devient officiel et alors, avec une certaine exclusivit& il revendique 
le titre de catholicisme tout court116. 

Dans un autre article paru en 198611', ce meme auteur, en s'inspirant d'une 

andogie linguistique, rappelle que traduire, beaucoup plus que faire une transposition 

litterale, c'est vernaculkec "l'introduction de la langue vernaculaire par Vatican I1 Ctait 

un signe non pour continuer une transposition ou traduction litterale des rites ou d'une 

liturgie modkle, mais pour vemmlirer les celebrations de la foi dans ~'&lise""~. En 

utilisant l'image de la Pentecdte, il dira encore que "la religion populaire [...I fera de 

l'kglise long terme un lieu oil la pluralit6 pentecostale sera la norme de louange A 
~ i ~ ~ ~ " 9  

Texte portugrir: I8O catolicisrno sempre deve ser concebido corno urn conjunto aculturado 
do fd. Deve-se entender por ele codas aquelas rnanifestac6es do vida de urn povo originadas do 
Igreja catdlica, numa situagdo bern concreta do sua histdria, e que conservararn a Igreja catblica 
corno sisterna de referdncia - ernbora corn dererrninados elernentos culturais ndo-conternpordneos 
[...I 0 catolicisrno d urn sistema concreto de rnediacdo da Igreja catdlica. Assim, o catolicismo 
rornano 6 o sistema de traducdo da Igreja catdlica no ambiente do vida e culmra romanas. Por 
razdes histdricas e dogrndticas, o catolicisrno torna-se oficial e, entdo, corn determinada 
exclusividade, reivindica ser o catolicisrno". Catolicismo popular ..., 27. 

"Le rble crhteur et norwti f  de la religion populaire dans 1'€glireM: Conc(F) (septnbre 1986, 
no 206) 153-163. 

118 hid . ,  162. 

h id . ,  158. C f  . JosC Lulr CONZALEZ. "Panorama hirtbrico", 35. 



2. Mais les premiers signes d'une nouvelle cornprkhension libirationniste du 

catholicisme du peuple remontent A 2968 et ont comme auteur le thtologien brksilien 

d'origine belge Joseph ~ornblin'~". De fason prophktique, l'auteur, d'une part, refuse 

d'accepter le catholicisme du peuple cornme une decadence du catholicisme 

offi~iel'~', et le considtre comme une globalitk en ~ o i ' ~ ,  comme un systtme avec 

sa cohCrence interne et sa signification propre, son langage particulier et sa dignit6 de 

sujet. D'autre part, l'auteur soutient le droit d'existence du catholicisme du peuple au 

sein du catholicisme, en tant que systeme diffbrent d'interprktation de la foi chrktienne. 

Le critere de jugement de Pun et de l'autre n'est pas la relation de domination de l'un 

sur l'autre, mais tout simplement l'evaluation de l'un et de L'auue au regard de 

~'Bvanngile : 

Ce qui existe dans 1'8glise ce sont des systemes diffdrents de traduction du 
christianisme dans des conditions concretes de I'existence humaine. Les formes 
populaires ont Ic mCme droit au respect que les formes officielles. La conversion 
au christianisrne ne se fera pas par imposition A tous d'un christianisme officiel 
dkfini a priori par la hitrarchie, mais par le contact renouvelk avec I'evangile, 
que chacun consolide A I'intCrieur de ses propres structures. Nous ne devons pas 
ddtruire le catholicisme populaire, mais laisser les chrdtiens populaires eux- 
mtmes l'amtlioret A I'intCrieur de leut propre dynamisme. Cette attitude suppose 
que nous recoanaissions au moins I'existence e t  la cohdrence des catholicismes 
popu~aires123. 

3. Leonardo Boff reprend et dkveloppe, en 1976, lors de la rencontre nationale 

bresilienne sur la religion du peuple, la penste de Joseph Comblin sur le catholicisme 

Pmulo Suers prdciaerr qw " l a  religion populaire n ' o t  par une religion o f f ic ie l le  d&radCc ou 
iapadaita, coma ta vie V e s t  p s  l a  aauvaire application des principes thCoriquoM. "Le rdle 
crhteur ...", 157. 

la L-rdo Boff dirr  en 1976: "une totafitd signifiante en efle-mime". " A  necesridade da Igreja 
of ic ia l  de r e  deixw wangelizrr": REB (mrr 1976, no 141 265-271, 268. 

Textr portugair: I1Na reafidade existem apenos diferentes sistemas de tradupio do 
cristianismo em condi~des concretas de vivincia humana. As formas populares merecem tanto 
respeito, quanto as formas oficiais. A conversdo ao cristianismo ndo se far& por imposipio a 
todos de urn cristianismo oficial definido a priori pelos clbigos, e sim pelo contact0 renovado 
corn o Evangefho, que cada run f irma dentro das suas prdprias estruntras. Ndo devemos destruir 
o catolicismo popular, mas deixar que os prdprios cristaos popu(ares o melhorem dentro do seu 
prdprio dinamismo. Mas essa atitude supbe que reconhe~amos pelo menos a existincia e a 
coerdncio dos cato~icismos popularesu. "Para uw tipologir.. .u, C8. Cf. Henrique EstCvb GROENEN. 
"mvo, re l ig i lk  & povo e p p e l  dr IgrejrI1: REB (septehre 1979, no 155) 435-465, 442-643. 



du peuple'". Mais il ne parvient pas B mettre de cBtk cenains prejugds tlitistes, tels 

que c e w  sur la pensde et la grammaire sauvages du peuple, sur la sup6rioritt de la 

raison logique et de la systdmatisation doctrinale, et sur la fragilite de la religion du 

peuple. D m  un autre texte, datt de 1992, il se dtpassera en recomaissant, sans 

ambages, en plein contexte d'inculturation, l'authenticitk du catholicisme populaire et 

en lui confkrant une note &individuation, un optimisme risewe, puisque, dit-il, "peut- 

Stre est-ce la seule inculturation singuliere du message chrttien en Amdrique 

latine"lZ. Pour mieux voir la difference entre les deux textes, je les transcris en 

paralkle '": 
Premier texte (1976) Dewieme texte (1992) 

Le catholicisme populaire est une 
incarnation dif ferente de l'incarnation 
officielle romaine, il I'inttrieur d'un univers 
symbolique, d'un langage et d'une 
grammaire difftrents, prtcistment le 
langage et la grammaire populaires. Voila 
pourquoi il ne doit pas ntcessairement &re 
envisage comme une deviation par rapport 

I1 y eut, cependant, un autre type 
d'inculturation de la foi chrdtienne, par la 
voie du catholicisme populaire. Non pas une 
degentrescence du catholicisme of ficiel, 
mais un catholicisme possddant son prof il 
propre, caractCrisC principalement par la 
devotion envers les saints et l'importance 
des fetes religieuses. Ce type de 

12' La nowelie CvangtWsation duns la perspective des opprimis. Paris, cerf , 1 9 2 ,  171 p., @ 
61. 

'26 a) ~eacte portugair d* La p r a i h  colonne: llCatolicismo popular i uma encarna~do diversa 
daquela oficiai roman4 dentro de um universo simbdlico e de uma linguagem e gramdtica 
diferentes, exatamente aqueles populures. Por isso ele ndo deve necessariamente ser encarado 
como desvio em rela@o ao Catolicismo oficial, Constitui um diferente sistema de traduqdo do 
Cristianismo dentro de condi~des concretas da vida humana. Sua linguagem se embasa no 
pensamento selvagem e sua gramdtica segue os mecanismos Idgicos do inconsciente. Por isso para 
entmd2-lo faz -se mister um instrumental adequado e diferente daquele corn o qua1 se analisa o 
Catolicismo oficial que se orienta pelo pensamento reflexive e pelo rigor logico de sua 
sistematiza~do doutrindria [...I Por isso ndo se pode entender o Catolicismo popular sem a 
manuten~do da rela@o dr'aidtica corn o Catolicismo oficial. Este controla a paluvra, as doutrinas 
e as leis, mas deixa as prdticas ao povo, bastanre livres. Aqui ele possui criatividade e du vazdo 
P experidncia religiosa para se expressar desimpedidamente [...I MercC de sua prdpria estrutura 
estd mais entregue a desvios, pois vigora um predorninio do experi8ncia sobre a critica, do simbolo 
que nasce do inconsciente profundo sobre o conceito elaborado pela razdo vigilanteu. ' tatol icismo 
popular.. .", 49-50 et  51; b) Le texte por tqa is  est beaucoup plus incisit:  Esse tipo de catolicismo tern 
como su j eito de sua construqdo ndo o clero e o apcrrelho eclesiastico, mas o povo, us leigos, os 
devotos. Traduction: V e  type de crttrolicisw a pour rujet  de u m s t r u c t i m  non pas Les clercs a t  
Llappwei 1 eccLisiartique, u i s  la  pcuple, Les [arcs, les d i v o t ~ ~ ~ l .  h v a  evangelizaqao. perspectiva 
dos Oprimidos. Fortaleu, vozes, 19913, 126 p., 34; c) ~e textc original d i t  introjetado 
(aintrojectCm). Voir 4 ce sujet La note infra-paginale de l a  traduction fran$aise, 41. LO ? l ~ ~ ~ e [ f e  
Cvangdlisation ..., 40-bt. 



au catholicisme officiel. 11 est un systeme 
different de traduction du christianisme A 
I'interieur de conditions concrttes de la vie 
humaine. Son langage se fonde sur la pensee 
sauvage et sa grammaire suit les mtcanismes 
logiques de l'inconscient. Pour le 
comprendre, il faut utiliser un instrument 
adequat et different de celui avec lequel on 
analyse le catholicisme officiet qui s'oriente 
par la pensee reflexive et par la rigueur 
logique de la systematisation doctrinale [...I 
On ne peut pas comprendre le catholicisme 
populaire sans maintenir la relation 
dialectique avec le catholicisme officiel. 
Celui-ci contrdle la parole, les doctrines et 
les lois, mais il l a k e  les pratiques assez 
libres. De ce point de vue, il est crdatif et 
donne libre cours A l'experience religieuse 
pour s'exprimer sans entrave [...I En raison 
de sa propre structure, ce catholicisme est 
plus sujet i des deviations, car I'experience 
y prdvaut sur la critique, le symbole qui nait 
de I'inconscient profond y prdvaut aussi sur 
le concept elabore par la raison vigilante. 

catholicisme n'a pas etC construit d'abord 
par les clercs et l'appareil ecclesiastique, 
mais par le peuple, les laics, les fideles [voir 
note 126, b)]. 11 a assume la culture 
populaire; non contrdle par 1'8glise 
oificielle, il a pu s'inculturer dans I'univers 
des representations populaires; pour cette 
raison, il est plus authentique; il reprdsente 
une creation originale du peuple chrktien 
sur notre continent; peut-&re est-ce la seule 
inculturation singulitre du message chretien 
en  Amdrique  la t ine ,  malgre les 
contradictions que nous y trouvons. En 
effet, le donne populaire, en regime de 
domination, a incorpore [voir note 126 c)] 
I'image du dominateur: de ce fait, le donne 
populaire comporte des elements non 
populaires. Cette inculturation, appeke 
catholicisme populaire, fut le facteur de 
resistance qui, aujourd'hui, est le principal 
moteur de la libdration politique du peuple. 

4. Les dew formes de catholicisme - officiel et populaire - Ctablissent entre 

elles une relation dialectique'". La raison theologique de cette relation reside, 

d'apriis le thkologien Diego Iranbavd, dam le fait que tous les lieu thkologiques 

traditionnels, y compris le s e m  j7delium et des signes des tempsw, comportent une 

presence de la religion populaire. Donc, celle-ci apporte B l'intelligence de la foi des 

questions et des contenus essentiels, de teiIe sorte que non seulement elle protege la 

foi de la tentation du totalitarisme doctrinal, mais elle ne peut pas non plus Cue 

considerte comme un simple objet de la theologie: "Le signe des temps qui provoque 

le d6clenchement de la thkologie n'est pas un aspect religieux de l'existence, mais toute 

lapmon et la nouvelle vie des peuples, Cest une passion et une rtsurrection prtsentes 

symboliquement dam la religion pop~laire"~.  Ce qui, en langage christologique, veut 

"7 Paula SUES$. Catolicismo popular, ZE. Leonardo BOFF. l lcatolieirm popular.. . 0 8 ,  SO. Diego 
IRARRAUVAL. t8Religibn populwu, 346. Lufr HALDONADO. "Religiositb populaire. Dimmsionr, niveaux, types": 
Conc(F) ( a e p t d r e  1986, no M6) I&=, 17. 

12' Texte espagnol: *E l  signo de 10s tiempos que desencadena reologia no es un aspecro 
religiose de la  exisrenciu, sino coda la  pasih  y nueva vida de 10s pueblos. Es una pasidn y 
resurreccidn presentes simbdlicamente en la religidn popularu. D. IRARRAUVAL. "Religibn papular", 
357-358. 



dire: 

I1 ne s'agit pas, dans la religion populaire, d'une prdsence ou d'une absence de 
la connaissance du Christ. La voie du salut se manifeste plutbt dans les 
nombreuses manieres ii I'inttrieur desquelles Ie peuple vit ou ne vit pas la 
passion et la resurrection du Christ. Voila la grille de lecture qui permet un bon 
discernement de la pratique croyante du peuple129. 

La relation dialectique ne signifie donc pas exactement l'opposition des dew 

formes de catholicisme. Au contraire, "organiquement articulkes entre elles, [elles] 

peuvent toutes dew produire des thoins, des experts et des ztlateurs de la foi"lM. 

En d'autres termes, le catholicisme du peuple interpelle le catholicisme officiel sur la 

facon dont celui-ci exerce le pouvoir et le savoir et sur la facon dont il prend en 

consid6ration la pauvretk et la sagesse populaires: 
Dans Ieurs pratiques religieuses, Ies pauvres mettent en question Ies structures 
de pouvoir et les conditions economiques qui soutiennent le discours theologique 
et les pratiques religieuses de la RO. 11s mettent en question l'interpretation 
iddologique de la difference socio-culturelle entre la RO et la RP qui donne une 
supbriorite evangelique la premi&re'3'. 

D'ailleun, une Eglise qui opte pour les pauvres ne peut, du mOme coup, "vouloir 

exclure de cette option leur religiositd ou vouloir la contr61er"13*. En effet, 

le pauvre, comrne sujet politique de son destin, n'acceptera pas d'etre place en 
tutelle en matiere religieuse. Dans une collaboration de discernement 
tvangelique, la parole des auvres exige des transformations des grammaires et 

A 3  des dictionnaires officiels . 

5. Cette demarche tMologique a contribub ii fake passer le catholicisme du 

peuple de Mat  d'un objet d'dtude rkifi6 il celui d'un sujet, concret et particulier, d'un 

processus historique'". Ce catholicisme oil la religion est identifide B celle "des 

text. esp.pml: "No sc trato en la religidn popular primariamente de m a  presencia o 
arcsencia del conocimineto de Cristo. EI camino de la salvacidn se manifiesta, mmds bien, en Ias 
muchas manerus en que el pueblo vive o no vive (y ademds cornprende o no comprende) [a posidn 
y resurreccidn de Cristo. Con esta clave de lectwa puede hacerse un bueno discernimiento de la 
prdctica creyente del pueblon. Ibid., 358. 

13' A rater: RO = religion o t f i c i e l i r  e t  RP = rel igion ppulaire .  Ibid., 161. 

Ibid., 163. 



pauvres et des laics qui vivent en marge du modele culture1 d~minant"'~, se 

distingue donc de "la religiositk de tout le ((peuple de ~ieun"'" et ne la monopolise 

pas. Cette perspective confhre au catholicisme du peuple Ie statut df"un lieu 

theologique hautement r6volutio~aire. Quand des demiersw sont les makes de h 

thiologie, celle-ci avance en prof~ndeur"'~'. J. L. Gonzaez souleve la meme 

problkmatique d'une facon interpellante et percutante: 

Celui qui a une fonction dans le gouvernement de l'eglise devrait se sentir 
hautement perplexe devant le fait suivant: ceux qui comprenaient mieux Jesus 
etaient les simples. Or, dans ces derniers sikles,  les elites ecclesiales oat accuse 
la religion populaire d'etre ignorante et se sont plaints que precisement les 
pauvres ne les comprennent pas'38. 

4. En guise de conclusion 

L'etat de la question sur la religion du peuple en Amkrique latine et surtout au 

Brksil, dont je dens de d o ~ e r  un aperw permet de ddgager quelques points 

essentiels, B savoir: la religion du peuple est la rbponse collective A une revelation de 

Dieu; elie fait du peuple, pauvre et croyant, le sujet et le cklkbrant de sa foi; elle brise 

le monopole du minist&e hierarchique et le monisrne d'une expression culturelle de 

la foi; la religion du peuple et la religion officielle ont cornme critere supreme de leur 

orthodoxie l'hngile; Pune et Pautre sont des Ctapes catechumknales et des venants 

compl6mentaires du cheminement tiitomant de la foi eccldsiale; rune et I'autre sont 

des processus historiques de la demarche Mnotique de la conversion; la religion du 

peuple fait partie integrante de sa totalit6 sociale et de la catholicit6 de ~'kghse; elle 

venuxculire l'fivangile libdrateur de Jesus. 

13' Ibid., 156. 

Ibid., 156 at 1S8. 

I n  m e  es-k \.. Es un lugar teoldgieo surnornente rcvolucionario. Cuando los d l t i m o w  
son memos de tcologlq esta avanza en profundidad". Diego IRARRAUVAL. ''Religion popular", 359. 

~ a x t e  portwir: *Deveria ser sumamente intrigante para todo oquelc que tem olguma 
fungdo no govern0 da Igreja  o fato seguinte: os que melhor entendiam a Jesus cram os simples 
e, nos riltimos siculos, as elites eclesiais ttm fachado a Religido Popular de ignorante e se 
lamentodo que, precisamerne os pobres, ndo as entendem*. " Panoram hist6ri col@, 57. 



En effet, en preftrant effectuer comme une ~cradiographien des pas lents mais 

progressifs d'une thbologie marchant kknotiquement vers le pauvre et l'aurre plutdt que 

critiquer la penste des auteurs prksentks, je voulais souligner deux points. D'abord, je 

voulais faire Ctat des tldments fondmentaux que cette thbologie avait appont la 

comprehension globale du rite populaire du lavage du Senhor do Bonfim, comme on 

verra plus loin. Ensuite, &ant donne le caractere ntcessairernent contextualist de la 

religion du peuple, je ne pouvais faire abstraction de la situation conflictuelle dans 

laquelle vit le continent latino-amtricain et qui fait en sone que l'attention premiere 

et urgente de l'action et de la reflexion doit se tourner vers la defense et la solidaritk 

avec la "non-persome" qui tente d'y survivre. Il s'agit dune question tellement grave 

et outrageante qu'elle ddpasse les limites du concevable. En un mot, en Amerique 

latine, c'est la vie qui est en jeu et elle n'attend pas. Il faut dbcouvrir les mkcanismes 

qui la tuent prtcocement ou alors qui l'empechent de naitre et de grandir. 

serait donc tr8s risque de vouloir faire une critique rigoureuse de la pensbe 

d'auteurs qui ne s'exprirnent qu'occasiomellement et d'une facon fragmentaire sur le 

catholicisme du peuple et la plupart du temps dam un contexte plus vaste. Ce serait 

encore faire preuve d'ethnocentrisme que d'exiger d'eux une rigueur scientifique sans 

faille supposant, par exemple, qu'ils aient derriere eux vingt sitcles d'histoire et de 

thkologie latino-amdricaines chrdtiennes, comme c'est le cas de l'Europe. En outre, ces 

thbologiens sont encore tous vivants (sad J. L. Segundo decedd rdcemment) et 

poursuivent donc leurs demarches croyantes, intellectuelles et pratiques. Ils continuent 

de lutter et d'apprendre des pauvres et de leur catholicisme, qui sont aussi l'mttre par 

rapport ii em. 

Un exemple bien concret de cela concerne le changement d'attitude et de 

pensde de quelques-uns de ces auteurs par rapport B la religion du peuple entre les 

&its des anndes 70 et ceux de la dtcennie suivante. En effet, on remarque que, dam 

leurs premiers travaux, les auteurs ont fait un h o m e  effort pour commencer ii &re>> 

l'Amtirique Latine non plus partir de l'htmisph&re nord (<<centre?>), mais partir 

d'elle-mhe ou de la pdriphkrie. Toutefois, cette premiere coupure n'a pas kt4 

accompagde d'une autre, plus captieuse et partant plus dangereuse: la coupure klitiste. 



RELIG~ON DU PEUPLE a5 

Cest que la pbriphkrie a aussi son centre. Le catholicisme du peuple en est venu A 

Ctre analysti A partir du centre latino-amdricain de la periphbrie et non A partir de la 

pdriphkrie latino-amdricaine elle-meme. Les premiers ecrits de Pedro Ribeiro de 

Oliveira, de Leonardo Boff et de Paulo Suess temoignent de cette insuffisance. Par 

contre, plus on avance dam les anndes 80, plus le mysttre de l'inculturation fait son 

oeuvre dam leur reflexion et plus l'ethnocentrisme elitiste se dissout. 

Voila pourquoi L'examen effectuk dkbouche sur un paysage quelque peu 

tc~ectique'~~, c'est-&-dire que je voulais respecter le cheminement progressif d'une 

rdflexion qui, partant d'une vision elitiste du catholicisme du peuple en est arrivee A 

le voir cornme un sujet pluriel, comme "un pbknornene de culture populaire qui 

confere a la totalit6 des pratiques sociales la cohtrence d'un sens g~obal"'~, comme 

une "sagesse et une spiritualit6 dam une voie toujours encombrde d'obstacles et 

toujours reouverte vers la libdration des marginalis~s"'~', comrne une forme 

inculturke de l'fivangile. C o m e  le dit Paulo Suess: "le but de l'inculturation est la 

IibQation et le chemin de la Liberation est L'incult~ration"'~~. Voila le sujet du 

chapitre suivant. 

139 En cclploymt ce term, j'encarrs des risque,, car la:, prCjugds abondent I son sujet. I 1  su f f i t  
de l i r e  It art ic le  de Louis Mollat dms l e  Dictionnuire des Religions ou Le te rm ar t  ddcri t I peu prQ 
COIK synonym de cd i le t tmt ismr .  ~cLect i rna",  478-479. Une p r k i b r e  question: s 8 i l  est vrai qua La fo i  
pure n'est qu'une abstraction en sera i t - i l  a u t r e m t  pour La p s d e  huuine? Une w t r e  question: s i  
L'anthrcpologie culturel le parte du processus d'enculturatian auquel tout individu est swais dcpuis sa 
naissance et, dans un contexte de d i a l i s a t i o n  des cultures, du processus constant d'acculturation que 
Les Ctres huuins y subissent, cela ne voudrait-il pus signif ier que ICw #La raison pure# cst 
conditionnh a t  affront& w rencontres interculturelLed Une t r o i s i b e  question: quel sen, donner I 
l ' a f f i r m t i o n  de L'Cgliao, dans Le dollrine de l 'dvagil isation, lorsqutel le parle d'accueil l i r  tout ce 
que Les cultures ont de bon at  de p o r i t i f  dens Lcurr t r d i t i ons?  C'est donc dens Le sans de dthode plutbt 
qua d ' k o l e  que jtemploie Le t e r m  ~ C c l e t t i r w r .  Je l'entends au senr air l a  ddf in i t  E. Saissct: 
"L 'k lect is lw c rh teur  C... ce lu i l  des horas de ghie, dea Platon, des Aristote, des Leibniz [ . . . I  
consiste I recue i l l i r  tar ter  le r  grander i d h s  suscit6es par Le progrbs des Ages; et I Les fondre pour 
Les unir, au creuret d8uno id). n ~ u v e l l e ~ ~ .  C i t C  d'aprb ~ndr6 ULANDE. Vocabulaire technique et critique 
de laphilosophie. VOL. I ,  Paris, Pwdrige / Wt, 1392, 664 p., 258. 

fexte espmgnol: "Se trata de una sabiduria y una espirirualidad en el siempre 
obstaculizado y siempre reiniciado camino de [iberacidn de 10s marginados". Diego IRARRAUVAL. 
"Religibn papular", 375. 

fexte portugair: "A meta da incrrlturqda C a libertap2o e o carninho da libertaqdo i a 
inculturagdou. Paulo %JESS. ' l I n c u l t u r a ~ .  Deafior, Caminhas, Metas*: REB Curs 1983, na 193) 81-126, 
120. [Version espagnole: '~Jnculturaci6n", dans: ~gnacio ELLACURIA &  on WRIEIO. Conceptos 
fundarnentales de la Teologfa de la Liberacidn. CHysterium Likrationis, Ill, Uadrid, Ed. 1 rotta, 
1990, 689 p., 3R-4223. 



L'inculturation examine serieusement qui, ou, avec qui et 
pour qui i'on fait de la thdologie et I'on construit 
1'eglise1. 

Interviewe par la revue L'malitC religieuse dam le m o d e  sur ce qu'il attendait 

de la IVe Conference gdnerale de l'dpiscopat latino-arndricain, Mgr. Pedro Casalddiga, 

M q u e  de S. Felix d'Araguaia, Bresil, repondit qu'il espdrait que la renconue de Saint- 

Domingue allait "canoniser l'inculturation. Et assurer le respect total des autres 

cult~res"~. Ce souhait, Iui seul, exprime jusqu'h quel point l'inculturation est aussi 

devenue, en Ambrique latine, une urgence et le prhppose fondmental dune 

veritable Cvangklisation. C o m e  affirme R, Schreiter, l'inculturation reste certes un 

risque, "mais c'est un risque n6cessaire. Sans elle, la foi ne peut s'enraciner'". 

Le present chapitre se proposera, d'abord, de differencier la notion 

d'inculturation par rapport il d'autres concepts qui lui sont apparent&, d'esquisser 

l'evolution de sa comprehension, den etablir l'horizon thdologique et, enfin, den 

degager les implications pour la religion du peuple en Amerique latine, y compris pour 

le rite du lavage du Senhor do Bonfim. 

Peter SCHINELLER. llLBinculturation, pCLcrinaga varr la catholicit4": Conc(F) (1989, no 2%) 107- 
116, 109. 

Christian OUTILLEUX. 'Vedro Caaaldhlipr. Lc dCfmsEur intransigcsnt dcr plus p l u v r c ~ ~ ~ :  ARhf0 (15 
ju in  1992, nQ 101) 41-44, W.  

nInculturrtim d* l a  t o i  w identification wec 11 culture?": Conc(F) (1991, no 251) 29-39, 38. 



1. Pdliminaires dmantiques 

Grace aux perspectives ecclCsiologiques du Concile Vatican F, rBglise fait 

germer ce que la d d c e ~ i e  theologique suivante appellera <cinculturation>,. D'apres le 

thkologien canadien Achiel Peelman, "le terme inculhuatl'on ne se rkfi?re pas ii une 

realit6 nouvelle, mais ii une nouvelle faqon de voir cette realit6 et ii une nouvelle 

fason d'y rtpondre'". D'ailleurs, le pluralisme culturel dont la modemite a impregne 

les societes occidentales contemporaines a pousse des seaeun de ll&lise ii concevoir 

la necessitk de vivre et de penser l'unitb de la foi dam la pluralite de ses expressions 

culturelles et en prenant en compte la resurgence des mouvements populaires6. En 

consCquence, la conversion ii l'evangile ne doit plus se faire B partir de la tabula rasa 

du monde culture1 et religieux dc l'autre', mais ii pmir de sa memoire socio-historique 

et religieuse. L'irnpact en est tel que l'on se croirait au debut dune nouvelle ere 

ecclesiale. Comme affirme Claude Ge££rt, 

le christianisme s'est incarnd de maniere privildgide dans ce qu'on pourrait 
appeler la culture mdditerraneenne. Et c'est seulement depuis Vatican I1 que 
l'kglise s'ouvre B une multiplicit~ de cultures et de civilisations. Donc pour la 
premiere fois, on est peut-Ctre B la veille d'une autre figure historique du 
christianisme que la figure dominante qui a dtd finalement celle d'un 
christianisme occidental8. 

Voir, par exclple, LC 8, AG 10 et GS 53-63? Les perspectives oecuaCniques de Orientalium 
Ecclesiarum at de Unitatis Redinregratio at Les orientations sur tes relations avcc Les religions non- 
chrdtiennes at Le mnde de Nostra E t a t e  at de Dignitatis H u m a m .  

L'inculturation. L'&glise et les cufhire$. ParisIOttswa, Desclte/N~vaLis, 1989, 1% p., 112, 

Nilo AGOSTINI. Nova Evongelitagdo e opfdo comunitdria. Conscientizacdo e rnovimenros 
populares. Petrbpolls, votes, 1990, 247 p., 131-173. J.  COMBLIN. Teologia da Missdo. Petrbpolis, 
vozes, 1980, 93 p., 7-20. IDW. 0 Tempo da agdo. Ensaio robre o Espirito e a histdria. Petrdplis, 
Vozer, 1982, 389 p., 219-379. J. 8. LI~ANIO. Evangelizapio e libertafdo. CVida Religiosa. Temas atuais, 
33. Petrbpolis/Rio de Janeiro, Vozes/CRB, 1976, US p., 13-54. 

Philippa LECRlVAIN. "Les grader dtaper de L a  inculturationat, dans: ti LLes LAmiEVIN P Raphael PIRRO. 
L e  Christ et les cultures dons le monde et IJhistoire. ~uCkc,  Bellarmin, 1991, 4M p . ,  35-42, 38-39. 

Claude GEFFRt. "Les fondemnts thCoLogiques de l'ineulturation", dsns: t i l l e r  LAmEVIN & Raphael 
PXRRo (Dir . ) .  Le Christ et les cultures dons le monde er l'histoirel 15-23, 16. IDEn. L e  christianisme 
au risque de l'interprdtation. CCqitat io Fidai, lMf, Paris, Cerf, I&, MI p., 305. Hichel RESLIN, 
plus nwnc6, a f f i rm:  "Certes, depuir, L' tgList a parfoir err&: Les vingt si&cler de son histoire scat 
tiss6s de tentatives rhrsies, ou plus ar lo ins raths, dlacculturatian de La foi, vingt s i e c l o  
d'adaptation ou de refur wx mdal i tds des l i e u  rt der temps od les chrdtienr re sont trouvds prCsents". 
L1expCrience humaine du divin. Ccq i ta t i o  Fidei, 1501, Paris, Cerf, 1988, 417 p., 259. IDEM. "Culture 
e t  de rn i t d " ,  dans: Claude GEFFR€ (Dir.). Thiologie et choc des cultures. t c q i t a t i o  Fidei, 121 I, 
Paris, Cerf, 19&, 190 p., 75-91, %I-91. Du point de vue historique, ftgr Claude DAGENS constate un tar t  
c t  en d6duit Le pr inc ip :  NL8Cglise missante r e  canwit rpontanhcnt come une sociCtC pluriculturelle; 



En d'autres termes, le christianisme occidental semble avouer que, face au mystere de 

la gestation de I'kvangile dam le sol de la culture qui l'accueille, il doit s'effacer pour 

que la naissance d'une nouvelle communaut6 ecclt%iale, & la fois originale et 

sernblable, ait lieu. A premiere we, on pourrait Ctre tent6 de dire que cela ne 

s'applique que dam le cas ob I'interlocuteur de I'lhngile serait un non-chrttien. Mais, 

on l'a dejh vu, certains th6ologiens latino-amtricains soutiennent que le catholicisme 

du peuple latino-amdricain est peutCtre non seulement la seule inculturation de 

I'~vangile r6ussie en 500 ans d'tvangtlisatioa, mais encore l'indice majeur que 

l'inculturation constitue un processus global dam lequel toute l'gglise est engagee 

jusqu'en son sein meme. 

S'il en est ainsi, cela signifie que d e  cbristianisme puru n'a jamais exist6 dans 

la rCalit6, bien que l'on ait pr6tendu qu'une cenaine fonne historico-culturelle de son 

existence soit consideree cornme le christianisme normatif et paradigmatique. Or, lui- 

meme, en rkalitb, dtcoule d'un processus d'inculturation qui I'a syncrttise. 

L'inculturation ne serait-elle pas, alors, du point de vue analogique, le myst&re de la 

vie, qui est toujours un mysthre de Dieu, en gestation dam le coeur des humains il la 

suite d'une PentecBte qui se prolonge dam le temps et l'espace mondains? 

L'inculturation ne serait-elle pas au syncrktisme ce que la gestation serait il l'enfant? 

BreE, L'inculturation ne devrait-elle pas aboutir forcdment dans le syncrt5tisrne? 

On comprend donc que le t h h e  de l'inculturation devienne tellement capital 

et present daos la theologie que meme les autorites de 1'8~lise ne puissent plus, ii leur 

fa~on, s'en passe?. Aussi les thtologiens et les specialistes des h d e s  pastorales y 

attachent-ils beaucoup d'importance. Mais c o m e  il s'agit d'un theme tout rCcent, ses 

ell* ne dlrire par du tout que tour ler peuples  de la terre parlent une m h e  langue, mais q u ' i l s  
p r tqen t ,  dons Leurs diverses languer, la rks foi au Christ. Tella est l'txigmce pcrmnente de 
L'inculturation de la foil'. I1Le chrirtianism dans L'hiatoire": NRTh Inavehre-dCceinbre 1997, na 114) 

a 6 1 5 ,  805. Cf. Johann Eaptist IETL "Unitb ct pluralltC. Prabl~?mes et perspectives de 
L'intulturationu: Conc(F) (sapte&re 1969, no 224) 87-96, 87. 

Ainri, la Corirsion thblogique internatiault (CTI) a fa i t  plra?tre une ltude sur LO Foi el 
1'~nculmration & rlle re propose de %ener cette r6flexion de u n i b r e  p lus  approfondie et  p l u s  
systkrtique en r a i m  de lh iqor tance  qu'a prise le t h h a  de L'incuituration de la foi pertout dans Le 
mnde c h r l t i e n  et de L8insistance avec laquelle la Ragirtbre de I'cglise a abordL ce t h h  depuis le 
second cmcile de Vatican". EeV.D (2 fCvrier 1989, no 5) 65-76, 65. 



coordonnCes se prbentent parfois de fa~on nkbule~e '~ ,  surtout quand il s'agit de 

maintenir en equilibre les diffkrents aspects du processus. Deux conceptions, en 

gtnbral, s'affrontent. Dune part, celle qui veut souligner, quasi exclusivement, l'aspect 

actif et contrdlable de l'inculturation; d'autre part, celle qui souligne plutdt le c6tk 

passif et insondable du mysthre de l'inculturation. L'une qui a£firme que l'inculturation 

est l'oeuvre de ~@ise  qui phhtre, regknhre, purifie et transforme les cultures en les 

enrichissant; l'autre qui tient que, sous la motion de l'Esprit, elle est l'oeuvre de la 

culture partiditre qui accueille la Bonne nouvelle du salut. L'une qui veut que la 

plantatio Ecclesi~ se fasse partout d'une faqon unique et uniforme; l'autre qui assume 

un cherninement k4notiqw pour que l'~vangi1e naisse et vive, d'une maniere diffirente 

et semblable, dam une ~nouvelle eglise particulihre~ et que celled apporte A 

l'ensemble de ~'figlise une richesse imoup$omte. 

Pour mieux saisir la portCe du theme, cornmenCons par distinguer l'inculturation 

d'autxes concepts. Une premihre sCrie de concepts ayant la meme racine tels que 

~culturen, c<acdturation>> et ccenculturatiom appartiennent A la sphere de 

l'anthropologie et peuvent l'Cclairer. D'autres ont Cte employ& dam la thtologie de la 

mission et ont carandrisk l'oeuvre kvmgClisatrice de l'kglise missionnaire. Utilises par 

des Ccoles de missiologie, des concepts cornme ciadaptationb>, (~accommodement)~ et 

cas~imilationn~~, hrent aussi empruntks B l'anthropologie. 

Hervd CARRIER. Lexique de la culture ..., 13 at  1%. IDEM. Evangile et cultures. De Leon X I [ [  
d ~ c a n - f N d  11. Vat im/Par i r ,  Libreria Editrice ~ a t i c a r / E d i t i o n s  NcdiaspwL, 1987, 276 p., 145-la. 
H. STANDAERT. ilL'hirtoire diun n h l o q i s r .  Le t e r m  aincuLturatiom dam l e r  documents roanins": IVRTh 
C j u i l l e t - d t  W88, no 110) 555-570, 558. 

l1 Ni Lo AGOSTINI. Nova Evangelizogdo ..., 216-218. L-do WFF. La Nouvdle Lvangilismion.. . , 
5 5 4 .  Jular GRITTI. L'expression de la foi duns les cultures humaines. Paris, Le Centurion, 1975, 
IS3 p., 59-73. N. STANDAERT. "La histoi re  d'un nb lag i rm. .  . ", 555-559. Giorpio PALEARI. Religides do 
pow. Urn estudo sobre a inculturagdo. S. Paulo, Mi edigdar, 1590, 175 p., 30-32 e t  35-36. 



1.1. Culture, acculturation et enculturation 

Culture 

~'Eglise officielle a longtemps privikgie l'aspect humaniste ou classique de la 

notion de culture, celle qui "cornporte gCndralement une connotation normative: la 

cuiture se refere A un ideal B atteindre"'2. Les etudes rkcentes de socio-anthropologie 

lui ont fait dCcouMir qu'au-del8 de l'universel abstrait, philosophico-thkologique de la 

rn&a-c~lture'~, il existe l'universel concret de la culture au pluriel. Le dkveloppement 

de cette dernikre perspective est tel que, d6jA en 1952, les experts en arrivaient 

dhombrer plus de 160 notions de la culture". Quarante am plus tard, Leonardo Boff 

affirme que "plus de trois cents definitions de la culture ont dCjh kt4 d o ~ ~ e s " ' ~ .  Cette 

diversit6 notiomelle, symbole de la complexit6 du concept de culture, exige un 

discernement dans le choix des 6lCments de la dChition/description qui nous interesse. 

Si l'on considere la culture comme une ccmaniere s o d e  d'Ctre)~, elle apparait 

comrne une "totalit6 organique"16. Elle concerne, en effet, toutes les dimensions de 

la vie individuelle et sociale et tous les peuples. Ainsi, dit Paulo Suess, "sert[-elle] 

decrire les daerences entre les divers peuples et groupes sociaux et non Zi chercher 

des dhominateurs communs de l'hurnanit6. La culture existe seulement dam le pluriel 

l2 Hew& CARRIER. Lexique de la culture ..., IU. 

'' ~acqurs IURITAIW. Religion er culture. tFoi vivanta, 91, Paris, OesclCa de Brouuer, C19461 1991, 
174 p., 87-105. Gbrard DEFOIS. Pour une ithique de la culture. Paris, Le Centurion, 1988, 132 P., 23-38 
e t  96-114. 

l4 F r a n ~ o i r  FAUCHER. Acculturer lJEvangile. Missionprophitique de I'Eglise. CHCitage et Projct, 
81, Ibntrdal, F idn,  t 9 A ,  157 p., 42. 

'* A. PEELMAN. L1incu1turation. LJGglise et les  culture^, 42-47 et 52-56. ~ f .  R. WDON IZ F. 
BQURRICWD. Dictionnuire critique de la sociologie, 141-148. J.  GAun B J.  1UvIn. "Culture", dans: 
Pierre BWTE P HicheL I U R D  (Dir. 1. Dictionnoire de I'ethnologie et de  ILnthropologie, 190-I%, 194. 
Reinholdo Aloyrio ULLMANN. Antropo1ogia:O homem e a culnrra. Petr6paLis, Vozes, 1991, 328 p., 83-99 
c t  306-325. S. Clapirr VALLADO)(. Panorama du culturalisme. Paris, €pi, 1976, 234 p., 7-21. 



des multiples experiences de peuples differents"'? Par consequent, specifique, 

irr6ductible et particulibre, la culture ne s'accornplit que dam l'acceptation du 

ccrelativisme fultureb ou du "caractbre relatif des cultures"'* - antidote de 

rethnocentrisme et de l'imp&ialisme culturels. La culture a une nature dialogale parce 

qu'elle a toujours, face A elle, un autre culture1 qu'elle a pour mission de dCcoder ii 

partir de lui. C o m e  explique le sociologue bresilien Carlos R. Brandb, 
cela signifie que je dois &re capable, d'abord, de penser la culture de l 'uautre~ 
h travers les termes avec lesquels elle se pense elle-meme; ensuite, h partir de la, 
&re capable d'associer la comprehension d'une telle culture, fondee sur son 
propre point de vue, ma logiqueL9. 

EUe a aussi une nature dynamique, eUe nait, s'tpanouit, s'adapte, disparait, etc. 

Du point de vue thdologique, il n'existe point de culture chrdtieme rnodble2*, 

parce qu'il ne peut y avoir une adequation parfaite de la foi et d'une culture. Ce qui 

existe c'est une rencontre culturelle et un "dialogue intrareligiew", selon l'expression 

de Raimon Panikkar, entre une foi ddjh incultwee et une culture donnee: 

On ne peut pas reduire le Christ une seule culture. l e  suis tout h fait d'accord, 
bien shr, pour dire que le Christ est la Plenitude. Mais les chrttiens n'ont pas la 
plenitude du Christ! D'autres traditions sont capables de devoiler des aspects de 
ce Mystere, des aspects que les chretiens ne soupsonnent meme pas". 

Mais, dam le cas particuiier de ltAm6rique latine, il faut tenir compte de deux 

l7 rut. w r t w i s :  .[O conceifo rculturar j serve, propriamente, para descrever as diferen~as 
entre diversos povos e grupos sociais, e ndoparaprocurar denominadores comuns da humanidade. 
A cuftura existe somente no plural das multiplas experidncias de povos diferentesl'. 
"Xncultura#o.Desafior, caminhorn, metas", 87. Cf. Jacques SCHEUER. uL'inculturation. PrClentation du 
t h h " :  LV.F (1984, no 391, 251-259, 258. 

H. CARRIER. Lexique de la cu~fure ..., 268-269. V. VALERI. "RcLativisn culturcl", dans: Pierre 
M T E  6 Hichat Izard. Dictionnaire de l'ethnologie et de I'anthropologie, 618-619. Roger BASTIDE. 
Anthropologie appliquie. Par i s, Payot , 1971, 247 p . , 19-25. 

l9 Text. prtugais: "Significa que eu devo ser capos de, primeiro, pensar a cultura do aoutro* 
atravds dos termos corn que eta se pensa a s i  ptdpria par4 depois, enrdo, a parfir daf, ser capaz 
de associur a compreensdo de tal cultura, com base em seu prdprio ponto de vista, a rninho 
ldgica* . "Impor, prsuadir, convidar, dia 1ogar.A cultura & outro1I, dam: COLLECTIF. Incul~uragdo e 
libertafdo. Scum de E s t W  Teol6gicos. CN88/Clmt. S. Paula, Paulinas, 1986, 232 p., 9-17, 13. 

Pat110 SUESS. "Questiommentos e perspctivas a p r t i r  da causa indlgena", dam: COLLECTIF. 
Incultura~do e Libertagdq l66l?S, 160. 

Jean W t f A P A .  'him PI)(113(LRY: ARM0 (15 u r r  1995, nQ 131) 42-46, 44. 



autres elements de la notion de culture. D'abord, la culture, plus qu'un "processus 

social de la production du send"', en est un de pouvoir. Ce ne sont pas les d tu res  qui 

se mettent en rapport les unes avec les autres, mais leurs agents. 11s peuvent entamer 

un dialogue d'kgal dgal ou imposer un monologue totalitaire et impkrialiste. Les 

relations sociales de pouvoir qui en ddcoulent peuvent donc engendrer des cultures 

dominantes et des cultures subalternes, des cultures savantes et des cultures populaires, 

des cultures de la surabondance et des cultures de la pauvrete, de la misere absolue 

ou de l'exclusion, lesquelles, au lieu de vine pour elles-mCmes, vivent pour les 

autresu. 

L'accbs au pouvoir ou l'exclusion de celui-ci caractkrisent les formes culturelles 

historiques et rendent ainsi compte des indgalites socio-politiques, religieuses et 

structurelles. L'histoire du Brdsil colonial et la disparitd socio-Cconomique et religieuse 

du BrCsil contemporain en sont des preuves accablantes. Mais ce qui est encore plus 

grave, c'est que les cultures dorninantes utilisent leur pouvoir pour saboter et 

anesthhier les 4ldrnent.s derangeants des cultures domindes, en les parteurkanr et en 

les fol~orisun?". En consCquence, les cultures domindes se rkfugient dam leur 

dimension symbolique c o m e  dam une oasis, "le seul grand champ de liberte; ce n'est 

pas sans raison que les grandes utopies libenaires et les reves Ies plus radicaux de 

transformation out kt6 projet6s par les groupes do~ninds"~~. 

Par ailleurs, en Amtrique lathe, la culture se presente la fois cornme unitaire 

Carlos Rodrigues WDb. " I q o r ,  persuadir, eavidar,  diaLogar...'8, 16. Lmardo  BOFF. 

UEvengelizrr a p r t i r  dar culturar oprimihs": REB tddcWre 1989, no 1%) 796-839, 801. Dans cctte 
prrpective, Jean-Marc E U  sarlCve Le dm p M l b  par r a m r t  I L'lfrique qui 'lest an p s s e  d'Ctre un 
continent pour Les autredl: ' I f1 faut ta i re  r e t w r  I L'histoire r k i l e  en reprenant lcs syabales Les plus 
profacrdr de l a  culture alricaine dons un cnscdle plus uerte qui porte La mrque dr l a  domination et du 
conf litmi. " I d m t i t l  propre dlune thk log ie  a f r i u i n r t l ,  dans: Clwde GEFFRE (Dir.) .  Thdologie et choc 
des cultures, 23-56, 47. 

24 R .  BOUDON. Dictionnaire critique dt! 14 socidogie ..., 193-200. Pedro Ribei ro DE 0LIVEiR.A. "lgreja 
e dernidsde:  o caminho drr CWs": REB <d&e&re 1992, no 206) Sib-BM, 815. 



et diversifite. L'unitk culturelle latino-amdricaine provient du fait que tout le continent 

a btb soumis A I'invasion colonide. Les Amdrindiens et, par la suite, les Noirs, ont dte 

conquis, dkstructurbs et opprirnks, rnilitairernent, politiquement, culturellement et 

religieusement. L e u  culture, devenue dominee et subalterne, s'est fragmentde et n'a 

sur~ecu que sous la forme de dkbris kpars, grace A leur rksistance et A leur memoire 

historique. La diversite culturelle ddcoule du fait de la presence sur le sol du continent 

latino-amkricain de peuptes d'origines diffkrentes qui se sont rencontrks, afhontes, 

heurtks, battus, tuks certes, mais qui se sont aussi acc~l turks~~.  Cela conduit, 

necessairement, au phknomtne de I'acculturation. 

Acculturation 

Un autre terme, emprunt6 A l'anthropologie par la thkologie missionmire, est 

celui d'ucculfuratronn. J . 4 .  Bare la dtfinit, d'une facon Clargie, cornrne "les processus 

complexes de contact culture1 au travers desquels des socittes ou des groupes sociaux 

assirnilent ou se voient imposer des traits ou des ensembles de traits provenant d'autres 

26 L'anthropologue brCsi Lien Darcy RIEElRO prhente, pour l e  cus du BrCsil, La typologit ethnico- 
n a t i m l e  de ces peuples et Lea clasre an quatre cetdgories: 10s apeupler-t6minsa, les rpeuples- 
nouveauxr , Ler apeuples-t r a m p l a n t h  et Les apeupler-Cmrgeantsm . AS Americas a a Civilizaf do. 
Formacdo histdrica e causas do desenvolvimento desigual dos povos americanos. Petrdpolis, votes, 
1 9 8 8 ~ ~  580 p., 87-106. Pwlo SUESS. l'Questiona#ntor l parspctivas.. .'I, 161. 

27 A. PEELRAN distingu. acculturation et origination: "En tant qu'organisrnes vivants, elles Cles 
culturerl ront en constante transforution s t  holut ion [...I Hour p r l ons  d'originarion quand Les 
changeaents culturelr mt provoguh plr un processus vmant de La sociCtC e l l e a h e  [...I Nous parlons 
de diffusion at dtacculturarion quad une culture Cvolue et change au contact d'une autre culture". 
L ' i t l ~ ~ f t u r a t i ~ n .  L%glise et i e ~  C U ~ I U ~ ~ S ,  49-50. Roger BhSTIDE f a i t  La dist inction entre acculturation 
mtCr ie l le  - 41celle qui porte sur Les contmus des cultures en contact" - et L'acculturation formelle - 
"celle qui touche L'ecprit, ceLLe qui est un changcrant de m t a l i t C " .  Les Ameriques Noires. Les 
civilisations africaines dons le nouveau monde. Paris, Payot, 1967, 236 p., 214. Oans un autre 
wvrage, Le W e  auteur rmppelle l a  dist inction m t r e  Le processus culture1 de L'acculturation et Le 
procerrur saciologique de L8int6gration. Anthropologie appiiquie, 44-97, n o t a m t  45-46. Paulo SUESS 
dira: "La pauvre peut atre intCgr6, en restant pruvre at sans disparaftre come Le dCaontre La sociCtC 
de classes. L'autre w il r b i s t e  h L1intCgration ou, r ' i l  re laisse intCgrer, il perdra L1altCritC e t  
di~paral t ra '~.  Texte p o r t w i r :  "0 pobre pode set integrado, permanecendo pobre, e rem 
desaparecer, como nos mostra a sociedade de closses. 0 outro ou resiste d inregrapio ou, ao ser 
integrado, perde a alteridade e desuparecefl. "whe i ro -Pe rcg r i no  na Terra dor Pobrer, Hdspdc-Irdo 
M cam dos Outros. Deufior para uw missio~agia a pr t i r  6 U r i c a  ut ina":  REB (septnbre 1966, nQ 
19l) 615-671, 666. Appliqude b l a  thdologis, L'intCgration se t rwve aux antipodes de L'inculturation, 
p r c e  qu'elle, je  c i t e  Pmulo Sue~s %st Lo n w t i o n  de La religion rutochtone at de La possibi l i te dlune 
t g l i r e  indighe''. Texte portugnir: "A infegra~do e' o polo oposto da inculturacdo. k a negapio da 
religido autdctone e da possibilidade de uma Igreja indigenan. "mculturac&o. Desaf i o r  - crminhos - 
~latw~~, 96-97. fDElt. tlAlterid.de versus integra*. Apontamentor para o d h t e  pro-Constituintt": Puebla 
( ju in 1985, no 32) 41-43. 



sociktds"". D'apr&s Paul Beauchamp, l'acculturation est synonyme d'accolade" et de 

"difftren~e"~~. Elle declenche la production d'une culture syncrktique. Mais, dam le 

cas oh les relations ktablies entre les cuItures ne sont pas symktriques, elles causent, 

dans la culture dominee, une "violence symbolique"" et une rksistance culturelle. Le 

syncrktisme y surgira comme un masque, une aiche)). Bref, l'acculturation est une 

variable de l'histoire de la rencontre entre peuples di£f&ents et de la facon dont 

chacun exerce Ie pouvoir par rapport il l'autre. 

Transposee sur Ie plan thkologique, l'acculturation soul&ve des questions, puce 

que la rencontre entre I'Jhangile et une culture donnke "provoque nkcessairement une 

rupture avec la culture originelle ou le milieu culture1 original'J1. Chaque fois que, 

dam sa tache kvang&atrice, l'ggtise missionnaire en appelle ii la transformation, A 

la regenkration, il la pdnktration, B la purification et il l'klkvation des cultures "en ce 

qu'elles ont de bon", elle se situe au niveau de l'adaptation, de l'accommodement et de 

l'as~imilation~~, autant d'aspects de t'acculturation. Puisque l'action Cvangklisatrice ne 

prend pas le mystere de l'incarnation comme point de depart, la plmtatio ~cc les i l d l  

est le resultat qui en decode . 

28 J. -F. BAR€. 18Acculturat ion", dans: Pierre BONTE & niche1 IZARD. Dictionnuire de l'ethnologie ... , 
1-3, 1. 

29 Paul BEAUCHAHP. Le rdcit, la lettre et le corps. Essais bibliques. Ccogitatio Fidei, 1141, Paris, 
Cerf, 1982, 257 p., 147. 

BRANOAO, Carlos Rdriques. "Impor, persuadir, convidar, dialogar.. .Ie, 16. RmC JAOUEW. "Les 
conditions d'une culture tiable. W r v a t i o n s  d'un missionnaira au Cameroun": L V ( L )  ( j u i l l e t  septembre 
1984, nQ 168) Bdl,35. 

31 N. STANDAEM. "Lahistoire d'un ndalogism.. .", 563. 

32 Lc Vatican I1 arsuw c r t t t  ~ m t a l i t i  Cns La nQ 22 du dlcret A d  Gentes: "Ainsi on saisi ra plus 
n e t t m n t  par quelles voies a h  fain, q t e  tenu de l a  phi losophie e t  de La sagesse des peupLes, peut 
whercher l~ in te l l igencer  et d r  q u r l l n  n n i i r e s  Les coutuws, LC sms de la  vie, l 'ordre social peuvent 
slaccorder avec les rorurs qua f a i t  connakre l a  r ivdlat ion divine. Ainsi apprraltront Les voier vers unt 
plus profonde admtat im dens t w t e  L'itendue de l a  vie chrrtienne. De cette auni&re, toute apprlrmce de 
ryncrit ir l la e t  dr faux pr t icular is l la sera repaurrk, La vie chrCtienne sera a ius t k  au gCnie et au 
uractbre de chque culturei1. (Ler r w l i g n l r  m'appartiennmt 1. VAT ICm 11. Les seize documents, 461. 

33 N. STANDAERT. llL' h isto i re dlun nbologisee.. .', 5G. H. CARRIER. Lexique de la ~ u h r e  ..., 161-1 M. 
Claude GEFFRt. Le christianisme au risque de I'interpriration ..., 223. 



La thkologie a, enfin, emprunte I l'anthropologie le tenne d'enculh~rmon~, 

c'est-8-dire, "le processus de socialisation de l'individu qui, par l'education, l'instruction, 

les disciplines du groupe en general, transmettent ii chacun des membres du groupe 

les rnodkles, les systkmes de valeurs caractkrisant la c u l ~ r e " ~ .  L'individu se trouve, 

d& sa naissance, condit io~e par la culture qui l'entoure, il l'accueille, l'interiorise et 

finit par "se comporter, agir, parler ((cornme il Eaut."'. N. Standaert suggkre comme 

symbole biblique de l'enculturation I'emmaillotement: 

[Ill est le premier acte culturel auquel le Christ fut sournis en entrant dans le 
monde; on le retrouve comme un dernier acte culturel au terme de sa vie [...I 
I'emmaillotement exige une technique 4laborCe non par l'action d'une seule 
mere, mais par un grand nombre de meres appartenant h la meme culture et  qui 
se traasmettent cette technique3'. 

En acceptant de se laisser enculturer, I'tvangelisateur se comporte comme 

l'enfant emmaillot& il devient l'un du groupe, il se lahe interpeller par celui-ci, il 

stenrichit en acceptant rapport de dondes nouvelles et originales B la  catholicite et  

au mystke de la plenitude du Dieu de Jesus Christ. L'enculturation met donc en relief 

I'aspect passif de l'inculturation et I'acceptation thkologique de l'expression culturelle 

de la foi ou de la pratique religieuse de l'mche. 

34 Sur ce te rm H. CARRIER f a i t  l a  rmrque  ruivante en 1161argissant I un contexte interculturel: 
*La at acculturation a r t  aurri  employ6 parfois coma rymnyrr de socialisation et s igni f ie alors 
l ' ident i f icat ion e t  l ' int6qration d'un individu I une culture par llCducation ou I l a  suite de 
l ' i m i g r a t i m .  En ce us,  p lw ieur r  u t i  l i r an t  1s t e r m  enculturation, qui ddsigne la  faqon dont L'individu 
arrimile la  culture de son groupe. Du point de vw psycho-social, tcpcndant, il n'ert  pas toujwrs faci le 
de h i m  distinguer les ph&wm&~es d'enculturation et d'acculturation, surtout lorsque lea cultures se 
c#p(nCtrmt et s' inf lurncmt r4ciproquemnt. Cela a r t  pcl~t icuCi&rmnt notable 6 n s  une situation de 
plural ism culturr l .  Les aspectr individuels s t  col lect i fs  da l ' in t&rat ion cuLturcllc tendent alors I 
se canfondre''. Lexique de la cufhrre,.., 10. Pour enprimr l a  ~ac l l i t b  de L ' ~ c ~ l t u r a t i m ,  R. Bllstide 
eqrunte l e  t e r n  d l e n d ~ l h r r a t i o n .  Anthropologie appliqude, 4s. 

35 Cetta dHini t ion a r t  de J. Poir ier citde d4apr&r Rmi Jwm, dans san ar t ic le  "Ler conditions 
dlunr inculturatian fiable.. .I1, 35, note 4. Cf. R. BOUm L F. EUIRRICAUD. Dict ionnaire cri t ique de fa 
soeiologie ..., 144 et 527-534. 

36 N. STANDAERT. "L 'h i r to i re dmun ntologirw ...la, 562. c/. A. PEELRAN. L'inculruration. L Z g l i s e  
et les cultures, 48-49. 

N. STANDAERT. "L'histoire d'un n to log i r r . .  .", 562. 



Alors que ies termes precedents furent empruntds A l'anthropologie, la theologie 

tree celui d'(&mdturati~n~~~ pour exprimer l'originalitf de la rencontre entre 

l'fivangile et une culture donnee. C o m e  le dit Paul Beauchamp, la creation de ce 

teme a pour but de "rappeler que tout repose sur I'Incamation, non sur un calcul 

strategique"". L'inculturation apparait tellement fondamentale B l'&angeiisation que, 

sans elle, dit C. Ge&C, "il n'y a pas dt6v6nement 6vang61iqueo". L'histoire de son 

hermeneutique, bien que rkcente, ne se presente cependaot pas c o m e  une ligne 

droite. 

Encore que le terme d'inculturation existe depuis les anndes 3@', ce n'est qu'au 

debut des anndes 70 qulil a commencd il circuler chez les theologiens. Le synode de 

1977 ltofficialise par I'intermddiaire du Cardinal Sin, de ~an i l l e~* .  Jean-Paul I1 s'en 

sert, pour la premiere tois, en 1979, lon de son allocution il la Commission biblique 

pontificale et le reprend dam son Exhortation apostolique Catechesi Tradendd3. Sans 

U, I 1  est drs auteurs gui r e  rervrnt a u n i  des terms de ~ontex tuo f iso t ion  et d ' indig in isat ion 
pour exprinar la  r h l i t b  de ll inculturatiorr. En pratique, ces terms correspondent I ce que tton appelle, 
par encapte, 1 ' a  f ricanisation ou l a  lat ino-americanisation de L tvangi Le. Jacques SCHEUER. 
ooL~inculturat ion. P r h n t a t i o n  du t h h N ,  253. 

39 ~ a u l  BEWC)WI. LC rdcit, l a  let t re et te corps ... , 147. 

* c. GEFCRI. LC c h r i ~ t i a n i ~ r n c  au risque de l ' in terpr i tot ion ..., 223. 
41 'Le proc(d( par l q u e l  l l individu est contraint de rladapter h 11 discipl ine de son groupe a k b  

appeld, depuis une vingtaina d1ann4er llinculturationll. Pierre CHARLES, "\issiologie et acculturation": 
NRTh (1953, nQ 75)) 15-32, 19. OLaprCs H. Standaert, loauteur %nploic l e  aot ainculturat ion~ pour 
ecncultuntimrn. %'histoire dlun ndologisw.. .I1, 562, note 29. En e f f t t ,  \a dbf i n i t i on  qut en donne P ,  
Charles, h [a page M du m h  article, l a  laisse sous-entendre: "L1inculturation ne concerne pas seulenent 
quelques d & t r i l r  du c o q o r t m t ;  e l l e  prmd t w t e  lr v ie de llindividu, l a  fusionne avct cel le du groupe 
aqua1 il a p p r t i r n t  e t  ddtermine prrfois les rhc t ions  prycbphysioLogiques qui praissent 
instinctivesu . 

Emilio ALBERICH. l1Le cat&chisme universel. Obstacle ou catalyseur duns Le processus 
dl  i n ~ u l t u r r t i o n ? ~ ~ :  Conc(F) (1989, nQ 224) 97-106, 100. 

JW-PAUL 11. Txhortat ion apostolique Ca teche~ i  Tradenda:  DC (1919, nQ 1773) 901-922, P14, 
n. 53: " C o r n  je  l a  d i u i s  r b c ~ t  aux m r e s  de l a  Cmission biblique: ale t e r m  'acculturation', 
ou 'inculturrtionl, a beau atre un ndotqime, il exprime fo r t  bien l'une des coaposantes du grand mystbe 
de llIncarnationrol. IDEN. UAllocution I l a  Co r i ss im  biblique pontificale. L1insertion culturel le de La 
RCvdlatiod6: DC (20 mi 1979, na 1764) 455-456, 455. LC Pap revient sur l a  rCla synonymic entre 
acculturation e t  inculturation drns l e  discours aux &v&ques du Kenya air il est question du Christ 
africain: DC (Ier ju in 1960, no 17871 532-534, 534. 



l'utiliser directement, le Document de Puebla (1979) en l ahe  sous-entendre la teneur: 

Tela implique que l'eglise - Mvidence, l'eglise particuLi&re - fasse I'effon de 

s'adapter en moulant le message dvangelique dam le langage anthropologique et dam 

les symboles de la culture dam laquelle il slins&re'*. 

Par la suite, du point de vue institutiomel, Jean-Paul 11, qui "a pris coeur de 

maniere sptciale, I'hang6lisation des cultures"''*, utilise frequemment le terme 

d'inculturation. Julien Ries en decrit la trajectoire: 

Dans cette premiere u t i ~ i s a t i o n ~ ~  du mot inculturation dans un document 
oificiel de l'eglise, il est question de synonymie avec le mot acculturation. 
Cependant, la suite du texte de IIExhortation montre clairement que 
l'inculturation comporte des notes spdcifiquement chrktiennes [...I A la lumiere 
de cette doctrine on comprend qu'en 1987 les deux vocables ne soient plus 
considerris comme synonymes. Inculturation ddsigne les contacts de la foi 
chrdtienne avec une culture ou des cultures [...I alors que acculturation garde sa 
signification, qui lui vient de i'anthtopologie sociale et culturelle4'. 

De son cdtt, N. Standaert fait ressortir un point: la vision unilat6rale du 

discours du rnagist4re de I'kglise qui souligne quasi exclusivernent l'aspect anif de 

l'inculturation: 

En e f f e t  trap souvent les textes romains comprennent l'inculturation comme 
rapport dont I'f?vangile enrichit les cultures, qui permet de ales dlever, les 
transformer* et de repondre ainsi aaux profondes aspirations des peuplesm, au 
lieu d'y voir la contribution des cultures a la ddcouverte, I'interprdtation et 
fa rdalisation de cet kvangile4'. 

Dam le domaine de la thdologie, les interprttations sur l'inculturation ont 

progress4 avec lenteur. Ainsi, par exemple, en 1973, dam un livre dont le titre parle 

45 CTI. 'La fo i  at Llinculturatianu, 66. 

46 voir  page prCcUcnte, note 43. 

47 J u l i m  RIES. Les chrdtiens parmi les religions. CLe Christ ianirn et La fo i  chrktienne. Manuel 
dc Thhlogic, 51. Paris, Desclk, 1987, 479 p., 442. 

"La histoire d'un n b l o g i s r . .  .", 564. Voi r Xavier ORTEGA. "L1rnnonce de l'tvangi l e  aux cultures. 
Vera une inculturation? etudes des documnts du hgistCre: 1962 - 1977": NR?% (novembre - dlcembre 
1991, nQ 113) 844-88t. Karl HULLER. .I... Mission de l t€g l ise .  De Vatican I1 A ~Redcclptoris Missio~": 
Sptrihts (ui 1992, no 127) 147-159. Observons que l'encyclique Redemptoris Missio dwance tous les 
a&rs documents prp~u e t  saulignr plus ~ x p r t r s i v m n t  LLapport mrichirsant des cultures A l a  
catholicit6 de La foi.  JWPAUL 11. La mission du Christ Rddempteur. Lettre encyclique Redemptoris 
l i u i o .  O l l k t ,  Fides, 19M, 1 9  p., 88-9.t (nn. 52-53). 



par hi-meme, Accultwer l~vungile, mission prophit ip de l'&fire, Franqois Faucher 

considbre l'inculturation cornme negative et dangereuse pour la foi: 
L'inculturation, ou I'annexion culturelle, c'est la tentation de supprimer ce 
fameux pdle dysfonctionnel qui fait que I'utopie chrdtienne ne coincide jamais 
exactement avec les categories culturelles et, par 19, les appelle 8 un dkpassernent 
continu. L'inculturation, c'est plus prdcisement la tendance a ramener la foi a 
une simple variable de la culture, h une religion pure et simple parce que la foi 
vient sans cesse remettre en question I'effort de coherence des cultures et leur 
aspiration A un certain globalisme. L'inculturation, c'est la culture qui devient 
la norme des valeurs de la foi et les conforme aux modeles dCja existants dans 
la culture49. 

L'auteur conclut sa pensbe en s'interrogeant: 
De toute manikre, quand elle s'inculture, la foi se vide presque de tout contenu 
[..,I Ce cuke de la culture, c'est-8-dire cette tendance a ramener la transcendance 
de la foi 8 une expression culturellernent adaptte des valeurs socio-culturelles 
ne serait-elle pas la grande idoliitrie conternporaine?50 

La meme annee, Robert Ageneau et Denis Pryen publient l'ouvrage Un nouvel 

dge de la minions1. Meme si les auteurs n'emploient jamais le teme d'inculturation, 

l'esprit de cette notion est present lorsqu'ils parlent, par excmple, de l ' h e  de la 

theologie de la mission: 

Si celle-ci n'est pas I'imposition d'une vdrite a sens unique, revelee de rnaniere 
definitive, mais un message susceptible au contraire de decouvertes et 
d'approfondissemenw, on entrevoit qu'elle peut encore moins &re I'imposition 
d'une structure ou d'une organisation d'kglise locale deja toute constituCe dans 
ses ministeres. La foi nait de la rencontre et du tdmoignage; elle n'a pas &re 
enfermee dans un modele d'dglise prtdetermine avec des rbles de 
fonctionnement et de reprbentation deja ddfinisS2. 

Dew ans plus tard, en 1975, Jules Gritti publie L'expression de la foi dam les 

cultures humaines. Lui non plus n'emploie pas le teme d'inculturation, mais il 

ddveloppe sa conception de la relation entre le message central de la foi et la pluralit6 

des cultures selon les coordonnees de I'inculturation. D'abord, il y a l'eldment 

incmnatron, qui est le "fait central de la rencontre de Dieu et des hommes [...I, le fond 

49 Ibid., 65-66. 

Ibid., 66 at 68. 

Paris, Spiritus, 1973, 320 p. 

52 Ibid., 289. 



meme du statut culture1 du langage de f~ i ' *~ .  Ensuite, il y a la finose, dans le sens 

que la rencontre de la foi et dune culture donnee suppose une double purification, 

"une double crucifixion. Double, c'est-&-dire, de la foi aux cultures et des cultures A la 

f o p .  Enfin, il y a la portee symbolique de La Pentec6fe od chacun entend le message 

dam sa langue: "cela veut dire [le] reprendre et [l'linterpreter selon ses representations, 

ses categories logiques, sa mentalit6 profonde, sa culture consciente ou 

in~onsciente'''~. Bref, "aucune culture ne peut pretendre tipuiser le monde et I'humain. 

Aucune ewrience ou reflexion de foi ne peut pretendre Cpuiser I'tvtnement et le 

message de JQus-Christ, I'action de 1'Esprit saintMs6. 

La m&me annee 1975, Pierre Shouver, dans son ouvrage LGglke et la 

~i~sion", n'utilise pas non plus le terme d'incdturation. Mais en dtcrivant les 

difftrents rnodeles de la mission au cours des Ages de l'&lise et en presentant les 

enjew de la mission aujourd'hui, il en rappelle deux coordomees, L'originalite' et la 

&nose, celles que, prt cisdment, I'inculturation suppose. D'abord, l'originalitd: 

Aussi les cornmunautes e t  les jeunes eglises qui naissent de la predication ne 
sont-elles pas la reproduction dcs Bglises-meres. Dans la mesure oh elles ne 
seraient que cela, elles devoileraient le caractere conquerant, donc non 
evangelique, de I'entreprise qui leur a donot l'origineS8. 

Le mystere du Dieu Amour se revele davantage lorsque, guides par I'Esprit, les 
chretiens acceptent de se perdre en s'ouvrant aux autres e t  en se mettant leur 
service. C'est 18 qu'ils esperent trouver davantage La richesse de la Promesse et 
de I'appel du Pete, seloa la logique du mystere pascal [...I Le Dieu cache est le 
Dieu de la Croix de Jesus, qui se revele comme liberateur lorsque nous acceptons 
de mourir A nous-memes pour que les autres viventS9. 

53 Ibid., 103. 

'' h i d . ,  89. 

55 Ibid., 114. 

56 Ibid., 124. 

57 Paris, La Centurion, 1975, 147 p. 

Ibid., 118. 

59 Ibid., I@. 



Ce n'cst findement qu'il partir des annees 80 que l'inculturation est etudiee 

d'une maniere pIus systdmatique et qu'elle entre dam le langage courant de la 

reflexion th6ologico-pastorale. De prime abord, ii faut reconnaitre, avec Jean-Paul II, 

que l'inmlturation est un processus difficile, profond, global, exigeant et lent*. Par 

ailIeurs, elle "concerne taus les domaines de la vie c h r d t i e ~ e " ~ ~ ,  ne se limitant pas 

A l'dvang6lisation des non-chrdtied2 ou il la spdculation intellectuelle des 

L'inculturation du christianisme est une tache tatomante - et progressive qui ne 
peut &re rdservee aux seuls spdcialistes, theologiens, moralistes, historiens. Elle 
s'accomplit dam le quotidien de I'existence au sein d'une communaute 
chrdtienne. C'est dans les multiples echanges de la vie familiale et de la vie 
sociale que les chretiens font la preuve qu'il est possible de concilier leur identitd 
chretienae et leur identit6 ethnique, cuiturelle, linguistique et n a t i o n a ~ e ~ ~ .  

2. Triple horizon thdologique de l'inculturation 

Pour miem respecter le but de cette recherche, je voudrais rnettre en relief un 

triple horizon thdologique de l'inculturation. I1 soulignera l'aspect passif de 

l'inculturation, celui que I'kglise officieile a le plus tendance A oublier. Par lh., je 

voudrais montrer que l'inculturation ne s'accomplit que dam une relation dialectique 

et dialogale d'enrichissemant mutuel, crest-i-dire dam "un processus dynamique de 

<<don et d'accueibia, dam le climat kvaagklique de la vkritk qui libere et dam l'appel 

reciproque h la conversion sous l'action de l'Esprit. 

* JEAN-PAUL 11. LO Mission du Christ Rddempteur, 90. 

61 Rrl HULLER. "La mission de l i tg l ise  ...", 156. 

62 N, STANDIERT w l i g n e  La parrpective de l a  conversion qua l i ~ g l i r e - f i l l e  peut apporter II L'tglise- 
d r e :  UCiert grllce II  l a  m i k e  dant une culture expriw e t  rCalise Le dCf i de L'bvangi Le que les autres 
cultures, ddjl christimisCs, pruvcnt re  convertir II nouvew et renaftre & une image plus pure du 
Christ'. "L'histoire d'un ndolagirr.. .", 569. 

Clwda GEFFRC. Le chrisdonisme au risque de l'interprdtation, 307. 

64 Eai l i o  ALBERICH. 'Le crtCchisw univerrrl.. . , 101. 



2.1, Wn christianisme nu, cela n'existe pasd 

Abordons d'abord la dynarnique de l'inculturation. Celle-ci surgit dam I'horizon 

thCologico-pastoral cornme la voie incontournable, risquke et tiltonnante, de la relation 

entre pluralit6 culturelle et catholicit6 de l'kglise dans son existence hi~torique~~. "Si 

l'&lise en effet est catholique, c'est-bdire oecurndnique et pluraliste, elle ne Pest que 

dans une diversite reconnue comme telle", disent Robert Ageneau et Denis pryen6'. 

Le point de depart en est "qu'il n'y a jamais rencontre d'un christianisme 

~chirniquement pur. et d'une culture 4 Mat La rencontre se fait toujours 

entre une figure historique concrtte du christianisme et une culture d o ~ 6 e .  S'engager 

dans une telle voie signifie assumer les exigences d'une veritable inculturation de 

l'lhngile. M. Mesh les explicite au sujet des rapports entre le christianisme et la 

modernit& Mais on peut les dlargir B toute rencontre entre la foi et la culture, pace 

qu'elle sous-tend le principe fondamental de l'inculturation, c'est-&-dire la mise en 

oeuvre d'une relation dialectique et dialogale: 

Ce concept suppose un double mouvement reciproque: il dbsigne la fois I'effort 
et l'enrichissement que les diverses cultures humaines peuvent apporter h 
l'expression d'une foi religieuse sptcifique, le message chrCtien, mais aussi ce 
que le mystere meme du christianisme apporte A chacune en ne s'identifiant ii 
a ~ c u n e ~ ~ .  

D'une facon descriptive et analytique, N. Standaert insiste sur les mernes notes 

et signale que la richesse de l'inculturation 

ne designe pas seulement une creation nouvelle, oeuvre d'une Bglise locale, mais 
entend que cette creation contribue A I'enrichissement de l'eglise universelle. 
Telle est A la fois la plus grande originalit6 de l'inculturation et son point de 
depart: reconnaltre que nous ne connaissons pas encore le Christ dans sa 
plenitude [...I Plus les cultures expriment le Christ, plus il devient universel. La 

65 Johann Blptirt UETZ. "Unit4 a t  pluralit4 ...", 90. 

66 J . SCHEUER. 'IL' inculturrtion. PrCscntation du t h ~ . a l l ,  257. 

67 Un nouvel age de la mission, Id. 

Claude G E F F R ~  (Ed. 1. l'Introductionl', danr: Thiologie et choc des cultures, 7-13, 8 .  

69 niche1 IESLIN. LJexpCrience humaine du divin, 258. IDEn. "Culture ct  dernitC1', 89-90. C. 

G E F F R ~ .  Le christianisme au risque de l'interpritation, 22. 



diversite concrdtisde par l'inculturation manifeste la catholicit6 de ~ ' e ~ l i s e ' ~ .  

En d'autres termes, l'inculturation va au-del8 du "coeur des cultures" ou de leur 

Bvangdlisation. Elle est, dit Paul Beauchamp, "un processus par lequel I'fivangile 

parvient s'exprimer dans les termes d'une culture, c'est-&-dire pas seulement dam un 

langage mais dam la totalit6 d'une rnaniere particdiere d'Ctre au monde"". 

Rend Jaouen, missionnaire au Nord-Cameroun, Ctudie l'inculturation A partir 

du vbcu et, s'inspirant de la parabole de la p i n e  qui pousse (Mc 4, 26-29), dkcrit 

l'inculturation de la sorte: 

Au sens propre, [elle] est une interaction entre le terroir (la culture) et la 
semence (la Parole), qui aboutit B une rtponse creatrice, intdite, non rtipetitive, 
et propremeat inouie pour le missionnaire, lorsqu'il se reveille de son sommeil. 
C'est un Mnemen t  provoqud par lui, mais advenu hors de h i  et sans hi :  un 
mystkre en prdsence duquel il est comme un serviteur inutile [...I En rCsum6, le 
missionnaire est 18 avant et aprts l'inculturation proprement dite; rnais pendant 
qu'elle se fait, par definition il est en train de dormir12. 

Dam un article plus recent, l'auteur souligne le caractere myst&iew de l'inculturation 

qui est 

connu de Dieu seul, qui se passe lorsqu'un peuple accueille I'kvangile, le mtdite, 
y rdsiste, y adhere et se le redit h hi-meme 8 partir de son propre langage et de 
sa propre culture. C'est I'ach&vement dans ce peuple-h de ce qui manque au 
mysttre de I'Incarnation. Et de cet achtvement nait une nouvelle Bglise 
particulikre, distincte de 1'8glise particuliere des missionnaires qui ont apportk 
~ '~Zvan~i le '~ .  

Il me semble que Rene Bureau, en se servant d'un autre tableau Cvangklique, 

traduit B me~eille cette action rnystdrieuse de l'Esprit A l'oeuvre dam l'inculturation, 

lorsqu'ii avoue cette conviction profonde: 

la foi me dit que le Christ apporte tout homme quelque chose d'irrempla~able; 
il arCvtlen i3 chacun qui il est et i3 quoi il est destine.  comment cela peut-il se 
faire?* C'est aussi incomprChensible que la grossesse d'une vierge. a le  ne 
connais pas &hornme...*, mCme le plus saint hornme d16glise qui puisse faire 
naltre de la parole vivante du Christ chez un autre homme [...I C'est al'esprit de 
Dieu qui nous couvre de son ombrem, mais c'est la chair de I'humanit~ qui est 
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ainsi investie, ce sont des peuples divers qui sont ainsi e n s e r n e n ~ b s ~ ~ .  

Maria Joiio Rho se sert de l'analogie du mariage - rencontre amoureuse de 

deux Ctres compICrnentaires - pour exprimer Le rnystkre de la fecondite qu'est 

l'inculturation de l 'hngile:  "Marier Evangde et culture, c'est saisir la richesse de tous 

dew et, comme dam l'union du mariage, crCer un espace oa l'homme et la femme 

manifestent leur fCcondit6 sans la prkdominance de l'un sur l'autreU7'. 

La perspective de l'inculturation, telle que celle proposCe par Rene Jaouen et 

reprise par Achiel Peelman, a I'avantage de faire ressortir non seulernent I'aspect 

pneumatologique et mystCrieux de l'inculturation mais encore le rdle que chaque 

protagoniste y joue, en faisant deplacer l'accent de l'bglise rnissiomaire et de ses 

agents vers ~'~vangile, semence de Dieu en action. 

Dun point de vue abstrait, l'~vangi1e surgit comrne "le sujet et l'acteur 

principal", le protagoniste de l'inculturation. Il se dome "totdement B chaque culture, 

comme si chacune de ces cultures ktait unique"". ~'figlise missio~aire ou l'agent 

Cvangelisateur, bien qu'irrempla~ables, ne jouent que le rdle d'agents secondaires: 

L'bglise n'est donc pas le sujet ni l'objet de I'inculturation: elle est, ici et 
aujourd'hui, le fruit naissant de la rencontre de 1'8vangile avec une humanit4 
particuli&re, sous la forme d'une B lise locale qui  est le lieu de sa riponse 

7 7  culturellement nouvelle a I'Evangile . 
L'inculturation a beau les pr&upposer, elle leur rappelle qu'iIs n'en demeurent pas 

moins des auditeurs de la Parole: 

Les authentiques proclameurs de la Parole sont aussi des infatigables auditeurs 
de la Parole, toujours prCts A accueillir dans un esprit d'action de grace les 
rtponses nouvelfes des cultures qui se mettent B tvoluer sous I'influence de 
l ' e ~ a n ~ i l e ~ ~ .  
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La culture L laquelle s'adresse l'kvangile a une physionomie propre, un 

caractere irrdductible. C'est elle qui, en accueillant ~ ' B a n ~ i l e ,  se transforme, mais en 

mCme temps l'informe, l'interroge, peut-&re, sur des aspects anti-dvangtliques du 

message vChiculCs par le proclameur, et contribue, L sa facon, B rendre pltnier le 

visage historique du Christ. Enfin, "la mission est un mystere christologique et non la 

gCo-politique d'une vieille Gglise qui veut Ctendre son influence en conqutrant d'autres 

peuples"". 

D'un point de m e  concret, aucun de ces trois elements n'est cependant 

culturellement neutre, L'hangile annonce est une rbalitt dkjL inculturee par l'agent 

qui le proclame; 1'6glise missio~aire ou son agent sont des &tres doublement 

inculturts, en tant que membres d'une cuIture donnde parfois dorninante; et en tant 

que membres de ~kglise, "ils ne son! jamais ~dturellement viergesn'". La foi qu'ils 

annoncent est une foi interprCtte, une foi qui a 6td incarnde dam leur culture et dam 

leur propre vie de foi. Par consdquent, iis ne peuvent pas l'imposer telle quelle ii 

autrui. Ils ne peuvent non plus se substituer ii l'oeuvre de 1'Esprit. C'est h i  qui insuffle 

l'inculturation de l'&angile8'. 

23, L'inculturation eststle un alibi de I'ethnocentrisme? 

La remarque de Jean-Marc Ela sur l'utilisation du teme d'inculturation comme 

un "immense alibiNa de la colonisation qui va bon train en Afrique et qui, de ce point 

de me, rejoint le drame d ' h t r i q u e  latine sugghe un autre aspect de l'horizon 

thtologique de l'inculturation: 

L'dglise d'Afrique ne peut se payer le luxe d'une complaisance tranquille B 
I'Cgard des regimes qui s'efforcent d'ttoufler la liberte h des degrCs divers. Nove 
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relation d Dieu se vir dans un contexte ou le pouvoir se divinise pour dchapper ri 
route remise de question [...I Ce qui nous inrerroge ddsormais, c'est la pauvreti de 
masse autour des ilots d'opulence, une multitude opprimde face d une elite qui 
accapare le pouvoir et confisque le addveloppement~ [...I Tout inonct! de la foi 
doir i a e  examind en rdfirence ri la mdrnoire d'un peuple qui porte sur son visage 
des traits d'une longue tradition de servitude dont les former se renouvellent au 
long de 1'hisroireB3. 

Leonardo Boff fait d'ailleurs une remarque semblabie en ce qui touche 

l'kvangClisation de l'Amkrique latine. I1 la presente sous forme de dilemme: 

Le theme de 1'~tvangtlisation des cultures*, plus correctement traduit par 
4vangelisation et culturew, sert, dans certains milieux, de prttexte pour dviter 
la rtalitt qui a d o m i d  la discussion thtologique et pastorale de ces dernihes 
anndes: celle des pauvres, opprimes et marginalists [...I Que signifie donc, dans 
ce cadre, tvangtliser les cultures? Ou bien 1'8vangile favorise, B partir des 
opprimds et des marginalisCs, la naissance d'un dynamisme culture1 .librep, 
dispensateur de vie et de libertt, ou bien i l  devient, faute d'analyse, 

8 t a r  ingtnuitC ou par inter& cache, complice du mantien d'un statu quo inique . 

Dans une formule plus synthktique, Enrique Dussel affirme qu'kvangtliser c'est 

avant tout "s'incarner parmi les pauvres d'une culture. Ce n'est pas se fake seulement 

homme - en abstrait - mais se faire pauvre parmi les horn me^"^^. Bien que J. B.Metz, 

pour sa part, Ccrive dans une optique europke~e ,  oh il persoit une 6glise universelle 

dam le cadre d'une culture polycentrique, sa penske rejoint les auteurs prkcedents au 

sujet des deux options prkfkrentielles que l'kglise doit ddvelopper: 

elle doit avoir comme rkgle de conduite l'option pour les pauvres, d'une part, et 
I'option pour les autres dans leur difftrence, d'autre part; et  ceci doit se 
concretiser dans une culture politique de la libertt et de la justice sans partage, 
ainsi que dans une hermeneutique du respect de 1'Autre dans son alttritt, l'eglise 
gardant constamment prtsente A l'esprit la corrtlation entre ces deux options 
prtftrentielles86. 

Dam ses diffkrentes Ctudes sur l'inculturation, Paulo Suess dkveloppe, de ce 

Jean-Wrc ELL Ibid., 43, 45 at 47. 
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point de vue, trois idCes principales. D'abord, d'aprks hi, "l'inculturation est la 

dtcolonisation culturelle de l'action missionmire. EUe est dCjh une modalit6 de la 

~ibtration"~. Ensuite, il Ctablit entre l'inculturation et 1a libtration un rapport de 

moyens et de fin tel que "le but de l'inculturation est la liberation et le chernin de la 

libkration est l'incult~ration"'~. Enfin, il fonde thdologiquement ce lien sur l'analogie 

de la relation entre les rnysteres de l'incarnation et de la ridemption: "Ainsi que 

l'incarnation de JCsus est redernptrice, ainsi l'inculturation - c o m e  marche & la suite 

de Jesus - est liberatrice"*. 

23. Ltinculturation en tant qu'incarnation et khme 

Cest devenu un lieu commun que d'affirmer que l'inculturation est incarnation. 

Ce type d'affirmation analogique se trouve et dam les discours du Magistere et dam 

ceux des thkologiens. Le mystere de I'incarnation, rdfdrence fondatrice de 

l'inculturation de l'Bvangile, illumine le processus hermeneutique de l'inculturation, en 

rappeile les exigences et fonde le statut culture1 de la foi. 

D'abord, il faut faire une distinction d'ordre ontologique. Le mystere de 

I'incarnation est en m$me temps incarnation et inculturation. D'apriis Paul Beauchamp, 

I'incarnation, en tant qu'incarnation et mystere unique, "dit (<Dieu home>,  [..,I 
(<hornme cornme tow les hommes~~", alors que l'incamation, en tam qu'inculturation, 

"dit ~Dieu cet hornmen [...I d e  Verbe d i h  en cette socie' t~d'~.  Et Paul Beaucharnp 

~ c x t a  portupis: "A inculturqdo C a descoloniraqdo cultural do agdo missionaria. Ela ju 
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conclut: "Parler ainsi, ce serait exprimer que le Verbe est devenu, 6galement et en 

m8me temps, comme tout homme et pas comme tout homme, mais seulement comme 

quelques-urn"g'. 

Par ailIeurs, N. Standaert rappe1Ie que l'incarnation "kvoque une relation entre 

une personne - celle du Christ - et une culture - la culture juive-aramkenne" et elle 

souligne ttl'aspect actif de cet kvknement". Alors que l'inculturation "suppose une 

relation entre une religion [...I et une culture d&erminde"". Cest-&-dire que le Christ 

n'est, avant sa naissance, enracid dam aucune culture, alors que l'Evangile se prksente 

toujours reviitu d'une culture. 

Enfin, Ie rapport entre incarnation et inculturation slopi!re h partir du cat6 

passif de l'incamation. Cest-&-dire que, parce qu'il accepte de se faire homme, le 

Verbe se laisse enculturer, emmailloter par la culture qui l'accueillen. De ce fait, 

"parce qu'elle a etd integrale et concrete, l'incamation du Fils de Dieu a kt6 une 

incarnation cul t~rel le '~ .  Leonardo Boff traduit ce double mystbre en recourant & 

l'analogie chalddonieme de l'incarnation: 

L'incarnation nous enseigne A considdrer La transcendance 17intCrieur de 
l'immanence. I1 en resulte une transparence de I'immanence et une historicite de 
la transcendance. La transparence unit rune e t  l'autre sans dCtruire leur 
particularitt, la ressemblance des natures divine et humaine qui, en Jesus, sont 
toujours unies sans confusion ni s ~ ~ a r a t i o n ~ ~ .  

En outre, l'incamation et l'inculturation se rtgissent par la loi de la kknose. 

Dune part, dans L'incarnation, "Jksus ne se supprime pas cornme absolu, cornme Fils 

de Dieu, mais il endosse radicalement la condition hurnaine, historique et culturelle 

- . . - . . . . -. -. 
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jusqu'au jour de la pleine aexaltationn par sa ~6surrection''%. D'autre part, 

"l'inculturation, qui est le mystbre de 1'Incamation vu sous l'aspect de la rtalitt des 

cultures, est donc le myst8re de la kknose du Christ et par analogie (LG 8) de la 

kbnose de l'gglise missio~aire"~~. 

L'inculturation rtvble ii l'gglise qutelle contribue, cenes, A l'Cpanouissement des 

cultures, mais en meme temps quU'elle apprend, pour utiliser une expression du P. 

Armpe, de l'homme et du monde B &re davantage elle-rn&ne"98. Plus l1Gglise 

s'incarne, plus elle devient particulihre, indigene, incultwee, plus elle se vide et meurt, 

plus elle accomplit son universalit6 vivante. L'inculturation permet donc de 4tuen) 

adequatement l'expression plant& Ecclesia I1 ne s'agirait plus de reproduire une 

expression de la foi ou de la transpianter telle quelle, mais de la faire mourir, comme 

une graine, pour que de nouveiles Bgiises particulieres naissent: "((Ce qui nous a ttC 

do& du cieb c'est la mission de l'~vangile, pas l'implantation de notre propre kglise. 

Le missiomaire n'est pas le Christ, il est envoyt devant lui. L'kglise du rnissio~aire 

n'est pas l'kglise tout court"? 

Dans le contexte latino-amtricain, l'inculturation ne saurait, en aucun cas, 

mettre B Kcart cette incarnation Mnotzipe, si elle veut vraiment suivre fidelement le 

Jesus historiquel* et jouer le r01e de voie de la Liberation du pauvre et de I'mctre 

ainsi que de leur religion. Autrement, elle tombera dam le piege de l'ethnocentrisme 

vkcu dam le passe et ne cessera &&re une pierre d'achoppement de la latino- 

amin'cmisation de l'&ise. Cest ce que Paulo Suess affirme au sujet de 1'6vangdisation 

des Am&indiens: 

% J. GRITTI. L'expression de la  foi dons 1e.s cultures humaines, 1 O4. 
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Tant que les peuples indigenes n'auront pas de place dans I18glise, non seulement 
comme upuuwresm, mais aussi comme cultureilement auves, les missionnaires 
continueront d'Ctre des &rangers et ne se trouveront pas Itgitimks dans leur 
tdche evangelique. Aucune culture n'est si importante qu'elle ait regu de Dieu 
le privikge exclusif de son incarnation. Aucune culture n'est non plus si 
insignifiante que Dieu n'ait pas voulu se faire pleinement chair en elle. Au 
contraire. a c e  qui dans le moade est vil et meprisk, ce qui n'est pas, Dieu l'a 
choisi pour rkduire A rien ce qui estm ( l~or . ,1 ,28) '~ ' .  

En somme, Ie triple horizon thbologique d'une vbritable inculturation - 
didectique et dialogal, libdrateur et k6nohpe - itablit les fondements de la reflexion 

thtologico-pastorale sur la religion du peuple en AmCrique latine: 

Dans les mains de l1I2glise, I'inculturation est un instrument qui permet de vivre 
la proximitt socio-culturelle en analogie avec I'incarnation de Jesus de Nazareth; 
un instrument qui permet une presence respectueuse face A l'altdritd, critique 
face au pCche et solidaire face h la ~ o u f f r a n c e ' ~ ~ .  

3. Rdpercussions de l'inculturation sur la religion du peuple 

L'indturation - oeuvre de I'Esprit de Dieu - couvre de son ombre &lire 

missionmire et l'interpelle sur sa conduite par rapport $ l'mrtre: le peuple, pauvre et 

opprimd, I'hdien, le Noir (1'Afro-amtricain et IfAfro-brtsilien), le Metis, la femme, la 

aTierce kglise,,, les minist&res, le pluralisme theologique, la thdologie de la Liberation, 

etc. Qui, il l'interieur de l'&lise, pourrait s'arroger le titre de propridtaire de 

l'inculturation sans commettre un pdche come llEsprit? Qui aurait l'autoritk 

d'emflcher l'inculturation d'agir ou bien de l'empecher de se manifester sous des 

visages ccautres~ que cew du a b r n e ~ ~ ?  Serait-ce qu'il faudrait avoir moins de respect 

'm Texte portugair: "Enquanro os povos indigenas ndo couberem no Igreja, ndo apenas como 
apobrarr mas como culluralmente outror, os missiondrios continuardo esaangeiros em ferras 
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pour la gestation et la naissance de la foi ou de l'hangile dam le sol d'une culture que 

pour celles d'un enfant dam le sein de la mere? N'est-ce pas, dans les deux cas, la vie, 

dont Dieu et son Esprit sont les auteurs, qui est en jeu? Si l'&lise offidelle defend, 

dune f a ~ o n  quasi absolue, le droit du foetus ii la vie, de quel droit se permettrait-elle 

d'interfdrer dam la gestation et dam la naissance de I'evangile dam le sein d'une 

culture au nom d'une expression monocultureile et donc imparfaite voire a-catholique, 

de la foi? 

Or, c'est dans cet horizon que se pose le problhe de la religion du peuple. 

Celle-ci se situe au niveau de la pluralit6 thkologico-pastorale de l'kglise dam sa vie 

ad intrtz Elk prouve que la richesse de la vie de Dieu qui insuffle sa vie dam celle de 

l'Gglise ne saurait re limiter ii la seule variante officielle de celle-ci. Plus la vie se 

manifeste differemment, plus elle tkmoigne de l'kpanouissement de I'arnour. Pretendre 

etouffer la vie et l'amour pace qu'ils risquent d'gtre dktourn6s par des gens qui ne les 

saisissent pas comme il fat, ce serait oublier l'appel evangdlique de Jesus ii chaqua 

chretien, h chaque communaute ecclesiale et A chaque kglise particuli&re: convertissez- 

vous et swbez-moi. 

La loi de la vie et de I'amour se fonde sur la croissance, la maturation, la 

perfectibilite jusqu'au dernier souffle. Rien n'est acquis une fois pour toutes, Mt-ce la 

foi! Celle-ci se batit dans le temps de la patience de I'Esprit selon les capacitks de 

chaque etre et de chaque peuple ou groupe dam leur cherninement de solidaritk, de 

communion, de conversion et de respect pour I'mtrre et pour son idiosyncrasie. Si 

l'inculturation ad intra lance le dbfi du vrai pluralisme chrbtien, tht2ologico-pastoral, 

I'inculturation od m a  met A l'kpreuve la vraie nature de la cstholidte de l'B@e, c'est- 

&-dire de celle qui se tourne principalement vers sa qualit4 et noa vers sa quantitk. Ou, 

comrne le dit Thomas Groome, "I'inculnuation chrktienne doit encourager le partidier 

en tant que concr6tisation de l'universel, promouvoir la diversite comme seul mode 

humain adapt6 de l'unit&'lm. 

la 18L'inculturaticn. t-t procbdcr clans un cadre pastoral": Conc(F) (1994, n l  251 1 143-158, 
155. 



L'histoire de I'Amdrique latine pule de ((heurts), culturels, de violence entre 

celui qui poss5de Dieu et qui agit en son nom et celui qui, dit-on, ne le possede point, 

de la guerre sainte des croids et des conquistadores contre les c<paYens,b, "ces hornmes 

innombrables assis dam les tWbres et l'ombre de la rnort", disait encore au debut de 

ce siecle Benoit XV, en deplorant leur sort lamentablelW. 

Si de tels heurts pretendaient duenb l'altkritt dam son h e  (Mt 10, 28) en la 

mettant sous le signe du sang, de la domination, de la dkpossession et de 

l'ankantissement de l'4thos culturel, ils n'ont fait qu'engendrer une descendance 

stigmatisee par le refus et la risistance, par la memoire des ancetres, par le 

ressentiment et par l'utopie d'une LiMration, bref par une soumission seulement 

apparente. De tels h e m  qui ont accompagn& Pannonce compulsive de l'hangile 

laisseraient-ils l'Esprit sans possibilite d'espace d'action? Lorsque, dans l'histoire 

coloniale d'un peuple, la croix s'est servie de l'Cpde pour accomplir l'oeuvre de 

I1&vang6lisation, en dliminant des pafens, en demolissant leurs temples, en dbtruisant 

leurs cultures ou en dtstructurant des groupes sociaw d'esclaves, est-elle parvenue B 

tuer la semence de Dieu dam le coeur de ces gens? Devrait-on appliquer ici le 

proverbe selon lequel Dieu kcit droit avec des lignes cowbes? C'est bien dam ce 

contexte d'anti-inculturation que le rite du lavage du Senhor do BonFm s'inscrit. 

Ainsi que le processus de la gestation d'un foetus s'accomplit dans la naissance 

de l'enfant, h i  le processus de l'indtuation de l'kvsngile ddclenche le processus du 

syncrktisme religiew "entendu comme une condition historique de la genese de tout 

mouvement soeio-religiewnlM. Le vrai syncrdtisme non seulement traduirait, d'une 

maniere concrete, l'originaIitt5, la richesse et la correction que chaque culture apporte, 

dam son irreductibilitt5, ii la fausse catholicit6 d'une seule expression culturelle de 

l'figlise, mais encore iI se prbenterait c o m e  le fruit nature1 et la conskquence la plus 

104 W x i u m  f lludv, du 30 novnbrr 1919, dans: - IT xV. Acres de Benoit XV. Encycliques, motu 
proprio, brefs, allocutions, acres de dicastlrcs, etc... ~ome XI (1W9 - septeabre 1920). Paris, naison 
de La bonne presae, 1926, 292 p., 81-147, 84. 

Io5 T u t e  prtugair: mSincretismo enteodido como urna condi~do histdrico da ginese de 
palper movimento sacio-religioson. Pwlo SUESS. lD Incul t r r ra~ .  Desafios - carinhos - wtas", 104. 



logique de l'accomplissement de l'inculturation, comme on le verra dam les pages qui 

suivent. 



La religiositt populaire apparait justement comme un 
ample et colossal exemple de syncr&isation non negative 
entre I'Cvang6lisation des peuples et leurs cultures 
propres, leurs crtations ptopres, heritages, legs 
prtchrttiens'. 

S'il est un terme qui passiome et divise la theologie, c'est bien celui de 

syncretisme. L'histoire de la pensde chretienne le presente surtout comrne un 

epouvantai12. Une telle passion, A connotation apologetique et ethnocentrique, 

contribue au manque d'objectivitk dam L'analyse de la notion de syncrdtisme et lui fait 

perdre son caractere scientifique. 

Toutefois, une comprkhension du syncretisme s'avere nkcessaire pour notre 

recherche. Le rite populaire du lavage du Senhor do Bonfim ne trouve sa signification 

globale qu'h l'interieur du phdnomene du syncretisme, entendu dam un sens noble, 

Cest ce que je tenterai de faire en presentant d'abord un Ctat de la question 8 son 

sujet, etudiant ensuite le dkveloppement historique du terme dam la theologie jusqu'8 

la conception qui en fait l'aboutissement dune veritable inculturation de l'kvaagde et 

le ccsituanb, enfin, dam le contexte de la theologie latino-amdricaine de la liberation. 

Luis IULWNADO. "Relfgimitd papulaire. Dimensions, niveaux, types": Conc(F) (1986, nQ 206) 13- 
22, 14. 

Rppelons qua, depuis Le XIXe s i k l e ,  I'historien de L 'mt iqu i t i  chrdtienne, Freidrich Heilcr, 
ddfinissait ddjh Le catholicisme come I1un syncrdtisrc grandiose et i n f i n i m t  coqlexe" ou comme "une 
religion populaire avec des racines pmfondo drns L I A r  du peuplel'. C i  td  dons E. HOORNAERT. Forma~ao 
do catolicismo brasileiro. 1550 - 1800. Petr@olis, votes, C19741, 19913, 140 p., 27. Cf. Lconrrrda 
WFF. Bglise: charisme el pouvoir. Paris, Lieu C c m u n ,  1985, 288 p., 167. 
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1. fitat de la question 

J'ai dCjl laissC sous-entendre que le processus de l'inculturation de ~'Evangi~e 

dCclenchait le processus du syncrdtisme comme son accomplissement. En effet, si, en 

ndgatif, les thdologiens s'accordent pour affirmer qu'il n'y a pas de christianisme 

chimiquement pur, cela ne signifie-t-il pas, en positif, que le syncrktisme traverse toute 

forme historique de christianisme? Au contraire, ne serait-ce pas plutBt l'existence du 

non-syncrtitisme qui pourrait constituer un probli?me? Le syncrktisme laisse donc 

supposer que l'expression de la foi d'un peuple jaillit de la totalitk de sa vie puce 

qu'elle se rCv&le A travers un langage incarnC. J'avancerais meme que le modkle 

paracheve du syncrdtisme, dkcrit par saint Paul, est JCsus lui-rnbrne: 

Comportez-vous ainsi entre vous, comme on le fait en Jesus Christ: lui qui est 
de condition divine n'a pas considdre comme une proie A saisir d'etre Cgal de 
Dieu. Mais il s'est dCpouilld, prenant la condition de serviteur, devenant 
sernblabie aux hommes, et, par son aspect, il dtait reconnu comme un homme3. 

L'auteur de la lettre aux Hebrew ajoute une prbcision: "mais sans p~cher'". Par 

ailleurs, en dkfinissant le statut ontologique de JCsus Christ et, par le fait meme, la 

quintessence de la foi chrktieme, le concile de Chalddoine (451) ne fait qu'entkriner 

le principe et les lois du vrai syncretisme: 

Unum eundemque Christum Filium Dominum unigenitum, in duabus naturis 
incon fuse, immurabilirer, indivise, inseparabiliter agnoscendum, nusquam sublata 
differentia naturarum propter unitionem magisque salva proprierate utriusque 
naturre, et in unam personam atque subsistentiam concurrente, non in duas 
personas partitum sive divisum, sed unum er eundem Filium unigenitum Deum 
Verbum Dominum Iesum C'hristurnS. 

A i d  que la loi de l'incarnation se fait "sans confusion ni changement, sans 

division ni separation", ainsi se fondent les Lois du processus du syncrktisme. Ainsi que 

Henricus DENZINGER. Enchiridion symbolomm, definirionum et declarationum de rebus fidei 
et morum. Lrcelone, Herder, 1967, 954 p., 108. Trduct ion franwise: "un seul e t  dn F i l s  seigneur 
JCsus Christ, en d w x  natures, sans confusion n i  chaqenent, sans division n i  s@ration. La diffCrcnce 
d o  d m  natures nlest nu l lemnt  suppr ide par l'union, u i s  au contraire les p ropr iC tb  de chaque nature 
restant sauves a t  r e  rancontrant en une s w l e  personne ou hypostare, non pas un (F i ls )  pa r tqC et  divisC 
en dcux personnes, u i s  un scul e t  .Cn F i l s  unique Dieu, Verbe, Seigneur, JCsus Christ1'. D1aprCs 8. J. 

HILBERATH L Th. SCHNEIDER. I'JCsus Christ/Christologie. 8. Systhmtiquel', dans: Peter EXCHER. Dictionnaire 
de Thdologie ..., 32Q-327, 326. 



le Verbe de Dieu s'est vraiment inculture et syncrktist chez un homme juif appelt 

Jksus, ainsi l'gglise est-elle appelke prendre le visage humain de chaque peuple ou 

communautC oh elle s'incarne6. 

Un tel point de vue va A L'encontre des prijuges et des jugements de valeur 

nkgatifs attribuks au concept (csyncretisme~). En effet, la plupart du temps, l'image 

premiere du syncr6tisme est celIe d'amalgame, de confusion, de mklange indiscrimin& 

"d'absence totale de discernement spiritueld et de "dissolvant hergique de la croyance 

catholique"'. Dune part, cette charge ideologique negative part du prbsupposk 

eccl&iologique qu'il eldste un christianisme pur, rneta-historique, superieur aux autres 

confessions religieuses et par rapport auquel celles-ci peuvent etre jugkes, D'autre part, 

elle restreint le syncrktisme aux espaces gkographiques et culturels awes  que ceux de 

l'occident chrktien et, de ce fait, perd toute consistance objective, parce qu'elle ne tient 

pas compte des syncrttismes endogenes, Or, ceux-ci existent et constituent le fruit 

nature1 des acculturations internes successives. Quelques-unes, d'ailleurs, 

malheureusement avorttes, ont dtclenche des divisions inkparables dans le tissu tout 

dune piece de 1'8gIise. Dans les deux car, nous sommes devant des variantes de 

l'ethnocentrisme eccl~siologique9. 

La socittt occidentale contemporaine est l'hkritiere du double legs grCco-rornain 

et judto-chretien. L'un et l'autre l'identifient culturellernent et religieusement. 

L'alliance entre e w  a mCme ete tellernent etroite qu'elle a domt naissance A une 

modalitt sptcifque binsenion (<soci&ale)~ de l'eglise appelte (&rktientk)). Cependant, 

ce qui a, au cows de l'histoire, ktk le produit dun long processus syncritique soutenu 

strategiquement par ses protagonistes, s'est transform6 en une forme ((pure,,, en un 

prototype du catholicisme, devenu la norme A laquelle toutes les autres forrnes 

u. A. visrar8t HOOFT. L'Egtise face au syncrdtisme. ~o tenration du milunge relgieux. Gcnivc, 
Ed. Llbor at  Fider, 1963, 172 p., 17. 

A. ~ ' A L € s .  l ' ~ c r C t i r r l t ,  Cnr: Dictionnoire apologPtique de lo foi carholique. Tame IV, Pari r, 
Gabriel Beaucherne, IW, 88983 colr., 1582-1583, 1583. 

Dario SABBANCCI. "Syncr~tirwu, danr: Encyclopaedia Universalis, France, 1989, 980-982. 



historiques allaient, par la suite, devoir se rkduire et re soumettre par la conver~ion~~. 

Le catholicisme est devenu non seulement une religion superieure mais encore la seule 

et vraie religion. 

Si je ne m'en tiens qu'h trois documents de 1'8~lise officielle - le decret Ad 

Gentes, de Vatican 11, et les Documents de Puebla et de Saint-Domingue - je remarque 

qu'ils se situent en droite ligne avec ce que je viens d'affinner. Ainsi, la seule fois, que 

Vatican II emploie le terme cqncr&isme>r, c'est pour affirmer qu'il faut repousser 

"toute apparence de syncrktisme et de faux particularisme"". Les Documents de 

Puebla et de Saint-Domingue ne vont pas plus bin.  Le premier se refire trois fois au 

syncrktisme religieux et, chaque fois, il le fait comrne s'il etait devant un ptril ou une 

menace ii exorciserlZ. Saint-Domingue en pule h deux reprises et le fait en 

empruntant les sentiers clas~iques'~. Powtant, lorsqu'il s'agit de definir le catholicisme 

du peuple latino-arnericain, le Document de hebla, par exemple, ne saurait &re plus 

elogieux et optimiste. I1 y a I& comme une sorte de double discours. L'un, h usage 

interieur, pour la consommation des c o ~ u n a u t e s  chrttiemes, se fait severe et 

tranchant; l'autre, pour usage externe, se montre plein de bond et de rnagnanimitk h 

l'kgard du catholicisme du peuple latino-ameri~ain'~. 

Or, c'est du point de vue du syncretisme que le rite du lavage du Senhor do 

Bonfim soukve le plus de questions et de tensions, Cest-tdire qu'il y aurait, dam 

lo Cldvis ROURA. Sociologia do Negro Brasileiro, 40-41 e t  58-59, note 11. 

OP 342: laIl ar t  vrai qua La fo i  des pcupks de nos pays C...] nr f a i t  pas twjours preuve de 
m t u r i t i  et qu8elLe r e  t rwve  sous l a  m a c e  C.. .I dar syncrbtismr importbs". OP 453: "C.. .I La rel igion 
populaire f a i t  mntre, dans certains car, de signer dlCpuismnt et de ddviation: des substituts aberrants 
apparaisrent ainsi que des sync r i t i s r r  rbtrogrdes". DP 9%: I1Cette pi&& papulaire prbsmte aussi deS 
aspects n-tifs: [...I syncrbtisra r e l i g i e u ~ . ~  

l3 SD 138: "Pour intensif ier Le dialogue interreligieux, nous eonsidbrons come important: [...I 
de trouver des occasions de dialogue avec les religions afro-adr icaints et Les religions des peuples 
indigCnes C...l pour leur o f f r i r  18mnonce intCgrale de ltEvangile et Cviter t w t e  forme de syncrltisme 
re l i g i eu~ '~ .  SD 147: "11 slagi t  de phho&es sociocutturels Cles nouveaux awvnents religieux et 
muva#nts religieux Libras] suscitCs, en M r i q u e  Latine, [...I qui p r v i m e n t  I expr in r  L I  Leur 
i d e n t i t i  et Leurs aspirations humints, travers des forles religieuses gCnCraCeatent syncrCtiques". SO 
230: "La foi, en s8incarnrnt dans ces cultures, bit rect i f ie r  Lwrs errwrs, a t  Cviter des ryncrltismes." 



cette pratique religieuse, des croyances et des rites qui ne se rattacheraient pas -A la 

foi chttieme et qui ne seraient que des ((survivances paTemes,,, et donc autant de 

risques pour la purete de la foi. Mais la foi serait-elle si dichotomique et 

manichbenne? Ne serait-elle pas, au contraire, une demarche patiente de dialogue et 

de conversion continus, de fraternit6 et de filiation oii chaque croyant et chaque 

communautk seraient respectes? L'imposition d'un mCme rythme et dun mCme 

Iangage ne menerait-elle pas tout droit B l'ethnocentrisme ecclCsiologique et & la mort 

de l'oeuvre de I'Esprit en l'figlise? Le syncrttisme dont est accuse le rite du lavage du 

Senhor do B o n m  ne serait-il pas la consequence, B l'origine, de l'hermheutique d'un 

pouvoir quasi absolu dont jouissaient les autoritCs temporelle et spirituelle et qui, en 

destructuturant culturellement et religieusement le Noir, auraient provoque chez lui 

une reaction active de resistance basee sur sa memoire culturelle collective? 

Par ailleurs, comment pourrait-on expliquer que ce syncrttisme negatif, melange 

d'kldments apparemment httdrogtnes et contradictoires, puisse survivre au long des 

siecles? Pourquoi ne serait-il pas l'c<apprivoisement)) de I'irruption du neuf dam le 

monde traditiomel? Pourquoi ne serait-il pas le creuset- dune nouvelle naissance et 

dun nouveau visage de la foi et de la catholicitt de lf8glise? Au service du Rkgne sans 

s'identifier & h i ,  l'kglise ne peut pas confiner celui-d A I'interieur de ses frontieres 

historiques. Elle ne peut pas non plus le codifier dam une doctrine, aussi dogmatique 

soit-elle. Le R & p e  est Esprit et Vie; l'Bglise en est la servante inutile. 

Pendant plusieus sitcles a prkdomine, dans la compr&ension du concept de 

qncrCtismer, une connotation pejorative plurivoque". "Peu de termes ont passe par 

des avatars plus bizarres que le usyncr&i~rnefl~~. Les signes dune perspective positive 

Cf. L m r d o  WFF. Bglise: charisme et pouvoir, 162-266. 

l6 Stig UIKANOER. "Ler m-irmm d.nr La ttrminologic historico-religiwse", dm,: BIBLIOTH~QOE DES 
CENTRES O ~ ~ D E S  SUPLRINAES SPCCIALISCS. Les syncrtdsrnes duns les religions grecque et romaine. 
Colloque de Strasbourg (9-11 juinl971). Paris, PUP, 1973, 187 p., 9-14, 12. Pierre LCVEQUE. "Estai 



vis-his du syncretisme commencent B s'esquisser avec plus de precision grace aux 

Ctudes comparees des religions. 

D'origine un peu ndbuleuse, le terme de ~~syncrCtisme)~ ( ~ u y ~ p ~ t f q 4 6 ~ )  serait 

dQ B Plutarque (v 50 - v 125 p.C.) qui I'utilise, une seule fois, dam son ouvrage De 

fratemo amore, pour se rkfkrer aux Cretois qui, oubliant leurs luttes intestines, 

formaient une union sacrde pour combattre l'ememi commun de I'extdrieur et pour 

s'en d6fendre1'. Le terme traverse quinze sitcles sans histoire, jusqu'au moment oh 

erasme I'emploie d m  une lettre Melanchthon (1519) et oii il exprime la necessitk 

de l'union entre les humanistes, s'ils veulent surviMe awr, reformistes et aux catholiques 

rigoriste~'~. Cest B partir de 19 que le terme syncr4tisrne est introduit dam le 

contexte des polkmiques philosophiques et theologiques des XWe et XVIIe sitcles. En 

perdant sa sigdication premiere, il acquiert une connotation pejorative "qui colore son 

champ semantique encore aujourd'hui"19 d a m  le sens d'un mixage et "dun melange 

d6lkrnents hdtbroghes d'une maniere qui est prkjudiciable B chacun d'eux", affirme 

le th6alogien luthkrien Karl ~annhaue9'. 

Au d6but du XXe siecle, les exegetes et theologiens allemands de l'ecole de 

Rudolf Bultmann, prCoccupCs de ddmythiser la Parole de Dieu, de red4couvrir le vrai 

Christ de la foi et de presenter un christianisme purifi6, repudient toute forme 

historique de syncretisme chrktien. Face cette attitude, le christianisme revendique 

de typologie drs ryncr4tiurs", dmr: BIBLXOTH6PUE DES CENTRES DITUDES SUP€RIEURES SP€CIALIS€S. f . e ~  
syncrdtismes dons les religions grecque et romaine ..., 179-187, 179. Alain BABADUN. Naissance d'une 
tradition. Changemen; culture1 et syncrdtisme religieux dux Iles Australes (Polynesie frangaise). 
Bandy (France), ORSTOH (Off ice de La Recherche scimti f  ique et technique outrtanr), 1982, 313 p., 276. 

l7 Andr6 UUNDE. Vocebulaire technique ef critique de la philosophie, 1087-1088. 

l8 Lwis DEBARGE. *Le ryncr6tir.a rsligieux": Esprit & Vie. f ' a m i  du c1etg.i (22 novchre 19% 
no 47) 655659, 635. Ran4 WAILHAT. uRcurques dthodologiques propor de La question de 
cl'hellCnisation du christianirnrm, dons: Frm$oise DUNAND 8 Pierre L ~ V ~ Q U E  (Dir.1. Les syncretismes 
dans les religions de l'antiquitd. Colloque de Besan~on (22-23 octobre 1973).  Leidm (Netherlmdsl, 
E. J. Bril l ,  1975, 234 p., 212-234, 215. AndrC UUNDE. Vocabulaire technique et critique de la 
philosophie. Vol. 2, Paris, Qwdrigr 1 PUF, 19922, 1323 p., 1087-1088. Dario SAWTUCCI. "SyncrCtisnel', 
981. 

l9 Rend NOUAIUUT. "Renarques rCthodologiquer.. .I1, 214. 

20 Citd dans Iichai MESLIN. ExpCrience humaine ..., 245. 



naturellement le statut d'anti-syncrbtiste. C'est, par ailleurs, avec cette connotation 

ntgative ou indiffdrencite que l'emploi du concept (qncr6tisrne>~ s'ilargit, 

analogiquement, ii d'autres domaines du savoir. Par exemple, la grammaire l'emprunte 

pour designer une forme linguistique ou une desinence qui accurnule plusieurs 

fonctions2'. La psychologie de l'enfance s'en sert pour signifier "l'apprdhension globale 

et indiffkrencike qui precede la perception et la pensee par objets nettement distincts 

les uns des a u ~ e s " ~ .  La philosophie le definit comme un tout confus, d'origine 

disparate tout en 1e distinguaot de l'dclectisme? Plus recement, cependant, la 

tendance est d'opposer le syncrktisme ii la dialectique, car celle-ci accentue les 

oppositions, d o n  que k syncretisme les minimiserait ou les escamoteraitu. 

2.1. Le syncdtisme dans la thhlogie apologdtique du XXe sikle 

La notion classique de syncrktisme prend un grand essor avec les thdologiens 

apologistes du debut du XXe siecle. Ceux-ci veulent s'en tenir A la notion stricte de 

syncr&isme conp  comme en opposition radicale avec un christianisme pur, mais ces 

auteurs arriveront de moins en moins ii pouvoir fermer les yeux sur certaines evidences 

B caracttre liturgique ou historique. Retenons trois exemples. 

Premier exemple 

En depit de sa britvete, l'article sur le syncrktisme du Dictionnaire apologe'tique 

de la foi cathoiiqw" est ptremptoire et dogrnatique. IL en ressort d'emblke que "le mot 

nSiocrctislou, dm*: ENCKLOPCDtA n I R A m  INTERNACIOHAL, S. ~ r u l o ,  Encyclopaedia aritannica do 
Brar i l  Publiugbrr ~th, 1976, p. 1603. 

22 "SyncrCtismn, dans: Paul ROBERT. Dictionnaire olphabirique er analogique de la langue 
francaise. VX, Paris, k c i d t &  du w v e a u  ~ i t t r d ,  1%9, p. 887. Yoir L w i s  HOLET. "Syncrbtismc", danr: 
P. POuPARO. Dictionnaire des Religions ..., 1644. 

hdrC  U U N O E .  Vocabulaire technique er critique dc la philosophie. "01. X I . ,  1087-1088. 



syncrktisme kvoque immkdiaternent l'idke de mt51ange"26. Or, cette idte repugne ii la 

puretk de la foi chretieme, meta-historique, et celle de son culte original. Davantage 

une tendance naturaliste qu'un systihne, le syncrCtisme presente "l'unique vraie religion, 

rdvelee de Dieu, comrne un simple rdsidu de diverses religions historiques"". Cet 

absolutisme recomait, ii contre-coeur, la possibilite de l'existence historique d'un 

syncrdtisme liturgique: 
Accidentellement, il (le syncrCtisme liturgique] pourra rencontrer certaines 
vkrites de detail; car si l'on met a part le sacrifice de la Nouvelle Loi, instituk 
par Jesus-Christ, et les Sacrements, pareillement instituCs par h i ,  la liturgie de 
l'dglise est le produit d'une elaboration s6culaire; elle a pu s'inspirer soit du 
rituel mosaique, soit de coutumes universelles, at parfois demarquer certaines 
formes exterieures du cuke qu'elle devait faire oublier. Mais il va sans dire que 
de tels laits durent etre rares et que, pour avoir le droit d'y croire, il taut les 
avoir ddmontrks. Loin de montrer aucun empressement A s'enrichir de dCpouilles 
etrangeres, 1% lise ne cessa de veiller, avec un soin jaloux, sur la purete de son 

2 8  culte original . 

En 1963, Visser't Hooft, secretaire du conseil oecumhique des kglises, publie 

son ouvrage L '&he fme au syncre'tbne. La tentation du mdange religieux. La position 

de fond de l'auteur reste identique ii celle des apologistes du debut du siecle: 

Dans son essence, le syncretisme est une protestation contre l'unicitk de la 
revelation historique [...I Le syncretisme finit toujours par debaucher dans un 
certain gnosticisme, tant6t rationaliste, tant8t mystique ou Csoterique. [...I Le 
syncr&isme exclut en fait tout systeme bask sur une revelation personnelle de 
~ i e u ~ ' .  

En conskquence, I'irreductibilitC entre le christianisme et le syncrktisme ne saurait Ctre 

plus fondere: 
Si I'on s'en tient h l'affirmation centrate de la foi chretienne, A savoir que la 
parole a etd faite chair, le syncretisme n'apparait plus comme un alliC du 
christianisme mais comme son plus dangereux adversaire et cela de par sa 

l o  nature meme . 

26 h i d . ,  1582. 

Ibidem. 

h i d . ,  1583. 

29 Ibid., 67-62. 

W, h i d . ,  99 rt 1 1 .  



Cependant, la radicalit6 de l'auteur se rCviYe moins extrCmiste que celle d'A. 

d'Al&s dam la mesure oii il fait Ctat, dam un effort d'objectivite, d'autres notions plus 

larges de syncr6tisme pour, ensuite, les contester et les exclure3'. Avec le 

developpement de l'anthropologie culturelle, les Ccoles de missiologie se rendent plus 

attentives au phdnomene de l'ccacculturation~~ et soul2vent des questions concernant 

l'adaptation, l'accomrnodement et I'assimilation de rEvangile au rein des cultures 

qu'elles bvangelisent. L'auteur ne peut pas ne pas y &re sensible. Malgrk tout, l'auteur 

dkveloppe la thbe B partir de ce qu'il appelle le syncrktisme authentique, c'est-A-dire 

le syncrdtisme strict. Pour ce syncrCtisme, 

la rkvelation historique n'a pas ete un phenomene unique, il existe de nombreux 
chemins qui conduisent P la divinitk, toutes les formulations de vtritks ou 
d'expkriences religieuses sont, de par leur nature meme, inaddquates P cette 
vdritd; enfin, toujours selon I'optique du syncrdtisme authentique, il convient 
d'harmoniser au mieux tous les conce ts religieux pour aboutir h une religion R universelle qui soit utile aux hommes , 

Mais le souffle de l'esprit oecumdnique ne laisse pas indiffkrent l'auteur qui 

s'ouvre au dialogue religieux en tant que facteur d'enrichissement mutuel pour les 

parties qui y sont engagdes: 

Les prdsuppositions d'un authentique dialogue ne rksident pas dans un accord 
prealable des partenaires qui decideraient de relativiser leurs propres 
convictions, mais dans une mutuelle acceptation de I'autre considere comme une 
personne. La condition premiere d'une relation personnelle authentique n'est pas 
que I'autre soit d'accord avec moi, ni moi avec lui, et  pas davantage que nous 
soyons tous Ies deux prets h entrer dans la voie du compromis, mais que je me 
tourne vers l'autre en ktant decidh h I'kcouter et A le comprendre pour que notre 
dialogue aboutisse B un enrichissement r n u t u e ~ ~ ~ .  

Malheureusement, cette perspective, qui semble &re une invitation A un 

dkpassement superieur des divisions et prkjuges, reste B explorer dam toute sa richesse 

spirituelle et oecumhique. L'auteur recomait bien qu'il y a eu hellenisation des 

origines chretiennes mais il ne ddveloppe pas de reflexion sur les cons6quences qui en 

decoulent: 

" Ibid., 11-12 rt 166. 

32 Ibid., 12. 

" Ibid., lS8. 



I1 nous faut oser reconnaftre que I'Bvangile avait t t t  revttu d'un vCtement 
occidental qui etait &ranger 4 sa propre origine comme ii ceIle des populations 
au sein desquelles i l  Ctait proclamC. 11 est evident que cela ne pourra se faire en 
un jour. 11 est tout aussi evident qu'une telle entreprise n'est pas sans prtsenter 
de rtels danged4. 

Quoi qu'il en soit, ce qui parait kvident c'est le malaise que Yon eprouve face 

cette tentative de dkmontrer la <cpurett)~ d'une foi que l'Ctude comparke des 

religions, appuybe sur l'histoire, conteste. La volontC d'objectivitk de la part de l'auteur 

ne parvient pas B l'emporter sur son esprit apologktique. 

Troisieme exemple 

En 1967, Mgr Gustave Thils publie Syncritkme ou ~atholiciti.fl. De prime 

abord, je dirais que l'auteur est A la charnihe de dew tpoques: celle qui est explorke 

par les apologistes et V. Hooft et celle que Vatican II vient d'ouvtir. Mgr. Thils relit 

V. Hooft et en profite pour mettre en garde ses lecteurs contre une nouvelle forme 

sournoise de syncretime - le nio-syncr4fisme - qui risque de s'installer dam l'Eglisel6. 

Par Le biais de la cccatholicitk,, - "diversit6 dam l'unite"" - telle que l'envisage 

Vatican II, G. Thils p m  de la notion stricte de syncrktisrne religieux, CnoncCe par V. 

Hooft, "parce qu'elle offre l'occasion de s'engager sur des aspects essentiels au 

ccrnklangeu qu'elle ~ v o q u e " ~ .  Et d'y mettre un b4mol un peu plus Loin: "meme si elle 

semble &re trop brtve et, de ce fait, susceptible de crCer des malentendus"". 

34 Ibid., 167. 

35 Tournaf (klgiqual, Castemman, 1% p. 

36 h i d . ,  67. 

37 Ibid., 184. 

h i d . ,  31. 

39 Ibid., 65. 
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En tant que mystbre didentit6 et de diversite essentiellep, la catholicit6 

6largit le champ thdologique, mais, en mCme temps, elle risque d'ouvrir la porte A de 

nouvelies formes de syncretisme notamment si la diversit6 n'est pas cimentee par 

"l'identite essentielle de l'Esprit, de la foi et de la structure ecclesiale fondamentale"'. 

C'est que la divenite constitue le terrain le plus propice au dialogue religieux4', 

facteur "de renouvellements divers, avec les dangers inhkrents A tout renouvellement 

et notamment [...I le danger dun neo-syncretisme'". En somme, Mgr Thils reste 

attache A la position de fond de Visser't Hook I1 la catholicise, en essayant de montrer 

que les nouvelles perspectives de la catholicit6 ouvertes par Vatican I1 sont toutefois 

A double tranchant: dune part, elles la conduisent A une diversite essentielle et saine, 

d'autre part, elles risquent de faire kclater son identit6 et de faire surgir un neo- 

syncrttisme. L'auteur a beau sembler introduire du vin nouveau dam une vieilie outre 

(Mt 9, 17), il n'a fait qu'agrandir la fissure du dogmatisme apologetique. 

23. Les acquis de IYtude compade des religions 

Au d6but des annees 70, se tinrent, en France (Strasbourg et Besancon), dew 

coiloques sur le syncr6tisme religieux dam les religions de l'antiquitp. Bien que le 

theme y ait 6t6 subordonnti a w  religions de l'antiquite, un certain nombre de 

r6flexions qui y hrent exprides peuvent 6clairer notre propos. Les approches 

klabordes lors de ces colloques ne s'apparentent pIus A l'esprit apologetique des 

theologiens. Au contraire, elles font ressortir d'embke la complexit6 dkroutante, 

Ibid., 9 ,  82, 89, ctc. 

'' Ibid., 82. 

42 Ibid., 66. 

" Ibid., 184. 
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0 )  Franpise OUWD & Pierre LMQUE (Dir.). Les syncrerismes dans les religions de I'AnriquitP. 
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comme le dit Pierre Lkv&que4', du phknomene du syncr6tisrne. Celui-ci dkpasse, de 

loin, le simple melange ou le pur hybridisme, et surgit comme le processus dialectique 

et pluriel dune interaction socio-politique et historico-culturelle, complexe et 

contradictoire". Ces colloques ont donc le merite hors pair d'etudier les syncretismes 

B froid. DCgageons quelques Cldments des diffCrentes analyses qui nous intkressent. 

Dam son article, R. Nouailhat fait une remarque methodologique d'importance 

fondamentale. L'auteur distingue le processus syncretique de la categorie qui le 

designe. Si le premier se prdsente d'une fa~on multiforme et difficile A saisir, la 

dewdbme doit revetir la clan6 afin de pouvoir "indiquer une attitude, ou bien designer 

le jeu d'interprktations de divenes mktaphysiques ou religions en presence, et la 

combinatoire de plusieurs de leurs dlements'". Ceci, poursuit l'auteur, afin "d'affiner 

une typologie et de repdrer les ClCments relativement stables des processus 

coasiddrds'". 

Par ailleurs, pour tous ces auteurs, le syncrktisme surgit dam le cadre de 

l'acculturation, c'est-&dire d"'une modification, le plus souvent enrichissante, d'une 

religion par contact avec une auue, un inflechissement dam la courbe de son Cvolution 

propre par suite d'un apport ext~rieur"~. Pour Ileana Colombo, "le syncretisme est 

le ressort meme de la transformation culturelle dans une perspective historique 

dynamique'". Voila pourquoi, au dire de ce meme auteur, "l'anthropologie culturelle 

moderne suggere un terme nouveau, utilisable aussi dans le monde antique, pour 

45 Pierre L~EWE.  ItEswi dr typologie dcs ~ y n c r h i s w r ~ ~ ,  187. Voir aussi Ilcana Chirasri COLOMBO. 
''Acculturation e t  cultes thdrapcutiques", dans: Frangoise OUNAND L Pierre L~v~QUE. Les syncretisme~ 
dans les religions de IXntiquitt!, %-qIq, 98. 

46 Ren4 IIOUAIWT. "Rarques Jtkodologiques b propor de la  question de .lFhellCnisation du 
chrirtianismea.. .", 224. 

48 Ibidem. 

49 Pierre LEVEWE. 93wi de typologie der ryncr4t ism..  .", 179. Voir aussi ILmM C. COLORW. 
l'Acculturatim et  cultes thdrapwtiques", 96. 

50 Ibid., 97. 



definir certains types de syncrktisrne: ac~ulturation"~'. Considdrk de ce point de we, 

le syncretisrne s'accomplit historiquernent, la plupart du temps, dam une relation de 

force politique asymdtrique, car il s'inscrit dans la phiode drarnatique de la vie d'un 

peuple: une conquete, une invasion, un fort courant d'irnrnigration, une theocratie, une 

dictature, etc. Donc, il est intimement lie A la facon dont le politique exerce le pouvoir 

et ddpend de son action5*. 

Au sujet des syncrktismes dans la religion de l'&ypte romaine, Fran~oise 

IIunand3 concrttise ce pouvoir - civil et religieux - et rnontre comment et pourquoi 

il peut stintdresser au phdnomhe du syncrCtisme religieux et le manipuler son profit. 

R. Nouailhat partage le meme avis en ce qui touche l'hellknisation du christianisme 

en tant que phenomkne syncrktique. Dune part, celui-ci peut jouer le rde d'un 

instrument priviltgik d'intkgration sociale" en w e  d'une politique, soit d'assirnilation, 

soit de pacification ou encore dadhision. D'autre part, les ccopdrateurs thCologiques~~ 

du christianisme ont favoris6 ce syncrdtisme en mettant en oeuvre des interprktations 

de la Bible - typologique ou allCgorique - afin de le rendre credible aux fid&les et aux 

autorites. C'est notamment cette derniere rnCthode - l'allkgorique - que les apologistes 

du second siecle ddveloppent et qu'ils "qmcrktisent>~ outrance pour rendre credible 

le christianisme aupres des autoritds pdienne~''~, d'aprks R. Nouailhat. Le syncrktisrne 

peut donc n a h  soit d'un mouvernent d'en haut, elabort5 par les chefs religieux ou 

politiques, soit dun mouvement d'en bas par des processus divers d'interaction 

culturelle et religieuse entre deux ou plusieurs peuples de cultures diffkrentesss. 

Enfin, Pierre Uvtque offie une typologie restreinte du syncrdtisme religieux en 

distinguant 

Ibid. 96. 

" Ibidem. 

53 Franpise W W D .  "Ces syncrCtisrs drnr La religion de LiEgypte romaine", dans: Fran~oisc DUNAND. 
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plusieurs types diffdrents de syncr~tismes, correspondant A autant de modbles de 
structures d'accueil d'une religion par une autre, tout en reconnaissant que leurs 
frontibres ne sont pas toujours nettesS6. 

Ainsi, l'autew en enurnere cinq types: le syncr4fisme-empmnt, "bien connu de la plupart 

des polythkismes antiques", est celui qui enrichit en gCnCral le panthCon emprunteur 

sans le modifier en profondeur; le syncrihme-juxtaposition est celui qui favorise la 

cohabitation de deux religions par le biais de L'assirnilation; le syncr&ime- 

inflkhksement est celui qui se manifeste dam la sensibilitd dont les uns font rnontre 

face ii l'influence pesante des autres; le syncrithme-crase ou amalgame est celui qui est 

"un melange de deux religions faisant apparaitre un ensemble diffdrent de ses deux 

parties constituantes"; le syncritkme-hinothe est celui qui "tend A rapprocher toutes 

les divinitks d'un meme sexe de plusieurs religions, comrne si le divin, sous ses 

diffkrentes formes et ses diffkrentes appellations, restait fondamentalement unique'"'. 

La perspective proprernent thCologique du syncrktisme, plus rare, ne semble pas 

accompagner, dam les annkes 70, L'Cvolution de l'etude comparke des religions. Ainsi, 

B la mCme Cpoque, par exemple, J. Gritti, qui ouvre des horizons tr&s Iarges sur 

l'CvangClisation, reste circonspect au sujet du syncrktisme. I1 a beau faire l'apologie du 

pluralisme eccldsial en le mettant sous les signes de l'incarnation, de la kinose et de 

la pentecdte, il n'en garde pas moins un oeil mkfiant sur le syncrktisme. En effet, il 

affirme quU'une tentation toujours renaissante, face au pluriel des cultures et [...I des 

formes dexpression religieuse, est celle du syncrifisme'". 11 ajoute quelques lignes 

plus loin: "La foi aura B debattre avec le pluriel pris dam toute sa rigueur, dam son 

caractere radical, donc A Cviter soigneusement le syncrCtisme sous couleur de 

complaisante catholidte". En somme, l'autew ne parvient pas B se dktacher de 

l'ethnocentrisme qui lui fait voir le christianisme vCcu en Occident c o m e  

archktypique. Il reste incapable de considerer B l'inttrieur de celui-ci les diffkrentes 

naissances qui l'ont fa~omd. 

~ 

56 "Essai de typologic der ryncrCtisrs', 179. 

57 Ibid., 179-184. 
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23. LRs acquis de la thdologie contempomine 

L'6volution de la pende theologique sur le syncretisme continue de se faire 

peniblement dam les andes  80. Louis Molet en tCrnoigne dam un article dam le 

Dictionnaire des Religionsbo. Aussi bien la signification negative du syncretime que le 

pr6supposk d'un christianisme anti-syncretiste y pr6valent. Le Dictionnaire de thPologie, 

pour sa part, ignore tout aussi bien le terme de ccsyncrCtisme~~ qu'il ignorait celui 

d'c<inculturationn6'. Quant au Dictionnaire de thkologie fondamentale, il analyse le 

terme d'ccinculturation>~ et disskque le phhorntne de la <(religion populairew, mais il 

oublie, inexplicablement, la rCalitC du ((syncr~tisrne~~~. Une remarque identique 

pourrait dtre faite A I'endroit du Dictionnaire de la vie spirituelle: aIors que la ccreligion 

du peuple,, y est abordbe, le ccsyncrCtisrne religieum et I'c(inculturation>~ en sont 

absend3. Le L+e de la culture, pour l'andyse culturelle et l'inculturation, de Herd  

Carrier, omet lui aussi le terrne de ccsyncrktisrnew. L'auteur l'emploie, toutefois, B un 

endroit, en h i  atuibuant, en concordance d'ailleurs avec son ouvrage prCc6dentu, une 

connotation apologktique: 

I1 y a une dialectique h respecter entre la transcendance de la Parole revelee et 
sa destination A fdconder toutes les cultures. Rejeter l'une ou I'autre de ces 
exigences mene exposer I'inculturation soit au syncrecisme, qui confond la foi 
avec des traditions humaines, soit A un accommodement factice et superficiel de 
I'Bvangile h des cultures c ~ n t i n ~ e n t e s ~ ~ .  

Dans son ouvrage Le christimisme p m i  les rel@onr, Julien Ries se refiire, B 

plusieurs reprises, au syncrktisme, surtout en ce qui a trait aux religions antiques. 

Mbme si l'auteur cite Michel Mesh pour signaler la nature complexe du spcrktisme, 

61 Peter EXCHER (Dir. I. Dictionnaire de thdologie. Paris, Cerf, 1988, 838 .D. 

62 RcnC UTWREUE 8 Rino FISICHELU (Dir.). Dictionnaire de rhiologie fondamentale. ttontrhl 
/ Paris, etllarmin / Cerf, 1992, 1535 p. 

Stet- DE FIORES P Tullo WFFI (Dir.). Dictionnizire de lo vie spirituelle. Paris, Cerf, 1987, 
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il le simplifie et Ie rabaisse A son statut classique. R le definit de la sorte: 

Avec un soin jaloux, I'tglise a toujours veilld sur la puretk de la doctrine du 
Christ et elle a mis ses missionnaires en garde contre le syncr&isme, c'est-A-dire 
contre la confusion et Ie melange des doctrines, des valeurs et des representations 
religieuses. En effet, le syncretisme constitue un melange unificateur qui est loin 
e t  fort different de It&ablissment d'un systeme de correspoadances entre deux 
religions66. 

Pour Claude Gefik, thkologien qui approfondit le dialogue de I'identitC 

chrktienne avec un monde pluricuhrel et Ie r6le de l'hangile cornrne un "(ccatalyseur 

critique)) A l'kgard des vdeurs ethiques, mkditatives, ascktiques des autres traditions 

reQie~ses"~', le syncrdtisme apparait comme une premi&re et provisoire etape de la 

christianisation de la culture, une Ctape enfantine, non critique, qui precede la 

veritable inculturation: 

Le processus dyevangelisation obdit h un double mouvement. I1 y a A la fois 
inculturation du christianisme et christianisation de la culture. Ce phdnomene 
de christianisation est un phenomtne lent et complexe qui comporte une 
dialectique d'assimilation et de dissimilation. En fait, cornme on le constate h 
propos de la rencontre du christianisme naissant et de I'hell&nisme, il peut y 
avoir une premiere assimilation ingenue et syncretiste qui entraine bientdt un 
mouvement de rejet qui est suivi hi-meme d'une seconde assimilation plus 
critique6'. 

Dans son dude sur le phdnornene de la rencontre entre religion et culture, M. 

Merlin situe le phknomhe du syncretisrne au niveau de lacculturation religieuse". 

Quoique cette rencontre soit, de par sa nature, complexe, de longue haleine et 

diversifite selon Its circonstances historiques et culturelles, elle ne s'opere pas 

simplement au niveau de la religion. Elle englobe toute la vie d'un peuple, son dthos 

le plus profond. Elle est d'autant plus bouleversante et problCmatique que la religion 

du missionnaire)) se prCsente comme une re~gion du salut universel. 

L'atmosphhre de violence peut donc aussi orienter cette rencontre, la 

66 [Lc christianisw et l a  fo i  chritienne. Hanuel dc thCoLogie, 51. Paris, Doel&?, 1987, 479 p., 
441. 

67 Le chrisrionisme au risque de l'inrerpritarion, 223. 

69 L'expiriencc humaine du divin, U6 tt S7. 



transformer en un heurt et enfanter une resistance sourde mais persistante vis-his du 

dorninateur. Paradoxalement, la religion, y compris le christianisme, qui int&gre le 

systeme oppresseur, se voit convertie en un instrument et en un espace oh I'identitk 

et la protestation des vaincus se rnanifestent et re renforcent7*. Cest sur cette toile 

de fond de la complexit6 que l'auteur pr6f5re restreindre l'emploi de la notion de 

I1 est indispensable, A mon sens, d'en limiter I'emploi au seul sens precis d'un 
systeme combinant des tltments divers, provenant de doctrines et de 
representations religieuscs difftrentes. I1 s'agit d'un mdlange unificateur ou, si 
I'on prefere, d'un veritable patchwork idtologique qui assemble des mattriaux 
disparates en vue d'une nouvelle construction religieuse7'. 

Un peu plus loin, M. Mes!in estirne plus exact I'ernploi du terme de riinterpritation, 

suivant ainsi l'anthropologue Melville J. Herskovits pour qui "le syncrktisme est une 

forme de r~interpr6tation"~. 

Enfin, citons le point de we de Louis Debarge. Pour cet auteur, le syncr&tisme 

religieux, un phknomene de l'acculturation, est "toujours le h i t  d'une fermentation 

religieuse"". Produit par des facteurs opposts, le syncr6tisme peut rksulter d'une 

rencontre A I'intkrieur d'une mCrne culture (syncretisme endoghe) ou de la rencontre 

de dew cultures diffkrentes (syncretisrne exoghe). En outre, le syncretisrne fait partie 

integrante de la totalit6 de la vie d'un peuple. S'il soukve, en fait, des tensions 

negatives, c'est puce qu'il y a des religions qui s'estiment apuresn et immuniskes contre 

Ibid., 239 e t  247. 

Ibid., 246. 
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toute contamination et qui jugent que leur rdle premier est celui de convertir 

l'autre". Or, rauteur avance 
qu'il n'existe pas de groupe aprotdgd*, crest-A-dire A l'abri de toute osmose avec 
I'environnement historique et  culture1 et ,  pour ce gui nous concerne, qu'il 
n'existe pas de religion qui ne se nourrisse d'emprunts et  qui ne cherche A se 
definir par rapport aux autres courants religieux. En quelque maniere toute 
religion serait ede compromis~  c'est-A-dire releverait du syncrdtisme7*. 

En ce qui concerne le syncrktisme proprement chrktien, I'auteur I'associe B la 

notion thkologique de ~'inculturation~~. L'un ne saurait &ue compris sans l'autre. En 

effet, si I'&angt$lisation suppose que l'evangkiisateur s'efface culturellernent pour que 

1'Esprit travaille la culture de l'autre et y suscite une fonne originale de rCponse de la 

foi, cela signifie qu'un syncretisme positif a lieu: "Ainsi s'effectuera la rencontre de la 

Parole avec la religion ancienne, une entree de la religion nouvelle dam la religion 

antkrieure, d'ou rh l te ra  un syncrdtisme au xns noble du mot". Cest ce que 

l'auteur appelle le "syncrCtisme de transculturation", qu'il distingue du rnauvais 

syncr&isrne, le "syncrktisme rkductionniste", ainsi defini: 

Le mauvais syncrttisme, celui qui mdrite la connotation pdjorative d u  terme, 
c'est celui qui se ddtache, soit de I'authenticitd dvangelique, soit de la tradition 
vivante e t  qui s'accommode vaille que vaille d'elements morts rdlevds dans deux Pe experiences religieuses condamndes A demeurer httdrogenes . 

MalgrC sa connotation historique, la conclusion de L. Debarge n'en demeure pas moins 

un souhait: Tout au long de son histoire deux impkratifs re soot imposes B l'kglise: 

celui de sauvegarder I'identitk specifique du christianisme et celui d'accueillir des 

valeun nouvelles capables d'enrichir I'ithos chrktien"? 

74 Ibidem. 
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3. Le syncdtisme dam la thdologie latino-amdricaine de la Liberation 

Du point de vue de la theologie, le syncrktisme CtudiC en AmCrique latine, et 

notamment au Brksil, a une histoire bien courte. Du point de vue des sciences sociales, 

les Ctudes sont beaucoup plus abondantes et riches, cornme on verra plus loin. 

Dam Ies anndes 70, la thkologie latino-americaine se fait I'kcho de la theologie 

occidentale dam le domaine du syncritisme. Ainsi, Marie Madeleine Breeveld qui 

analyse plusieurs notions de syncretisme en vogue, en klabore une oh la touche 

psychologique ne passe pas inaperve. Le syncretisme, dit-elle, est 

une tolerance, un melange inconscient, une tentative d'approcher des doctrines 
ou des pratiques diverses, une cornbinatoire d'eldments empruntds ti d'autres 
cultes, une apprehension gbbale  et plus ou moins confuse d'un tout; une 
tentative d'harmoniser toutes les conceptions religieusesaO. 

Parmi les quatre types de catholicisme du peuple brtsilien, Paulo Suess inclut 

le type (csyncrt$tiquen, qu'il considere c o m e  etant "negatif, refoulCM, dam la 

perspective de la psychologie des profondeurs: "Cornme catholicisme populaire 

syncrttique, on devrait dkcrire lW&ment dkmoniaque, circonscrit par C. G. Jung, 

comme ccune forme infkrieuren, qui est toujours un phinomene qui accompagne le 

champ re1igieux'"l. 

Le theologiea bresilien, Mgr Boaventura Moppenburg, qui s'est beaucoup 

penchb sur les diffdrents cultes afro-bresiliens (Candombli, U m b d u ,  Macumba) e t 

sur le spiritisme karddciste, definit avec une radicalit6 negative, en cornmentateur de 

Puebla, le syncrktisme comme Ctant "un melange non assimile, une juxtaposition ou 

superposition du christianisrne avec le paganisme, des superstitions, des sorcelleries, 

@Q Textc partugair: "Uma toierdncia, uma misturo inconscienre, uma tentativa de aproximafdo 
de doutrinas ou prdricas diversas, umo combinofdo de elemenros emprestados de oufros culfos, 
m a  upreensdo global e mais ou menos confusa de um todo; umo tentativa de harmonizar todas 
US concepqdes reiigiosa~". " U u  Revis& do Coneeito de Sincretism Religioso e Perspectivas de 
Pesquiu*: REB ( juin 1415, na 136) 615-423, 616. 

Tcxte portupis: 'Como crrrolicismo popular sincretista se deveria descrever o elemento 
demoniaco, circunscrito cor C. G. Jung corno sforma inferiors' que sempre C um fendmeno que 
acornpanha a es fero religiosa" . Catolicismo popular no Brasil, 150-1 51 at 145. 



de la rnagie et d'autres manifestations religieuses locales ou exotiques'ds 

A mon avis, le syncrktisme religieux connait, au Brksil, une premitre approche 

catholique positive, en 1974, avec l'historien Eduardo ~ o o r n a e f l .  Dans cet ouvrage, 

l'auteur analyse la constitution de trois types de catholicisme syncretique - guerrier, 

patriarcal et populaire - au long de l'histoire colonide du Brisil. Les deux premiers 

proviement du catholicisme portugais. Le denier risulte des interpenetrations 

indieme, africaine et portugaise. Les con£rCries des Noirs et des Blancs en sont 

l'exemple le plus frappant en raison de leu symbolisme dam une societi coloniale 

conflictuelleM. En effet, elles traduisent, dans leurs structures, la vkrite de ce conflit 

taut en demeurant apparemment un signifiant ambigu, selon que celui-ci est interpret6 

A partir de la culture dorninante ou ii partir de la culture subdterne: 

Le passage d'une societe non-fraternelle oil nous vivoas vers une societe 
fraternelle passe par le syncretisrne, un syncrdtisme qui symbolise I'engagement 
envers les plus defavorises, la solidaritt B 1'6 ard des margiaalists, la protestation 

$5 au nom de ceux qui ne peuvent pas le faire . 

E. Hoornaen considere 

&interpretation du catholicisme 

donc le syncrktisme comme "un instrument 

bre~ilien"~ et "une -exigence de la mission' ". 

82 Texte cspagnol: nSincretismo es una mezcla no asimilada, yuxraposicik o superposicicjn 
de cristianismoconpaganismo, supersticiones, brujerias, magia y otras manifestaciones religiosas 
locales o exdticas". "Elem~tos para un Sainario sabre 10s Sincretisms en Adrica Latinall: Medellin 
(dbccrbre 1979, no 5)  547-553, 547. B im  qua l e  l i v re  0 muravilhoso: Pastoral e Teologia s i t  C t C  
b i t  en 1991 et q u l i l  aplrticnne h l a  collection "ThCologie et LibCration", son auteur, Jos& Soactti, 
n'abdndonne p s  l a  daf i n i  t ion classique de syncr6tism religieux: "un mdfange ~uperficief de doctrines 
et de conceptions culturelles d i f fa rmter  ou m k  opposks, accommdles Les unes aux autres sans 
rCinterprdtation, sans arrimi lat ion at sans fusionu. Texte portugair: "UM mirtura supcrf i c i a l  de 
dourrinas e concep~des culturais diferenres, ou at4 antug6nicas, acomodadas umas nus outras sem 
reinterpreracdo, assimilaplo e fundiqdo." CTeologia l Libertaqb. Desrfios da Re l i g i k  do Povo, 
VW51, S. Paulo, Vozrs, 232 p., 231. 

Forma~do do carolicismo brasileiro. IS50 - 1800. Petr+oLis, vms ,  C19701, IWI~, 140 p. 

Edurrdo HOORNAERT. Forrnapio do catolicismo brasileiro ..., 29-30. IDEM . "Prewpostos 
antropal6gicos para a c o r p r m s k  do r incrct ismu: Revista de Culhrra Votes (reptnbre 1977, no 7) U- 
52. 

85 Terte p o r t w i s :  "A passagem de uma saciedade ndo- fraternal em p e  vivernos para uma 
sociedade fraternal passo pelo sincretismo, um sincretismo que simboliza compromisso com os 
desfavorecidos, solidariedade com os rnarginalitados, protest0 em nome dos que ndo tPm 
condi@Tes de prolestarl. Ibid., 52. 

Formacdo do carolicismo brasileiro, 22. 



Cependant, du point de w e  hmgtlique, l'auteur distingue le vrai du faux syncretisrne: 

le vrai syncrktisme est celui qui mtne h la christianisation d'une culture donnee, 
qui parvient A transmettre le message essentiel de la paternite de Dieu, de la 
fraternit6 entre les humains qui en decoule, de la rt5surrection des justes dans le 
Christ, de I'action de I'Esprit dans Phistoire. Le faux syncretisme mtne h la 
paganisation du christianisme h i -mime  et fait en sorte que le asel de la terre 
perde sa saveur*", consacre la victoire de la non-croyance en Dieu le Ptre, du 
desespoir et de I'ego'isme, souvent sous le couvert de l'orthodoxie la plus 
parfaite, de la religion la plus sainea8. 

En 1991, E. Hoornaert revient sur le sujet et soutient la th&se d'un christianisme 

brksilien qui "n'est ni blanc ni noir, ni occidental ni arnerindien ni africain mais tout 

simplement un christianisme mktis qui se manifeste dam la vie de chaque jour de ce 

pays'la9. Cetui-ci se fonde sur une sagesse de la violence (des autres) et sur la 

resistance it l'oppressiongO. Dam son ouvrage de 1994, il rappelle que l ' h d e  du 

syncretisme latino-am6ricain doit Cviter le pi2ge de l'ethnocentrisrne eurocentrk: 

11 faut dtudier, par exemple, le syncrttisrne latino-americain comme une realit6 
normale et non partir d'une soi-disant uauthenticitkm qui, en realite, serait 
europeenae. Le catbolicisme latino-amdricain ne doit pas refleter une forme 
supposCe plus parfaite qui serait le catholicisme europken, mais il doit @tre 
analysd partir de sa propre r tal id specifique9'. 

a7 Ibid., 23. 

Textc portugais: "0 verdadeiro sincretismo leva dcristianizagdo de umo determinada 
culhtrq isto i, consegue transmitir a mensagem essential do paternidade de Deus, do decorrente 
fraternidade entre os homens, do ressurreigdo dos justos em Cristo, da aqdo do Espirito no 
histdria. 0 falso sincretismo leva a paganiza~do do prbprio cr is t ianism~~ faz com que o *sol do 
terra* perca seu sabor, consagra a vitdria da descrenga em Deus Pai, do desespero e do egoismop 
muitas vezes sob as aparCncias da mais perfeita ortodoxia, do mois santa religido". Ibid., 138. 
Cf. Diago IRARRAUVAL. "Sincretism indigma, negro, mestizo, en l a  r e l i g i h  rrrrianal': Paginas ( j u i  1Let 
1492, no 116) T7-97, 95. 

89 Tcxtc portugair: "... Nem branco nem preto, nem ocidental nem amerindio nem africano, 
o cristianismo mestico que se manifesta no dia -a- dia do vida neste pais". 0 Cristianismo moreno 
do Brasil. Petrdpolis, voza, 1991, 181 p., 18. 

Ibid., 20-21. 

91 ~ e x t s  partugair: ~2 precis0 vatar do sincretismo latino-americano, por exemplo, como de 
uma realidade normal e ndo partir de wna suposta rautenticidadev, que seria, no realidade, 
europlia. 0 catolicismo ladno-americano ndo deve espelhar-se numa forma pretensamente mais 
perfeita que seria o europey mas deve ser analisado a partir das realidades especificas daqui". 
Histdria do cristianismo nu Amlrica Latino e no Caribe, 72. 



Dans un premier article sur le syncr6tismegl, Leonardo Boff reprend les 

perspectives historiques de E. Hoornaen et fait cette affirmation thkologique: 
le syncretisme n'apparait pas seulement comme inevitable, il est93 le mode 
historique et concret par lequel Dieu atteint les hommes e t les sauve. La question 
n'est pas de se demander s'il y a ou non syncrCtisme dam I'dglise, mais de savoir 
analyser celui qui existe et ddfinir celui auquel il faut pretendre94. 

L. Boff dira, dam deux formules synthbiques, que le syncretisme est non seulement 

'le phdnornene universe1 conrtitutif de toute expression re~igieuse"~~, mais encore "le 

processus gdnerateur du catholicisme lui-m&ne"%. A la suite de Freidrich Heiler et 

d'autres histotiens, il dkveloppe la these du "grandiose syncrttisme" qu'est Ie 

catholicisme, parce que celui-ci, n'dtant pas sorti des mains de Dieu tout fait, decode 

de son incarnation dam l'ilme religieuse de Ktre hurnain: 

Le syncrdtisme n'est donc ni un ma1 necessaire ni une pathologie de la religion 
pure. C'est bien plutbt l'expression de sa normalite en tant qu'elle est moment 
d'incarnation, d'expression et d'objectivation d'une loi ou d'uae experience 
religieuse97. 

Quel est, donc, d'aprts L. Boff, le fondement theologique du syncretisme? Tout 

simplement la p6dagogie divine mise en oeuvre dam le temps de la patience. L'amour 

et le salut de Dieu ont beau ttre universels, ils s'historicisent et se concrktisent. La 

reponse de l'etre humain ii cet appel transcendant - la foi dam la religion - est 

toujours historique, culturelle, incarnke, et donc syncrktique. EUe parcoun trois &apes 

qui s'inscrivent dam la nature meme du dialogue entre Dieu et le plus profond de 

l'$ tre humah: 
Dans un premier temps, l'homo religiosus tkrnoigne d'une dimension oatologique 
de l'existence, c'est-&-dire d'une dimension qui appartient ii [L'original portugais 
ajoute: lo structure deJ l'etre humain, anterieurement A toute reflexion et a tout 
acte libre. L'acte religieux manifeste que l'existence est une ouverture ii un 

92 llAvaLia* troldpieo-crft iu do rincretism": Revista de Cufturta Vozes (saptelbrc 19T7, no 7) 
53-68. Une t r i s  Large pertie de cet a r t ic le  sera, quatre an3 plus tard, repris dans l e  chapitrc V I I  de 
son livre: gglise: charisme et pouvoir, 161-19l. 

91 Egfise: chorisrne el pouvoir, 177. "&vaLiaS(o tecddgico-crlti ca.. . ' I ,  61. 

* Bglisc: chorismc et pouvoir, 168. 

% Ibid., 161. 

" Ibid., 168. 



Transcendant [...I Dans un deuxieme temps - le temps de la liberte -, l'homme 
peut librement accueiilir ou refuser sa reftireace a un Transcendant I...] C'est ici 
que la reponse, quelle qu'elle soit, apparait comme une des structures 
incontournables de l'existence I...] Le troisieme moment est celui de 
l'objectivation. L'homme est essentiellernent une corporalite vivant avec d'autres 
dam le monde (...I C'est a ce niveau de l'expression qu'apparait le phdnombne 
du syncrdtisme. Pour s'exprimer, I'expdrience a recours aux instruments qu'elle 
trouve dans la culture, dans la societd, dans le statut de ciasse. La foi s'exprime 
dam la dimension socioIogique . Ellel se rend visible au niveau de la 
corporalit6 et de la marerialit6 travers des rites et des symboles. Elle lance ses 
racines dans l'affectivite humaine [...I Elle plonge dans la dimension de l'ethique 
et de la praxis [...I Elle s'exprime au niveau intellectif en dlaborant une 
articulation de la compr6hension doctrinale de la foi avec ses credos et ses 
dogmes. Tout cet ensemble d'elements composant la religion constitue un 
veritable s n ~ r e t i s r n e ~ ~ .  

Les rtpercussions (catholiques~ de cette perspective thCologique ne font 

qu'accentuer le caractere essentiei du syncrbtisrne et souligner que 

plus cette foi est profonde, plus elle s'ouvre au vrai syncretisme, celui dans 
lequel Dieu et Jesus-Christ n'apparaissent plus comme un objet propre a 
satisfaire la charge des pulsions de l'bomme en quete de securitC et de confort, 
mais bien comme le eoeuc de la vie et l'arnour qui aimante et pthetre tout99. 

Loin, donc, de signifier une "dkcadence du christianisrne officiel", le christianisrne 

populaire, cons6quence dun vigourew syncrktisme, est "peut-&re la creation fulturelle 

la plus singulitre d'Amerique latine"'OO. 

Ma@ cette ouverture de pensee, L. Boff ntefface cependant pas un certain 

relent d'ethnocentrisme thdologique, de sentiment de supdrioritt du chretien explicite 

sur le chrktien anonyme, et de predominance de l'esprit de conversion sur celui du 

dialogue intrareligieux: 

Une religion entre en contact avec le christianisme et, au lieu de se convertir, 
elle convertit le christianisme A sa propre identite. Son syncretisme elle utilise 
des el6ments de la religion chretienne. Mais ce n'est pas pour autant qu'elle 
devient chrktienne: elle reste paienne et constitue un syncr&isme paien aux 
connotations chretiennes. Des recherches ont, semble- t-il, mis en lumitre un tel 
phenomene dans la religion yorubu (candombU ou nogb) au Bred ,  qui a adapt& 
[I'original portugais ajoute: assimilb ...I et  transforme certaines donnees du 
christianisme tout en conservant son identitb. Le christianisme n'a pas converti: 

'" ~-rdo mFF. Ambrica Latino ..., 66 et  109. 



Diego Irarraziival consid&re le syncretisme comrne l"'un des principaux atouts 

du peuple latino-amdricain au long de ses 500 anndes d'hi~toire"'~~ et I'insere dans 

le cadre d'une relation asymdtrique de pouvoir entre le col~nisateur/l'~~lise 

missiomaire et le colonisC/l'kvangklisC. Dam cette perspective, le syncrktisme chrktien 

en Amkrique latine - "le Iangage du pouvoir des pau~res" '~~  - est l'instrument "I 

travers lequel les exclus prennent confiance en ew-mCmes, recreent des elements 

rews, afEirment avec fiertk leur etre mttis ou noir ou indigene ou populaire urbain 

[... et] engendrent leurs univers ~ymboliques"'~. Par conskquent, pour Diego 

Irarrhval, avant de vouloir signaler et juger les kcarts ou les affinitks entre les 

religions en contact et vkcus par le peuple, il importe de saisir le sens de son ethos, la 

dynamique de ses approches, sa dkmarche spirituelle, sa logique particuli&re et la 

direction vers laquelte il se dirigel": 
En termes positifs, une bonne theologie dialogue avec la pluralit6 culturelle 
latino-ambricaine. Elle w i t  dans les syncrttismes des signes de communautds 
humaines qui accueillent, par la mediation de chaque culture, la rdvtlation et le 
salut chrbtien. I1 n'y a as de limites la volontd de Dieu de se communiquer et 

706 de racheter I'humanitk . 

lo' gglise: charisme etpouvoir, 181. IDEn. "Avaliagb t d 4 i c o - c r l t i c a  do sincretism", 63. Cf. 
cl6vis mum. Sociologia do Negro Brasileiro, 40-41. 

Io2 fexte erpqnol: "Durante estos 500 arios, uno de 10s principales logros de la poblacion 
/atinoemericana es el sincretismou. Dicgo IRARRAUVAL. l~Sincretism indfgena, nqro, mestizo, en La 
rel igi6n wrianr":  Paginas ( j u i l l e t  1992, nQ 116) n-97, 94. 

Io3 Ibid., 79. 

lW texte e r ~ n o l :  uMediante el cual lospostergados con fian en si mismos, recrean elementos 
recibidos, afianzen su ser mestizo, o negro, o indigena, o popular urbano [...y] generan sus 
universos simbdlicosu . Ibid., TI e t  81. 

Ibid., &I . 
Io6 Texte espagml: uEn tdrminos positives, una buena teologia dialoga con la pluriculturidad 

latinoamericana; y ve en 10s sincretismos setiales de comunidades humanas que acogen, con la 
mediacidn de cada cultura, la revelacibn y salvacibn cristiana. En efecto, no hay limites a la 
voluntad de Dios de comunicarse y de redimir 10 humanidad". Ibid., %. Eduardo Hoornaert Le 
d i m i t  dbjh, en 1977, dens un tangage plus radical: "Une thtologie rQologique~, &gocmtrique, 
ethnocmtrique n 8 a  par de aens, vu qua Dim ae r b & l e  dam Le visage de l'autre, concr&tement de 
1' Indighe, de 18Africain, de lcurs descmdants Ier  pauvrcs. Coment fa i re  thhlogie au BrCsiL sans 
conterpler Le visage du pawre, b n s  Lquel  llAutre, Dieu, se rdvCLe?Im Texte portugais: lltfma teologia 
egoldgica, egocdntrica, etnoc2nvica ndo tern sentido, pois Deus se revela nu face do outro, 
concretamente do indigenq do africano, de seus descendentes os pobres. Como fazer reologia no 



En conclusion, on pourrait dire que, intimernent Lib A l'inculturation de 

l'~vangile et A l'authentique catholicitk, 1e syncrktisme ktablit la dynamique du 

dialogue de rBvangile avec une societb d o ~ k  ainsi qu'avec sa religion et sa culture. 

I1 fa~onne un visage humanise de Dieu, chaque fois unique et semblable. I1 est 

l'bpanouissement dune rkponse authentiquement humaine issue d'une totalite sociale 

donnee, au Dieu de Jesus-Christ. 11 invalide les prijugQ de la supdrioritk d'une 

expression cultureile de la foi sur une awe,  de celle de la religion officielle sur la 

religion du peuple, toutes dew syncr&isCes, de celle de la theologie savante sur la 

sagesse populaire, toutes deux appartenant ausenrusfidelium. Ou, comrne le dit encore 

D. Irarrtizaval, "les syncrktismes font partie des pkpinibres qui offrent du rnatkriau en 
* r r l U l  faveur d'une nouvelle humanite . 

Brasil sem conremplar a face do pobre, na quai o Ourro, Deus, se revela?" Vrcssupostos 
antrapalbgicos p r o  a colprtsndn & s i n ~ r e t i s r o ~ ~ ,  51. 

I* tcxta cspagnol: "Los sincretimtos forman portc de !as canteras que ofrecen rnoteriales a 
favor de una humanidad numan. "sincrstirrr indigem. ..I4, 97. 



CONCLUSION DE LA PREMIERE PARTIE 

Les trois derniers chapitres ont voulu deblayer le terrain no t i o~e l  sur lequel 

s'appuie la recherche pour miew en saisir les enjeux. 11 slagissait d'un travail prkalable 

mais indispensable puce que chacun des concepts Ctudies se caractkrise par une 

plurivocitd complexe. Au lieu de faire une analyse critique de ces trois notions, jlai 

prefkrd, m&hodologiquement, en dkployer l'&olution et en presenter les divers aspects, 

de maniere, entre autres, B bien rsituer~ les perspectives de la theologie de la 

liberation dam 1' esprit de laquelle cette recherche sera menee. Ce tte maniere d'agir 

m'a permis non seulement de me rendre compte de leur richesse inepuisable, de leurs 

significations parfois divergentes, de leur cheminement historique, quelquefois sinueux, 

ainsi que de leurs caractCristiques docalesn, mais encore de saisir l'tvolution de la 

pensee des auteurs A leur 6gard et d'eviter de clore prematurement le dbbat. J'ai voulu 

garder l'horizon ouven pour qu'on soit miew A m6me d'appCcier la complexit6 des 

realit& que cette these tente de cerner. Pour le moment, degageons quelques 

conclusions provisoires de cette enquete notio~elle dam le cadre de la question 

ttablie au point de depart, A savoir, celle du rapport entre la religion officielle et la 

religion du peuple, cette derniere concretiske dam le rite du lavage du Senhor do 

Bon$m, relation que j'ai hypothetiquement qualifike d'ethnocentrique. 

Tout d'abord, la notion de religion, en tam que realit6 thtologique, designe la 

reponse historique authentiquement humaine donnee au(x) signe(s) d'un Transcendant 

qui se rWle. Cette rkponse s'inscrit dam la totalit6 sociale oh vivent les hurnains. Elle 

ignore bien souvent les distinctions entre le fait d'btre naturelle ou surnaturelle, revelee 

ou non-r&klte, historique ou non-historique. Elle est essentiellement humaine, donc 

perfectible. Le signe, quelle qu'en soit l'expression, dont elle se veut la rkpoase, est 

toujours gratuit, sacre, transcendant et historique. De par sa nature, le langage dont 

la religion se sert est multiforme et provisoire, comme en temoigne dailleurs rBcriture 

sainte par exemple. Xl y a 1P place pour le mythe, le rkcit, la podsie, la pritre, la 

mktaphore, la parabole, le syrnbole, la liturgie, le rite, la sagesse, l'apocalyptique, etc. 

Bref, la nature de la foi et de la religion ne constituerait-eile pas une syrnphonie oti 



chaque instrument ou groupe d'instnuoents contribuerait, d'une manitre unique et 

irrempla~able, B l'harmonie de l'ensemble polyphonique? 

En outre, la religion, cornme toute institution, constitue un corps organique. De 

ce fait, elle est soumise, comme hi, A de multiples influences internes et externes, 

positives et nkgatives. Celles-ci peuvent l'entrainer dam l'ambigui'tk, dam la mesure oii 

elle peut devenir un opium ou un cri de liberation. Par ailleurs, le peuple forme la 

partie la plus nombreuse et la plus importante des acteurs de la pratique d'une 

religion. Si les relations entre les difftrents secteurs institues d'une religion sont 

Eraternelles et homogenes, il n'y a pas de place pour qu'elle se divise en une religion 

officielle et en une religion du peuple. Si, au contraire, les dirigeants s'approprient la 

religion dont ils ne sont que les porte-parole et qu'ils imposent B la majoritt des 

fideles leur hermeneutique religieuse, comme &ant d'origine divine et comme en ktant 

eux-memes les seuls interpretes autorisks, ils feront surgir B L'intCrieur de la religion 

une relation dichotomique et asymktrique. Dam ce cas, le peuple, ddposskdd de son 

((sacerdoce~, dkveloppe sa religion dam une autonomic relative par rapport 2t la 

religion officielle. I1 invente et crde des pratiques et des langages oii il devient le sujet, 

l'acteur et le cklCbrant de sa propre foi. Celle-ci se fait memoire d'une tradition 

collective et resistance une dtpossession imposde. Le catholicisme du peuple latino- 

amdricain n'kchappe pas B cette regle gentrale. L'histoire du rite afro-bresilien du 

lavage du Senhor do Bonfvn en est un exemple fort percutant, comme on le verra dans 

les chapitres suivants. 

La seconde notion, I'inculmration de ~'kvan~ile, designe le mktabolisme)~ de 

la foi dans une culture donnee sous l'action de L'Esprit. Comme dans tout mktabolisme, 

l'inculturation prend un profil different selon le sol rkcepteur. Elle fait distinguer les 

kvangiles et ~'lhangiie. Farce qu'elle .mew dans la racine le pechd eccldsial du 

totalitarisme eccksiologique, que ce soit dans le dialogue interne de la foi ou dam le 

dialogue avec les religions non-cbrttiemes, l'inculturation veritable est l'antidote de 

l'ethnocentrisme. Elk ne s'enferme pas sur e l l edme ,  mais accepte de se hisser 

e ~ c h i r ,  d'une fason dtsintbressde, par la vtrite dont l'autre est le porteur. Elle ajoute 

de nouveaw traits au visage du Christ de la foi et tend contribuer B sa plenitude. 



Phknomihe global, elle compte sur la totalit6 humaine pour s'accomplir: elle concerne 

tous les fid5les et chaque aspect de la religion et de la foi. PhenomLne provisoire, elle 

est toujours en train de se faire et a la durde de l'histoire. 

La troisieme notion analysee, le syncrktisrne, 

autorise une possible assimilation d'klkments en vertu de laquelle ces elkments 
cessent d'0tre des corps &rangers, de sorte qu'une croissance organique a 
I'interieur de chaque tradition devienne possible et que la fecondation mutuelle 
des traditions religieuses devienne une option authentiquel. 

Le syncretisme est l'dpanouissement de L'inculturation. L'inculturation et le syncretisrne 

se succedent, s1interpen&trent, parce qu'h chaque inculturation historique accomplie 

correspond un syncretisrne et chaque syncrCtisme dome naissance B une nouvelle 

inculturation. Plus la foi est vCcue authentiquement, plus elle est exprimde 

humainernent dam la religion, plus elle est inculturke, plus elle est syncrktique. Le 

judko-christianisme en est une preuve frappante. L'Ancien Testament raconte dam ses 

diffkrents langages et apports, comment la Parole de Dieu a point6 en direction du 

Regne de ~ i e u ~ .  Les ~vangiles offrent, pour leur part, un tableau polychrome de la 

figure de Jesus Christ depeinte par les diffdrentes cornmunautb apostoliques. 

L'hellknisation du christianisme primitif tkmoigne de l'effort de l'antiquitk chretienne 

d'enraciner le juif Jesus, le Christ, dans Ie monde grkco-romain. Cependant, au fur et 

A mesure qu'au sein du christianisme augmentent la distance entre la hikrarchie et le 

peuple, et que celle-18 s'occidentalise en dressant sa tente sur une religion supdrieure, 

vraie et exclusivement ldnise'e, Ie peuple, Iui, ne cesse d ' e~ch i r ,  au-delB de 

l'orthodoxie arrttCe, son patrimoine religieux des cultures les plus diverses. I1 le fait 

sans craindre le syncrktisme et, la plupart du temps, en marge du contrde de la 

hikrarchie. 

Finalement, les concepts de religion du peuple, d'indturation de l'kvangile et 

de syncrktisrne chrCtien supposent tous une pneumatologie, Ils renvoient A l'adoration 

de Dieu en esprit et en vCritt5 (Jn 4, 23) et B Esprit de la PentecBte. Us lui 

' kimn P A N I m R .  f e  dialogue intrareligieux, 156. 

Voir, p r  uempla, l ' a r t i c l e  d l j l  c i tC da A .  H o w i l h t .  Aussi: A. BENOtT. "Ltb lyst&res pa'tens ct 
La c h r i r t i a n i s r " ,  dam: F r m q i s e  DUNAND & Pierre WEWE. Mystdres et syncre'tismes, 74-92. 



subordonnent tout corpus doctrinal hierarchique quel qu'il soit. En effet, ils temoignent 

qu'il n'existe pas de limites aux formes concretes des appels de Dieu et qu'il n'eldste 

pas non plus de limites aux rnodalitks des reponses humaines ces appels. Par contre, 

ce qui existe c'est le temps de la patience de Dieu (1 Pt 3, 20), le temps de 

l'inculturation et du syncretisme, le temps pendant lequel L'Esprit couvre de son ombre 

le chemin religieux de I'homme a la nuque raide (Ex 32, 9), et marche avec h i  ik panir 

de 18 ofi il se trouve. D'ailleurs, n'est-ce pas la le faible de Dieu pour le pauvre? 

L'histoire du christianisme en AmCrique latine tkmoigne, ii l'encontre de cela, 

d'une evang6lisation aompulsive>>. I1 s'agit bien la du pechk ecclisial d'une 

evangelisation ambigue qui a non seulement aide consolider l'entreprise coloniale, 

mais qui a encore fait naitre une chrktientk colonide. Ce qui aurait dti avoir une 

nature dialogale, la rencontre de la foi et des cultures latino-am&icaines, s'est ainsi 

transforme en une sorte de viol socio-politique, culture1 et religieux dont ont kt6 

victimes l'Am6rindien et le Noir. Les cicatrices sont encore presentes dam une eglise 

qui a de la difEicult6 A fa~omer son visage proprernent latino-amtricain et bresilien. 

La partie suivante concrttisera, B propos du rite afro-bresilien du lavage du 

sanctuaire du Senhor do Bonfim, compris il panir de sa totalid sociale, les notions qui 

viement #&re analys6es. Ce lavage doit sa singularit6 au fait d'ttre cClCbr6 par des 

Noirs, jadis esclaves e t baptisCs cornpulsivement, aujourd'hui, beaucoup d'e ntre eux 

m&isst%, mais toujours pauvres dam leur quasi totale rnajoritk. En s'appropriant le 

lavage du temple et en le muant en un rite sacre, ils l'ont complexifid. Us ont souleve 

des interrogations P l'adresse de l'eghse officielle et ont mis celle-ci il nu devant son 

message et l'exercice de son pouvoir de service. Comment l'kglise officielle respecte-t- 

elle la demarche religieuse de son peuple, notamment celle des Afro-brksiliens? 

Comment s'efface-t-elle devant l'oeuvre de 1'Esprit en action dam l'fighse? Comment 

re~oit-elle les enfants que ce meme Esprit lui offre gratuitement en signe de 

fecondite? Comment, cccatholique>~, accueille-t-elle, respectueusement, cette multitude 

de fideles Venus de partout, c o m e  autant de Rois mages porteurs de richesses 

inatteadues et incomues? 



LE RITE MR~-B~?&LIEN DU LAVAGE 

DU SENHOR DO BONFIM 

ET SON CONTEXTE SOCIO-HISTORIQUE ET E C C ~ ~ S L ~ L  



INTRODUCTION 

Vous avez dit que nous oe connaissons pas Dieu, celui 
qui est pres de nous et avec nous, celui qui a fait les 
cieux ec la terre. Vous avez dit que nos dieux ne soot pas 
de vrais dieux [... Alors], oh devrons-nous aller? Nous 
sommes de petites gens, nous sommes des mortels. 
Laissez-nous donc mourir, puisque nos dieux sont dkja 
rnortsl. 

Le rite du lavage du Senhor do Bonfim ne constitue pas un ilot perdu dam 

I'ocean de l'histoire et de la sociCtC. 11 s'inscrit dam une double totalite sociale. Cette 

totalitt est d'abord form& d'une racine africaine qui hi a donne naissance et d'une 

autre qu'il tire de la ch6tient6* coloniale bresilieme au sein de laquelle il a etC 

greffe. Ce rite n'est pas neutre ou anodin; il est, au contraire, charge d'un profond 

symbolisme sacre. fl exprime la vision de la vie (avec ses incidences thtologiques) sous- 

jacente A la pratique de ses agents aw caractCristiques socio-historiques bien ccsituies)). 

11 articule ainsi une relation interactive entre les deux cccosrnovisions)~ inherentes A la 

totalit6 A laquele ii appartient. 

'l Taxte partupri s: Wds dissestes que nos ndo conhecemos ao Senhor que esra perto e conosco, 
aquele de quem sdo os cdus e a terra. Dissestes que ndo cram verdadriros nossos deuses I... ;Was/ 
aonde deveremos ainda ir? Somos genre simples, somos pereclveis, somos mortais, deixai-nos, 
pois, morrer, deixai-nos perecer, pois nossos deuses j d  esrdo mortos". Extratt d'un dialoque m t r e  
der sager fndigher e t  ler  premiers missiannaires franciscaina. Higuel Lcdn WRTILU. A conquisla da 
Arndrico Latina vista pelos indios - Rebros aztecas, maias e incas. vozes, Petrdpolis, 19&, 20-21- 
C i t C  b n s  J. 0. BEOZZO. l lEvapal iza~k e V Cmtml r io  ...I1, 577. 

' La chrdtientd ar t  entandue i c i  en tsnt qu8"une t o r r  d&terrin& de relation entrt L'Cglise et l a  
socibt6 civile, relation dont La Ihdiation tondrmentrla nt l1=, suivant l a  ddfinit ion de Pabio 
Richard. Mort des chrdtientb ..., 2. Ajoutons que "Lea divarsas chr&tientb constituent b l a  f a i r  des 
constructions historiquea s t  wythiqun, palarisCas autour dr  qualquer principer qui fondmt l lordre social 
dlun peuple et garant lsmt  hn dam tacrpr sa stobi l i t6 at son expnrionl'. rexte prtugais: "AS diversas 
cristandades constiftiem, portanto, construfdes histdricas e miticas ao mesmo tempo, poiarizadas 
ao redor de dererminados principios que fundamentam a ordem social de urn povo, e ao mesmo 
tempo garantem sua esrabiiidude e expansdon. Riolsndo ALLL. A Cristandade colonial: Milo e 
ideologia, 18. Cf. IDa. A Cristandade colonial: um projeto autorirdrio, 51. E. DuSSEL. "Introducio 
garall', dmr: E. OUSSEL (bir.  I. Historia Liberationis. 500 anos da lgreja no Amirica Latina. S. 
Paulo, Paulinas, 1592, 712 p., 5-32, 5-6. Edwrdo HOORMERT. 9 C r i s t a M e  durante a p r im i ra  Cpaca 
colonial", dam: Edwrdo HWRNAERT 8 A l i i .  Histdria do Igreja no Brasil. Primeira dpoca. Tame 1111. 
Petrdpolis/s. Paulo, Vozas/Prulina~, 1 W 3 ,  442 p., 243-411, 246247. 



Cest dam cette perspective que le rite du lavage du Senhor do Bonfim renvoie 

B une double memoire: d'abord, B celle du Portugais, decouweur, conquerant, 

colonisateur, architecte d'une societe esclavagiste et porteur de la foi chretienne. Celle- 

ci emprunte la voie de l'gglise officielle - la chretientd coloniale dependante, muselBe 

par le regime du patronat royal - et celle de la foi traditionnelle du peuple - le 

catholicisme populaire. h i s  il renvoie ii la mdmoire du Noir, avant, pendant et apres 

son esclavage. L'inventaire de cette double mtmoire montrera que le rite du lavage, 

rigoureusement cornpris d m  ses contextes, se trouve tiraille entre un syncrktisme 

vivifiant et un double ethnocentrisme mortel: celui qui, d'une part, en vient il identifier 

la chretiente coloniale au Rtgne de Dieu tout court et, d'autre part, celui qui tend 

faire cofncider la civilisation iberique avec la civilisation tout court3. 

Cette deu2rne partie se propose donc de dresser les 6lCments constituants d'un 

tel inventaire qui usituen l'objet de cette these. Elle prtsentera la totalit6 sociale de 

la socikte esclavagiste et de la chretientd coloniale au sein de laquelle est venu se 

greffer le rite du lavage du Senhor do Bo@m. Un premier chapitre fera une premibre 

approche de ce rite en analysant les soubassements historico-idkologiques que la 

totalit6 luso-chrktienne a engendrks au Bresil. Le chapitre suivant identifiera le monde 

socio-religiew du Noir esclave et de l'Afio-brbsilien qui, en s'appropriant le geste 

anodin du lavage du temple du Senhor do Bonfim, l'ont syncrbtisk. Enfin, le troisieme 

chapitre analysera les racines a£ricaines - le rite de rear d'0shala - de ce qui deviendra 

le rite proprement dit du lavage dam le contexte precis de la k e  annuelle en 

l'homeur du Senhor do Bonfim. 

Rainundo L u R ~ G H ~ .  Histoire du eolonialirrne. Dcs grander d~couvenes our rnouvements 
d'indipendance. verviers, mrabwt universi t b ,  1%7, 312 p., 10. 



SOUR4SSEIHENTS HISTORICOIIDBOL~IQIIES DE LA TO TALI^ 
SOCIAL& PORmUSE DU Rl7E DW LAVAGE DU SENHOR DO BONFIM 

Je vous propose de dbterrer nos racines, pour identifier 
les parasites qui s'en nourrissent nos dkpensl. 

Ce chapitre comporte trois sections. La premiere fera ressonir la persomalite 

du peuple portugais et la constitution syncrttique de son catholicisme populaire. 

Devenu colon, ce meme Portugais h t  le grand ouvrier de l'hmgtlisation du Bresil 

colonial, de ce que l'on appelle aujourd'hui le catholicisme populaire brCsilien La 

seconde montrera la genese du systeme ideologique - le regime du patronat royal - qui 

est B l'origine de l'ethnocenuisme politique et ecclesiologique de la societe coloniale 

et de l'eglise officielle au Bressil. Enfin, la troisihe analysera, en trois moments, 

l'entreprise dUvangelisation dam la sociktt esclavagiste et dependante du BrCsil et 

soulignera le r81e de chaque agent qui y est engage (le peuple, l'@ise oficielle et la 

couronne ou ~'Btat rtpublicain) et les rapports qu'ils entretiement entre ew. 

1 Antkddents lointains 

Les temps qui precedent et suivent la crkation du royaurne du Portugal sont 

marques par le brassage des peuples, le metissage des cultures, une ((ReconquCte>) 

(Recompkta) B I'esprit guerrier et aventurier, une conflictualitk sociale aigue, le 

syncretisme des religions et une christianisation tumultueuse. Bref, ces temps resultent 

dacculturations successives, faites dam des contemes de violence. 

Ren& BUIEIU. &?lit bfonc. Paris, Haruttan, 1970, 229 p., 6. 



1.1. Avant la fondation du Royaume du Portugal 

La peninsule ibdrique devient province romaine entre le IIiime siecle avant J.- 

C. et le Ier siecle de notre &re2. Du point de we religieux, le polytheisme romain 

s'impose ou cohabite, dans un premier temps, selon les circowtances, avec les 

diffbrents polytheismes locaux. Dam un second temps, le christianisme e ntame son 

oeuvre d'bvangelisation surtout dam les centres urbains. En 180, saint Irenee parle des 

Bglises ibdriques cornme un modele exemplaire d'opposition a w  herbtiques. Tenullien 

affirme, en 202, que la foi est parvenue aux extrkrnites des ~ s ~ a ~ n e s ~ .  

Vers 375, en ~ a l i c e ~ ,  la foi catholique est secouee par le priscillianismes. 

L'iduence de cette heresie dam la region est telle que "presque tous les tveques 

passaient pour devout% A ses idbes'". Peu de temps apres (4W), les Sdves, paysans 

et guerriers, arrivent en Galice, y apportent leur polythtisme qui effraia les chrbtiem, 

notamment les pretres qui, en desertant leurs Cglises, laissent le champ libre a w  

priscillianistes7. Vers 448, les Sueves se convertissent au catholicisme. Mais, atraques 

et battus par les Wisigoths (466) qui sont ariens8, ils se confinent en Galice et passent 

En ce qui conserne L1hir to i re du Portugal, ja me suir inspird dc dcur sources pr inc ip les:  Higurl 
DE OLIVEIRA, Histdria Eclesiastica de Portugal. Lisboa, Un ib  Grlfica, 1940, 428 p.; e t  A. H. de 
Oliveira IURQIES. Histdria de Portugal. vol. I, Lisboa, palas Ed4 torest 1 9 8 5 ' ~ ~  435 . IDEM. Historia S de fortugel ... vol. 11, 19€d0, 537 p. ID€!!. Hisrdria de Portugal ... vol. 1x1, 1986 , 694 p. 

C. 01HUEYER L H. TUCHLE. Histoire dc fggiise.  Tome I - L'Anliquitd chretienne. ParirlTournai, 
SaLvatorlCasterwn, I%$, 584 p., 63. 

La Galica occupe l a  nord-auest da la  ph insu lc  ibdriqw. Ctest dans la  rdqim sud de cette p r t i e  
e t  partiellement dans cal la qua l o o n  appelait Lusitanie (centrc-ouest) que s'est f o r d  l e  noyau du futur  
Portugrl. 

Augustin FLXCHE I Victor HARTIN. Histoire dc iP&gfise depuis les origines jusqu'a nos jours. 
T. 4 - De la  mort de Thiodose d I'ilecdon de Grdgoire le Grand. Paris, 0loud P Gay, 1948, 612 p., 
372. 

A. H. oc O l i v e i n  NAMES. Op. tit., I, 49. R. A~ZI. Cristandade colonial: urn projeto 
autoritdrio ..., ??-f9. 

Lorsque l r s  U i s l ~ t h s  envahissent l a  p(ninsu1e iUr ique (4191, i t s  a r r i vm t  avec leur clarg4 m ien  
et un esprit  pros4lytista. Cepmdant, "11 pershcutim aritnnc ne p r i t  jamis, m Espagnt, l c  caractare 
dc t h c i t b  f&roce qu'el le revatnit en Afrique. Hais e l l e  couvrit sourdement, avec des Cruptians 
brusquer1'. Augustin FLICHE I Victor HARTIN. Op. cit., 375. 



lfarianisme. Cette situation se proionge jusqu'g I'arrivbe de Saint Martin de Braga (t 
579), qui riimplante le catholicisme dans la region. La convocation du Concile de 

Tol6de (589), par le roi Rdcarede, marque la conversion tumultueuse des Wisigoths 

au catholicisme9. 

L'unitt5 de la foi rdussie, eile resserre l'alliance entre le pouvoir temporel et 

spirituel et pose, en Galice, les bases du futur regime de chretiente. L'historien 

espagnol Rafael AItamira y Crevea I'exprime ainsi: 

le roi coosultait le concile sur certaines affaires et, A son tour, le concile lui 
soumettait des voeux ou lui donnait des conseils. Le resultat de cette 
collaboration fut que Les conciles devinrent, en fait, I'organe legislatif de la 
monarchie wisigothetO. 

Ces convulsions historiques et religieuses affectent forcement la pratique 

catholique du peuple. Celle-ci n'est pas toujours bien acceptke par les autoritks 

officielles qui en comprennent ma1 le rn6tabolisme rdalise et qui estiment ses croyances 

floues, sa morale peu exigeante et sa cohabitation avec les rites ccpaiens)" tres 

complaisante. Les diffkrents condes  de Tokde font echo de ces (<abus>~'~. 

Bien que minoritaires, les Juifs font partie de cette mosaique de races et de 

religions qui composent Ia ptninsule ibbrique et ils n'y sont pas sans influence. Meme 

s'ils foment une communaut6 fermCe, ils n'kchappent cependant pas au bapteme 

C. BIHUEYER 1 H. TUCHLE. Histoire de I'tglise. I, M5-209. Marcelin QEFOURNEAUX. "La PCninsule 
IMrique. Les invasions germiques, les Uirigoehs et La naissance de la  nation espagnola", dms: RenC 
GRCUSSET O h i l a  G. LEONARD (Dir.). Histoire Universelle, I f .  De l'lslam d la Rdforme. CEncyclop6die 
de l a  PlCide, lV3 ,  Paris, GalLimrd, 1957, 2072 p., 262-336. h i l i enne  DEMUGEOT. "La f i n  de l l E q i r e  
roloin an 5SM, dms: Eneyclopddie de la Pldiade. Histoire Universelle, I.  La Prdhistoire. Paris, 
Gallinrd, 1956, t863 p., 191-1407 Cnotament, "C'Espagne de 589 & l~ invas ion arabe", 1341-1350). Daniel- 
ROPS. "La c~nve r r im  des barbarn dtOetident", dms: Ngr s. DEUCROIX (Oir.). Histoire universelle des 
missions catholiques. Les missions. Des origines au X v f e  siicle. Paris/Honaco, Grund/De L ' Acanthe, 
1956, 365 p., 65-104, notarcnt  7842. 

Histoire dlEspagnc. Paris, Armand Colin, l%s4, 224 p., 37. Cf. Pierre SANCHfZ. "Festa c 
Re l i g ib  Popular: As R-rim de PortugalU: Revista de Cullura Vozes (mi 1979, ne 73) 5-18, 7. 

I' La te rm s'enrichit eqloyC danr Le sens 6tymologique de paysans. 

I' lriguel DE OLNEIRLr. Histdrio Eclesiasrica ... , 133-134. Voir aurri Jean-Pierre BARRAQUP. "Un 
aspect original der liens dl- I home dans La pCninsuLe ibCrique au  XI^ si&eLeU: RH (1991, no 286) 
3-20, 10. 



coercitif que l e u  imposent les autoritb catho~iques'~. En 711, la pkninsule ibkrique 

est envahie par les Musulmans et devient, jusqu'en 755, une province du Califat de 

Damas14. Les Musuhans constituent ainsi la derniere composante ethnique, 

culturelle et religieuse de la pdninsule de cette Cpoque. L'historien de l'kglise Miguel 

de Oliveira caracterise leur attitude juridique et religieuse A I'Cgard des chretiens 

vaincus de la sorte: 

[Les Musulmans] oat permis aux chrttiens de se gouverner par leurs propres lois 
et leurs magistrats. Mais les chretiens btaient en general contraints de demeurer 
dans des quartiers sdparCs et exclus des tiiches les plus nobles et lucratives. 11 y 
a eu des tentatives nombreuses pour les islamiser en les surchargeant d'im dts L et en favorisant les apostats. Tout ddpendait de la volontd des gouverneurs . 

A partir des andes 750, les chrktiens cornmencent A organiser la reconquista 

territoriale et chrktienne de la phimule. Cette reconquista - razzia, assaut, invasion, 

conqu6te proprement dite - fait Cvidemment des esclave~'~, entre autres Maures et 

Juifs, & moins qu'ils acceptent de se faire baptiser. Parmi les rnaitres de ces esclaves 

on compte des eveques. 

1 La fondation du royaume du Portugal 

Lorsque le premier roi du Portugal, Afonso Henriques (t1185), commence A 

l3 Sour Sirebuto, on d m r e ,  entre 612 et  &I ,  90.000 baptCaer de Ju i f r .  

Lc Cal i fa t  de Cordoua Lui succMe. Hair, au X I &  si&cle, celui-ci  agonise e t  r e  transforme en 
une r h i e  de p e t i t r  myaumer a p p r l h  toifas. C'ert contra eux qua l e r  premiers r o i r  du Partugel 
c o h a t t m t  e t  lanmt L a r s  c r o i a e s  de reconquCte t e r r i t o r i a l e  e t  chrbtimne. A. H. De Oliveira MARQUES. 
Hisrdria de Portugal. I ,  53 et  64. 

l5 Taxtr portugair: " h i - l h e s  consentido regerem-re por leis e magistrados prdprios, mas 
eram geralmenre obrigados o viver em bairros dparre e excluidos dos cargos honrosos e lucrativos. 
H a v e  numerosas renrarivas para os islamizar, carregando os imposros e favorecendo os 
renegades. Tudo dependia do vontade dos governadoresw. NigueL DE OLIVEIRA. Hisrorio 
Eclesidstica ..., 6Q. 

l6 "La, anprpnar #nkr h l l i n i  t i a t i v a  des c h r k i m r ,  d i t  J. P. Earrqul,  ne Le c M m t  en rim L 
ce l la r  der rrrulnns, e l l e r  p w r ~ n t  dme l a  b ru ta l i t&  b der sometr tors de L'intervention dc contingents 
vmur du nord der PyrhC.rN. Jm-P ie r re  URRAQUI. 'Un aspect or ig ina l  der Limr.. . ", 5. 



gouverner (1129)'~ et A conquerir de nouvelles fiontitres pour son royaume18, il 

s'apercoit qu'au-del8 d'une armie forte, il lui faut une entente avec le Pape, vicaire du 

Seigneur du monde, des rois et des peuples. En consiquence, il fait, en 1143, un 

serment de fidelitd au pape Innocent 11 (1130 - t 1143), offre son royaurne il Saint- 

Pierre et ii l'@ise catholique et lui promet une dime ann~elle'~. Ainsi commence le 

cercle viciew des bentdictions de l'figlise officielle pour rernercier le roi de ses 

victoires sur les Infideles, et des benkfices royaw A l'bgard d'une Eglise se comportant 

comrne le bras droit de la rnonarchie. 

Cette alliance etroite n'kvite pas, paradoxalement, une concurrence fkroce entre 

les deux. D'une part, llEglise officielle se fait chritient&, s'identifie A une structure 

politique et culturelle et sly infkode. D'autre part, sa puissance Cconomique grandit 

tellement qu'elle ecrase aussitBt le pouvoir politique et ['oblige ii prendre des mesures 

afin de preserver le patrimoine royal secouC par l'ambition et les pri~ikges'~ des 

Cdques, des nobles, et des ordres religieux et militaires. Le roi institue, par exemple, 

des lois de plus en plus s6veres sur l'acquisition et la viritable propriCtC des biens 

l7 La LCgende raconte que l e  royaume du PortugaL est nC dlune faqon miraculeuse. En effet, Marie 
semi  t apparue au prdcepteur du monarque, Egas Noni z, e t  l u i  annoncc non seu lement Afonso Henriqucs come 
futur  r o i  du Portugal mais encore sa mission come sacrCe et divine. Riolando AZZI .  Cristandade 
Colonial: urn projeto autoritdrio ..., 51 -75. 

l8 Oms cet e f f o r t  a i l i t d i r e ,  l e  r o i  repit de LBaide der ordres miLitaircr, notament les Templierr. 
A p r h  l a  f i n  de l a  reconquete (12491, donnant au Portugal ses frontiCres actuelles, e t  apris l a  chute du 
dernier bastion lausulman en Orient (12911, l e  r o i  Dinis denrande au Pape, en 1312, dc transfCrer tous les 
biens des Tenpliers b une m i  l i c e  portugaise, 1' ~Ordre du Christr . La b u l k  A d  ea ex quibus cultus (14 
mrs 1319) du P a p  Jean XXII (1316 - t 1334) rdpond favorablel~ent b l a  denande royale. Par l a  suite, 
€ u g h  f V  l a  con f i rm dans l a  bu l le  Etsi suscepti du 5 janvicr 1445. Dans l a  b u l k  Inter Catera, du 13 
mars 1456, CaLixtc I11 (1455 - t 1458) confare, d'une faqm perpCtuelle, au Grand-Waftre de L'aOrdre du 
C h r i s t ~  l a  ju r id i c t ion  ordinaire e t  s p i r i t u e l l e  u toutes les tcrres dloutrt-aer et  l e  d r o i t  d 'y  
d is t r ibuer  les MnCfices cccl4siastiques avtc ou sans cure dllnes. CALIXTE 111. "Inter Caterall, dans: 
Paul0 SUESS (Dir.). A Conquista Espiritual da AmCrica Espanhola. 200 documentos - Siculo XVI. 
Petrdpolis, Vozes, 1992, 1028 p., 230-32. L1 importance de cettc creation m i  l i t a i r e  e t  rel igieuse sera 
d b f i n i t i v c  Lars des dbcouvertes. Le r o i  JoCk I f  1 (1521 - t 1557) obtient, en 1522, du pape Adrien (1522 - 
t 1523) 1 ' ~ n e x i o n  du t i t r c  de Grand-HaStre de LIOrdre du Christ I l a  Couronne. E. HOORNAERT. "A 

evangeliza@So do Brasi l  duwnte a pr iae i ra  Cpaca colonial", dans: E. HOORNAERT. & A l i i .  Histbria da 
Igre ja no Brasil, II/l, 19-52, 39. 

l9 Toutefois LC t i t r e  de r o i  ne Lui sera r a c m u  de d m i t  que par La bu l le  Manifestis probaturn, 
du 23 mi 1179, dlAlexandre 111 (1159 - t l l 81 ) .  En lPenc temps, l e  p a p  Lui promet de l l a ide r  dCfendre 
sa d ign i t4  royale. A. ti. de Ol ivc i ra  MRQUES. Histdria de Portugal. I, 79. R. A2Z1. Cristandade 
Colonial: urn projeto autoritario ..., 19-M. 

20 Par exeqle, L1cxnpt ian de l a  ju r id i c t ion  skula i re ,  du service m i  l i t a i ra ,  der impdts et  l c  d r o i t  
d tas i  l e  dans les ~ g l i s e s .  



ecclbsiastiques2'. "Ce furent des luttes mortelles entre les deux plus grand5 

propriktaires du Portugal en w e  de la possession d'une influence permanente et d'un 

pouvoir sans limite"". En 1361, le roi Pedro Ier (1357 - t 1367) renforce son pouvoir 

et frappe de pkin fouet reglire hierarchique en dkcrktant la loi du Benepldcito rigio 

(ccAgrkment royal,)), selon laquelle, nu1 dam le royaume n'est autorise A faire publier 

un rescrit papal sans autorisation royale3. 

En meme temps, l'gglise officielle l ake  pour compte le peuple, pauvre et 

opprimb par les seigneurs de la nation - nobles et clercs - et lui fait subir les effets 

nkfastes du systeme politico-religieux fkodal qui y regne. Elle ne tient compte ni de 

la diversit6 culturelle des peuples qui la composent ni de celle qui structure le 

royaume. Le hors de ffglise, point de sdut commande son action et justifie ses 

initiatives rbductrices. 

1 La religion mddfhale du peuple portugais 

Emportbe par la soif du pouvoir, du savoir et de l'avoir, l'gglise oRicielle re 

distancie du peuple, mais surveille ses pratiques religieuses. En depit de cela, des 

traditions culhuefles et religieuses ancestrales accompagnent les pratiques de foi du 

21 hidenent, ces Lois smt b double tranchnt, car el les permettent aussi de aieux invmtorier l e  
patr imine royal, de consl ider son pouwir pol i t ique et de collecter, avec plus de prbcision, t'impbt 
qui l u i  est do. 

fexte portuglir: "Foram lures mortais enrre os dois maiores proprietaries de Portugalpara 
a posse de influencia permanente e de poder sem limites". A. H. de Oliveira MARQUES. Hindria de 
Portugal. I ,  85 (96-97). 

L1histor im l i gue l  d* Oliveira comnte L'esprit de cette l o i  non sans quelque rairon: "L'e~ercice 
de L'agrCnnt ne cowra i t  pas, aux X I V k a  et X V h r  s ik le r ,  l ' i n t rn t ion  de contraindre w d'offenser l e  
Saint-SiCga come 1's f a i t  l a  XVfIItcra r i k i e .  On pr6tcndait s iq le rant  entraver ler  abus cwrants comni* 
A L'olbre de faux r e ~ c r i t s ' ~ .  texte portqais: "0 exercicio do beneplacito ndo encobria, no seculo 
XIV e no seguinre, os intuitos de constranger ou agravar a Sanra st!, com que reapareceu no siculo 
XVIII. Pretendia-se enrdo obsrar a vulgares abusos comeridos a sombra de rescritos falsos ou 
subrepticios". Histdria Eclesidstica de Portugal, 97. cette v i s i m  s w l e  correspondre b Llerprit  du 
tout &but de l a  lo i .  En effet, r ' i l  est vrai quc les faux documnts btaient norbrwx b llCpoque, il est 
aussi vra i  qua l e  r o i  s8en sawira b i m t l t  pour interdire l a  publication de tout document hpircopcll ou 
paw l  qui LIre ser d ro i ts  w les biens du royauw. A. n. de OLiveira MARQUES. Histdria de Portugal. I, 
217. 



peuple". Celui-ci, accoutwnt aw interpentitrations de toute sorte, s'interesse peu h 

l'orthodoxie de la doctrine, d'ailleurs dksincarnbe, lourde et lointaine. C'est la pratique 

religieuse extkrieure - notamment exprimCe par les r o m m M d  - qui lui parait 

primordiale. Peu importe si elle se manifeste en empruntant des gestes ou des 

symboles d'autres religions et en leur conferant une signification specifique ou bien si 

elle les incorpore dam le contexte chretien sans leur enlever leur signification 

premiiire. 

Cependant, vers le milieu du XlIIe siecle, le renouveau chrktien qui souffle en 

Europe apparait au Portugal. Des predicateurs itinerants prCchent au peuple une 

spiritualit6 et une morale plus strictes, la frdquence du sacrement de la pknitence, la 

dkvotion B la Passion du Christ et au chemin de croix, le culte des saints, la pratique 

des indulgences qui inculque une conscience de comptabilitti dans les rapports avec 

Dieu, la solennit6 de la Fete-Dieu cklkbrke par de somptueuses processions auxquelles 

le peuple intkgre aussitdt des dames sacrdes et autres pratiques r~unissant le sacre et 

le profane. Le peuple, qui aime les f&es, profite de toutes les ctiltibratioos festives et 

religieuses pour cdlebrer sa vie sociale et quotidieme sous un mode utopique. II rompt, 

24 Tels sont les car der danser racrder qui slttfactuent 4 l l in tdr ieur des Cglises portugaiscr ou 
h l'occasion de processions, w des fCtes qr ico les  t rmsforeks en fetes chrdtimnes; ou, enfin, du 
"machisme" ibdrique, hypothbtique hCritage de l a  sdculaire prCrencc ~lusulmne danr la  p&ninrule. 
Gilbert0 FREYRE. Maitres el esclaves. L a  formation de la  sociht brtsilienne. Paris, Gallimard, 1974~, 
551 p., 244, note 121. 

25 La noel portugair de romtrria (ct celui de rorneiro) w r a i t  son origine Ctymlogique c t  historique 
L n s  les p&lerinrger Ibd ihrux  h Rome. La romaria traduit, du point de vue phCnorCnologique, la  
synbiose du sacra a t  du profane dans une dw fete religieure populaire. Hais, en rdalitd, e l l e  incorpore 
plurieurs autrer connotrtionr. Crbt ion dd iba l c ,  l a  rornaria 'lest h l a  fo is un acte religieux, une fete 
poprlaire et p r f o i r  I(.r une r fo i re  forainerl'. Riolando AZZI .  0 catolicismo popular no Brasil. 
CCadernos de tcologia e patoral, 111, PetrdpoLis, Vozes, 1978, 156 p., 85 et 132. Ailleurs, R. Azzi 
ajoute: "espce pr iv i lbgi6 de l'rutonmie religieuse populaire C. .. la  romarial er t  aussi l e  moment de 
confrontation entre 11 f o i  populaire qui v w t  s'exprimer spontanaclant e t  la  hidrarchie qui essaye de la  
s w r t t r e  h son contr81eu. Tmte portupis: ' 0  espaco privilegiado de sua [religiosidade popular] 
autonomia religiosa [...I mostra justamente ar fuses do confronto entre a f P  popular que quer 
expressar-se espontaneamente e a hierarquia eclesidsrica queprocura submefa- la ao seu controle" . 
"AS r m r i a s  no Brari 1'': Revista de Culhcra Vozes (mi 1979, no 73) 39-54, 39-40. C'est aussi L'avis 
qua p r t q e  Pierre Sanchir danr sa thbe de doctorat rur 1s ru jet  en cause. Arraial: Festa de um povo. 
As romarias portuguesas. Lirbor, Publica$&r 0.  Quixote, 1983. Des extraits de cette thise ont 6th 
publids L n s  l a  rwue Archives de sciences sociales des religions ( j a n v i e r - ~ r s  1977, nQ 13, 53-76): 
Yes Rouriar portugaises*. I D a .  l1Festa l Rel ig ib  popllar: as Rmr ias  de Portugal": Revista de 
Culhcra Vozes (mi 1419, no 731 5-18, H. W R .  "Rwrias.  Puestiona~lcnto a par t i r  de urn pesquisa": 
REB (saptnbre 1974, na 1351 566-5n. E. HWRHAERT. "1 crirtand.de durante a p r im i ra  Cpoca colonial", 
390-401. 



en un clin d'oeil, les chaines de la servitude et prefigure la societt dont il reve, mCme 

s'il le fait d'une fa~on quelquefois contradictoire. Aussi le renouveau spirituel 

n'empeche-t-il pas que, ce que l'on appelle magie, sorcellerie, superstition se rtpande 

intenshent, en mCme temps, dam toute la phimule iberique. 

Sans attribuer aucune connotation dkprkciative auK termes empruntks par Caio 

Cksar Boschi, je fais mienne sa synthbe sur I'kpoque dont je viens d'esquisser les 

grands traits: 

Depuis les origines du Portugal, en tant que pays inddpendant, la religion 
apparatt comme une fusion d'dlkments ethniques diversifies (remains, 
musulmans, juifs, etc.). Cette diversification engendrerait une religion 
essentiellement syncrdtique et kclectique. Le rksultat fut une religion 
exteriorisee, kpidermique, caracttriske par un aritualisme f e ~ t i f * ~ ~ .  

Gilberto Freyre, kcrivain et anthropologue brtsilien, estime, pour sa part, que 

la singuliere predisposition du Portugais pour la colonisation hybride et 
esclavagiste des tropiques s'exptique en grande partie par son propre passt 
ethnique, ou mieux encore culturel, de peuple ma1 ddfini entre IIEurope et 
I'Afrique. Ne faisant vraiment partie ni de I'une ni de l'autre, mais des deux. 
L'influence africaine bouillant sous I'europtenne, donnant son Acre chaleur B la 
vie sexuelle, I'alimentation, A la religion; le sang mote ou negre coulant dans 
les veines d'une grande partie de la population blanche, quand il ne domine pas, 
comme dans certaines regions aujourd'hui encore peupkes de gens B la peau 
sombre; I'air africain, un air chaud, huileux, amollissant ce qu'il pouvait y avoir, 
dans les institutions et les formes de civilisation, de duretk germanique; 
corrompant la rigiditd doctrinale et morale de 1'8glise mddikvale; retirant son 
ossature au christianisme, au fdodalisme, & l'architecture gothique, h la discipline 
canonique, au droit visigoth, au latin, au propre caractere du peuple. L'Europe 
regnant sans gouverner; gouvernant avant tout: ~ ' ~ f r i ~ u e * ~ .  

L'etape socio-politique et religieuse suivante prtpare le Portugal A l'aventure 

des expkditions outre-met, au syst8me de la colonisation esclavagiste et A l'entreprise 

missio~aire de la table me. Elle met en oeuvre, par un ensemble de circonstances, 

26 fcxte portugair: "A religido em Portugal, desde as origens como nagdo independenre, fora 
uma fusdo de elementos itnicos diversificudos (romanos, muplmanos, judeus, etc.). Etnia rdo 
diversificada geraria religido essencialrnente sincrdtica e eclitica. 0 resultado foi uma religido 
exteriorista, epiddrrnicq caracterizada por urn arituolismo festivou". 0 s  leigos e o poder. 
(Irmandades Leigas e Politica Colonizadora em Minus Geruis). S. Paulo, Atica, 1986, 2% p., 37. 

27 Maitres et esclaves ..., 28. PLUS Loin, 6.  Freyra synth4tisc sa pans&: "[La colonisateur portugais 
eat  unel f igure ind6cise, 1 qui nnqw Le contour, 11 cautrur qui lu i  donne unc indiv idwl i tC parmi Les 
i q d r i a l i s t e s  mdemes C.. .I Le type dl hame qui sai t  s 'dapter .  Pas de doqwr abwlus, pss dc prejugbs 
 inflexible^^^. Ibid., 180. 



les elements qui vont fa~onner I'ethnocentrisme du systerne du patronat royal et de 

l'kvangtlisation compulsive. 

Une fois constituk, le royaume du Portugal demeure ouvert au mode  de 

l'tpoque p o w  que celui-ci appartieme il la foi catholique - le seul (<passeport>, exigk 

1 tout &anger qui veuille habiter au Portugal. Quel r6le l'eglise officielle joue-t-elle 

d m  cette sociktt? Comment le peuple vit-il et nourrit-il sa foi? Quels facteurs ont 

contribuC il la formation du systeme juridique du patronat royal? Comment le roi est-il 

devenu le chef de l'eglise au Portugal? Bref, comment la sociktt brdsilieme, coloniale 

et esclavagiste, a-t-elle pu naitre et se ltgitimer? 

2.1. Avant les expdditions outre-mer 

La p6ninsule iMrique du point de vue gbpolitique 

Au plan gtopolitique, la peninsule ibtrique offre, au XIVe siecle, un tableau 

equilibre. Cinq royaumes la composent: Aragon, Navarre, Castille, Portugal et 

Grenade (musulman). Mais, en moins dun siecle 

la situation change du tout en tout. L'dquilibre des forces est brusquement 
rornpu, brusquement et gravement. Le Portugal se trouve soudainernent isold h 
L'extrdmitd occidentale de la Pdninsule, devant une Espagne unie en face de 
laquelle il se sent d i ~ ~ r o ~ o r t i o n n d ~ ~ .  

Et Robert Ricard ajoute cette remarque judicieuse: "le problhe politique et le 

probltme culture1 ne se recouvrent pas". 

Rokrt RICARD. "Ln dw l i tC  dc la  c iv i l isat ion hispanique et L'histoire relipieuse du Portugal": 
RH (1956, nQ 216) 1-17, 5. En effet, ler  m r i q e s  entre Ler princes der diffCrents royauaer espagnols 
at les a l l imcer  qui en dtcoulent dbavantqent Le Portugal. D'abord, la  mariaqe (1474) mtre  Fcrnanda 
et Iukl unit lor  deux royaurr dBArogon a t  do CastiLle. Puis Fernando, veuf, annexe Navarre I Castille 
(1512). Guy MRTINI~RE I Consuelo VAREU (Dir.1. L'Etat du monde en 1492. ParirIMadrid, La 
DCcouverte/Sociedad Estatal para la  e jecucih de programs deL Quinto Cmtenario, lw, 638 p., 239-244 
et 248-255. 

29 "La dw l i tC  de l a  c i v i l i u t i  on...", 1 



Composition de la socihtb portugaise 

La crise de la succession monarchique de 1383-1385, qui aboutit la deuxieme 

dynastie portugaise, accentue les changements de la vie au Portugal et provoque les 

premiers pas du passage du fkodalisme au capitalisme mercantile. Le roi s'impose 

la noblesse et consolide son pouvoir appuyd sur une nouvelle classe - la bourgeoisie - 
naissante. La socidtC cesse d'etre tripartite. Elle se complexifieM. La depression 

kconomique du MVe siecle fait prolifdrer encore davantage le nombre des pauvres. 

Beaucoup d'entre eux trouvent une issue honorable B leur misere en s'inscrivant dans 

l'armee, soit pour [utter contre Castille et/ou contre les Maures, soit pour faire partie 

des premieres expdditions outre-mer. 

Juifs et Maures voient leur situation s'aggraver en raison de la discrimination 

sociale et religieuse dont ils font l'objet. Alors que le Juif, plus nanti, rdsiste B 

l'integration sociale, le Musulman, en g6nCral paysan ou petit commergmt, sfint&gre 

plus facilement & la communaut6 c<de souche~+ dirions-nous aujourd'hui, et se fond 

dam le corps social portugais. Vers le milieu du X V h e  siikle, Ies premiers Gitans 

arrivent au Portugal. Leur style de vie nomade et la facon peu orthodoxe, aux yew des 

Portugais, dont ils conduisent leurs affaires, fait d'eux des gens indksirables et objet 

d'expulsion du pays (1526). Enfin, les premieres expeditions outre-mer amenent au 

pays des esclaves noirs. Sans aucun droit et consid&& cornme &ant plus proches des 

b&es de sornme que des Ctres humains, ils sont une marchandise florissante, aussi 

lucrative que 1'oP. Seule 1'6ventualit6 du bapteme peut lcur permettre d'obtenir un 

certain masque de tibertb, puisque l e u  &at de dependance Cconomique ne leur offre 

aucune issue humaine d i g ~ ~ e ~ ~ .  

Le r e c t w r  qui, en f in  de compte, r ts ta  stable est Le haut elerg6 danr ce senr ai il conserve rcr 
pr iv i  ltges, son pauvair e t  sa richesse. ELta M D A I  8 loam NNES. Histdriu do Brasil. Da Colonia u 
Reptiblica. S. Paulo, Editora k t a i v a ,  199l1', 363 p., 22-23. 

31 Slagi t - i l  da 1 / l k  da La poprlrtion du Portugal? - Se demandant Les historians. 

32 A. H. de Olivcira HhRQUES. Histdrilr de Portugal. I ,  274-275, 2B9-29l a t  321. 



Spiritualit4 et pratique religieuse du peuple 

La peste noire (1348) et d'autres Cpiddmies qui suivent au cours du XIVe si&cle 

font stagner la croissance de la population et creent une panique g6nCrale chez les 

pauvres. TerrorisCs par la peur de la mort et de l'enfer, ils s'attachent davantage B 

Dieu et multiplient les processions de penitence et de flagellation, les devotions (a la 

Passion du Christ, A llEsprit-Saint, sl la Vierge, aux Saints, aw  lmes du Purgatoire) et 

la vtnkration des reliques, etc. 11s accomplissent des ptlerinages ik des sanctuaires 

reconnus par leurs miracles et centrent leur foi sur leur propre salut individuel. 11s 

crdent des mouvements I&, autonomes, appeles confr&ies3'. 11s cultivent une 

spiritualit6 messianique et millCnaristeN, prechbe par des predicateurs qui 

condamnent les ex& d'une @ise princi&e, riche et permissive. Ces idtes prennent, 

en effet, B cette epoque, un nouvel essor. Tout sernble y contribuer. Outre les facteurs 

conjoncturels d6jA indiquks, rappelons que ces idees persistaient dam le peuple depuis 

la fondation miraculeuse~ du Portugal. Les affirmations, en 1503, du juif Isaac 

Abarbanel sur la proche venue du Messie et les elucubrations du prestigieux jksuite 

Ant6nio Vieira sur la creation du cinquibme empire biblique confirmeront et 

renforceront ce climat spirituel eschatologique du Royaume de Dieu, faisant de 

I'histoire du Portugal et de son expansion outre-mer l'accomplissement de I'histoire du 

salut et voyant dam son peuple le nouveau peuple Clu. D'ailleurs, la dksignation de 

ccNouveau Monde)) donnee aw conquetes du continent latino-americain se justifie "non 

33 Au Portugal, les conf ?Cries se dCveloppent dans 1s Ligne dro i te  de 1s solidaritC, de la  rCcuri t C  
e t  de l a  possibi l i t 6  dtunc v ie ecclCsiale laYque, parce qu'elles of f rent  une issue aux d i f f i cu l t ds  
i d i a t e s  de l a  vie, aux incertitudes sur llau-dela et au mnopole de l a  perfection soutenu par les 
wines. ElLes dtcLbr ica l ismt l 'eg l ise e t  mettent en oeuvre une pratique thhlogique de 1 '~gl ise-pwplc 
de Dieu. Les preaiares confrtr ies e t  les plus rCpandues au Portugal sont eelles du T r h  Saint Sacrcment. 
A p i n e  instituhes, c l les  font la  promotion de ce culte e t  organisent de solennelles processions l e  jour 
de l a  FCtcDicu, en y introduisant aussitbt des danscs, Celles-ci vont &re, par 1s suite, l ' ob je t  de 
courmtaircs, de censures e t  dl interdict ions de La part de La h i t rarehie e t  des autoritCs civi les. Cl. 
A. VAUCHEZ: Les lafcs au Moyen-Age. Pratiques et expdriences religieuses. Paris, Cerf, 1987, 309 p. 

34 Cas prklicatimr s' inspi rent de l'abb4 c i r t r rc ien  calabrais, Joachim dr Flore (1130 - t 12021, 
qui 'annon~ait un m i  LLCnaire de paix avant la  f i n  des temps, un Age de L'Esprit 05 les re l ig icux 
devierrdraient 1 ' 8 1 ~  d'une gglise pure e t  rCnovCt". Radotfo DE ROUX. lWouvcau Honde, nouvelle tglisel': 
RSR (1992, nQ 80) 533-550, 538. C. BIHUEYER L n. rucnu. Histoire de i%gfise. 11 - L%glise de 
Chrdtientd. Tourmi, SaLvator, 1963, 468 p., 295-296. fl. BATAILON. "hangCLisrc tt m i  1lCnarisme au 
Nouvtau Horde1', dans: COLLECTIF. Courants reiigieux et humanisme ri la f in du X v e  et au dibut du 
Xvie  siecfe. Colloque de Strasbourg, 9-11 mi 1957. Paris, 1959, 144 o., 25-36, 25-24. ll. Batai l i on  
d h t r e  que l a  sp i r i t ua l i t 6  de J. de Flore influence Les laissionnaires franciscains e t  en f a i t  les 
'8wissonneurs de l lul t ime misson dlClus t... les3 convertisseurs du s i r  du w r ~ d e ~ ~ .  Ibid., 30-31. 



seulement pour des raisons gkographiques, mais encore pour des motifs eschatologico- 

messianiques", dit Rodolfo de R O ~ .  "Ce messianisme, d'aprks E. Hoornaert, fut 

propage d'une fa~on tellernent puissante que Hnquisition ne parvient pas A le 

refr&~er"~~. Vers 1530, les iddes milldnaristes retrouveront, d'une manikre bien 

singuli&e, chez le cordonnier portugais, Gon~alo Anes Bandana, leur porte-parole. 

Celui-ci annonce la venue d'un roi portugais, redempteur de I'hurnanitk et Seigneur du 

monde. Le roi Sebastiiio (1557 - t1578), jeune encore, disparu tragiquement en 

Afrique du Nord dam la bataille d'El-Ksar-el-Kebir, incame cette attente et est B 

l'origine du sebartimirme3'. Rien d'etonnant donc que I'eglise officielle ne puisse pas 

decliner la mission d'aider le pays il mener il terme sa mission divine! Quant aux 

nobles, beaucoup d'entre eux, affolbs par l'bventualitd d'une mort subite causee par la 

peste, et souvent en &at dc pechk, kguent, rnalgre l'interdiction royale, leurs 

propri6tC A ~'B~lise,  en Cchange de la garantie de leur salut &ernel. L'6glise officielle 

en profite et accroit rapidement et dkmksurhent ses biens patrimoniaw$. 

Bien que puisssante et riche, I'figlise officielle du Portugal n'en est pas moins 

secoute par le Schisme de l'occident (1378-1417). D'une part, le roi et les nobles, y 

cornpris des CvCques, en adoptant une politique calculatrice, se tournent vers Rome 

ou Avignon selon les int&&ts du moment. D'autre part, loin de former un bloc 

monolithique, la hierarchic se partage entre les deux obddiences. Ce componement, 

35 "Hauveau W e ,  muvelle Cglire", 534. IDEH. "Le rCve messianique de La p r ~ i L r e  CvangClisation": 
f v(L) ( j u i l l e t  1992, no 208) 29-37. 

36 Texte portugair: "Este messianismo foi tdo poderosamente propagado que nem a Inquisiqdo 
conseguiu reprimi-lo". '%ologia no periodo colonial. Tcalogia l a g k  pastoral em Antdnio Vieira, S.J.: 

1652-11%1'~, dans: COLLECTIF. Histbrio do Teologia no AmCrica Latino. s& Paulo, Paulinar, 1981, 197 
p., 63-74, 64. 

37 Rogw BAST ID€. Les religions a fricaines au BrCsil ... , 497-498. Eduardo HOORNAERT. "Tcologia no 
pertodo colonial.. ., 63-65. IDEH. Formacdo do Catolicismo brasileiro, 33-36. A .  H .  de Oliveira 
MWES. Histbria de Portugal. 11, 162-164. Egon SCHADEN. "Le mssianirme en Alarique du Sud", danr: 
Henri-Charles PUECH ( D i  r. 1. Histoire des religions. I f f .  CEncyclopCdie de la PlCiade, XLI, Paris, 
Gallimrd, 1976, 1460 p., 1051-1107, notament 1093-1097. 

A. H. de Olivcira MRQUES. Histbria de Portugal. I, 195-203. 



peu Cvangklique, se repercute aupres des fid&les et creuse plus profondement le fossd 

entre la hikrarchie et le peuple qui ne jouit que de la solidaritk du bas c1erg6~~. 

Par ailleurs, l'alliance de principe entre le roi du Portugal et le Pape ntabolit 

pas, en fait, les luttes de pouvoir et les empietements de juridiction entre les structures 

ecclksiastique et politique. Le roi Joiio I1 (1481 - t1495) met en vigueur la loi du 

Beneplicito Rkgio, mais, sous la pression du Pape Innocent VIII (1484 - t 1492), y 

renonce. En contrepartie, quelques a d e s  plus tard (1532), le roi Joiio I11 (1521 - t 
1557) crke la Mesa da Comcii~cia e orden?" (<<Tribunal de la Conscience et des 

Ordrew), tribunal auquel il sournet la gestion des affaires eccl6siastiques. 

A l'instar des rois espagnols qui crdent, en 1478, le tribunal de l'InquisitionJL, 

les monarques portugais veulent aussi instituer le leur, estimant qu'il peut leur 

rapporter des avantages politiques. Apres un premier kchec du roi Manuel I, son 

successeur, Joao III, obtient la creation de ce tribunal, dune facon restreinte, du Pape 

Clement VII par la bulle Cum ad nihil magis, du 17 dkcembre 1531. Paul I11 confirme 

cette crCation en 1536 et 1547, la met sur un pied d'6galitC avec llInquisition espagnole 

et la dote d'un pouvoir absolu, si bien qutelle se transforme en "une sorte d'ktat au- 

dessus de l'Gtat"*. 

"Institution trih complexe, avec des objectifs idkologiques, Cconorniques et 

39 Ibid., 222. 

* Caio CCur WSCHI. 0 s  leigos e o poder ..., 56-57. A. H. de Olivcira MARQUES. Histdria de 
Portugal. I, 326 a t  11, 119-124 e t  1%-138. Miguel DE OLIVEIRA. Histdria Eclesiastica ..., 146-117. 

" Sour pr4texte de voulair surveiLLer l 'o r thdox ie  der aehrdtims nouveauxr (Juifr rdcemnt 
bsptiabs), en r b l i t 6 ,  ce qua vircnt Les r o i l  eaprgnolr clert de freiner L1arcension socio-Cconwique der 
Juifs. 

@ b u r r  de Hello e SOUU. 0 Diabo e a Terra de Sonta Cmr. S. ~ a u l o ,  coqanhia das Lctras, 
1989, t 2 h  r4i .prnsian),  3% p., 285. H. OE OLIVEMA. Historia Eclesiastica ..., 163. A. H. de Olivcira 
MRQuES. Histdria de Portugal. 1, 355 a t  If ,  119-121. Rappelonr qulau Portugal twr Ler grands 
tnquisiteurs appartiannmt I La nablesae. 



sociaux, consciemment et inconsciemment e~prirntes'*~, I'Inquisition ttmoigne et de 

l'intime imbrication du politique et du religiew et du besoin de fondement ideologique 

que le politique se procure aupres du religieux pour se ligitimer, demeurer 

monolithique et emp6cher toute formation sociale alternative. Selon Laura de Mello 

e Souza, "pendant la pdriode coloniale, l'Inquisition a agi en tam qu'organisme 

dtstabilisateur du tissu social, responsable et de la panique coilective et des tragedies 

per~onnelles'~, La chase aux chrttiens-nouveawt, h la sorcellerie, h la magie, ?i la 

superstition, celles-ci transformdes en heresie, est tellement obskdante que l'hquisition 

ne recuIe devant aucun moyen de torture ni de perstcution sa portbe. Sans aucun but 

dvangblisateur, eUe dkveloppe chez les chrktiens un intdret accentui pour les 

manifestations religieuses extdrieures, ostentatoires et festives de la foi, ainsi qu'un 

christianisme formaliste cornme moyen d'effacer tout soupcon d'hdresie. Sa facon 

d'agir alimente aussi un esprit d'anti-sdmitisme et de dkIation, de culpabilite et de 

formalisme pharisienj5. Sous un masque religieux, elle est utiliske pour abattre le 

pouvoir economique des Juifs. L'historien Miguel de Oliveira souligne, dune facon 

nuancCe, la part active et positive de I'Inquisition dam la prtservation de l'unitt 

nationale, dans runiformisation de la vie chrttienne au Portugal et dam son 

immunisation par rapport B la Rbforme: 

MalgrC ses ddfauts, I'Inquisition servit et ddfendit I'unitC nationale subsistante 
dans le catholicisme. Le Portugal et I'Espagne lui doivent, peut-&re en grande 
partie, le fait d'avoir echappe A l'invasion protestante et aux guerres qui 
ensanglanterent le reste de I'Europe dans les XVIe et le XVIIe sitcles, quoique 
l'on ait pu obtenir par d'autres moyens les memes fins'6. 

r a m  portupr4s: Wma instituifdo muito complexa, corn objectives ideoldgicos, econdmicos 
e sociais, conscientc e inconscientement expresses". A. H. de Oliveira MRQUES. Histdria de Portugal. 
XI, 121. 

Texta portug.ir: "Durante o periodo colonial, a lnquisifdo atuou como organism0 
terrivelmente desestruntrador do tecido social, responsdvel por prinicos coletivos e tragedias 
pessoais*. O Diabo e a Terra de Santa Cruz, 326. 

45 Riolsndo 1221. A cristandade colonial: urn pro jeto outoritdrio, 103-109. 

'' Texte portugair: "A -pesar-dos seus defeitos, a Inpisicdo serviu e def endeu a unidade 
nacional subsistenre no Catolicismo. Portugal e Espanha devem-(he, talvez em grande parte, o 
hoverem escapado d invasdo protestante e ds guerras de religido p e  ensangr2entaram o resto da 
Europa nos sicltlos XVI e X W I ,  embora por outros meios se pudessem obter os mesmos fins". 
Histdria Eclesidrtica ... , 167-168. 





les autres conditionnements" et qu'il couvre de sa benediction la guerre contre 

I'InfidUe, la conquete territoriale et l'esclavage. Le pape Nicolas V le confirme: 
Nous croyons que, avec l'aide du Seigneur, nous prtvenons cela si nous aidons 
avec des faveurs la hauteur et des graces spkciales les rois et les princes 
catholiques qui, comme des athletes de la foi chretienne et des lutteurs 
redoutables, non seulement abattent la cruaute des sarrasins et d'autres infidkles 
ennemis du nom chrttien, mais encore luttent contre eux, contre leurs royaumes 
dans des endroits fort 6loignes et mkconnus par nous pour la defense et la 
eroissance de cette meme foi et leur assujettissent au pouvoir temporelso. 

D'ailleun, les papes ltgitiment chaque conquete, comme si c'btait eux qui 

Ctaient les proprietaires des terres conquises ou il conqutrir5'. On dtnombre par 

dizaines les bulles papales adresstes aw rois catholiques (portugais et espagnol). Les 

papes les fklicitent pour leurs exploits et leur accordent des benefices de plus en plus 

ktendusj2. Le roi devient "vicaire du Pontife rornain", charge de la christianisation des 

terres dbcouvenes. Par ailleurs, "les thdologiens de la Courome [prement] habitude 

49 Dam sa v i s i t e  w Portugal, m 1991, Jm-Paul I1 prononce ces paroles h l ' a r r i v k  I L'adroport 
de L isbme:  "Lt Portugal cst n i  chrbtitn! Les gCnCrations successives de vos ancatres ont cherchd dans 
llCvangi l e  une inspirat ion pour lwr vie, e t  i 1s vous ont transnis cette culture constaannent tnr ich ic  par 
l a  rcncontre de l a  f o i  chrdtienne avec les diverses populations qui ont f a i t  l ' h i r t o i r e  de t1Europe c t  
du rnonde t.. . l  A une certaine W u e ,  l e  Portugal f u t  l a  chsire de l a  Bonne Nouvelle de JCsus-Christ pour 
l e  d e ,  port66 au loin, en de f ragi les caravellcs, par des hirauts poussCs par l a  souffle de l 'Espri tN. 
Vortugal, j e  tlappelle b l a  nission!": DC (16 ju in  1991, no 2030) 569. 

~ e x t e  portugais: "Cremes que, com a ajuda do Senhor, prevenimos isto re ajudarmos cum 
favor condigno e gracas especiais os reis e principes catdlicos que, como atleus do fi cristd e 
lutadores intripidos, ndo apenas reprimem a ctueldade dos sarracenos e outros infiiiis inirnigos 
do nome cristdo, mas tambim combatem a eles, seus reinos e lugares, tombdm em partes rnuiro 
distahtes e desconhecidas de rids? para defesa e aumento da mesma fd, e as submetem a seu 
dominio temporalu. HICOLAS V. "Bulle Romanus Pontifex (8 janvier 1454In, dam: Paulo SUESS ( D i  r. 1.  
A Conpis ta espiritual da Ame'rica Espanholq 225-230, 225. 

Ler UdWtim8 de terres & d.8 Portugais et  das Esp8gnols8 d4apr&s AntCnio Garcia y Garcia, nc 
consti tuairnt par un phhmdne nouveru au XVe siacle a t  e l l e r  avaitnt eu de noabreux prbcCdents au cours 
du Moyen Age C.. .I Ces prdddentr ltdiCvaux posent l a  question de savoir s i  l a  donation des fndes aux Rois 
Catholiques en 1493 a b t i  f a i t e  m vertu du pouvoir suppas& dts Paper sur 1 terres qui avaitnt 
appartenu, m t h b r i e  ou da fa i t ,  b llAncien Empire r o w i n  dFOccidtnt". "La donation pont i f ica le des 
1nd.r": RSR (1992, nQ 80) 491-512, 493 e t  4%. Voir b l a  f i n  de l l a r t i c le ,  cn appendice, te texte du 
Reperimiento (510-512). Garcia y Garcia rdsuw LC ra isonnmnt thblogique de ce docuaent de l a  sorte: 
"Selm ce document, i t  f a l l a i t  dlabord s ign i f ie r  aux Indiens de re soullettre aux Espsgnols qui Ctaicnt 
venus aux Indes au nor du Roi de Carti lte, qui writ rety ses terres du paw, l q u e l  les avait  reGues de 
Saint Pierre, Saint Pierre du Christ e t  l e  Christ de Diau. On a jouta i t  quc s ' i l s  ne se soumettaicnt pas, 
on t a r  ddclaterait La guerre pour I t s  saumttre par I 8  forceu (497).  Loh i s t o r im  portugais Jodo de 
hrros,  corrterporain der dbcouvtrtes, j u s t i f i e  l a  conquCte de l a  GuinCt en a f f i r l ~ n t  que k s  Papes "sont 
les seigneurs universels e t  que c'est I eux de distr ibuer aux f iddles de L1€gl ise catholique les terres 
qui sont propriCtC da cewt qui sont sournis au joq  dc l ' € g l i ~ e ~ ~ .  Texte portugais: "sdo os senhores 
w i v e r ~ a i s ~  para distribuir pelos f i l is da Catdlica Igreja as terras que estao em poder daqueles 
que sdo stiditus ao jug0 delan. Dicadas, I, Livro VI, cap. I. C i t l  d8apr&s R. AZZI. A Cristandade 
colonial. Um projeto autoritdrio, 18. J. C ~ H ~ Y .  "1492: l e  choc des cultures.. .", 6. 



de justifier la conqu6te par la mi~sionl*~. Cest ce que E. Dussel appelle la "thdologie 

de la dorninati~n"~. En consequence, plus la chrktiente coloniale s'elargit plus le 

temtoire de I'Indigtne - dautren - se rtiduit ou disparait. Au fur et ii mesure que la 

conquhte se fait empire, l'eglise oftlcielle succornbe B la tentation du salut universel 

quantitatif et du hors de i$glhe, point de solut. Cette imbrication croissante du politique 

et du reiigieux en vient B faire de 1'Eglise officielle une partie constituante de la 

formation sociale coloniale esclavagiste qui nait "pdripherique et dependante"". 

L'figlise officielle se fait ainsi maitre d'oeuvre d'une cornmunaute chretieme anti- 

fraterneue. 

Tout cela s'amorce en 1415, B l'occasion de la premihe victoire portugaise, la 

prise de la forteresse de Ceuta, en Afrique du Nord, contre 1'Islam. Le pape Martin V 

(1417-t1431) concede des indulgences aux participants cette expddition rnilitaires6. 

Ce premier engagement papal dam les expeditions outre-mer du Portugal constitue, 

selon l'expression de Enrique Dussel au sujet des conquCtes espagnoles du meme 

moment, la "prk-histoire du jwir pmmnatus'*'. Eugene IV (1431 - t1447) poursuit la 

largesse <cspirituellen de son predkcesseur et, par exemple, "dam la bulle Dudum ad nos 

de 1436, [ill attribue aux decouvreurs le droit d'exploiter les nouvelles terres et, faute 

de main-d'oeuwe blanche, dlutiIiser les Guineens qui seront pratiquement rCduits en 

53 Claude L W .  Y e s  m i ~ i o m  de llAdriquc du Sud wx XVIXe a t  XVIIIa s i k l a a  at la  rCpubtique des 
Ciwrmnisu, dans: rrgr 9. OEUcRCrrx (Dir. I .  Histoire universelle des missions catholiques ... , 246-260, 
250-25'1. R. AZZI. A cristandade colonial: urn projeto autoritdrio, 21-2f. 

5 % ~ ~ ~ ~ ~ ,  E. Carninhos de l ibertqdo latino-americana. 11 - Histbria, colonialismo e 
fibertagdo. S. Paula, PauliMs, 1985, 228 p., 153. 

55 ~ a b l o  RICHARD. Mort des chrdtientds.., , 27. 

56 I 1  rlagft de lr bull@ Sane charissirnur, de '1418. Devcnua un c q t o i r  portugair, la  v i l l e  de 
Cauta est CrigCa en dfocQe e t  aa aoaquir rs t  ausritbt transfordo m cathkdrale. 

57 Enriqw DUSSEL.  Cominhos dc Liberta@o larino-arnericana, 11, 163. A. LOPES. "De la  
rcamqulten & tllvang&Liutfon du 8 r b i l 0 :  RSR (1992, no 801 581610, 585-584. R. ~ f f f .  " A  i n r t i t u i c b  
acleaihstia durnte r pr imi ra  ipoa colaniel", dans: E. ~xIRNAERT L A l i i .  Histdria da Igreja no 
Brasil. ~oae [I/?, 153-24, 160-169. k~ptmnse WEHUM. Les Bglises chrttiennes et la rraite atlantipe 
du XVe cnc XIXe sidcle. Paris, Karthala, 1993, 341 p., 67-79. 



Les faveurs papales ne se lirnitent donc pas au spirituel; elles sacralisent aussi 

le commerce et meme l'esclavage exercks par les Portugais dam leurs comptoirs et 

donations. Par les bulles Durn Diversas, du 18 juin 2452, et Romanus Pontifa, du 8 

janvier 1455, le pape Nicolas V (1447 - t1455) octroie, "en vertu de notre autoritC 

apostolique", aux rois du Portugal: le droit d'envahir, de conqukrir, de combattre, de 

capturer et de soumettre les Sarrasins, les paiens et les ememis du Christ o i  qu'ils se 

trouvent depuis le Cap Bojador jusqu'aux Indes, le titre de propriktaire des biens et des 

terres des musulmans et infiddes conquis ou h conquerir, le droit de rkduire en 

perpetuel esclavage les palem, le droit d'interdire quiconque d'entrer dam les terres 

conquises sans autorisation royale, le droit du monopole commercial sous peine 

d'excommunication pour tous cew qui y contrevie~ent. Bref, le Pape dtsigne le roi 

du Portugal comme son vicaire, comme le pmon de l'@glise au Portugal et cornme le 

responsable de l6va~gklisation des terres conquises et conqu6riP. C'est-bdire qu'il 

fait du roi un personnage doublement sacrt. 

Le Pape vient de creer et de sacraliser un systeme juridico-politique que 

l'histoire appelle  patrona at  royal^^ sans pour autant employer, pour le moment, 

I'expression. Celle-ci ne surgira que plus tard, sous le pontificat de Uon X (1513 - 
t1521), dam la bulle hun P e i  constuntitzm, du 7 juin 1514~', et sera klargie dam une 

autre bulle Dudurn pro pme, du 31 mars 1516. Paul III (1534 - t1549) revient sur le 

kr ianna MIIN-LOT. "La c l i b e r t h  de LIIndim da I'Alarique aux XVIe c t  XVIIe si&cler et La 
poli t ique de ragroupamentu: RH (1990, no 284) 77-87, TI .  

59 N I C O U S  V. I8Raunur Pontifcx", dms: Paulo SUESS (Dir. 1. A Conquista Espirifual da Arnirico 
Espanholu, 225-230. Ler ruccerreurs de Nicolar V, d r  Pie tl L fnnocmr vTI1 (1458-14921, ne cerreront 
de c o n f i m r  a t  d841argir la8 p r i v i  lager dbj4 octroylr awt marques de la phinsule ibdrique. 

R. A Z Z I .  A Cristandade Colonial: Mito e ideologiq 66-50. roar. !'A i n r t i t u i p b  cclesi ist iea 
durante a primeira dpou colonirl", dm*: E. HadRNAIRt O A l i i .  Hisfdria da lgreju noBrasil ..., 153-24, 
164-169. Antbnio GARCIA Y GARCIA. "Les donations pontificales der Indn", 491-512. Ant6nio LOPES. "De la  
aconqu&te# A l 'dvangil isatim du BrCsi18', 581-610. 

61 Lc Pape Jules 11 (1503 - t 1513) l e  f a i t  pour le r  Er-1s dam la bulle hiversalis Ecclesire 
Regimen, du 28 j u i l l e t  1508. Jorrhnner HEXER. "A organiza#o da Igreja", dam: Enrique OUSSEL (Dir.). 
Historia Liberationis: 500 Anos de Historia da lgreja no Ambica Latino. s. ~ w l o ,  Edi~dcs 
P a u l i ~ s  / Cehila, 1992, 712 p., 89-105, 5Q. 



sujet et, dans la bulle R q u m  reputmu, du 3 novembre 1534, wxinonise~~ toutes les 

dispositions de ses prkdCcesseurs sur le patronat royalQ. Les fondements de la 

chrdtientb coloniale sont lances: dune part, par la mediation de rktat, l'&lise officielle 

va au peuple pour le baptiser; d'autre part, letat utilise l'kglise oficielle pour legitimer 

ses objectifs colonialistes. Toutefois, cette chrktientk est rongke par un vice de base: 

la riduction et le mkpris de l'uutre - llIndien et le Noir - jusqui& le rendre esclave et/ou 

le <(men) dans son Ctre physique, anthropologique et religiew. 

1492 restera cependant une date cM dans les ephemerides de la pdninsule 

ibkrique. Dune part, le royaume de Grenade, dernier rernpart musulrnan dans la 

pkninsule, capitule et les Maures reqoivent I'ordre d'expulsion". D'autre part, 

Christophe Colomb jctte I'ancre, le 12 octobre, & We Guanahani, rebaptiske "San 

Salvador", sur le c8t6 est des Bahamasb4, Les exploits portugais, pour leur part, se 

succedent. La cdte d'Afrique g a p e  des contours precis et les Indes Orientales sont 

rattachees A l'occident par la mer. Le XVe siecle se termine dam l'euphorie. 

Les deux rois catholiques se supassent dam leurs conqu6tes. Fernando et Isabel 

d'Espagne en appellent au Pape pour qu'il decide sur le droit de proprietk de quelques 

terres et les  conquises et revendiqukes par les Portugais. Dam la bulle Inter Ccetera, 

du 4 mai 1493, le pape Alexandre VI (1492 - t 1503) divise le rnonde en dew parties: 

l'orient pour les Portugais et l'occident pour les Espagnols, A partir du mbridien qui 

passe A cent lieues il l'ouest des iles des A~ores ou de Cap Ven. Sous peine 

d'excommunication 1utt-z sententie, personne ne peut entrer dans les terres resewties 

62 Miguel DE OL~VEIRA. Histdria Eclesidsrico de Portugal, 151-153. 

L'expulsion der Raures s'ace-ne de cal la des Juifs. 8erucwp de cwx-ci re  rbfugient au 
Portugal avec ou sans caution. Hais l lespr i t  an t i -sh i te  qui r w e  un peu partwt en Europe secoue l e  
Portugal c t  soulhe Le peuple contre lux. Puelques-uns se rhfugient, en d&i t  de tout, en Europe; dlautres 
sont rmvoyCs vers l a  nard de I'Afriquc, dlautres partent h destination du BrCsil. Des enfants dc deux 
& d ix ans mt bapt ids de force, arrachbs h Lars  familler et expidils vers S h  Tad, en Afrique. Ceux 
qui acceptmt de re  fa i re brlptisar peuvmt rester au pays. Les plus nantis, cnfin, r6ussissmt, pour 
sauvegardcr l w r s  b ims at parswines, h acheter des bulles p p l l e s  rMigC.3 contre eux. A. H. de Olivei ra 
MRQUES. Histbria de Portugal, 11, 151. 

bC Guy DE WSSCH&RE. Les deux versants de l'histoire. Auropsie de la colonisation. Paris, ALbin 
Michel, 1967, 326 p., 113-116. 



a w  deux pays sans la permission explicite des rois respectifs6'. Ce traitk, qui ne plait 

pas aux monarques de la p6ninsule, est revu par eux dam le Trait6 de Tordesillas, le 

7 juin 1494. LA ils partagent le monde en deux & partir du meridien qui passe & 370 

lieues i'ouest de lye la plus occidentale de l'archipel de Cap Vert. Le pape Jules I1 

approuve ce trait6 en 1506. En raison de ce partage, le Bresil sera compris dans la 

partie confide aux Por t~gais~~.  

Enfin, il faut le souligner, la ccfidklit6n & ~ o m e ~ ' ,  de la part du roi, temoignke 

d'une facon eminente par l'acceptation solennelle des decrets du Concile de Trente et 

le rejet de la Reforme, vient augmenter le crkdit de la monarchie. Les conqubtes 

outre-mer et les victoires sur les Infideles, accompagnees de la naissance de nouvelles 

chr&ient&s, cornpensent la perte spirituelle et temporelle que le Vicaire du Christ vient 

de subir en Europe centrale et en Orient. 

Les papes fondent donc, cornme un bien superieur, la chrbtientk coloniale. 

Juridiquement et thdologiquement soutenue, cette "sorte de ccvicariat apostolique~~ de 

ia couromel* sacrahe la conquete. Dam une perspective diamktralement opposbe, 

Enrique Dussel y voit le creux le plus profond de la mission, puce qu'il traduit 

l'emprisonnement du Royaume dam une culture69. Distinguons. Sur le plan de la 

conquCte territoriale, le glaive se marie A la croix et enfante une societe coloniale de 

baptist%, mais dependante et esclavagiste. L'Indien et le Noir adecouverts), passent "de 

l ' k e  au non-&re ou t'Ctre pour l'autre", d'apres l'expression de l'anthropologue 

65 11 va m s  d i re  qu'une t e l l e  in i t i a t ive  papale suscite "La fureur de Franqois I proclamant son 
indigrution de se voir cinterdit au partage du aonde~". Serge DAGET. LO traite des noirs ..., 5 5 .  

66 Au t r a i t 6  de Tordesi t l u  reront rajout61 lcs trait61 de Nadrid (l?50), de Santo ILdefonto (lm) 
e t  de Wajb (1%01). ELzr N A D A I  6 J o l n r  NEVES. Histbrio do Brasil ..., 111-112. Prulo SUESS (Dir. ) .  A 
CO?QU~S~U eSpirittL~l ..., 246-252. Johannes NEIER. "A organizaqb da Igreja", 89-103. 

67 Pie I1 (1458 - t 1464) avait  dCjb octroy6 au roi  Afonsa V l c  t i t r a  de trds fiddle dans l a  b u l k  
Durn &am du 25 jmvfer  1460. Plus t a d ,  au WVflLe si&cle, Eenolt XIV (1740 - t 1758) L'Ctend, in 
pefpetUUm au roi J d o  V e t  b tars wr succerreurs. 

68 C. BIHUrEYER I H. TUCHLE. Histoire de lPl?glise. 111, 343. 



brksilien Darcy Kbeirom. Sur le plan de la conqutte spirituelle, la croix se marie au 

glaive pour amener aux voies du Royaume de nouveaux enfants de Dieu. Elle precede 

la colonne conquerante des glaives pour signifier par 18 que la victoire de ceux-ci se 

fait sous sa benediction. Le roi, representant du Vicaire du Christ dam le Nouveau 

Monde, concentre en sa personne et la croix et le glaive. I1 utilise l'une et l'autre, 

indistincternent, pour mener ii terme la construction de son empire, sous le masque de 

la propagation de la foi. 

Les responsabilit6s religieuses que les papes conf&rent aux monarques portugais 

ne sont pas sans contrepartie: en construisant, en conservant, en reparant les Cglises, 

en les dotant de tout ce qui est necessaire pour qu'elles fonctionnent, en trouvant des 

missio~aires qui ils payent un salaire, ils ont le droit de distribuer, au grk de leur 

largesse, des benefices ecclbiastiques (archeveches, evichds, cures et abbayes), de 

presenter au pape les candidats aux dvtchks, d'exiger de ceux-ci fidklitk A la Couronne, 

de les deposer, de faire la collecte des dimes et de les redistribuer, de mettre ii leur 

service la loi de l'agrement royal, le tribunal de Nnquisition et celui de la Conscience 

et des Ordres. En somme, ils peuvent compter sw l'accord de l'gglise pour crCer une 

societe esclavagiste et dependante oh la colonie ne vit que pour la metropole et oh le 

adieu-or. surgit c o m e  "le mediateur de 1'Bangileu". 

Derriere cette croisade, apparemment chretienne, l'esprit mercantile et prC- 

capitalhe se dkveloppe et Ctend toujours davantage les tentacules ambitiew du profit 

abuslf et inhumain. Il change de fond en comble la gkopolitique de l'kpoque et fait de 

1'Atlantique la voie principle des transactions commerciales, La totalit6 luso- 

chretieme s'irnpose partout oil elle s'implante et revkt la forme dun irnpdridisrne 

culturel, politique, econornique et chrdtien. Elle fonne, avec la totalit6 coloniale 

71 Gustavo GuTIERREZ. Dieu ou l'or des lndes Occidenrales. Las Cosas er la conscience 
chrdtienne. (I492 - 1992). Paris, cart, 1992, 161 p., 85. P. RICHARD. Mort des chririentis ..., 21-31. 



espagnole, "le pCch6 originel du systeme mondial actuel. Tous les autres en 

d4~ouient"~. 

Mais il faut reconnaitre la dichotornie dam IaqueIle vit cette societ6. Alors que 

le roi, les nobles, les conquistadores, les bourgeois et le haut clerge ont une conscience 

plus complexe des decouvertesn, les classes inf6rieures n'ont qu'une idke en tCte: 

trouver un dCbouchC B leur vie sans issue. Leur souffrance est telle que le risque de 

l'aventure de la conquCte est insignifiant. Sans s'en rendre compte, ils tombent dam 

les griffes d'un mercantilisme vorace et s'en font les outils irrempla~ables. Ce sont e u ,  

cependant, qui constituent, au BrM, une veritable source de christianisation en marge 

de celle que ~ Q i s e  officielle, dans son alliance avec la couronne, impose en cette 

contrke. L'histoire de la colonisation et de I'kvangCLisation officielle du Bresil en 

tkmoigne B l'kvidence. Cette histoire possede tout - protagonistes, outils et decor - 
pour r6ussir la tragddie de l'ethnocentrisme colonisateur et kvang&lisateur. 

3. Mise en oeuvre historique de I'ethnocentrisme colonisateur et Cvang6lisateur au 

Bdsil 

La colonisation et l'Cvang6lisation du Bresil n'echapperont pas B l'application 

de l'ideologie du patronat royal. Leurs debuts sont toutefois lents, car la metropole 

concentre son attention sur la route maritime vers les Indes orientales. C'est pour cette 

raison que, bien que Pedro Alvares Cabral arrive au Bred d&s 1500, pendant presque 

un demi-siecle - la "prk-histoire" du BrCsil colonial, disent les historiens - les 

monarques portugais le laissent "a la cupidit6 des aventuriers, des marchands, des 

caouveaux chCtienm, c'est-&-dire des juifs recemment convertis [...I Pomgais souvent, 

72 E .  DUssEL. Caminhos de libertqdo latino-ametieana ..., 111, 34. IDEM. Caminhos de 
Liberrucdo latino-americana ..., I ,  51-60. c. LUCON. "Les missions de llArCrique du Sud.. . ", 254. 

Soulignons qua &me s i  l e  P o r t i i L  nlest pal La sc&na de d h t s  poiitieo-thCologiqucs came ccux 
qui se dCroulent en Esprgne au XVIe sibcle, il n'y est pas Ctranger, grace I l a  prCsence des JCsuites sur 
Le terr i toire national e t  aux &changes culturelr entre Les d m  pmys. 



mais aussi Anglais, Bretons, ~ormands"~~.  

Cest de force que les rois y envoient des colons au coun des premieres amtes. 

En gbnkral, ce sont des gens des classes inferieures, y compris des deport& et des 

condamnds (et pard e w  des prttres), des gens qui n'ont rien B perdre dans 

~'aventure~~. "La colonie a une fonction conectiue", affirme Laura de Mello e ~ouza'~. 

Elle accueille les indesirables de la mktropole. Ces gens sont confinds dans la zone 

littorale de la colonie et travaillent dam les capitmias (({donati~nw)~, syssthe A la 

fois de colonisation esclavagiste et de defense contre les envahisseurs Ctrangers. 

Les premiers pas de la colonisation et de l'6vangelisation commencent en 1549, 

avec I'arrivke, dans la meme embarcation, du premier gouverneur general, Tome de 

Sousa (1549 - 1553) et des missiomaires j~suites? Ils arrivent Salvador, Bahia, 

promue capitale du Bresil, accompagn6s de 400 ddpon6s et de plus de 1.000 homrnes. 

Mais l 1 h e  de l'empire colonial pomgais ne se tourne vers le BrCsil que lorsque le 

Portugal perd son inddpendance (1580) en faveur du roi Philippe dlEspagne, que le 

declin des Indes orientales s'accroit avec la perte du monopole commercial de llOrient. 

74 Roger BASTIDE. Brdsil, terre des contrastes. Pari sf Hachatte, 1957, 345 p., 20-21. 

7s G i  lberto FREYRE. ma it re^ e f  eselavcs, 50-52. E. HOORNAERT. "As relag&. a t r e  Igreja e Estado 
na Bahia Colonial": REB ( j u i n  1972, ng 126) 275-308, 304. A. LOPES. V e  l a  cconqu6te~ h 14CvangClisation 
du Brdsi l", 602403. A. H. de Oliveira CURQUES. Hisfdria de Portugal, 11, 379. 

76 0 Diabo e a Terra de Sonta Cruz, 40. 

I 1  s lag i t  dtune port ion de t e r n  donnlr par l e  r o i  avec 50 l i m e s  de a t e  e t  dClimitCe dam l e  
I m s  des p l r r l l & l e r  jusqulau mdridim du t r a i t &  dr tordesillas. I 1  y en a en tout 15. Chaque Lot, 
hCrCditaire, est confid i un capitsine ou d w t a i r e ,  vra i  seigneur f U l ,  qui jou i t  d'une jur id ic t ion 
c i v i  l e  prerque abrolue sur ser sujets i qui i [ w e  ses terres. A. H. de Oliveira MRQuEs. Histdria de 
Portugal, 11, 392-393. lrOahia*, d m :  EnciclopCdia Mirador Intemucional. vol. 111. s. Pnulo / Rio 
de Jmeiro, Enciclopddia B r i t h n i c a  do Bras i l  PubIica@er da, 1976, 1129-1139, 1129. Olavo Leone1 
FERREIU. Hisfdria do Brasil. 5. Paulo, Mi t o m  Atica, ,991 '', 392 p., 35-37. "Ler l c t t res  d m k s  aux 
donataires disent exp l i c i temt t :  ale ap i t a i ne  a l e  d ro i t  d'acheter des esclaves en noabre inddterain6 
C.. .I et  tdilcn disposer libreaent, sans payer aucun ilngbt~". A. LOPES. ''De l a  rcmquiter I 
lobvangdlisation du Br6siLM, 643, note 51. 

78 Rasst&l&s h Lisbonne avant leur ddpart, ilr prltcnt s e r m t  de fid4LitC l a  Cwronne et, par 
I e  f a i t  dme, i l s  se mettent ru service de l a  thtologie de l a  chr4tientC. 11s sont, d i t  Riolanda A t t i ,  
"tes in te l lectuels  organiques de La c h r i t i m t d  colonialeM. A Cristundade colonial: urn projero 
outorifdrio, 39 e t  46.  IDOI. "A r oun i za#o  da Igreja a p a r t i r  da R*blica (1889IH, dans CN6WCIIlK. 
Inculfurapio e Liberta~do. S. Paulo, Paulinas, 1986, 232 p., 105-116, tOS. Paulo Flor€ncio da S i  lve i  ra 
CMARGO. Histdria Eclesiusrica do Brasil. Petrbpo tis, votes, 1955, 414 p., 59. 



que des mecontents du rdgime espagnol se refugient au Brtsil espdrant y faire fortune 

facilement et que d'autres religieux sont autorises A Cvangtliser le Brtsil. 

Ainsi commence une evangelisation qui comaitra trois grandes periodes. La 

premibre s'ttend de l'arrivte des JCsuites jusqu'h Ieur expulsion, en 1759. La deuxibme 

starrCte au moment du rCve de crter une nouvelle chretientt (1930). La troisibme se 

prolonge jusqu'il la Conftrence de Saint-Domingue (1992). Tandis que les dew 

premibres ptriodes vont se caracteriser par une 6vangClisation contraignante, 

totalitaire, imbue d'un ethnocentrisme extreme, la dernibre verra celle-ci se muer en 

une sorte de maternalisme protectionniste. Ihoquons bribvement, ici, ce parcoun avant 

d'en reprendre les tenants et aboutissants du point de vue du rite du lavage du Senhor 

do Bonfim et de la question sptcifique du rapport de la religion officieUe A celle du 

peuple. 

3.1. De I'anivde des Jdsuites au Bdsil jusqu'h leur expulsion (1759) 

En mCme temps que les rois espagnols, qui rbgnent au Portugal de 1580 A 1640, 

s'engagent A sauvegarder la dualitt monarchique de la ptninsule ibtrique, ils 

renouvellent et assouplissent I'adminisuation publique. 11s perfectioment le Tribunal 

de la Conscience et des Ordres (1607). Ils redorcent la politique r tgal ie~me~~ en 

soumettant davantage l'kglise officielle aux imptratifs de la colonisation. Us rtagissent 

violemment A la creation par Rome de la Sacrte Congrtgation pour la Propagation de 

la Foi (1622) en rta££irmant le monopole missiomaire du rCgime du patronat pour les 

AmCriques. 11s soumettent l'hquisition au semce de la politiqueBO et organisent un 

nouveau code de lois, les "Ordena~des filipinas" (c<Ordonnances philippines))), publie 

79 Au Portugel, cette politique troova son t h b r i c i c n  Le plus Cclaird char Gabriel Pereira de Castro. 
S o n  oeuvre De manu regia est condamla par Ram (1W). niguel DE OLIVEIRA. Histdria Eclesiustico de 
P ~ r t ~ g a l ,  252. En Espagnl, cet t r  dm thhr ie  est expasla, en 1639, dtune fapon vigourwse, par Soldrtano 
y Peryrr ,  dens Le Livrr De Zndiarum iure, ccdamC aussi par Rome en la. Johannes MEIER. "A 
orgmizrg& da Igrejru, 98. 

C'srt dtr i l lcurs pendant l a  doaimtian erp.gnole quc les dcwc prwi&rr r  visites inquisitorialcs 
(ISM et  1618) ont Liw au Brbil a t  n a t u c n t  I h h i a .  



en 1603~'. En 1640, la dynastie de Bragang restitue au Portugal son indkpendance 

politiquen. EUe renforce l'absolutisme monarchique arnorck par les rois espagnols. 

L'une des premieres mesures du roi Joao IV (1640 - t 1656) se concretise dam la 

crkation, entre autres, du Conseil d'Outre-Mer (1642), instance qui supervise les 

affaires coloniales, sans prkjudice des attributions du Tribunal de la Conscience et des 

0rdresE3. Appauvrie, la monarchie cherche, en outre, au Brksil les revenus nkcessaires 

B sa subsistance. Elle surtaxe la colonie et exerce un contrdle plus rigide sur son 

administration. 

3.1.1. De la colonisation au colonialisme 

L'apogee de l'absolutisme portugais commence sous le r@ne de Joao V (1706 - 
t 1750) et atteint son point culminant sous le rQne de Jose (1750 - t 1777). Celui-ci 

trouve chez Sebastiao JosC de Carvalho e Melo, Marquis de Pombal et Premier 

Ministre (1750-1777), le cerveau et le bras droit de l'idkologie absolutiste. 

Machiavklique, le Marquis de Pombal se sert du systeme implant6 - la chretiente - 
pour faire de la colonisation un veritable colonialisme. I1 instrumentalise l'eglise 

officielle d'une manitre systkmatique. En la muselant et en faisant de celle-ci un 

fonctiomaire docile et subalterne, il suucture la chose publique de maniere ii ce qu'il 

puisse extraira de la colonie jusqu'8 la derriere goutte de sa richesse sans que la 

hiCrarchie de 1'8~lise rkagisse. Plus l'absolutisme promeut la skcularisation de la 

Ce code reste an v i g w r  au Portugrl jurqu'en 1867 et au Brbsi l  jurqu'en 1917. Dons ce code, \a 
vente at L'achat des esclaves noirs sont t ra i tbs dans le  chp i t re  cansacri aux bites. Par ailleurs, il 
n 'ad l io re  pas Leur situation. La u T t r e  peut disposer d ' w  I sen g r t  pourvu q u o i l  1 s conduise au 1 
brptirn. D4cio FREITAS. Palmares. A guerra dos escrmtos. Rio de J m i r 0 ,  Grarl, 1982 , 219 p., 28. 
A. H. de OLivei rr IURQUES. Histdria d e  Portugal, r I, 107. U t i a  PIATTOW. &re esclave au Briril. X VIe 
- XIXe. Paris, Mchette, 1419, 317 p., MS. C l h i s  WRA. Sociologia do Negro  Brasi leiro, 95-96. 

* Lo ddurchrr pour l a  fa i ra accepter par Lc pape prennent du temps. Ce n'ert qulen 1669 que 
ClCwnt f X  (1667 - t 1669) La r e c o n ~ l t  et, cn consCquence, confir la les nominations des CvCques fatter 
par l e  ro i  dapris 164.0. 



soci&k", plus il raidit le regime du patronat et surveille son application stricte au 

profit de sa politique. 

Pour y parvenir, le marquis de Pombal restaure la loi du beneplacito rigio, 

transforme le tribunal de ItInquisition en un tribunal royal, institue la censure politique, 

ddcrbte l'expulsion des Jesuites (1759), approuvte par le pape Clement MII", et 6te 

le caractere htreditaire ;1 vie des capitmias. La moindre contestation tpiscopale 

equivaut il une deposition pure et simple de l'evsque ou, pire, A l'exil ou A la 

deportation. La hikrarchie de lfgglise ne peut pas faire un pas, ne 6t-ce que nommer 

un curb, sans recevoir, au prdalable, l'autorisation royale. Quant A la creation de 

cenains diocbses au Bresil, elle repond davantage aux interPts gdopolitiques du 

gouvemement qutaw besoins strictement pastorauxe6. 

Par ailleurs, la richesse soudaine que l'or bresilien apporte ti la cow, permet au 

roi Joilo V, vicaire du Pape au B r M  et dkvot ii sa maniere, d'aacheter)~ tout, 

personnes (y compris le Pape) et bbnbfices ecclesiastiques. Rien ne parah pouvoir 

constituer un obstacle ii ses projets de megalomane religieux. Pendant que l'or bftit 

une societk esclavagiste dam la colonie, il etouffe les consciences dam la metropole 

et B Rome. L'esprit des Lumieres, qui se veut la boussole de la politique absolutiste, 

ne traverse pas I'Atlantique. La coionie doit rester une colonie pour que la metropole 

derneure une metropole. Il faut, B tout prix, empCcher que la colonie evolue: les 

84 Cetta r#cuLerisation s r  f a i t  cependant mn sans contradictions internes flagranter. D'une part, 
sont dbf in is  les principes de L ' a f f i r ~ t i a n  du p r i n t  de l a  raison, de La nouvelle interprCtation do l a  
l o i  ~ t u r e l l e ,  de l a 4 g a l i t i  sociala, de 1'4conoclie mopol is te,  du protectionnisme commercial, de la  
La'lcisation de llenseignment et  dc la charit6 chrbtienna. D4autre part, une loi, du 19 reptcrbre l761, 
interdit ,  au nor du mrcantil isme curop&n, L~esclavage au Portugat continental. Unc autre loi, Le 16 
janvier IffJ, d k l a r e  l ibres 10s enfants n&s de d r e s  rsclavas. En lrCM temps, l e  gouverncrant pernaet l a  
pwrsu i te  de l~esclavage drnr 18s cotmias e t  m m p l i s e  &me son cumerct de maniare 6 ce qu'i 1 puisse 
renf lauar plus lucrat ivnant  les misses du trdsor publique. D'ai lleurs, ces prof i ts  ne sont qu'apparefits. 
t l  s lag i t  en ef fe t  d'une richesre qui qui t te l e  Brdsi l  e t  $'en va, dans sa quasi totalitd, en Angleterre 
a f i n  de payer Les iqor ta t ions  portugriscr. Roger BASTIDE. Br is i l ,  terre des conrrastes, 145. A. H. de 
Oliveira MARQUES, Histdria de Portugal, 11, 294, 300-381. 

85 Cette expulsion mtrafnera L1extinction de lr C-nie par 11 bref Dominw ac Redernptor, 
du 21 jui  l l e t  1 m ,  da C l h t  XfV. Par l a  braf SoUicitudo omnium Ecclesiamm, de 1814, Pie V I I  l a  
rdtabl i t ,  u i s  l e  gouvernenent portugais u i n t i e n t  l l r r r & t  d'expulsion. A. H. de Oliveira MARQUES. 
Hisrdria de Pormgal, 11, 253-260. G i  lberto FREYRE. Mai t res  et esclaves, 53. 



industries et les universitks n'y trouvent pas de place; le commerce international, 

soumis A l'kconomie du monopole et du protectionnisrne, passe obligatoirernent par 

Lisbonne. L'absolutisme en arrive, de cette fa~on, A museler aussi la colonie, en faisant 

take, par la force des armes, toutes les rkvoltes populaires, notamrnent celles des 

esclaves noirsg7. 

3.1.2. Le peuple du Bdsil 

Bahiass, berceau du Bresil colonial, nait oligarchique et latifundiaire, Eodale 

et agricole. La coupe du nbois du brksiln et l'industrie sucriere (1530)~~ sont les seules 

activitks lucratives du debut de la colonisation. La prdsence des autorites civiles et 

religieuses ii Bahia rend la colonisation et la christianisation du Brdsil plus intenses, 

plus ktendues et plus diversifikesgO. Tandis que des immigrants catholiques europeens 

de diverses provenances s'installent de prkference dam le sud du Brbsil, ce sont des 

gens du nord du Portugal (partie de l ' ancie~e Galice), auxquets s'ajoutent des iliens 

de Madere et des A~ores, qui advent A Bahia. La population de Bahia augrnente 

rapidement. Vers 1540, il y aurait entre 3 000 et 4 000 esclaves indiens et Zi peu pres 

Par exaqle: La r6voLte du Vanetau (17111, h L h i a  e t  cel le de Fi l ipe dos Santos (lRO), b Uinas 
Gerai s. Olavo Leone1 FERREIRA. Histdria do Brasil, 102-115. 

Pour un port ra i t  aystiqwm de M i a ,  voir: Roger MSTIDE. Images du nordeste mystique en 
noir et bkanc. Clamcy, Pandora / Der SociCtCr, 1978, 246 p., 19-42 ( le tm te  portugais de ce Livre date 
de 1945). Pour un port ra i t  ghdtique de La saci6t6 coloniale brdsilienne, sans tenir corapte de La thCse 
c Luro-trapicalistea de Llwteur tcf. Roger BASTIDE. Anthropologie appliqude. Paris, Payot, 1971, 247 
p., 9&1W), voir  l'ouvrage classique de t i lber to  FREYRE: Maitres et Esclaves. La formation de la 
socidtd brdsilienne. Paris, Gallimrd, 1974 (l918), 551 p. 

89 L'expCriance de L8industrie sucribre writ ddjh produit ses f ru i t s  I fldhre, grllce aux esclaves 
noirs i q o r t h r  d8Atrique. ELle a t e l l e m t  bien r h s a i  qua Madhre exporte du sucre directcment vers 
LIEuro(n e t  surtout vers L'entrcpbt comercial de La FLandre air rCside un group8 important de capitalistes 
p o r t w i s ,  mrmi eux des echrCtiens mvcwxm. A. If. de Olivei ra MANES. Hist&ia de Portugal, 11, 36 
a t  74, 242-243. 

A. LOPES. "De l a  .eanqu&tem h L'LvangClisrtion du BrCsill', SW. 

Lors de L'arriv4e des Partugair, il y aurait h peu p r b  3 000 000 d81ndiens au BrCsiL, appsrtenrnt 
h 1 400 peuples d i f f l r r n t s  et formant 40 grouper Linguirtiques. E. HOdAIUERT. "A I g r t j a  no Brasi l", dans: 
E. DUSSEL (Di r . ) .  Historia Liberationis ..., 297-317, 298. A. LOPES. "De La econquCte8.. .", 5W. A. H. 

de ol ivei ra MRQUES. Histdria de Portugal, X I ,  5 2 6 2  et  237. E l -  MDAl P Joana MEYES. Histdria do 
Brasil ..., 7 .  OCcio FREITAS. Palmares ..., 19-26. 



L'exploitation de l'industrie sucriere et le mouvement pour la liberation de 

l'hdien amenent le colon, appuy6 sur une expkrience du passe, A se tourner vers le 

continent africain pour en importer des Noirs cornme esclaves si bien qu'h partir de 

1570, le Bred devient le premier irnportateur au monde d'esclaves noirs. Un tel flkau, 

dit l'historien brdsilien Jose Oscar Beozzo, "fut present6 par des rnissio~aires erninents 

tels que Las C a w  et Vieira comme une issue possible et aussit6t ndcessaire afin 

d'obtenir la liberation des ~ndiens"~.  En 1583, le Brdsil cornpte dkjh 57 000 habitants 

dont 25 000 Portugais, 18 000 Indiens et 14 000 esclaves noirs. A cette rnCme epoque, 

il Bahia, la population c<blanche>> approche des 12 000 habitants et, A Salvador mCrne, 

la capitale, 4 00093. L'klevage du betail, import6 d'Europe et nkcessaire B 

l'alimentation des colons, pousse, en tam qu'activite subsidhire, la colonisation vers 

l'intdrieur de la region. I1 dissemine les colons et expulse les Indiens de leurs terres en 

faisant de ceux-4, selon l'expnssion de E. Hoornaen, "un peuple sans terre'". 

Le colon, qui a laiss6 sa famille dam la mdtropole, apporte avec lui ses 

traditions religieuses moyenlgeusesB, y compris celles que l'on appelle superstitions, 

92 texts portupis: "A escraviddo negra foi apresenrada como uma saida possivel, e bem logo 
necessdriq por rnissiondrios do porte de Las Casas e de Vieira, para se obter a liberdade dos 
indiosl'. EvangeMtaqdo e VQ Cenrendrio ... , 51. 

93 A. H. de OLivsira MUWES. H i s t k i a  de Portugal, 11, 237, 376-377. Wtia  HATTOSO. Etre esclave 
uu Brtsil. .., 257. CLbfs KIIIlth. Histdria do Negro Brasileiro. $80 Paula, Atica, 1989, 84 p., 9. 

9t E. HOORNAERT. "A crirtmndde durante a p r im i ra  &pea  ~o lon ia l '~ ,  368-402. IDEM. 0 cristianismo 
moreno do Brasil, 47. IDEM. Formaqdo do carolicismo brasileiro, 13-14. Roger BASTIDE. Bresil rerre 
des conrrastes, 111-1 12. 

95 Pat LI, il taut maprendre l a  rel igion des dCvotions, des processions, des pCLerinages, des 
miracles, d m  #ex-votom, des fates, des confr4ries; cel le qui est surveill4e par l l Inquis i t ion qui 
Lawcure de pratiquer suplrst i t ieues a t  magiquss; cel le qui est t r av t r sk  par ler  courants aiLLCnaristes 
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diversas voies: 4chmnges maerciawt, Cchnga  religieux avec Les mystiques d' bpagne, Cchanges poli t ico- 
cultursls avec La cwr  de Charles V (devenu Chrles 1, d8Espagne CIS16 - t 15561) et avec La prbsence de 
nolbreu Ctrangers au Portugal, notamant de l a  Flandre, ainsi qua cel le des Portugais en Flandre. R. 
A Z Z I .  *A i n r t i t u i g k  ecleri6sticr durmte a priaeira Cpocr colonial", 155-159. Roger BASTIDE. I'Le monde 
noir: Aldrique du Sudu: PrAf (1950, nn. 8-91 383-392, 583. A r t i c n  M. GROETELMRS. Quem L! o Senhor 
do ~onfim.7 ..., 20-21. piaria GROULT. Los misticos de 10s Poises Bajos y la literatura espirirual 
espafioln del siglo XVI. Madrid, Fundaeibn Universitaria espahla, 1976, 429 p., notaamnt 61-91. Lhn-E 
RWN. "La ~Devotio mdernaa ct Les origines de la  RCforr aux Pays-BssB1, dam: COLLECTIF. Courants 
religieux er humanisme ti l a  f in  du W e  er orc dibut du XVle  sidcle. colloque de Strasbourg, 9-11 
mi 1957. Paris, WF, 1959, la p., 45-51, 46. Jaques PENUEL. "La rCpanse des spirituelsl', dma: 
COLLECTIF. 2000 ans de chrisrianisme. T o m  1v. Paris, hufdi ,  1976, 292 p., 241-245, 244. franei s RAPP. 



legendes, magie et sorcellerie. I1 les transplante et s'y attache comme A une source de 

vie. Cest surtout dam l'usine de came A sucre - engenho - qu'il les pratique avec une 

autonomic quasi absolue. Par ailleurs, il prend pour compagne des femrnes indiemes 

et, plus tard, des noires, lesquelles lui d o ~ e n t  les premiers rnktis du continent. Ce 

mktissage rksulte de la situation de celibataire forck o i  il se trouve, du contact 

immkdiat avec la faqon plus libre dont le Noir et l'Indien vivent leur sexualitk, et d'une 

cenaine distance par rapport a la surveillance de l'gglise officielle. Le colon profite 

donc de ce terrain libre pour se lancer dans les unions mixtes et libres et la rkduction 

de la femme, noire et indigene, a un objet sexuelM. 

L'engenho est ii la fois un microcosrne isolk, patriarcai et esclavagiste, et une 

"mosaique ethniquel'*. Tournt vers l'exportation du sucre, il vit sous l'autoritk 

incontestbe du maitre. Il est tout: "forteresse, chapelle, tcole, oficine, hdpital, harem, 

couvent de jeunes filles, hbtellerie, banqueW9'. L'aumBnier, embauchk par le capitaine, 

sans attributions paroissiales, a pour tAche de ckltbrer la messe, de ne prCcher que 

trks raremeat, de rktablir la paix lors d'une discorde, de btnir l'usine, de presider aux 

liturgies dCvotio~elles et d'enseigner a lire aux enfants du maitre. Les prkdications 

sont faites par des missio~aires qui passent par 18 lors des missions ou A l'occasion 

de Piiques. La foi se transmet au sein de la famille &endue>). 

Beaucoup d'enfants blancs, allaites par des nourrices noires, apprennent d'elles 

des histoires awestrafes d'Afrique et les premieres prieres chretiemes. En outre, les 

g q o n s  blancs, noirs et mttis, grandissent ensemble et dtveloppent entre e w  des 

&changes de toute sorte. L'esclave noir, lui, accompagne le maitre dam ses 

"R&fleximr rur 14 religion populaire au myen Age", danr: 8ernard PLONCERON (Dir.). La Religion 
populaire dans I'occident chrttien. Paris, Beaucheme, 1976, 147 p., 50-76. 

% Riotando AZZ1. 0 clero no Brasil. Uma trajetdria de crises e reformas. Brasilia, Editora 
Rum, 1992, 130 p., 6. b g r r  BASTIDE. 181ntroduction", Cnr :  Roger BASTIDE (Dir. 1. La femme de C O U ~ ! U ~  

en Amdrigue latine. Paris, U i t i o n r  Anthropos, 1974, 267 p., 9-47, 11-12. Gilberto FREYRE. Esclaves 
et Maitres.. . , 97-98. 

98 G i  Lberto FREYRE. Maitres el Esclaves ... , 444. 



dkplacements et dam ses dCvotions festives. Il y participe et dome une couleur 

spdcifique aux festivites (<blanches,>. I1 les rdinterprete et les syr~crttise~~. I1 "est 

christianis6 non par la cattchese mais par <(l'irnrnersion culturelle~~ dam le monde 

dkvotionnel de l'engenho"'@', dit E. Hoornaert. De cette immersion naitra, soutient 

le mCme auteur, "un christianisme rndtis". 

Le catholicisme du peuple de l'intkrieur, laissd A h i  mCme, survit dam des 

conditions precaires grace il des l a b  qui soutiement, au jour le jour, par leurs 

activitks pieuses et dkvotio~elles, les communautCs des fideles. Rarement visitti par 

le missionnaire, il est, par contre, en contact permanent avec la religion de 1'Indien et 

celle des rares Noirs qui y vivent. En constiquence, la foi, vbcue loin des sacrernents, 

se dkveloppe autour des devotions sans la prdsence du pretre. De petites chapelles 

dddides ii un saint protecteur s'brigent, des confrdries se foment pour les entreteair, 

des pelerinages s'organiseat, des fites se crkent. Indiens et Noirs s'y associent et y 

apportent des 6ICrnents qui feront de ce catholicisme ce que Yon appellera Ie 

catholicisme cubocio, mCtissC d'lndien et/ou de ~oir'''. Avec celui de l'engenho, Ie 

catholicisme caboclo constitue la matrice du catholicisme populaire brbilien. 

Reprenant un dicton bien connu, il se caract6rise par "ccbeaucoup de pritre et peu de 

pr$tres, beaucoup de saints et peu de sacrements, beaucoup de fCtes et peu de 

penitence, beaucoup de promesses et peu de rnesse~>i"~~. 

L'oligarchie de Bahia, quant A elle, constitue sa vie sociale autour des temples, 

soit dans des sacristies lwrueusement travailldes, soit dam des salles de reunions 

99 J o l k  Fqundrs HAUCK. " A  Igreja  na wncipaglb", dms: J& Fagunder HAUCK 8 A l i i .  Historiu d~ 
Igreja no Brasil. Ensaio de interprelo do a artir dopovo. A Igreja no Brasil no sdculo X I X .  roac 5 II/2. PetrbpaLir, Paulinas / Voter, 1985 , 322 p., 7-139, 58. 

Iw E. MXIRNAERT. "A lgrcja no Brmril", K)5-M6. Cette thCrc crt  dCveloppCe par l'auteur drns son 
l i v re  rCcmt: 0 ~ristianismomOrenu do Brasil. Petrbpolis, Vozes, 199l, 181 p. Voir aussi sur ce sujet 
l e  chapitre "Religiositb populaire h s  la  colonit" (66-1491, dans l a  Livre - 0 Diabo e a Terro de 
Santa Cruz - de Laura de Hello e W U .  

IM Riolanda A m .  0 catolicismo popular no Brasil ..., 38. 

E. WRHAERT. 0 Catoli~isrno morcno do B r a d ,  41-63. fDEn. I1A Igreja no Brasi 1", 306. 
Riolando AZZX. 0 catolicismo popular no Brasil, 153-156. 



(appelees co~tsistoires) des kglises des Tiers Ordres ou de celles des Confrkries. Elle 

rnanifeste aussi sa richesse dans l'ostentation de la pratique religieuse (processions, 

fetes, promesses, etc.). Elle remplit la region d'eglises, les unes plus d6cori5es que les 

autres, de sanctuaires d6votio~els, parmi lesquels on compte celui du Senhor Born 

Jesus do Bonm (1745) oil va naltre le rite du lavage1? 

L'Inquisition, omnipr6sente par ses i~ombrables ddlateurs anonymes, contribue 

grandement ii ce type de religiositb formaliste. Comme il faut, & tout priw, eviter de 

tomber dam ses griffes, l'oligarchie coloniale exhibe publiquement, sans arnbiguitt, son 

catholicisme et etale dans les endroits publics, comrne signe inconteste de la foi, le 

crucifix. De cette faqon, non seulement sauvegarde-t-elle sa position sociale et ses 

privili!ges Cconomiques, mais encore exorcise-t-elle les soupqons de 1'1nquisition'~. 

Enfin, la tradition des d6buts coloniaw p8se sur la vie du Brdsil: celui-ci 

continue d'ttre la propriCt6 d'un petit nombre qui prospbre scandaleusement aux frais 

d'une immense majorit6 servile. Le commerce des esclaves noin ne cesse de fleurir. 

Les relations de travail et le mode de production se fondent sur l'esclavage. Le 

contraste social se structure de facon pyramidale: la m6tropole vit aw ddpens de la 

colonie et l'oligarchie reproduit d m  ses relations socio-dconomiques la dependance 

structurelle que la metropole soutientl? 

L'activite missiomaire des Jesuites, beaucoup Ctudite, est diff6rernment 

appr6ci6e quant aw positions de cew-ci vis-his de l'hdien et du Noir. D'une part, 

E. 1100RNAERT. F O I I ) ~ O ~ ~ O  do cotoficirmo brclsilciro, 16-18. Riolando AZZI. "A i n s t i  tui $40 
eclesiistica durante a primeira hpoca colonialt', 172. 

O L m    con el FERREI I .  Histdria do Brosil, 126. 



ils connaissent la directive de Paul EI1" qui, en 1537, interdit l'esclavage de 1'Indien 

et affinne qu'en tant qu'etre humain, celui-ci a le droit de vivre en liberte, de posseder 

ses biem et qu'il est apte A devenir chretien, En outre, ils sont au courant du "doute 

indien" soulevb, en Espagne, par Francisco de Vit6ria, pour qui 

le Pape n'a aucun pouvoir politique sur les Indiens, Ni le droit naturel, ni le 
droit positif des gens ne peuvent prouver que le Pape soit le souverain du monde 
entier ni qu'il ait acquis un tel pouvoir au c o w s  de I'histoire. 11 n'a donc pu 
transmettre ce pouvoir aux Rois d ' ~ s ~ a ~ n e ' ~ ' .  

GuidBs par de tels postulats, les JQuites se rnontrent, A leur guise, des le debut 

de leur activite missionnaire au BrCsil, des ddfenseurs inconditio~els de l'IndienlOs. 

ns contestent les relations d'esclavage que la colonisation avait institukes par rapport 

A eux et mettent en oeuvre un projet missionnaire - ahietzmentm (ccrt5duction~,,)'~ - 
qui avait ddjA reussi ailleurs en Arndrique latine. Ce projet alternatif suscite des 

ememis de tous bords, y compris A l'interieur de ~'B~lisellO. Quoi qu'il en soit, leur 

action contribue assurdment B ce qu'8 partir de 1570, le gouvernement portugais 

lW 11 slagi t  de l a  bul ls Sublimis Deus, du 2 juin 1537. Cette b u l k  a une publication restreinte 
et "rr divulgation fu t  interdi t e  dans llAnCrique portugaise" . Paulo SUESS. A Conquisra Espirirual ... , 
273-275. N'oublions pas, par aillcurs, que Les Cchanges intellectuels entre Lcs jbsuites portugais et 
espagnols sont, I cette Cpoque, tr&s intenses. 

Io7 Luciano PEREAA. "Le message de Francisco de Vitoria4': RSR (1992, nQ 80) 513-532, 515. Antbnio 
GARCIA Y GARCIA. I8b donation p n t i f i c a l e  des Irides", 497-502. Paulo SUESS. "Liberdade l Servidllo. 
Hisriodrios, juristas e tdlogos erprnhdis do sku lo  XVI frente h quest& indfgm":  REB (mrs 1987, 
nQ18S) 16-45. E. HWRWAERT. "A evangelizagb do Brasil  durante a primeira Cpoca colonial", 46-54 et 126- 
132. 

lo' En effct, salon A. Lopes, 'Ion peut considCrer L8mnC 1540 come celle de L' insti tut ion LCgitime 
de L~esclavage drns tw tes  Les acrpitmiasn. L'esclavage L(q.1 date, au BrCsiL, de 1557: il s'agit d'un 
dicret royr l  qui condame lea Caet&s at t w s  Lwrs descendmtr, sans dist inction de sexe et d811ge, II un 
perp(tue1 esclavage, pour vanger l 'a f f ront  f a i t  aux Portugais en mngeant un 4vCque (D. P. Sardinha) et 
ses colprgnons de ~ u f r a g e .  Mis, an fait ,  cet esclavqe LCgrl daterait ldme d'avmt, de 1534". "De la  
ccoqu6te~. . .I8, 603. 

Iw A ce sujet, w f r  Les deux wvrages de Fernando HIRES qui analysent en profondcur l a  problhe: 
En nombre de la cmz. Discusidnes teoldgicas y politicas frenre a1 holocausto de 10s indios 
(period0 de conquisra). sm Josh (Costa R i d ,  DEI, 1986, 219 p.; et L a  coloniracik de las almas. 
Misibn y conquista en Hispanoamirica. san Jot6 (costa Rica), DEI, 1987, 227 p. Voir aussi Roger 
BASTIDE. Les religions africaines, 72. b u r s  DE nELLo E WU. 0 Diabo e a Terra de Santa Cruz, 46- 
48 et  6449.  Estrag6 L r g a r i t r  DURAN. "As re dug&^^^, dms: E. DUSSEL (Dir.). Historia Liberationis ..., 
514-530. Pablo RICHARD. Mort des chritienrb ..., 31-32. Gilberto FRMRE. Maitres et Esclaves, 91-93, 
117-118 a t  158-164. 

Le premier Cv@e de Eahia, Hgr. Pedro Fernandes Sardinha (1551-15561, contestera La mCthode 
dlCvang&lirrtion des J4suites aupr&s de L'Indien, parce q u ' i l  prbne la  rportugalisation~ de La mission. 
En consdquance, il Leur rend La vie d i f f i c i l e  e t  arrCte Lcur plan missionnaire. Riolando AZZI .  A 
Crisrandade colonial: urn projeto aurorirdrio, 92-94. 



interdise l'asservissement de 1'Indien sauf dans les cas de guerre juste ou 

d'anthropophagiel". 

Par ailleurs, I'opposition radicale des Jbuites a l'esclavage de 1'Indien cache un 

silence il l'bgard de la traite du Noir d'Afrique et de son esclavage112. On dirait qu'il 

existe une proportion inverse entre la dkfense de 1'Indien et celle du Noir: plus la 

condition de l'lndien s'amkliore plus celle du Noir se dettriore113, Les Jdsuites sont- 

ils complices de cette situation? Cet illogisme inexplicable se fonderait sur le mythe qui 

court il la fin du Moyen Age et qui fait du Noir le descendant de Cham, le pere de 

Canaan et Ie fils maudit de Noe, "le dernier des serviteurs de ses fr8res" (Gn 9, 18-25). 

Ce serait, en effet, sur ce mythe que serait venue "se greffer peu il peu une 

anthropologie du c<N8gren sauvage et barbare, cannibale, paresseux, polygame, enclin 

am sacrifices humains et d t p o ~ f ~ ~  de goilt pour la libene"l14. Il y a evidernment une 

autre raison, d'ordre konomique. Le systhme colonial ne peut survivre,sans la main- 

d'oeuvre, & boa marche, de l'esclavage. fitant donne que I'Indien re montre rtfractaire 

un travail h e ,  exigeant et continu, l'attention se tourne vers ceux qui ont dejk fait 

leurs preuves dam les plantations de came A sucre dans le sud du Portugal, aux iles 

de Madere, des A~ores, des Canaries, de Cap Vert et de Sao TomC: les N o h  

'I1 Unr te l l e  larura laisre 4vid-t l a  porte ouverte I l a  provocation de l a  guerre jurte de la 
p r t  der colons. Ce n ' rs t  q u 8 r n  1639 qua l e  p p e  Urbain V I I I  (1423 - t 1664) excorunie Let catholiqucs 
qui t ra f  iquent d a  lndirns. A. H. de Oliveira MARQUES. Hisfdria de Portugal, 11, 241-242. 

'lt SauLignonr crpmbnt qua l e  Pare Miguel Garcia, lrrrivd h Salvador en 1576, come professcur dc 
t h k i q l a  du c o l l w  der Jbuiter, est rmvoy4 prr  res sup&rinrrs I L i r h n c  en 1583, p r c e  quo i  1 combat 
L'esctavlgl noir at re fwe dr dirtr ibuer la  corunion 4 ceux qui l a  pratiquent. En outre, il avoue que 
Les J C u i t n  posrMwt h u m p  d'esclaver noirs dans leur coll&ge (plus d'un r i l l i e r ) .  Cctte pratique 
est, d 'a i l l ru r r  comma b tour ler  srcteurr de lV& l i r e .  David Raiundo SANTOS. "A collunidade n q r a  e os 
5a0 ems de tvuqelirrq4oN, dons: Robrrto ZUETSCH (Dir.1. 500 unos h invasdo. 500 anos de 
resistdncia. S. ~ w l o ,  Prulinas, 1992, 326 p., 215-227, 218. A. H. de Oliveira MARQUES. Histdria de 
Pornrgal, 11, 3%. Riolando AzZI. A Cristandade Colonial: urn projero auroritdrio, 164-167. 

'I3 J. 0. BEOZZO. UEvangrCita~& e V Centemtrio ...", 599402. 

11' Lahnec H U W .  "h t r r i t a  et l'erclavrge der b i r r  en Wrique": Conc(F) (novebre 1990, nQ 
232) 111-122, 119. IDEH. "A Igreja e a escravidb dernau, dans: E. DUSSEL (Dir.). Historia 
Liberationis ..., 531-545, 542-653. Josl O r u r  BEOZZO. "Evangelizm@o e v Cententrio.. .", 582-583. E. 

HOOMERT. UA c r i r tmbde  duranta a p r i w i r a  Cpoca colonial", 258-264. Riolando AZZI. A Cristandade 
colonial: hfifo e ideologia, 704. Alphonse GiJENuM. Les gglises chrifiennes et la traite ..., 25-35. 



Deux ans apres l'amvde des JCsuites, par la bulle Super specula militantis 

Ecchiz, du 25 fkvrier 1551, le pape Jules III (1550 - 71555) crCe le premier diodse 

brksilien, ii Bahia, B partir du ddmembrement du diodse du Funcha1116. I1 en restera 

l'unique diocese de la colonie jusqu'en 1676'''. A panir de 1579, I'Cv0que de Bahia 

assume aussi le titre d'Inquisiteur apostolique au ~rCsi1"'. 

Ce debut de stmcturation de ll&lise hikrarchique ii Bahia m6rite d'Ctre analyse 

A plusieurs dgards. Bahia est le centre et Ic coeur du BrM, sitge du gouvernement 

et de l1fig1ise, le pont avec la mktropole ec, via la Compagnie de Jesus, avec Rome. 

L'dv6que, un noble, constitue la deuxikme personne politique de la colonie et 

remplace, s'il en est besoin, Ie gouverneur. Dans certains cas, d'ailleurs, il n'est mCme 

pas prCsent dans le diocese. Parfois, il en prend possession par procuration en 

nommant un delegue, ou bien, dam d'autres cas, il ne quitte jamis ~ isbome"~.  En 

outre, comme sa nomination ddpend, en vertu du regime du patronat, de la 

presentation de son nom au Pape par le roi, celui-ci choisit quelqu'un en qui il a une 

'I5 Herbert S. KLEIN. L a  esclavirud africana en America f atina y el Caribe. Madrid, Alianza 
Editorial, 1966, 19l p., 28. A. H. de Oliveirr MRQUES. Histdria de Portugal, 11, 242 et 270. Pierre 
VERGER. Flux et reflux de la traite des N4gres entre le Golfe de Bdnin et Bahia de todos os Santos 
du XVI Ie au XIXe sidcle, 15-16. Crla saclble d'sutant plus vrai qu"% son Cpoque, Colonb tentait 
p r r a l l b l m n t  l a  r ise m v m t r  dlIndimr d m  lea f les L sucre du Cap Vert, des &ores et des Canaries - 
unr w r t e  dr t r a i t e  i cont r rcwrmt ,  sans wenir  e t  pour cause: les Indians Ctaient inaptes au travail  
exthuant sur l e r  challpr dr unn*". Serge PAGET. L a  traite des noirs ... , 39. 

Les Constifutions du d iods r  da Lisbonne, dant Bahia deviant suffragant, vont rCgir Le nauvcau 
diocbw jurqu8m 1711. Pmulo F lorhc io  do Si lvr i ra CAHAROQ. Hisrbria Eclesiasrica do Brasil, 67. 
Rcvrguons qu'm cr Mne .#mt re t ien t  I Rome t r  concile de Trente (1545 - 1563). Entibrcwnt tourn4 
vers les problhes de l a  chr(tient6 europCanne, i L  ne colpta sur aucune rtpr4sentation latino-aericaine. 

'I7 Le 16 novnbrr 1676, deux autrer diocbes scat cr&r: Olinch (plus au mrd) et Rio de Janeiro 
(plus au sud). En 1677, un t r o i s i h ,  brmh(k. En 17l9, Belh. En 7745, Rio de Janeiro re  dhab re  en 
qwt re  diocCses: S. Paulo, brim, Cuiab6 et b ids .  I 1  faut tmir colpte que ces deux derniers diocbes 
mt Crig4r plus pour unr trim d'ordra politique qua religicux. I 1  slagit de statuer, d'une faqon 
religieusr, les f r o n t i b w  du 8 r M L  et, de cette f a w ,  dlCviter des guerres avec L'Espagne. La crCation 
dlautrrs diociser ne r e  fer8 qulapris 1' IndLpandmce (1822). A. H. de Oliveira MARQUES. Historia de 
Portugal, 11, 373-374. aiguel DE OLIVEIM. Hisidria Eclesidstica de Portugal, 264-265. 

'I8 Laura de Me110 e UWIU. 0 Diabo e a Terra de Santa Cmr, 287. 

Ce qui expliqua qu'entre 1552 e t  1802, l e  dioche soit rest4 vacant pendant 73 ant. 



confiance absolue. Si I'blu trahit le monarque, celui-ci le l i rn~~era"~.  Une telle 

situation entrave forcement l'activite pastorale de l'evkque, qui dCpend 

kconomiquernent et politiquement du roi. Elle jugule sa libend fondamentale de 

pasteurI2'. Sur place, PWque incarne la piece maftresse qui fait de 1'6vangdlisation 

la constituante de la totalit6 coloniale portugaise. Prive du r61e prophetique, il 

sanctionne les relations de domination - l'esclavage - sous-jacentes aw structures 

politiques et ouvre la voie A l'ambigui'tb qui identifie la foi et le systbme colonial: la 

chretientk dependante. 

Compte tenu de l'immensite de son temtoire et du petit nombre de 

missio~aires qui entourent l'bv0que, il ne faut pas s'attendre, de sa part, il une 

pastorale approfondie ou mtthodique. Ce n'est pas l& non plus son inttrCt principal. 

Quant a w  visites pastorales, elles sont tr&s rares, car, en tam que dewieme 

personnalite de la colonie, homme de cour et aristocrate, l'kv2que reste pris par les 

affaires publiques et mondaines. Le premier signe d'un effort de renouveau ecclesial, 

selon l'esprit du Concile de Trente et des Constitutions apostoliques, ne sera dome 

que par ltArcheveque de Bahia, Mgr. Sebastib Monteiro da Vide (1701 - t1722). 

canoniste et ancien Blbve des Jksuites. Apres avoir effectue la visite pastorale de son 

diocese, il convoque, en 1707, un synode dio&sah, afin de doter l'@ise dont il est le 

pasteur d'une legislation tridenthe adaptee A la situation concrete de son diocese. 11 

appelle son projet: Constitui~zies Primeim do Arcebispudo da Bahia (~Premikres 

Constitutions de l'Archev&hk de ~ahia,)'*. Il s'agit d'une premierela dam 

Un e x r q l e  de f i d b l i t d  e x t r h :  l e  deuxik. CvCque de Bahia, Hgr. Pedro L e i t L  (1558 - t 15?3), 
accaqrgne l e  gowarnew H e m  da Sb (1558 - t 1572) dans res expMitians contre Les fndims et l a s  
Franqais. Un exarple de destitution: en ayant manifest# son dCsaccord avec l e  colportenmrt de 0. Alvaro 
da Costa, f i l s  du dewtihe gouverneur gCnbra1, D. Dwrte dm Costa, llgr. Pedro Fernandes Sardinha est  
li-4 de son diocbse et convoqu& ddfinitivement II  Lisbonne, mlgrd son att i tude rnrissionnaire. 
dCfavorabke aux jbsuites at son compromis avec Le projet colonisatcur. Voir plus haut note 103. E. 
WRNAERT, E. "A crirtandade durante a primti ra Cpoca colonialu, 278. Paulo F l o rhc io  da S i  Lvei ra CAHARCO. 
Histdria Eclesidstica do Brasil, 71 -72. 

12' Riolando 1221. 0 clero no Brasil, 8, 20 e t  112-117. 

122 Voir Le chapitre VIII, 266-308. 

En rCalitC, l e  quat r ibe  I v h u e  de Elahia, Mgr. Conrtantim Barradas (1602 - t 1618) m a l t  Ctb 
Lc premier I pcnser I rCdiger des Constitutions (1605) pour son dioc&se et en est arrivC h Ccrire quelques 
chapitres, m i s  e l k s  n'ont j a u i s  4th publ ihs.  D1aprCs Paulo F. Camrgo, une t e l l e  tentative vlmt 
d'a i l leurs dCjh du d w t i h e  bvque, Hgr. Pedro Le i t b ,  qui "aurait r t a l i d  un synode b 8ahia. Ccpmdant 
i 1 nla pas rdussi & orgrniser des constitutions par manque de prOtres lettrds; I t s  stances furent dCnuCes 





33. De I'expulsion des Jbsuites (1759) jusqut8 la muvefk c h % a t i  (1930) 

Les ideaux nationalistes, dont les principaux promoteurs sont les francs- 

r n a ~ o n ~ ' ~ ,  poussent vigoureusement le Brdsil & une rnise en question du staa quo 

colonial, d'autant plus que les rnouvernents independantistes se repandent partout en 

Amdrique au commencement du XIXe sibcle'". Quant h la hierarchie de l'@ire, 

elle est partagCe entre le pouvoir royal qu'elle sert et B qui elle doit son statut social 

privildgie, et le nouveau pouvoir emergeant - I'oligarchie locale nationaliste - qui veut 

la conqudrir pour la soumettre h ses inter&. Mais 1I encore, itBglise officielle se 

dCchire entre les nationalistes inddpendantistes et les nationalistes adeptes du nko- 

colonialisme anglaislB. Une fois cr&, le climat ideologique de I'indkpendance au 

Brksil ne fera que s'accekrer au gre des circonstances qui vont lui conferer une 

tournure tout h fait singdiere. 

33.1, De I'esclavage h son abolition 

En 1817, la population brksilieme atteint 3 857 000 habitants dont 1 930 000 

esclaves et 585 000 Noirs et Mdtis aff?anchidM. L'invasion du Portugal par I'armee 

de NapolCon (1807) provoque, sous la protection de l'Angleterre, le depart pour le 

E .  DUSSEL. Carninhos de Liberraqdo ..., 1, 70-73. J o d  Oscar BEOZZO. "A Igreja frmtr aas 
Ertdor L i k r a i r  (1880 - 1930)", dans: E. DuSSEL (Dir.). Historia Liberationis ..., 177-22, 177-178. Pablo 
RICHARD. Mort des chrdtientds ..., 58-64. 

129 Riolrndo AZZI. A v ise  da crisrandade e o projero liberal. CHistdria do pensamento catdliso 
na Brasil - I IJ.  S. Paulo, Paulinas, 1991, 254 p., 161-180 e t  191-203. Christian DWWC. LibPrarion el 

progressisme ..., 16. Pablo RICHARD. Op.cit., 41-45. 

lM A. H. da Oliveira MRWES. Hisrdria de Porrugal, 11, 405. J .  o. BEoZZo. "A Ig r t ja  frente aor 
Estmbr Liberais", 177. IDEM. "A Igreja l a escravidW1, dens: J. F. HAUCK. Histdria Geral da Igreja 
no Brasil. T o w  X I / &  2S7-29S, 259. Roger RASTIDE. Les Amdriques noires ..., 13. En 1872, La population 
passe 9 9(X1 OW, dont 1 550 000 esclaves (15%); en 1688, 13 610 585 habitants dont 723 119 esclaver 
(7%); en 1930, e l l *  at te int  le r  M 000 #X1. En 1996, e l l e  f r8 le les 150 OW OM, dont 43% sont des N0iW 
ou der descendants dr Hoirr, ce qui f a i t  du BrksiL " le  deuxihe pays r u  d c  de population mire, dCpassC 
s i l l p lmn t  par le  Nigtria". Anthi0 AprrecidO DA SILVA. "Counidade negra: 5 0 0  anos de resistbcia", dms: 
Rc4erto ZUETSCH (Dir.). 500 UnOS de invasdo ..., 179-198, 184. Pwnt aux Indims, Leur sort dCpmd du 

d i l r r r :  ou i lr se civilisent at  se christianisent ou i l s  mt condamis h la d i s p r i t i c n  conplLte. J. 

F. HAUCK. "A lgraja M r v n c i p r w  (1868-1840)", 41-45. 



Bresil du roi Joao VI (1816 - t1826), accompagne de 10 000 nobles. Ce skjour dam 

la colonie se prolonge jusqu'en 1821. Le roi en fait le siege de la monarchie portugaise. 

Pendant cette pkriode, le roi klhve la colonie B la catkgorie de royaume (1815) - le 
Royaume uni du Portugal, Brksil et Algarve - et le dote de toutes les structures 

nkcessaires au fonctionnement dun gouvernement. Pousse par l'hgleterre, le roi ouvre 

(1808) les ports du Bresil au commerce exterieur international, ce qui marque "la fin 

du statut colonial""' et permet, entre autres choses, I'entrke au BrCsil d'immigrants 

europdens sans plus tenir compte de leur confession religie~sel~~. Toutefois, les cultes 

afro-brksiliens restent interdits. Les idkes europbennes envahissent le pays. L'industrie 

brksilieme ndt. La premihre imprirnerie du pays voit le jour. Ce n'est pas encore 

l'heure des universitks, mais les acadkmies scientifiques se rnultiplient et l'importation 

des livres se fait directement des pays d'originelu, Des institutions financikres et des 

banques sont crtkes. 

La r~volution liberale du Portugal, en 1820, rkclame Ie retour du roi B Lisbonne 

et tente de faire annuler les privilhges accord& par celui-ci au BrCsil. Pedro I, fils de 

Joao VI, reste au Brtsil et rtagit B la prise de position de 1'Assemblke portugaise en 

proclamant, le 7 septembre 1822, l'indtpendance du BrCsil. Celle-ci n'est cependant pas 

acceptee partout dam le pays en mCme temps. Dans les rkgions oh la presence de 

I'm& portugaise est forte, celle-ci y rksiste et kcrase les forces nationalistes. A Bahia, 

par exemple, l'independance n'est reconnue que Ie 2 juiuet 1823, apres des 

afhnternents sanghuts entre las deux forces. En fait, l'indtpendance se prksente plus 

comme l'aboutissement victorieux d'une guerre menCe par l'oligarchie locale B la tCte 

de laquelle se trouve le fils du roi du Portugal que comme Ie fruit de tout un peuple, 

Is2 h i s  l a  pratiqur du culte de ces confessions reliqieuso ne peut pas i t r e  publique, come Le 
s p k i t i e  l a  Cmrtitution. Olwo L. FERREIRA. Histdr ia  do Brasil, 219. me fois au pauvoir, Les LibCraux 
at, plus t a d ,  Les fr l l rcr-mws,  favorisant Les Cpliies protestantes a f in  d 'at fa ibl i r  L'influence de 
L1Eglise catholique, mridird. come retardataire et rat tachk h Rome. J .  0. BEOZZO. "A Igreja frente 
ws Estrdor Liberaism, 183. Pierre VERGER. Flux et r e f l ~ ~  ..., 287-290. 

133 A. H. de OLiveira WRQUES. H is tbr ia  de Portugal, XI, 361-364 et 399-118. G i  lberto FREYRE. 
Mai t res  et esclaves, 60-61. 



qui, asservi par la colonisation, aspirerait la Lib6ration1". Elle suit la trajectoire 

Clitiste et nCo-colonialiste des autres nations latino-am6ricaines: 

l'accession h l'independance politique au XIXe siecle a favorise ticonomiquement 
des castes privilegiees, elle n'a pas crtd de peuples independants. Sous des formes 
difftrentes, le tragique de la conquece premiere demeure comme un traumatisme 
apparemment incurable puisque le vainqueur est ddsorrnais prisonnier du destin 
du vaincu d'autrefoi~'~~. 

Cest plutBt un proletariat urbain qui nait. De petits comrnerqants, 

fonctionnaires publics et professiomels liberaux gagnent de l'imponance dans la 

societk. Aprb la guerre du Paraguay (1867-1870)lX, les rnilitaires, devenus des heros, 

emergent et revendiquent aussi un statut social privildgie. Roger Bastide, qui partage 

l'avis de lt6crivain brksilien Pedro Calmon, remarque: "le BrM se divise moins en une 

stratification de classes qu'en une juxtaposition dtpoques hist~riques"~". 

Pedro I (1822 - 1831) et ses principaux collaborateurs appartiennent la 

ma~omerie. Tr&s active d m  la sociCtk, elle avait rkussi il effacer la distinction entre 

catholique et franc-ma~on. I1 etait devenu m&me normal que des pretres ou des 

membres des confr6ries et des tiers-ordres s'affilient B une loge ou vice-versa. A 

l'ombre de ltB@se ou de ses institutions et loin des soup~ons de I'Inquisition, le franc- 

mason trouve la le champ ideal pour diffuser sa philosophie liberale. Cette osmose 

d'idkes fait qu'une partie de ll&lise hierarchique qui se reclame, elle aussi, de sa 

qualit6 de nationaliste, marche dans I'histoire brksilieme main dans la main avec le 

liberali~rne'~? 

'" Pablo RICIIIRD. Mort des chrdtientis ..., 47-49. E. OUSSEL. Caminhos de l iberta~do ..., 1, 70-ZJ. 

Christian D W C .  Libiration et progressisme ... , 1 5 .  

LC Paraguay devimt i n d w ~ t  m 1811. Son d e u x i b  chef, l e  dictatau? S o l m  Lbpcz, cntralne 
l e  pays ckns une guerre s i a u l t m k  cmtre la Brbsi 1, \'Argentine e t  lllJruguay cntre 1865 -1870. 

Roger (USTIDE. Brisil, terre des conlrastes, 8 .  IDEM. Les religions africoines ..., 24. 

Le u s  Le plus typique de c a t r  alliance est La rdvolution dc PernaWco (1817) appelCe 
rholution des prhtres quf fu t  sdv&rc#nt condanba par l e  nonce au M s i  i. f 1 s 1  wit  non scu Leetent d' unc 
lut te  pour des intdr&ts colunr, lair aussi d'une protestation cantre l a  rCgime du patronat qui f a i t  de 
ces pr i t res d m  fmctionnrir~ du gouvernerrmt. Riolado A Z t I .  0 ciero no Brasil, 119-120. J .  F .  KAUCK. 
"A emmtiprqh dr Igrejr (1806-1840)u, 22-26. 



Malgre cette atmosphere libbrale, les anciens privileges du regime du patronat 

ne sont pas abolis et le catholicisme demeure, selon la Constitution (Titre I, Art. 5) la 

religion &hat :  

La religion catholique apostolique romaine continuera d'etre la religion de 
I'Empire. Toutes les autres religions seroat permises avec leur culte domestique, 
ou particulier, dans des maisons destiodes h cette fin, sans aucune forme 
exttrieure de temple139. 

Par contre, la Constitution ne rnentionne mlme pas l'existence des esclaves - 
Noirs, Indiens ou MCtis. Elle les exclut tout simplement. La citoyemetk brisilienne ne 

les concerne pas, quoique la Constitution recomaisse que tout affranchi, nk au Bresil, 

est un citoyen brksilien de droit (Art. We, 8 1)14. Le BrCsil, independant, liberal et 

progressiste, continue de se structurer selon une sociCtC, complexe de fait, mais 

bipartite de droit. L'ironie veut cependant que ce soit Ie 

roi d'Onim (Lagos) qui, coajointement avec L'empereur de Benin dont il ttait le 
vassal, allaient &re les premiers souverains &rangers A reconnaitre 
I'indtpendance du Brtsil le 4 dtcembre 1824, alors que ceux d'Angleterre, de 
France et  du Portugal ne le firent que I'annCe suivante"'. 

LibCrk de ses attaches politiques A l'kgard du Portugal, le BrCsil ne se detache 

pas du colonialisme interne qui Ie ronge. Voila pourquoi l'abolition de l'esclavage et 

les dkbats politiques qui l'ont preckdee n'ont Lieu que tres tardivement et peniblement. 

L'exemple de l'hgleterre, quit pousske par les inter& capitalistes de sa revolution 

industrielle, abolit en 1806 et 1807 le trafic des esclaves dans ses colonies americaines, 

les decisions de la convention internationale de Vieme (1815), l'interdiction de la 

t i t 6  d8apr&s OLavo L m e l  FERREIRA. HiSfdria do Brasil, 219. Rappclans qua l e  15 mi 1827, dans 
la  bul le Preclara Porfugalia, l a  prp. L h  XII (1823 - fl829) crCe au BrCsil llOrdre du Christ, Le 
ditache de celui du Portugal et dbsigne llE.pcrcur sea perpdtuel Grand-HaTtre. Par L I ,  LC pope l u i  octroie 
tour LeS privitges du p a t m a t  royal, u i n t w n t  appelb i lpCrial.  Lorsque LIEnpi re devimt une RCpublique 
f~idlrat ive, l a  15 noveabre 1899, l e  ddcfet 119-4, du 7 janvier 1890, ra t i f iC  par la  Constitution de 189l, 
donne l a  coup m r t e l  au r d g i r  du patranat wee tw tes  ses institutions et pr4rogatives, en proclamnt 
l a  Lalcita du refme politique bdsilim et, m ccnrs&qwnce, La Loi de La sapsration de L1€tat c t  de 
l lEgl l re a t  l a  l ibar t4 du culte. A cette prise de position rCplbl iainr, LtCpisccpat rCagit avec une 
Lettre paSt0fde oh il soutiant l e  principe de L'union m t r e  l 'kgl ise at l ' t t a t .  Oscar de Figuaircda 

LUSTOSA. A Igreja Catdlica no B r a d  e o Regime Republicano. Um aprendizado de liberdade. 
CCadernos de Histdrir da Igrejr no araril, 93, S. Paulo, Loyala, 1990, 157 p., 17. 

Elza NAOAI L J- Nauas. Hisrdria do Brasil ... , 156. Kitir MnOSO. Etre esclave ou BrCsil. 
230. 

14' Pierre VERGER. Orisha Les Dicux Yorouba ..., 14. Dbapr&s I t h i s to r im  brCsi l im Olavo Ferrerra, 
~ e s  Itats-unis furent Le premier pays & la  raconnaltre en mi 1824. Hisrdria do  Brasil, 151. 



traite en 1830 et l'arraisomement par l'hgleterre de toute embarcation d'esclaves en 

haute mer ne font pas bouger la politique escIavagiste du BrtsitL4'. 

Ce n'est que par la loi Eudbio de m e i r b ~ ' ~ ~ ,  du 4 septembre 1850, que le 

Brksil, encore une fois sous la pression de llAngleterre, interdit le trafic international 

des esclaves noirs, sans en empecher pour autant le trafic interne. Cornme le 

tarissement de cette ressource du travail altere profondhent la structure kconomique 

du paysi", !e Brbsil fait la promotion de l'immigration europtenne et ccse blanchitn. 

Au XIXe siecle, 4 500 000 dlirnmigrants europdens sont recps au Brtsil. I1 s'agit en 

effet d'une mesure 2 double effet. Dune part, elle vient supplker le manque de main- 

d'oeuvre noire, d'autre part, elle fait contrepoids aux supposds obscurantisme et 

barbarie propres au Noir et 2 1'1ndien'~~. La preuve en est que le gouvernement 

republicah exige un visa d'entrde, approuvC par le Congr2s national, pour les Noirs 

142 Salon un calcul anglais modCrC i 1 y aurait  eu un deni-mi i l i o n  dlescleves impartCs au Brbs i l  
i l lCgalcr+nt entre 1831 et  1852, avec l a  complaisance et  l a  coapLicitC des autoritbs. J.  0. BEOZZO. "A 
Igre ja  e a escravidb", 261. R. BASTIDE. Les AmCriques noires ..., 112. serge DAGET. "Droit de visi te, 
dro i ts  de t1home e t  t r a i t e  des noi rs  (1815 - 1850)11, dans: COLLECTIF. Esclavage, C O ~ O ~ ~ S U I ~ O ~ ,  
libtrations nationales. De 1789 a nos jours. colloque organisb Les 24, 25 e t  26 fCvrier 1989, d 
llUniversitC de Paris V I I I ,  h Saint-Dmir. Paris, Harmattan, IWO, 354 p., 195-211, 196-197. Olavo L. 
FERREIRA. Histbrio do Brasil, 214-217. A. H .  de Oliveira rlARPUES. Historia de Portugal, 111, 166. 
Cldvis w w .  Sociologia do Negro brasileiro, 79-85. 

143 Olaw L. FERREIRA. Histbria do Brasil, 215. Luiz-Felipc DE ALENCASTRO. Wpercussions de l a  
suppression de l a  t r a i t e  des Nairs au B r C ~ i l ~ ~ ,  dans: Serge DAGET (Oir.1. De la m i t e  a I'esclav~ge. Actes 
du Colloque international sur La t r a i t e  des Noirs, Nantes, 1985. lome 11: XVIIIe-XIXe s i k l e s .  
NantesiParis, Centre de recherche sur l ' h i s t o i r e  du mnde sntiquc/SocibtC f r a n p i s e  d lh is to i re  d ' o u t r c  
nr, 1988, 733 p., 435-450. 

Face & une t e l l e  situation, l 'o l igarch ie se p r o t h e  e t  essaye dlerp€cher que dlautres convoitent 
ses bicos. E l la  r h s s i t  I f a l r e  approuver, en 18S0, l a  Lei das Terras ( 4 o i  des terresn), selon laquelle 
l e  scul myen d laquCr i r  une propriCtC foncibre est l'achat. Impl ic i tnent ,  les pauvres e t  les affranchis 
en sont exclus. C1estd-dire t w t e s  les ter res en f r iche appartiennent h l lEtat.  Avec l e  capi ta l  rCcupdrb 
par l a  vmte de ces terres, LIEtat paye l ' i l p a r t a t i o n  des immigrants europhs .  "Cette l o i  est l e  p ivot  
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crltical', dans: mnocl R i k i r o  ROCHA. Etiope resgatadol empenhado, sustentardo, corrigido, insrruido 
e liberrado. Discurso teoldgico- juridic0 sobre a liberlaqdo dos escravos no Brasil de 1758. S k  
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e t  58. Gewase CLARENCE-SHXTH. "La t r a i t e  portugaise e t  espagmle en Afrique au XIXe si&clel', dans: Serge 
DAGET ( D i  r. 1. De la traite a I'esclavage. 11, 425-436. 

R. USTIDE. 'Les donnks stat ist iques: BrCsill', dans: R. MSTIDE (Dir . ) .  f a  femme de C O U ~ ~ U ~  

en A m t r i p e  latine, 49-74, notaucnt  l a  section "Le co5t dlune i d b l ~ g i e ' ~ ,  62-73. Cl6vis WRA. 
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et Asiatiques qui dBsirent imrnigrer au ~rksil"? 

L'oligarchie continue de rt sister fkrocernent B l'abolition complete de l'esclavage 

noir. La loi du ventre libre ou du Rio Branco, publike en 1871, declare libres, il partir 

de cette date, tous les enfants nks de mere esclave et en empeche ~'esclava~e"'. La 

loi des sexage'naires (1885) - connue sous le nom de lei Saraiva Cotegipe - octroie la 

liberte, sous cenaines conditions, a tous les esclaves de plus de 60 ans. LA encore la 

raison Cconomique, puisqu'il s'agit de personnes non productives, I'empone sur la 

raison humanitaire. L'abolition de l'esclavage est decrktee par la regente Maria, le 13 

mai 1888, sous le nom de Lei Aurea (doi  doreen)'". Arrachee au pouvoir p ice  au 

mouvement abolitioniste, aux insurrections des esclaves et a l'influence coercitive des 

puissances etrangeres, cette loi "ne fait que consacrer juridiquement la transformation 

Cconomique et sociaie que la suppression du trafic avait 0p6ree"'~~. Donc, loin de 

representer une liberation pour le Noir, elle contribue, au contraire, ii le laisser pour 

compte, il le marginaliser encore davantage comme inutile et non-productif, et 

poursuivre le blanchiment de la population. Le commentaire de Cl6vis Moura atteste 

sans ambage le sort du Noir de I'aprts-abolition: 

Le Noir, ex-esclave, est jete comme &ant de trop dans la pdripherie du system 
de travail libre. Le racisme, remanid, crde des mecanismes d'obstacles pour le 
Noir tous les niveaux de la socitte et implante le modele de capitalisme 

Sans oubl ier qulcntre 1845 e t  1852, l e  8rCsiL reqoit  encore p d r  dc 270 .m esclavo noirr, dont 
75% proviennent de l a  contre-cbte af ricaine. J. 0 .  BEOZZO. ItA Igreja frente aos Estados Liberais.. . ", 180. 
David Raimnda SANTOS. "A conunidsde n q r a  e os 500 snos de evangelizaq&o", 221. 

14' I 1  faut y vo i r  une consCqumce de l a  guerre du Pareguay OP des Noi rr c t  der Blancs ont combattu 
cdte h cote pour l e  mCme 0r6si l .  Non seulcrent i l s  sont plus de 90 000 h mourir dans cette guerre, mais 
encore i 1s i v r e n t  de nouveaux espaces de travai 1 aux Mancs avec leur dCc&s. Hugo FRAGOSO. "A Igreja na 
forwqSo do Estado Liberaltt, dam: J. F. HAUCK. Histdria Geral da fgreja na Rrne'tica Latinu. Historia 
da Igreja no Brasil. Tom 1112, 141-253, 152. W t i a  nmoso.  &re esclave au Bre'sil,.., 201-203. 

'* Sur l a  ccnduitc de l8$Lisc au sujet de l 'abol i t ion,  J. 0.  Beozzo d i t  l e  suivant: "Sans vouloir 
ddduire que 1 ' ~ g l i s e  o f f i c i e l l e  n 'a i t  pas Ct4 i n t i ~enen t  dtaccord avec l ' abo l i t i on  de llescLavage, sa 
par t ic ipat ion dans l e  nouvcllcnt qui va galvaniser l e  pays entre 1879 e t  1888, est f a i t e  b distance et 
quasi dam l i indif fdrence jusqu'aux pastorales de 188711. Texte portugais: "Sem deduzir que a Ig re ja  
oficial ndo estivesse intimamente de acordo corn a aboli@o du escravatura, sua participogdo no 
rnovimento que a partir de 1879 atd 1888 voi empolgar o pais t! feitu de distdncia c quase 
indifaren~a, at6 o momento das pastorais de 1887". "A Igre ja na cr ise f i n a l  do laptriol', 278. Elbi 
Dionf s io  PIVA. "En torno du Aboli* da EscravaturaM: REB (septembre 1988, nQ 191) 689-705. Oans cet 
a r t i c l e  l 'auteur rapporte I t s  documents r e l a t i f s  6 l a  part ic ipat ion du Saint-SiCge dans 1' tv6ncment de 
l1aboLit ion de llesclavage au BrCsiL, y coslpris touter les interventions de LCon X I l I .  

IL9 OCcio FREITAS. Palmares ... , 206. M r i o  MESTRI. L'esclavage au Brisil, 110. J. 0 .  0EOZZO. "A 
Igre ja l a e s c r a v i d ~ ' ~ ,  258. 



dependant qui perdure [...I Sa citoyennetk n'est plus qu'un symbole habilement 
elabore par les classes dominantes pour que les mecanismes oppressifs aient des 
possibilites de penser use strategic capable de la coincer dans un immobilisme 
social de longue durtieLsO. 

33.2. ~'tgl ise of'fkielle et la religion des pauvres 

~ ' B ~ l i s e  de cette pbriode, reduite B une branche de l'administration publique, 

est secoute par des tensions internes et externes"'. D'abord, une grande partie du 

clergb continue d'ttre attachee au rCgime du patronat et aw privikges qui en 

dCcoulent. Ce clergk, traditionaliste, se contente d'administrer des sacremeats et 

conserve, par rapport au Noir, les prdjug6s ciassiques de I'ethnocentrisme. Cet extrait 

du discoun de I'Archevtque de Bahia, Mgr Romualdo Seixas (1827 - 1860), prononce 

au Parlement brbsilien, en temoigne avec eloquence: 
J'ai toujours dte persuade que le mot d'esclavage suffit pour kvoquer l'idde de 
tous les crimes et de tous les vices; j'ai toujours plaint profondement le sort de 
ces tendres enfants pui, en naissant et en vivant entre des esclaves, repivent, des 
leurs premibres anndes, les funestes impressions des exemples contagieux qui 
leur viennent de ces etres degeneres; et plot Dieu que je me trompe! plot a 
Dieu que soient plus rares que je ne le pense le triomphe de la seduction et Ic 
naufrage des innocents! piat h Dieu que beaucoup de families n'aient pas a 
deplorer I'infamie et la honte oP les a precipitees l'immoralitk des e sc~aves '~~ .  

Par ailleun, d'autres, notamment le clerg6 de Sb Paulo, se tournent vers les 

lS0 texte portup.1~: "0 negro, ex -cscravo, i atirado como sobra na perifcria do sisrerna de 
rrabalho livre, o racismo t! remanipulado criando mecanismos de barrugem para o negro em rodos 
os niveis da sociedade, e o modelo do capirrlismo dependente i implantado, perdurando ark hoje 
[...I A sua cidadania nada mais era que um simbolo habilmente elaborado pelas cclsses 
dominantes para que os mecanismos repressivos rivessern possibilidades de elaborar uma 
estratdgia capat de colocl- lo emporedado num imobilisimo social que dura ark or nossos dias". 
CMvis WRA. Histdria do Negro brasileiro ..., 62 et  66. En 1890, Ruy brbosa, ministre des Finances, 
dtcrCte qua tous ter documents cmcernant L'esclavage soimt remis I son rinisthre pour qu' i ls  soient 
brQL&s dans les c M i t r e s  de l a  b n e  de Rio de Janeiro. Stagit-i l dtune manihre silaple et  rapide 
dteffacer de I& W i r e  du Brbsil l e  chapitre l e  plus inhurvin de son histoire ou bien d'une maniare 
r d i c a l e  d'equiver des redevsnces posribles a t  probables de l a  part des propr ih i res  des esclaves? Lcs 
historims sBinterrogent 1 M e u u s  e t  re partagent ces o p i n i w .  Gitbcrto FREYRE. Maitres et Esclaves, 
281 -202. 

Orur de Figwiredo LUSTOSA (Dir. 1. Reformismos da Igrcjrr no Brasil ImpCtio. Do Celibato 
a Caixa EcIesidsrica. CCudernos de Histdria da Igreja no Brasi l, 63. S. Paulo, Loyola, 1985, 104 p., 
9-1 8. 

C i  t &  dlapr&s G i  lberto FIEYRE. Maitres et E d a v e ,  3311. 



idees qui soufflent de I'Europe, se laissent seduire par l'esprit nationaliste et participent 

activement la vie politique du pays'? Ce meme clergk, souvent iconoclaste et 

elitiste, ne respecte pas non plus le patrimoine traditionnel, culture1 et religieux du 

peuple, accust d'btre superstitieux et rktrograde. Instruit, il parle un langage que le 

peuple ne saisit pas. Blitiste, il n'a pas de paroles de libhation pour l'esclave noir. 

"L'esprit des lurnieres a produit, affirme Ana Greising, une rupture entre les fonnes 

de pi&C chez les tlites et la religiositt baroque des fernrnes et du peuple"ln. Dans 

un cas cornme dans l'autre, dit E. Dussel: 

dans la lutte institutionnelle entre I18glise et I'ftat, il y a toujours un sujet 
absent dans les histoires ecrites: le peuple des pauvres - Indiens, esclaves, 
paysans, pauvres de la ville, etc. - qui avait dans le catholicisme populaire, dans 
les dCvotions, les confrtries, les saints et les fetes, le sens dernier de leur vie de 
chaque j ~ u t ' ~ ~ .  

Mtme abandonnk, ce peuple pauvre sait survivre, cornme celui qui veut se 

rassasier de ce qui tombe de la table du riche (LC 16,19-31), et organiser la lutte contre 

sa canort),. U crke trois types de personnages. Le mystique - emit& ou beato - trouve 

dans le ciel la rtponse A ses angoisses et est suivi de tres nombreux devots. Le violent 

- canguceiro - emprunte le chemin de la violence pour survivre, s'affirmer et aider les 

autres victimes de la misere. Le catechete ou bhisseur populaire - catequista, rezador, 

benredor - reunit des foules pour la priere et la ctlebration des devotions populaires. 

Ils foment ensemble, selon I'expression de l'historien Hugo Fragoso, les "ordres 

religieux des p a ~ v r e s " ~  ram place d m  l'@ise mmmkie. 

153 Cette prire de position fa i t  que le LiWrolisn au BrCsil n ' a i t  pas eu "une connotation 
typiquement mtit16ricale1~ et q u l i l  a i t  rka recu "une certaine coloration chr&ticnne4'. Riolrndo AZZI. 
0 clero no Brasil, 43 et  44. voir aussi 37-38 o t  1W-101. 

15' Texte portugair: "0 iluminismo produziu assim uma mprura com as formas de piedade 
entre os vardes iluminados da elite e a religiosidade barroca das mulheres e do resto do povo". 
"A Igreja na auncipa$& (1750 - 1830)l8, dans: E .  DUSSEL (Dir.). Historia Liberodonis .... la-160, 132. 

'55 T a m  portugair: IINU luta institutional entre a Igreja e o  sta ado, houve sempre urn sujeito 
ausente nus histdrias escrirus: o povo dos pobres, indios, escravos, camponeses, pobres urbanos, 
etc., que tinham no catolicismopopular, nus devoqdes, confrarias, santos e festas, o sentido liltimo 
de suu vida c ~ t i d i a n a ~ ~ .  ''A tgreja no procerso do orwnizagb n . c i w l  c dos E s t d o s  na Anbrica Latina 
(1830 - 1880)11, d8ns E.  OUSSEL (Dir.). Historia Liberationis ..., 162-176, 165. 

156 Hugo FRAGOSO. "A Igreja na formagk do €st& 231. J. F. M U C K .  "A Igreja ns 
nmtip~. . .48 ,  36-53, 119-121 a t  126. R. BASTIDE. Les religions africaines ..., 188 et 198. 



Quant B I'Indien, s'il veut survivre il devra se faire baptiser et europtaniser et 

ccintkgren, la soci6t6 des ~lancs"'. Le Noir, qui est interdit l'accks a w  co&&ies 

des Blancs, fonde ses propres confrkries, pour y poursuivre ses dtvotions et rites et 

pour y crker un espace insoup$o~k de solidarite sociale, d'identitd culturelle et 

religieuse. Afin de vivre en paix avec la hitrarchie, il saisit que plus il a l'air de suivre 

les normes officielles, plus la hikrarchie ecclksiastique l'accepterafi8. Cependant, "en 

1855 on intensifie la non-acceptation des Noirs, Metis et Indiens B la prCtrise ou aux 

congregations et ordres religieux [...I Les religions afro-bresiliemes subissent de fortes 

perskcutions de la part des pouvoirs civil et re l igie~x"~.  Mais cet ethnocentrisme 

religieux engendre une situation paradoxale: le catholicisme, religion des Blancs, centre 

sur le bapt&mela, apparait, d'une part, cornrne le moyen de s u ~ e  pour le Noir, 

1'Indien et le Metis, et, d'autre part, c o m e  la sacralisation de l'ordre ktabli par le 

pouvoir constituk. Cest-&-dire qu'il fait m i r e  au ccnon-Blanc)~ que sa situation sociale 

inhumaine est tout A fait normale. Le b a p t h e  unit certes les diffkrentes races au nom 

de Jesus, mais en m$me temps, il promeut et justifie leur alitnation, car il legitime la 

situation d'oppression sociale. Cast ce que l'on peut appeler le piche' spdcifiquement 

eccl&al de l'@e officielle, celui qu'elle arrive si difficilement A recomaitre. 

Au cours de la mCme ptriode, un mouvement ecclksial, venu den haut et du 

dehors, parallele B celui qui traverse la societk brdsilieme, fait son irruption au BrCsil. 

Si la societe s'internationalise et crblanchit,), l'gglise officielle, elle, s'europkanise sur 

plusieurs fronts. Ce mouvement est appele par les histonens romanhation de l'eglise 

Is' Hugo FRAGOSO. Ibid., lXl-l7l. 

Is8 hid., 145-148 rt 172-113, 

Texta p o r t w i s :  IIEm 1855 intensifica-se a ndo aceitagdo dos negros, rnestiqos e indior 
para tornarem -se religiosos w padres I... i As religibes a fro-brasileiras experimentam fortes 
perseguifdes por parte do poder civil e religi0~0". David Railundo SANTOS. "A counidade n q r a  l as 
500 ems de evangel ira~k.  ..", 220. Et l a  liaa auteur ajoute: 'Ye ne sera qu'en 1960 que les congr6gationr 
rcligieuser enlbvcront cette interdictionN. hid., 222. 

Lr u r i r g r ,  par urqlr, reste encore h cette +qua un sacr-t urbsin, en tant qu'exiqence 
dlordre racial. Les c luser  infbrieures ainsi qua celles qui v ivmt CloignCas der centres urbains 
r'unissant ruturellemnt s&nr La Wnhdictbn de llEglise: "Llunion Libre w concubinage cst LC l a t  de 
presque t w t e  l a  population blanche ou m i r e  et Les artants naturels neirrent noabreux de ccs untonr: d 
M i a  lu XIXI r i i c l r  encore, 1/Sr de La population recenrh est n k  hors mriaqe religieux". K6tla 
 ATT TO SO. &re esclave ou BrCsiI... , 142. 



brksilieme, pace que "FCpiscopat n'a pas cherchk son inspiration dam la r6alit6 

brksi l ie~e en voulant implanter son nouveau projet pastoral, mais il l'a import6 

d'Europe, peu adapt6 aux rdelles conditions sociales du pays"16'. I1 s'amorce avec 

FaffivCe au Bresil(1807) du nonce apostolique au Portugal qui accompagne le roi Joao 

M dam son exil. Sur piace, le nonce peut suivre B la loupe la vie chretieme 

bresilieme, se rendre compte des contrastes flagrants avec Ies principes tridentins et 

les orientations du Pape Pie VII (1800 - t1823)'". 

La situation eccltsiale peu (<orthodoxe~ du fidt le brksilien favo rise donc l'envoi 

en masse de missionnaires des nouvelles congregations religieuses au Brksil. Puristes 

de la vraie religion, anti-syncrbtistes, tridentins, imbus d'un ultra~nontanisrne'~~ 

identifib wrement au catholicisme, ces missiomaires europdens voient dun mauvais 

oeil les dbvotions populaires considkrkes comrne superstitieuses, retrogrades et 

magiques. Insensibles il la culture et A la tradition religieuse populaires, i l s  ne pensent 

qu'a r&Bhner leur attachernent inconditionnel au pape, rnettre en valeur la dignit6 

Cpiscopale, A reformer le clerge, clCricaliser &lise en la dotant de seminaires 

tridentins, en rdtablissant le celibat eccl~siastique et en spiritualisant la mission du 

16' Text. portugais: *A0 implantclr seu novo projeto pastoral, o episcopodo ndo buscou 
inspiragdo no reulidade brasileira, mas importou urn esquema europeu, pouco adequado as 
efectivas condiedes sociais dopais". Riolando A Z Z I .  "A pressnq de 0. Antbnio de Hacedo Costa na Igreja 
do Brasi 11', dnr :  COLLEC~IF. D. Antdnio de Macedo Costa, Bispo do Para - Arcebispo Primaz 
(1830-1891).t~adernos de Histdria cfa Ig re j r  no Brasi 1, I). S. Paulo, LoyolalCEPEH~B, 1982, 79 p., 7-29, 
29. 

'IdZ H8is ce n'est qulm 1827 que Lte#reur du Brdsi l  reconnett fa rw l l - t  l e  Concilr de Trsnte, 
d 'a i l leurs avec p m  dl i rprct  la7c. J. F. HAUCK. "A Igreja na euncipr#k (1808-1840)11, 77-81. Ou point 
de vue pol4 tique, l 'avantgardirn natiorrcltiste brCsi l ien  est aux antipodes du conservantisme papal. Pie 
V X I  appuie, en ef f r t ,  l e  r e t w r  de lLabso1utisme en Europe et sloppose aux indCpcndances latino- 
a d r i u i m s  en prdfdrant rester un a l l i d  des puissances coioniatrs. Voir, par e x q l e ,  L1mcyctique Etsi 
longhim0 de Pie VXI, du 30 janvier 1816, aux Cvvipws d 'Wr ique Latine s o u i x  au mi catholique 
dlEs.pne, Fernando V U ,  et c r l l e  de  en X I 1  (1823 - t 1829) Etsi jam diu, du 24 septeehre 1824 qui 
f a i t  I' Cloge de Fernando V I I  e t  d4plorc ler  idks Libdrales qui r e  propagent dens L'gglise d1Amdrique 
Latins. Ce ntest qua l e  pep  Crtgoir t  XVI (1831 - fl846) qui, en 1831, rccorrnaft les nouveaux pays 
inddpmdants d 1 M r i q u e  l r t i ne  par son eneyclique Sollicihtdo Ecclesiarurn (5 soOt 1831 1. J. 0. 6EoZZO. 
"Evmnqeli za* a V Cantdrio..  .", 586. Enrique OUSSEL. "A Igreja no process0 da orgmi r a w  nacional e 
dos €st* na W r i c a  Latine (1830-1880)", 163. Ana llaria 8. GREfSXNG. " A  Igreja na caancipa~io (1750- 
1a30)", 153-15s. 

163 L'historien Hugo FRAGOO c i t e  sette phrase signif icat ive de llpr Rasedo Costa: "La t h h c  
u l t r a m t r i n e  s'appellerr bientbt s i l lp l twnt  catholipeu. "A Igre j r  nr forwqlk do €st& Liberal", 144. 



pr2tre16", ii faire remplacer les anciennes dtvotions ldiques par d'auues approuvees 

par Rome et contrdlees par le ~ le rgk '~~ ,  dam un "processus de destitution religieuse 

du laic"'? A endoctriner le peuple au nom de l'onhodoxie de la foi et d'un 

(cchristianisme pun), c o m e  si "la foi populaire ne saurait stexprimer kgitimement sans 

la presence et I'approbation de la hierarchie eccl~siasti~ue"'~'. Cette maniere d'agir 

ne diff8re pas de celle qui fut implantke depuis le XVIe sibcle: la table rase. Si, au 

debut de la conquete, l'@ise transplante vers le sol latino-amCricain la chrCtiente 

iberique sans aucvn kgard pour la religion de llIndien et du Noir, elle agit maintenant 

de la meme manibre, au nom de l'orthodoxie et de l'uniformit6 ecclesiales, B ItCgard 

du catholicisme traditionnel". Pour y parvenir, elle s'appuie successivement sur le 

Concile de Trente, Ie Syllabus (1864) et le dogme de Ioinfaillibilit6 papde (1870). Elle 

tombe consdquemment dam ses propres pieges. D'abord, 

L'identification de la hierarchie latino-amtricaine sous I'hergique pontificat de 
Pie IX  l'a protegee du chaos qui regnait sur le continent, mais elle lui a fait 
perdre une bonne partie de son identird propre, tisste au long de plus de trois 
siecles d'histoire, en l'ecartant de la religiosite populaire tres distance de la 
religiositt romaine de cette 

Par ailleurs, lorsqu'il s'agit de montrer la force de l e u  pouvoir de 

rassemblement, ces m&mes autorites ecclesiastiques professent publiquement la 

catholicit6 du Bred rewe au berceau, conservke vivante au 81 du temps, et voie 

U crdation du Coll&ge Pio Latino Arnericano, h Row, a 1859, d e s t i d  h la  forination 
inte l lectuel le c t  sp i r i tue l le  du clerqd e t  conf i d  aux JCsuites m cst un symbole. I 1  est aussi une vraie 
pCpini&e de vocations 4piswpLes. 

16' C ' n t  Le us ,  par rxemplr, de l a  ddvotion au DcrC Coeur de J h r ,  rattach& A l lEucharirtie et 
4 l a  confession at introduite par les JCsuites au milieu du XIXe si4cCe. Cetto dOvotion reraplace la  
d h t i o n  w Elm Jbua muffrant et  crucifid, corprgm du chemin de croix quoest l a  v ie  du pwple pauvre. 
Riolando 1221. Do Born Iesus  sofredor ao Crisro Liberrador. tTeologia e Histdria do Brasil, 11, 
Bras1 l ia, Editorr Rumr, 1992, 46 p. ,, 13-24. La consCcration du d i o c h  da h h i a  au Coeur de JCsus, en 
1878, par Hgr. Joaquim GonwLves de Atevedo, en t b i g n e .  Doai l lwrs ,  ce nt4.a archev4que prie, dans une 
l c t t r e  pastorale de l a  dae annds, chque curd dtcn fa i re  autant dans sa paroisse. Ibid., 19. 

Pedro R i k i  m DE OLIVEIIU. MCatolisis.o ppu lar  e roun i  r q k  do cato l ic i  sm braai l e i  rou: REB 
(MPS 1976, nQ 141) 131-141, 131. 

16' Riolando 1221. "1 prtsmg. dr 0. Antdnio de Mac& Costa.. . It, 28. 

'* E. OUSSEL. "1 lgreja no procesro da organiugk.. . lo, 166-167. 

169 ~ e x t e  p o r t w i r :  ItA identi f icagdo do hierarquia iotino-americonta corn o papado forre de 
Pio M p r o t e g e u - a  do caos imperante no continente, mas Ihe fez pe rde r  boa pa r te  de sua idmtidade 
prdprio, urdida durartte mais de t r l s  s icu los  de histbrio, a f astando- a da rel ig ios idade popu lar  
tdo disrante da romana nesta ipocau . E. DUSSEL. Ibid., 163-164. 



d'acces ZL la civilisation'? La constcration supreme de cette rommkatr'on de 1'6~lise 

brtsilienne est la celebration il Rome du Concile plknier latino-ameri~ain"~, prepare 

ik Rome et convoquC par Leon XIII, en 1899. 

L'intention du concile n'etait pas de ptnttrer dans la realitt latino-amtiricaine, 
mais de la readapter au nouveau profil de l'eglise centre entitrement B Rome [...I 
On mettait fin une Ctape et on consommait la rupture avec le passe et la 
hierarchic coloniale [...I On tlargissait en meme temps Ie fossd entre Ie clergb et 
Ia religiosite populaire nourrie A d'autres sources et dans une autre 
tradit i~n"~.  

Enfin, tout cet effort de romanisation ne se fait pas sans tensions aigues avec le 

~ouvernement'? D'une part, lt6piscopat bresilien revendique une plus grande libene 

d'action pastorale sans prejudice de ses privileges isms du regime du patronat royal: 

"le prestige politique de la hierarchic est un instrument necessaire pour qu'elle puisse 

exercer librement son activitt?"'? D'autre part, le gouvernement se prevaut du rntrne 

regime du patronat royal pour rappeler A la hikrarchie de ltGglise que c'est lui qui 

exerce l'autoritb supreme dam le pays et qu'en aucun cas elle ne pourrait sty derober 

sous peine de condamnation. 

La proclamation de la republique (1889) ne stabilise pas la vie politique du pays 

et ne resout pas ses problhries economiques. Le modhie liberal c o ~ a i t r a  1% comme 

~ e x t c  portugair: *A intengdo do ConciZio ndo era penetrar no realidade latino-omericanq 
mas sim readequd - la a0 now perfil da Igre ja centrado inteiramente em Roma [...I Encerrava -se 
assim uma etapa e consurnava-se a ruptura corn opassado e a heran~a colonial [...I Alargavtr-se 
oo rnesmo tempo u brecha entre o clero e a religiosidade popular alimentada em outras fontes e 
noutru tradi~do" . J . O. BEoZZO. 'IA Igreja f r m t e  aos ~stsdos Liberais. . . 'I, 198. 

In L 4 e x q l e  typlque de ce r l a i u  est LICpisode connu dans l l h i r t o i r e  du BrCsi 1 sous l e  noia de 
Question refigieuse (1872 - 1879. La publication du Syllabus ('18641 par l e  Pie I X  (1846 - t 1878) 
o f f r e  b Hqr Antdnio de Macedo Costa e t  ngr V i t a l  Harie Gonqalves de Oliveira, synboles de la  rCforme 
catholique, l loccarion p r i v i l d g i k  de pur i f ie r  les confrCries re l ig iwses  e t  lcs t ie rs  ordrcs, infest& 
de francs-maqons e t  de tondarner les eatfmliques a f f i  Lids I des loges ara+pnniques. En 1872, sans 
autor imt ion i Ip6r ia le  prhlable, Hgr Macedo Costa dCcide d'appliquer b La l e t t r e  l e  Syllabus en 
excoruniant les catholiquer adeptes de l a  ma~onnerie at  en interdisant les confrtries qui en sont 
contarin4es. Hgr V i t a l  i r i t e  son coll4gue de 8ahia. ~e Gouvernemmt condame I t s  dwx Cv6ques I quatre 
ans de p r i m  (1874). Cette at t i tude Cpiscoprlc, vigwreuse, f a i t  rCegir Joaquim Nabuco (1849 - .Yt910), 
leader de l trbol i t ionnisme esclrvagiste, en rappetant l e  comportaamrt contradictoire de ces dtux 4vQues 
qui curent l e  courage dH'affronter l a  r$onnerie, m i s  non de prCcher m t r e  l'esclavagc des Noirs". H. 
FRACOSO. "A Igreja M f o r u m  do Estado Liberal*, 192 et  213. 

Riolando 1221. ' Ved r i a  sobre a situa* praente d. Igreje do Brasi 1" (18771, dms: COLLECTIF. 
Dom Antdnio de Macedo Costu, 31 -32. 



ailleurs, l'kchec de la grande crise des andes 30. Comme dam d'autres pays, les 

deceptions de tous ordres vont crker des rnouvernents populaires nationalistes, 

constitu& des categories sociales opprimkes qui prennent conscience que la question 

sociale a essentiellernent ii voir avec le domaine de la justice. L'hig6rnonie nord- 

am&ricaine et la doctrine Monroe, connue par son slogan c6lhbre "L'Arnkrique a w  

AmCricains", gagnent le Brksil et le font stCloigner de 1'~ngleterre"~. La hi6rarchie 

de rgglise profite de ces circonstances historiques de malaise socio-kconomique pour 

sortir de la defensive et se lancer dans le militantisme d'une croisade chrktienne, 

consciente de sa force de rassemblement, en prkconisant une collaboration etroite avec 

les pouvoirs constituks, tout en respectant la loi de separation de rEglise et de rEtat, 

proclamde par la Rkpublique, 

33. De la llouvelle chdthtt? (1930) jusqu'h la Conference de Saint-Domingue (1992) 

La hikrarchie de l'figlise profite de la r6volution brksilienne de 1930 qui installe 

la "Nouvelle Rkpublique", nationaliste et populiste, pour montrer au gouvernement 

qu'elle peut jouer un rale actif dam la constitution de l'ordre social, grice B ses 

chretiens militants, nationalistes eux aussi. Elle est donc pr&te ii combattre le 

communisme, l'expansion des autres religions, y compris les rites afro-brdsiliens 

((syncrttiques>) du cmrdombld et de l'umbanda et la diffusion des idees skcularisantes, 

ainsi qu'8 renforcer l'unitk nationale. Le catholicisme, tel une armke sous la houlette 

des kveques, doit conqutrir le pays et le mettre sous la protection du Christ-Roi, 

surpasser le laicisme, prkvenir le socialisme, restaurer le pouvoir supreme du Pape, 

vicaire du Chris4 renforcer l'autorite de la hikrarchie de l'tghse aupr8s des autorites 

chiles et promouvoir avec celles-ci une collaboration Ctroite dam le gouvernement de 

J. 0. BEOZZO. "A Igre jr  frcnte w s  estacbs l iberais. .  .It, 178 et 191. E. DUSSEL. Histdria da 
Igreja latino-americana (1930-1985). S o  Psulo, Pwlinas, 1989, 99 p., 11-17. IDEM. " A  Igreja nos 
r q i r r  populares (1930-1959)'1, dans E. DUSSEL (Dir.). Historia Liberationis ..., 223-243. Pablo RICHARD. 
Mort des chrdtientb ..., 114-153. 



la chose publique17b. En somrne, le catholicisme militant devient "le cirnent national" 

et " l ' h e  du Brksil", si bien qu"'etre Brbilien signifie &tre chrttien et celui qui ne 

professe pas la foi catholique peut etre considCr6 cornrne un ennerni de la patrie"ln. 

Nostalgique des temps anciens, I'&lise officielie re sen, une fois de plus, de 

retat pour aller au peuple. Elle propose un humanisme intigral en w e  de faire surgir, 

selon le paradigme du Moyen Age chretien, la nouvelle chr4tienti des temps 

modernesln. Cette attitude pastorale, qui "ne ccproduit)) que des catholiques non- 

~ v a n g ~ l i s ~ " ~  datteint qu'une minorit4 catholique intellectuelle. L'kg1ise acheve 

ainsi, sans sortir du cercle vicieux de I'ethnocentrisme, une Cvolution ecclesiologique 

que Riolando Azzi synthttise dam dew homes: "hors de la chrbtiente point de salut" 

et "hors de 1'8glise hierarchique point de sa~ut"~@', des reprises de leur archetype 

"Hon de 1'8glise point de salut". En d'autres termes, dit le m@me auteur, "les eveques 

rCvaient non seulement du renforcement du pouvoir eccltsiastique rnais encore de la 

stabilite du pouvoir politique dans la nation. L'harmonie entre les d e u  pouvoirs, 

176 Ce militantisme, b caractare nationaliste, trouve au BrCsi l  son tenant Le plus hninent en l a  
personne dc Mgr S c k s t i l k  L m  (1882 - fl9421, archevCque de Rio de Janeiro. I 1  f a i t  ses premiers pas Lors 
du centenaire do L 8 i n d ~ n c e  du BrCsi l  (1922), 81Le plus grand pays catholique au mnde". A cette 
occasion, L1archev(que pore La p r r i d r e  p ie r re  du futur mnuacnt au Christ RCdemptcur du Corcovado, d Rio 
de Janeiro, e t  organise l a  c&l&ration d'un Congrb eucharistique. Ce congrb est su iv i  d'autres 
sedlables dans les d i f fdrents  diocCses brdsil iens. Chque congrh t radui t  ainsi  "une nouvelle 
sacral isat ion do 18espace social  profane". R. AZZI. DO Bom Jesus Sofredor ao Cristo Libertador, 29. 
IDEII. "A Igre ja  no BrariL18, 312. IDEM. "0 for ta lec i lanto da Restaura#a Catblica no Brasi 1 (1930-1940)": 
Sintese (septsclbrtddce&rr 1419, no 17) 69-85. E. HOORNAERT. 0 Cristianismo moreno do Brasil, 14t. 
Pablo RICHARD. Mort des Chrdrienrb ..., 117 c t  121-122, Un cxeqle, parmi d'autres, de cette mentalit& 
cs t  donn& par LIArchev&que de L h i a ,  Ngr August0 Alvaro dr Silva, qui organise, en 1932, un congris 
wch.r ist ique ~ t i o n r l .  Le Langege t r iomplu l is te  q u 8 i l  eaprunte pour 18annoncer I La nation ne saurait 
4 t re  plus expressif: nC'ert tout Le p y r ,  clest La nation entiare qui va se prosterner aux piads de JCSuS 
pour L1acclawr Roi, nan s e u l m n t  r o i  de chaque coaur do scs enfants, m i s  encore du cocur de La Patrie, 
do rn pwple, de ses homes publics, de ses inst i tu t ions civiles, du pr iscnt e t  de L'avenir de l a  
Nation". Texte portugais: V% o pais rodo, C a nafdo em peso que se vai prosrrar aos pis de Jesus 
para aclamd-lo Rei, ndo sd de cada urn dos corafbes dos seus filhos, mas ainda do cora~ao do 
Pdtria, do seu povo, de seus homens publicos, de suas instituifdes civis, de seus governos, de sua 
Constihri~do, de sum leis, do presente e o futuro do Nagdo". Riolando AZZI .  DO Born Jesus 
Sofredor ..., 29. 

In Texte portugais: "ser brasileiro significava set cristdo, e quem ndo professasse a /e 
catblica poderia ser considerado inimigo do patria". Riolando AZZI. Ibid., 34. 

17' Reurqwns qua lcs bases do ce rouvcilant avrient at& Lmc6es par L h  X I 1 1  dans son encyclique 
Aeterni Patris (1879) et  qui avait  f a i t  de La philosophie thoaiste La philosophia perennis. Pablo 
RICHARD. Mort des chrdtientb ..., 116. 

Pablo RICHARD. Ibid., 121. 

Riolando AZZI. "A ro rmi ta#a  dr Igre ja  a p a r t i r  do Rcpljblica (1889)", 107. 



toujours plus forts, permettrait le renforcernent d'une sociCtC ouverternent 

catholiq~e"'~'. 

Dans la vie chrktieme de chaque jour, le projet de la nouvelle chrktienti 

s'accomplit autour de l'axe paroissial reprtsenti par le cure sous les ordres duquel 

travaillent les laks. Mais, au fur et B mesure que les fideles militants revendiquent leur 

vraie place dam l'cglise, ih se rendent compte que les inter& de la hierarchie et les 

leurs ne convergent pas toujours. C'est le debut d'une tension qui fera kclater la 

nouvelle cbretientd. Par dleurs, les mouvernents Iaics, tradit io~els et devotiomek, 

sont aux prises avec les autorites ecclksiastiques et font, parfois, l'objet de mesures 

disciplinaires qui incluent l'interdit et l'excommunication. 

Les m k e s  50 seront le theatre dune virage capital. Quelques Mques 

accepteront de faire i'apprentissage du social, "comme un engagement avec les plus 

pauvres"ln, au prix d'une rupture avec le gouvernernent et avec d'auues Mques. 

Cest ce que confirment, d'ailleurs, en 1956, les Cveques du nord-est brbilien dam une 

declaration conjointe: h n t  donne sa propre mission tvangelique, [I'kglise] proclarne 

qu'elle n'a aucun lien avec les situations injustes et qu'elle se met du cBtt des opprimes 

pour cooperer avec ewr dam une oeuvre de rtcuptration et de redemption'"". Les 

injustices sodales des andes 60 secouent les fondements memes de la nouvelle 

chrdtientd en remettant en cause les structures politico-dconomiques sur lesquelles 

s'appuie lf&lise officielle. Au sein dune population de 100 millions d'habitants, la 

richesse concentrde entre les mains d'une petite minoritk ne dtpassant pas les 5% de 

la' Texte partugrir: " 0 s  bispos sonhavarn ndo apenas corn o fonalecimento do poder 
eclesidstico, mas tambdm corn a estabilidade dopoderpolitico no nafdo. A harrnonia entre os dois 
poderes, sempre mais fortalecidos, permitiria, segundo eles, o fortalecimenfo de uma sociedade 
declaradamente catdlica". Do Born Jesus Sofredor ..., 30-31. 

Pabta R I C H A R D .  Mort des chritienris ..., 126. On l e  doit surtout & l ' i n i t i a t i v e  de quelques 
CvCqws qui mettent en w r e  dm programs daunt p a r t k  sociala importante: l e  aouvcncnt d'klucation 
de base (REB), l a  SUDME, Le rouveaer~t de Natal, l a  catCchirn papulaire, etc. E. HOORNAERT. 0 
catolicismo moreno..., 150. 

Citb d 'aprb  Pabb RICHARD. Mort des chritientis ..., 126. 



cette population offusque la misere generalisee du peuple. L'oppression 

di~tatoriale'~ soul&ve des questions capitales sur la liben&. Le bouillonnernent des 

engagements politiques de la part des ldics, notamrnent de la Jeunesse universitaire 

catholique (JUC), provoque de vives tensions avec la hierarchic de llBglise. Mais, par 

dessus tout, r&pe !a conviction que, malgrt le "miracle &onomique", la situation vCcue 

par le peuple est celle d'une ''violence institutiomalisCe", de "pbchd structurel". Une 

panie significative de l'eglise officielle dkcouvre que llkgglise est constitute d'un peuple 

pauvre et opprirne et renonce A la rntdiation de @tat pour kvangeliser le peuple. Ce 

revirement ecclCsiologique amenera la hiCrarchie de llGglise ti envisager d'une facon 

plus positive la religion du peuplel? 

Par ailleun, des Mnements ecclBsiaw tels que le Concile Vatican I1 et les 

encycliques sociales ouvrent de nouveaw horizons A l'&.lise au Brtsil. Cette epoque 

de crise et de recherche provoque toutes sortes d'engagements ven de nouvelles voies 

d'avenir. Ce processus aboutit, au niveau continental, A la Confkrence de Medellin et 

ti ce que l'on appelle la spiritualit6 et la theologie de la liberation et le mouvement des 

communaut6s eccl6siales de base (cEBs)~". 

L'histoire que l'eglise officielle au Br6sil avait v h e  pendant quatre siecles 

l'avait habituee B marcher il l'aide des bequilles du pouvoir politique. Elle n'avait 

jamais march6 par elle-m4me d'une facon autonome. Or, A la fin des annCes 60, 

Le coup d l  h a t  d u  m i  l i t a i  rer  (1964) ins t i tue  au B r l r i  1 une dictature qui s'endurcit au f i 1 des 
ans. Pour se u i n t en i r ,  l a  dictaturc instaure, en I%?, un r6gira de Sicuriti nationale dont t l l e  f a i t  
une i d b l o g i e  et, en 1968, r l l e  p r m l g u e  llActe instilurionnel 5 .  L'un e t  l lautre soumettent l a  pays, 
entre 1968 e t  19TJ, La r(presrion La plus brutale. Le l i v r e  de Frei Betto Batismo de Sangue. 0 s  
dominiconus e o morte de Carlos Marighello (Rio de Janei ro, c i v i  li bras i l e i  ra, 1983'~ 283 p. 
en est un t-igrugt 6laqurnt. La coup d1Etat e r t  aursi h l ' o r ig ine  de tensions I 18intCrieur de l '€g l isc,  
d ' l ~ t ~ t  plus que l a  dictature veut u t i  l i se r  1 ' ~ q l i s e  I scs f ins. Hair, au mins, une par t ie  de 1' eglise 
o f f i e i e l l e  rbusr i t  h rompre avec l a  dictature, b $6 laettre du cdtC des puvres et, par l e  f a i t  mhe, d 
a f f i r m r  I1u prupre identit6 contre l a  caractCre chrdtien de l a g t a t  a t  son magistare parrllCletl. Pablo 
RICHARD. Mort des chrdtientis ..., 148. clert  au ~t de l a  repression (1973) qua les hvi!ques du nord- 
e r t  at  du centrt ioutst b r b i  l ien font pub l i t r  deux documents fond& sur une analyst konomique et sociale 
du pays: I'ai entendu Ies clameurs de mon peuple, i n t e rd i t  de publication a t  Marginalisation d'un 
peuple: k cri des @giises (Paris, Centre ~ebret ,  1973, 36 p.). En cettc nke annb, l a  ConfCrmce 
dpiscopmle des M q u e s  brdsflians publie Le document Dmits humains. 

E. DUSSEL. DC Medeliin a Puebla ..., I, 182-1%. r a m  De Medellin o Puebla ..., 11, 289-310. 

'= Pablo RICWJID. Mon des chrdtientis ... , lZ&IU.  



l'&Iise officielle se trouve A la chamidre de dew epoques. Une Cpoque est en train 

de tirer sa rCv6rence et l'autre, inexplorde, debute. II s'agit de I'apprentissage long et 

douloureux de la liberation. Le pauvre est, de droit et de hit, un sujet historique et 

eccltsial, qui doit &re compris b partir de hi-mtme, de sa culture et de ses traditions, 

de son krhos. L'eglke officielle s'engage donc agir avec h i  et apprend que la 

liberation du peuple compte plus que son propre pouvoir sur celui-ci18'. Les 

Conferences de Puebla et de Saint-Domingue poursuivront le cheminement esquisse 

par Vatican II, la Confkrence de Medellin, le Synode de 1974 et l'exhortation 

apostolique Evangelii Nuntiandi, de Paul ~ 1 ' ~ .  

4. Conclusion 

L'histoire du Bresil trouve ses assises dans dew grands piliers: la socitte 

esclavagiste et la chretiente coloniale. Le systtme politico-religieux du patronat royal 

constitue le mortier qui rtussit b les edifier et les consolider dam une arnbigui'te 

historico-ecclesiale nefaste. Le Brtsil, cornme pays, est xu! et a grandi dependant, en 

fonction d'abord du capital metropolitain, ensuite, du capital transnational. On peut h i  

appliquer ce que C. Duquoc affirrne de 1'Amerique espagnole: 

La conquCte s'est soldee par I'imposition d'une civilisation, d'une religion et 
d'une histoire autres: les Indiens n'eurent plus d'avenir h eux, tout f u t  entre les 
mains des Espagnols d'abord, puis, au moment de la premiere dpoque 
industrielle, de hndres ,  enfin du capitalisme japonais et nord-amkricain. Le 
sous-continent vit desormais dans la dtpendance: Les ddcisioos qui le concernent 
sont prises ailleurs que chez lui et pour des interets autres que les siens [...I Les 
Indiens et les euples issus de La conquete ae maltrisent pas leur destin, ils n'ont 

Peg pas d'histoire . 

Le catholicisme bresiiien fut pendant trois siecles essentiellement populaire et 

syncretique. Ce fut un peuple composite, christianisk au milieu de luttes religieuses et 

~ a b l o  RICHARD. Ibid., 136. 

E. DUSSEL. Caminhos de libertu~do ..., 1, 105-129. IDEM. "A Igreja a partir de 1972", dam: E. 
DUSSEL. M r . )  . Historia Liberationis ..., 245-294. 

Chrirtirn DWWC. LibCrution er progressisme ..., 14-15. 



de conqubtes, qui passa A un autre peuple - Indien et Noir - le flambeau de la foi, 

imbibe, au fl du temps, pourrait-on dire, d'huiles de diffdrentes contries. Celles-ci se 

sont mdangees pour donner naissance A ce que l'on appelle aujourd'hui le clzristianisme 

mPh du BrPsil. 

Le catholicisme officiel brbsilien s'est laissk, pendant longtemps, influencer et 

dominer par l'ethnocentrisme exacerbe d'une politique et d'une culture riductrices et 

excl~antes'~. Ce n'est que tout recemment qu'il s'ouvre au pauvre et se fait solidaire 

de hi. C'est une ouverture d'autant plus courageuse et prophetique qu'elle signifie la 

rupture avec le systeme injuste dont elle faisait partie intkgrante. Mais cette deuxieme 

&ape ne libere pas entierernent le catholicisme officiel d'un klitisme ecclesiologique 

interne. Il ne comprend pas encore toute la portke du langage syrnbolique et mythique 

de son peuple, exprim6 dans sa fa~on de pratiquer la religion et de celCbrer la foi. Il 

ne pense qu'A le r6cuperer, il le purifier et A l'blever. Bref, il aime le pauvre, rnais ne 

lui prCte pas encore toute l'attention due l'arttre. 

Enfin, @ise o€ficielle pretend certes se tourner davantage vers l'hdien et 

l'Afro-amdricain (l'Afro-brksilien) et leur dire qu'elle les respecte dam leur alterit6 

profonde. S'agit-il du chant du cygne de l'ethnocentrisme ecclesiologique? Ou bien est- 

ce que l'ethnocentrisme, domine par les circonstances, accepte de se sournettre a un 

regime d'wnincissemenb c o m e  condition ultime de sa s u ~ e ?  Je rhpondrai ces 

questions tout au long de la troisieme partie. Pour l'instant, revenons directement A 

notre examen de la pratique d6votionnelle du rite du lavage du Senhor do Bonfim en 

examinant comment l'agent du rite slins&re dans cet ensemble historico-religieux, 

esclavagiste et dependant, et ce qu'il veut sigaifier par son geste religieux. 



LE RlTE DU LAVAGE DU SENHOR DO BONFIM ET SON AGENT, 

LESCLAYE M G O  ET LXFRU-B&SILIEN 

Dans tout autre il y a I'autrui - ce qui o'est pas moi, ce 
qui est different de moi, mais que je peux comprendre, 
voire assimiier -et  il y a aussi une alterit6 radicale, 
inassimilable, incomprehensible et meme impensable. Et 
la pensde occidentale oe cesse de prendre I'autre pour 
autrui, de reduire L'autre A autrui'. 

Cest dam la totalitk sociale portugaise, chretienne et esclavagiste, creee au 

Bred, que s'inscrit le rite du lavage du Senhor do Bonfim. Ce chapitre a pour objectif 

d'y situer l'agent de ce rite pour mieux faire comprendre la double reduction, sociale 

et chretieme, dont il fut la victime. Je le ferai en trois &apes. Dam la prernitre, 

j'analyserai la genese du processus esclavagiste au BrCsil. Dans la seconde, je situerai 

les origines du rite du lavage du Senhor do Bonfim dam son contexte socio-historique 

et religieux. Enfin, je montrerai comment l'escIave Nago a reinterprktk le lavage et l'a 

transform6 en un rite s a d  plein de symbolisme. 

1, Genhse du pmcessus esclavagiste au Bdsil 

L'esclavage au B r M  est l'aboutissement extribe dune tradition qui prend ses 

racines dam la pdniosule ibbriquc. Avec les dkcouvertes, il devient un phenomene 

<@obal>> au service du capital, un @me qui wact&ise fordre social tout entier et 

qui interpelle la foi chrdtienne. Celle-ci a-t-elle 6t6, dam cette conjoncture socio- 

politique, une voix prophetique qui en appellait A l'humanisation de l'ttre humain? Ou 

narc GUILLAUHE. "IntroductionM, dam: WUDRILURP, ~ean 8 Marc GuILUUIE. Figrrres de l ' d t i r i t i .  
Paris, Descartcs at t ie. ,  1994, 177 p., 9-15, ?0. 
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bien une complice de l'ordre social 6tabli qui poussait ce mCme Otre humain vers les 

abtmes de la amorb totale? 

1.1. Le Bdsil colonial: une socidtd esclavagiste 

L'histoire de la sociktd coloniale bresilieme se fonde, nous l'avons vu, sur une 

structure de violence globale que I'on appelle esclavage2. En tam que systbme social, 

dlapr&s l'anthropologue Claude Meillassou, l'esclavage "dksocialise", "dipersonnalise", 

"dCsexualise", "dtcivilise" l'esclave, en fait "un &ranger absolu" et le reduit Zi la 

condition d"'un mort en sursis", d"'un mort social", dun "non-nP3. "L'ere esclavagiste 

marque un tournant essentiel de I'histoire economique du monde occidental puisqu'elle 

permit l'accumulation massive de ressources essentielles au dtveloppement ultkrieur 

du capitalisme europ6en'*. Les repercussions socio-6conomiques de cette structure 

resistent au temps et font encore tache aujourd'hui sur la socikte brtsilieme. 

Aussi incroyable que ceIa paraisse, la violence de l'esclavage puise sa legitimite 

dans le discours de I'tglise officielle qui justifie le processus socio-politique, juridique, 

' Je considare i c i  l'esclavage c- aun s y s t b r  social, t e l  que l e  conprand Claude Heillassoux: "11 
n a y  a esclavsge en tmt qua s y s t h a  social, que s ' i l  se cmst l tue  une clasae d is t incte d'individus 
relevant d'un rbrn Ctat e t  r e  rmouvelant de fa- continue e t  inst i tut iannel le, de t e l l e  sorte que Les 
fmct ions que rnplit cette classe &ant a s s u r k  en permnence, Les rapports d'exploi tat ion c t  la classe 
qui an bdn i f i c ie  se ranouvellmt ausai, c m  tellus, rCguli&remant s t  continbent". Anthropologie de 
l'esclavage. Le ventre defer  et d'argent. Paris, PUF, 1986, 375 p., 99. W t i a  I .  de we i rds  M A ~ O S O .  

&re esclovc au Brbil. XVIe - XlXe. Paris, Hachette, 1979, 317 p., 116. Maurice LENGELLE. 
f,'esciovage. tau* aaia-je? 6671. Pari3, PUF, 1 m 6 ,  127 p. J. 0. 8E0220 dkcr i t  I 'sppl icat ion de ce 
s y s t h  social au 0 r C i L  toll. suit :  "Structuration de La grande propri6tC q r i c o l e  de nonoculture 
d 'expor t r t im  fmdk mtibremant sur L'oxportation du t r a v a i l  esclave, rppuyd sur un sys thc  de capture, 
de transport t r a n ~ t l m t i q u e ,  do cradit, d 'acht,  dc vente e t  SOU~HIU pmr un c o r p  juridique de 
r ~ l a w n t r ,  de Lois a t  de cwtumesu. texte por tup is :  "Estnrtura~do da grande propriedade agricola 
de rnonoculhrra de exporta~do, ussentadia inteiramente no exploracdo do trabalho escravo, suprido 
por urn sisterna de captura, transporte tramocelnic~~ credito, campru e venda, e susrentado por 
todo U r n  Corpo jurfdi& de regufamenlos, leis e costumes". "As Adr icas Negras r e Hi r t6 r ia  da 
fgreja: ques th r  ratdoL6gicrdD, dans: COIIISaO OE ESTUWS DE HISTbAIA DA IGREJA HA AMERICA UTINA 
(CEHIU). Escraviddo negra e Histdria da Igreja na ArnCrica Liatina e no Curibe. Petr6polis, Votes, 
1987, 237 p., 27-64, 33. 

Sidney U. HINTZ. "Prifaee", dam: Sidney u. HINTZ. (Dir.). Esclave = factair de production. 
LVconomie politique de l'escliavage. Paris, Bordar,. MI, I-XY p. t 271 p., X. 
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culture1 et religieux de la table rase A l'kgard de l'esclave noifl. En pleine 

contradiction, l'eglise baptise le Noir pour qu'il sauve son Arne et, en rnerne temps, 

autorise la reduction de son corps A l'esclavage et identifie le Noir A une "race 

impure", A une bCte de somme6. 

Rkduit A une pilce qui se rnarchande, transforme en bras et jambes sans 

lesquels le systeme ne pouvait subsister, l'esclave noir reagit, dam son "extrhe 

d~bi l i t~"' ,  c o m e  il peut, au syst8rne esclavagiste, individuellernent8 et/ou 

collectivementg, d'une fason ouverte et/ou rnasquke afin de prkserver son identite 

AppliquCe au BrCsi 1, tlexpression esciave noir, au singulier, ne voudrai t pas effacer La rCali t C  
colplexe de son contenu: d i f fb rmce  dlLLge, de sexe, d'ethnie, de tribu, de clan, de Langue, de 
c iv i l isat ion,  de re l ig ion  (miaiste, arsu lme,  chrdtimne); diffCrentes si tuat ions concr&tes vCcuer par 
l 'esclave (rural, urbain, dowstique, rineur, affranchi, etc.); Cvolution du t e g s  pendant Lquel  
l ' esc lavqe  a survdcu; longue extension de 3 000 Km de cbte africaine; variCtC der agents qui Le mettent 
en oeuvre, succesrivenent e t / w  s i u l t a n C n n t  tPortugais, Hollandais, Francair, Anglai st DanOis; 
gwvernmnt ,  propriataires privbs, Egl i re  a t  ordrer religicux), etc. Pour une vision synthCtique 
dLensnbla sur La d ivers i t6  de l 'esclave no i r  aux Amdriques a t  aux Cararbas voir:  Herbert S. KLEIN. L a  
esclovifud rrfricano en Amir ica  Larina y el  Caribe. Madrid, Alianza Editor ial ,  1986, 141 p. Pour une 
Ctude dCtail lCa sur L'esclavqe au Brbs i l  dans une l ia ison avec L1hCritage cu l ture l  afr icain, voir  
l L o u v r g e  de Khtia HATTOSO (note 2). M r i o  HAESTRI f a i t  unc synthbe histor ique du mdw thCme dons l a  
perspective de sa s p c i f  i c i t 6  brCsi l imne.  L'esclavage au Brdsil. Paris, Mi t  ions Ksrthala, 1991, 197 
p. Pierre VERGER f a i t  une & t d e  histor iquc cxhust ive sur l e  courant esclavagiste qui un i t  l a  cdte 
africaine du M n i n  et  Bohia: Flux er rej lux de l a  traife des ndgres entre le golfe de Benin er Bahia 
de lodos or Sanlos du XVlIe  au XIXe sidcle. Paris, Mouton & Co., 1968, 720 p, Sur les diffbrents 
r o y a m s  a f  r i  cains de L '&re prOcoloniale: Pierre A W N O R E .  "L' Af rique noi re  e t  nodogascar des 0rigineS 
L nos jours'l, dans: RmC GROUSSET & €mi l e  G. LEONARD. Histoire universelie, 111. CEncyclopCdie de La 
Plbiade3. Paris, Gal l iwrd, 1958 (19861, 2307 p., 1645-1743 (notalrant: L L L L h  prC-colonialeL', 1653-1681). 

Rappclons q u ' i l  ne s lag i t  pas dLun phhomhr exclusif L l a  rCalitC e c c l k i a l e  ibCrique. En cffet, 
"en 1685, l e  ccode W r r  promlgul  en France par Louis XIV, organise lLesclavage aux Ant i l les  cornme 
l'erpression do La volontC divine1@. PrCp.rb par Colkr t ,  Le Code Noir ,  draconim dans sa 16gislation, 
pr&eise, cependant, C n r  son a r t i c l e  2, des 60 dont il r e  colpose, que lLesclave doi t  i t r e  baptisk 
cathcliqunent. Francis ARULIER. "Le teolonial i rns de gauchem ou l o  aesrianisne des dro i ts  de l'hommer 
en France", dans: COLLECTIF. Esclavage, colonisation, libdrations nationales. De  1789 a nos jours. 
Coltoque organis6 Les 24, 25 a 26 f h r i e r  1989 h lL Univers i t l  Paris V I I I  L Saint -Denis. Paris, aditions 
L' Harmttm, 1990, 354 p., MEZ11, 203. Phi l ippe HESSE. I'Ce Code Noi r: de L'homme a t  de l'esclave", dans: 
Serge DAGET (Dir.). De 11 traite (i I'esclavage. Actes du Colloque internat ional ru r  La t r a i t e  des Noirs, 
k n t e s  1985. Tome XI: XYIIIe - XlXe si&cLes. Nantes/Paris, Centre de recherche sur L'histoire du rnonde 
a t lmt ique /bc iC t&  f rmqaise d ' h i s t o i r t  d 'a r t re - r r ,  1988, 733 p., 187-141. 

Llr cwtm du p l r ra imge entre u S t r e s  at  esclaver repr4sente une s u b t i l i t 6  dans l a  violence de 
L1esclavqe. Au Portugal, Le l i e n  qui u n i t  Le p r r a i n / m r r a i n e  au f i  Lleul e t  les *comp&es~ entre eux est 
ICI. de nature plus r o l i d a  qua les l iens charnels, s i  bien que l c  t a h  de 1 inceste les empdche de se 
m r i e r  entre a x .  Donc, lorsqu'un Noir d m &  au m l t r e  de devenir Le parrain de son enfant, sans 
s u p p r i r t  Les repports de subordination wltrefcsclave, il r h s s i t  I ln rendre plus subtils, L m t r e r  
~e cdt& patr iareal  du l i e n  e t  I ureconstituer l a  g r a d e  fami l le  a f r ica ine tutClaireB1. ~ t i a  RATTOSO. Etre 
esclave au Bris i l  ..., 151. 

Par U, j e  veux r i g n i f i e r  t c  p i l o m b o  (soci6tC de mrrons), Les Nations (groupes d'esclaves de 
l a  Ibc ethnic), les confr l r ies re l ig ieurer  des Nairr, Le csyncrCt isr  re l i g ieux~ ,  l e  suicide (interprCtC 
aussi come retour plus  rapide au pays des mc&tres), L'avorteaent, Loinfanticide, l e  banzo (grrve de 
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cultureUe et une forme quelconque de IibertC. Le mouvement de resistance le plus 

rassembleur, le plus durable et le plus Ctendu s'appelle le guilombo, ou ((societC de 

marronsu qui, selon une definition royale de 1740, concerne "toute habitation de noirs 

fugitifs qui dkpasse le nombre de cinq"lO. "Les quilombos, dit Olavo Ferreira, ont ecrit 

avec du sang la premi2re page de l'histoire de la lutte [du Noir] pour la libertd en terre 

brksilienne"". 11s sont "l'antithese de tout ce que reprbentait I'esclavage [..a] un 

aspect par trop evident du systeme", affirme Richard price". Parce que les autoritks 

les voient c o m e  un drapeau de liberation et une menace au systhme, elles prennent 

les moyens tes plus draconiens pour les dktruire et chatier les rebelles dune m a d r e  

exemplaire. 

Tant dam les plantations de sucre qu'en ville, Bahia par exemple, on voit 

Cclater, au dtbut du MXe siecle (1807-1835), des mouvements de resistance d'esclaves 

La fair),  llassassinat de ml t res  des mulins I sucre, ltcapoisonnmnt, l'incendie d'engenhos, Le 
dCsintCresselmrt au travail, ler associations de loisir,  les danses, le tartan, les fites, La cap0eira 
(jeu), l a  desalio imtif l i t t ~ r a i r e ) ,  etc. Antdnio Apareeido DA S L V A .  "canunidade negra: 5 0 0  anos de 
resistCncial', dans: Roberto ZUETSCH. 500 anos de invasdo ... , 179-798, 179-182. Roger BASTIDE. f. es 
religions africaines au Brdsil ..., 107-135. 10Ea. Images du nordeste mystique en noir et blanc ..., 139, 
156 et 158. N. RIESTR1. L'esclavage au Brtsil, 107-125, 

'O Cldvis WRA. Quilombos. Resistincia ao escravismo. S. Paulo, Editors Atica, 1987, 94 p., 11. 
Selon ce dm auteur, Le quilombo Ctait aussi " l a  refuge de beaucoup d t C l h r l t s  mrginalisCs par la 
soci(t6 esclavagiste, indcpcndarrant de Leur couleur. CLCtait l'exeaple de La dbcratie raciale dont on 
parla tent nr is  qui n'a jamis  exist6 au BrCsil, en dehors des unit& quilaabolas". Texte portugais: "0 
quilombo era rejGgio de muitos elementos marginalirados pela sociedade escravisra, 
independentemenre de sua cor. Era o exemplo da democracia racial de que ranto se fala, mas 
nunca exisrim no Brasil, fora das unidades quilombokasn. Ibid., 37. IDW. Sociologia do Negro 
Brasileiro, 159-186. Roger BASTIDE. Les Amdriques Noires, 51-56. M. NAEsTRI. L'esclavage au Brisil, 
159-1 72. 

Textr portqair :  "0s quilombos deixaram, ercrita corn sangue, a primeira pagina da 
histbria da lura pela liberdade na terra brusileira". Histdria do Brasil, 46. "selon JosC nondrio 
Rodrigues, d i t  I. k r s t r i ,  c4est en 1559, p w  d'annks aprks 1 ' a r t W e  der p r ~ i e r s  Africains au B r C ~ i l  
qu'a bt4 mrag i s t rb  la  p m i k r e  rdvoltr at fu i te dbesclavesu. L'esclavage au Bresil, 159. Le plus 
cCl&ra d'entrr eux eat celuf do Palmres (1634-1694% dans 11 capit l ineria de Pernrmbuco (aujwrd'hui 
Province d'hlagws). hvec une superficie de 27 WO Km et une population de plus de 20 000 esclaves, il 
e3t corrnu ~ o u s  Le nor k Ripublique de Palmares, c1est4-dire uric confMCration de quilombos. ELlc 
est dbtruite en 1694 par l e  bandeirante Dolingor Joqe Valho ap rb  plus de 30 expCditions infructueuses. 
Cldvis WRA. Quilombos ..., 36-39. Richard PRICE. I1Les soci6tCs d'escLava mrrons", dans: S. NINTZ. 
(Dir.). Esclave = facleur de production ..., 87-118, 92. A W i a ,  Cl6vis W r a  aentionne 18 quilombos 
et, en note, c i t e  Stuart 0. Schwrtz qui en dCnarbre 35 entre Les XVIIe et XIXe sikcles. Historia do 
Negro Brasileiro. S& Paulo, Atica, 1909, 84 p., 25-26. 

l2 ~ i c h r d  PRICE. Ibid., 88. 
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sous fonne d'insurrections urbaines menees notamment par des esclaves musulmans. 

"Certaines [sont] reprimties avant meme d'avoir pu etre mises en oeuvre, d'autres apres 

de violents  combat^"'^. D1apr&s Pierre Verger, ce phenomhe s'explique par une 

presence fort accentute A Bahia d'esclaves Yorouba, dont bon nombre d'entre eux, 

guerriers et prttres, [...I non seulement rkussissent A rassembler "de veritables 

morceaw de (mation~>)"'~, mais encore comervent vivante la fierte de leur race et 

s'attachent fermement A leur religion. Le fait de se trouver ensemble B Bahia leur 

permet de creer des liens intenses entre eux et de se soulever, quoique 

infructueusement, contre I'autoritC esclavagiste. Aprb les avoir soumis A plusieurs 

reprises, le gouvernement les renvoie massivement au goife de Benin, y compris leurs 

enfants baptids, alors que d'autres y retournent v~lontairement'~. 

Un autre mouvement de rdsistance, d'ordre socio-religieux, stexprime soit A 

l'interieur des confreries des Noirs, soit en dehors d'elles dans des pratiques cultuelles 

catholiques dites ccsyncrttiques)). Ainsi l'esclave prtiserve-t-il ses wdieux)) de l'imposition 

de la religion catholique en les couvrant sous le masque de cette derniere. Comrne la 

domination religieuse accompagne la domination culturelle et socio-politique, l'esclave 

noir crde aussi une culture de la rtsistance et lui confere une fonction de rempart de 

son identitt. Tache d'autant plus ardue qu'il s'agit de difftrentes matrices culturelles, 

fragiles et kagmentkes, parfois antagonistes (par ex., les Haoussa et les Nago, ennemis 

en Afrique), mais unies par la solidaritk de I'esclavage. N'emptche que l'esclave noir 

et, par la suite, I'Afro-bresilien saisissent rapidement toutes les occasions et tous les 

espaces pour s'affirmer, en &ant des rdponses originales A chaque situation historique 

et en forgeant une culture propre qui, tout en Ctant africaine par ses racines, est 

devenue amkricaine dam le dkveloppement de ses branches et de ses h i t s ,  selon le 

l 3  Mlrio MAESTRI. L'esclavage au Brisil, 179. Dans ccl lc  de 1814, par exemple, lrr Noirs criaient: 
"Libend, vive les nigres et leur Roi, morr aux Blancs et aux mulbtres!" Kdtia MATTOSO. Elre esclave 
au B r b i l  ..., 186-186. Roger BASTIDE. Les religions a f ricaines ..., 143-150 et 198-214. 

Pierre VERGER. Flux et reflux ..., 326. 

l5  Ainsi slexpliqua la  era t ion  dlun cquarticr br ls i l im.  Ouidsh au W i n  at dlun autre 6 Lagos 
au Nigbria. Pierre VERGER. Flux et reflux ..., 14, 33-364 at 489. Roger BASTIDE. Les Amiriques 
noires ..., 51-53 et Ill-113. 



principe de "la survivance adaptatrice"16. Les autoritds, elles, ou folklorisent cette 

culture ou dchent de la contrbler de differentes manitres1'. Quoi qu'il en soit, le 

Bred d'aujourd'hui ttmoigne encore de cette culture dune double faqon: d'abord, 

positivement, dans les difftrents dornaines de la vie1' (langue, religion, alimentation, 

dame, rnusique, fi?tes, construction, etc.), puis, negativement, A travers la persistance 

des disparitts socio-politiques, tconomiques et ecci6siales. Le Noir demeure toujours 

au sous-sol de la totalitt pyramidale socio-religieuse brksilienne. 

1.2. La tradition portugaise de l'esclavage 

Le Portugal connait, bien avant la dkcouverte du Brtsil, les rdalitks de la traite 

du Noir et de son esclavage, Il s'en sen: dam les guerres contre les Maures. Non 

seulement Portugais et Maures se rdduisent mutuellement A l'esclavage, mais ils 

s'offrent mCme mutuellement des Noirs c<animistes>~ comme monnaie d'echange pour 

leurs propres compatnotes captifs. A partir du XVe sikcle, l'esclavage devient courant 

entre l'Afrique, le monde mdditerranten et les iles atlantiques19. Au Portugal, l'essor 

de cet esclavage est dii, pour une tris large part, au dkveloppernent de la plantation 

de la came A sucrem. En effet, avec la coionisation de file de Madive, ddcouverte 

en 1419, la came B sucre, plus tard cultivke aussi a w  Aqores et A S. Tomt e Principe, 

commence B jouer un rdle essentiel dam l'kconomie du pays. Pour y rtussir, le 

Portugal cherche aux iIes Canaries et sur la cdte ouest de l'Afrique, les esclaves noirs 

l6 Roger BASTIDE. LCS Amdripes Noires ..., 45. 

l7 clbvis MWRA. Histhria do Negro Brusileiro ..., 33-36. 

la Olavo FERREIRA. Histdria do Brasil, 45-16. CUvis PWuRA. Quilombo~ ..., 14. 

l9 serge P ~ T .  La traite des Noirs, 16. H. s .  U I N .  La erclavitud africana, 13-23. 

h i s  L ' iqar ta t ion  dcs esclaves na r e  Limite par 18industrie sucribre. Un pe t i t  nombrc d'entre 
nuc eat dartin4 aursi lux mines dbbpmgnr ct  rux rerviees doilcstiques (en Espqne, au Portugal et  dans 
d'autrer wys d8Eur+). A. H. de ol iveira  HARQUES. Hirtdriu de Portugal, I ,  246. 
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dont il a besoin2'. Cette importation est telle qu'en 1552, il y aurait dkjit 3 000 

esclaves A Madere, ce qui permet de comprendre l'importance de l'industrie sucriere 

dam l'6conomie portugaise, plus profitable encore que celle de l'or??.. 

Par ailleurs, au fur et ii mesure que les Portugais explorent, au cours du XVe 

sitcle, la cbte africaine, ils exploitent dam la mtme proportion le filon lucratif du 

commerce du  NO^. 11s implantent dam des endroits stratkgiques du littoral africain 

des factoreries, c'est-ii-dire des points d'tchange commercial et de trafic d'esclaves. 

L'histoire en retient surtout dew, devenues tristement ckl6bres en raison du nombre 

d'esclaves qu'elles fournissent, dune facon particuli&e, au Brtsil". La premi*re, 

21 Les p r n i e r s  235 esclaves afr icains de l a  cdte nruritanienne, amen61 par Lrnparote, arr ivent au 
Portugal en 1443 "plus d t i t r e  de  cur ios i te  que comme marchandiseN, d i t  claude Meillassour. 
An th ropo log ie  de  I'esclavage ..., 70. Entre 1450 e t  1460 il y a d&jh entre 7 e t  8 M30 esclaves au 
Portugal. D'ail leurs, L'Asie fourn i t  aussi der esclaves au Portugal qui, parfoir, les revtnd b d'autres 
t r a f  iquants d'esclaves asiatiques. A. H. de OLiveira MARQUES. H i s t d r i a  d e  Por tugal ,  11, 67. D1aprhs Yoro 
K. Fall, l a  raison rel igieuse prhvaudrai t dona l a  quete de l'eaclave a f  r icain. La conversion dcs pauplcs 
dlEurope (cmt ra le  c t  or ientalc) c t  d' Asie au chr i s t ian ism w b 1' ls laoislw cnpCche d'en f a i r e  des 
esclaves e t  force les p y a  b lcs chercher en Afrique oanimiste~. "La conscience d'appartenir b une 
re l ig ion msup4rieurer a perinis rux classes dirigeantes chrdtionner ou murulmanes de considdrer les zones 
Fb i tdes  par Les populations d i tes epalmnesr ou eidol l t resr  come der t e r r i t o i r e s  de chasse b l 'csclave". 
L'csclrvage a f r i ca in  avant l a  t r a i t e  n6gr i t re  transatlantique", dans: Guy MARTINIERE 8 Consuclo V A R E U  

( D i r .  1. L%tat du m o n d e  en  1492, 3M. Serge DAGET. L a  t ra i le  des N o i r s  ..., 29-36. 

22 A. H. de Ol iveira MRWES. H i s r b i a  d e  Portugal, X I ,  258-259. H. s. KLEIN. La e ~ c l a v i t u d  
a f r i c a n a  ..., 22-23. 

L'erclavage du Hoir f a i t  par les Portugais ne r e  rest re in t  par au BrCsil. Avant mame La 
colonisation, l e r  Portugais se l i v ren t  au t r a f i c  e t  I l a  contrebandc d'csclaves dans les colonies 
dtAllarique espagnole. Les t r a f i q w n t s  les plus il lportants abtimncnt, lors  de l 'union ibCrique e t  jusqu'en 
16%, en lchange de leur appui au r o i  Phi l ippe d'Espagne, L'asiento, c'est-b-dire Le d ro i t  de vendre en 
exclusivi tb der esclaves noi rs  dana l e r  colonies espagnoles. C'ert grace b ce t r a f i c  qua se dbveloppent, 
par exaqle, les nines d 'argmt de Potori au Pbrou, a t  L ' indur t r ie  sucrihre run An t i l l es  (XVIIe sihcle). 
Elza WDAI L JMM NEvES. Histdria do Brasil ..., 38 e t  4. Serge DAGET. La  m i t e  des N o i r s  ..., 43-53. 
W t i a  nAnOs0. & b e  esclave au Brbil, 31-32. H. s. KLEIN. La esclav i tud africana ..., 29-37. 

24 D'aprdr Ph i l i p  D. Curtin, l e  nombre d'esclaves r f r i ca ins  des temps mdernes cxportds vers Le 
Nwveau Horde r e r a i t  de 9 5W 000. De ce total ,  entre 38% at  40% seront destinCs au BrCsil (3 647 WO) 
e t  12% enclusivenent b Bahia (1 XKI a). Ce &re Clevb f a i t  que Bahia a i t  regu plus d'csclaves noirs 
que Hayti (864 000). X l  f s u t  t c n i r  e o q t e  qua il y aurait  entre un e t  deun mi l l ions d'esclaves qui 
seraient dbcCdb dnna La t r a v e r a b  a t  lant iqur.  Roger BASTIDE. L e s  A m i r i p e s  No i res  ..., 11-16. H. S. 

KLEIN. Ibid., 25 e t  93. K l t i a  HATTOSO. Ibid., 12, 19 e t  58. Cldvis IKXIRA. ~uilombos ..., 7. J. 0. BEOZZO. 
"As Amhicar Negras ...", 35-43. Hair l a  c h i f f r e  de 9 5W 000 ne sera i t  qu'une hypothhre d'est imtion, 
puisque les auteurs varirnt, drns leurs calculs, r n t r e  9 500 WO (P. D. Curtin, 1969) e t  20 000 a00 (0. 
Martins, 1880). Selon S. Dqet, l'hypothdse l a  plus probable r e  s i t u e r r i t  r u t w r  de 11 970 000 (N. Deer, 
1949). Ibid., 171. Catherine CWERY-VIDROVITCH. "Traite n4gribre e t  dhographie. Les ef fe ts  de l a  t r a i t e  
at lmt ique:  un e s u i  de b i l a n  der acquis actuels de l a  recherche", dons: Serge OWE1 (Dir.). D e  fa t ro i te  
d I'escfovoge. Actes du Cot loque international.. . Tome X 1: XVIXXe-XIXe s ik les . .  ., 733 p., 57-70, 57-59. 
J ' & p t e  Le c h i f f r e  qua l a  p luprr t  des auteurs b r b s i l i m s  retiennent: 9 500 OQO e t  ce lu i  de 3 &7 000 pour 
l e  B r l r i l .  Selon cer -a calculs, i l s  y seraient a ins i  d is t r ibu ls :  pour l a  culture de L ' indur t r ie  
sucri&e, t 1 450 000; t 700 000 pwr I t s  nines; t 350 000 dans Le secteur du caft; I n s  der sectcurs 
divers, t 1 1W 000. 



sit& d'abord en Cdte &Or, au fort de S. Jorge da ~ i n a ~ ,  en 1482, prise par les 

HoUandais en 1637, puis installie, en 1720 au Fort d'ouidah, est A l'origine de la traite 

des esciaves soudamis [(Adjas, Foulas et Haoussas: musulmans), Gkges, (Nagos et 

Ketous: Yoroubas), Fanti et Ashanti: Minas), Oyos, etc.]. La seconde est situCe B Silo 

Tomb e Principe (1490). Elle est relide aux royaumes diAngola, de Benguela et du 

Congo, pdn2tre l'intkrieur de llAfrique, sttend jusqu'h la cbte orientale africaine (le 

Mozambique). On y marchande des esclaves bantous (Angolas, Benguelas, Cabindas, 

Congas, ~ozambiques)~ ,  "apprkciks pour leur force physique, leur rksistance au 

travail, leurs qualitis d'agriculteurs"". 

Malgrd son caractihe prkdateur et lW'hkcatombe dhographique"" qui en 

decoule pour les peuples africains, I'esclavage poursuivra sa route transatlantique pour 

Ie Brksil pendant trois si5cles, de maintes fa~ons, B plusieurs rythmes, selon des 

"circuits balises par tout un ensemble de relations, coutumes, habitudes, 

riglementations, ernb~ches"~~. Soudanais et Bantous remplissent les navires, alternent 

dam des vagues d'exportation selon les avantages du march6 ou la conjoncture 

politique et se distribuent diffdrernment partout au Brksil en obeissant a w  cycles du 

profit du sys the  esclavagiste et au maintien de l'ordre colonial ktabli. 

25 Le for t  de Slk Jorge Q Mina cst situC dans l 'actuel Ghana et connu aujourdlhui sour l e  noln 
dlElmina. J. 0. WLLW-YEN-HEUUDI. I1Le commerce portugais des esclaves entre la  cdte de l 'actuel NigCria 
e t  c e l k  du Ghanr d e r n e  aux ][Ye et XVIe si&clestl, dms: Serge DAGET (Dir. 1. D e  l a  t ro i le d 
l'escfavage.&ctn du Colloque international. .. Tome I: Ve - XVlIe s ik les,  551 p., 121-145. 

26 Olavo FERREIRA. H i s td r i a  do Brasil, 45. H. S. KLEIN. La esclavitud a fr icana ... , 100-102. A. 

H. de OLiveira M W E S .  H i s tb r i o  d e  Portugal, 111, 184. U t i a  MATTOSO. &re esclave au B r i s i l  ..., 15-16 
e t  99-20. ELzr MDhI & J ~ M  NEVES. H i s t b i a  do Bras i l  ..., 48. Pierre SMITH. liBsntous. Religion c t  
aythesu, duns: Yves BOWNEFOY (Dir.). Dict ionnaire des mythologies et des rel igions des sociitds 
tradit ionnelles e t  du monde antique. I. Paris, Flamrion, 1981, 618 p., 122-124. 

ucqar USTIDE. Les  Amir iques Noires ..., 113. ~d ison CARNEIRO. Candomblis da Bahia. uio de 
Janeim, Tecnoprint, 1967, 142 p., W. * t r ix  HEINTZE. IiTraite des api&ces* en Angola: ce qui n'est pas 
d i t  dans no8 xurcesU, dans Serge DAGET (Dir.). D e  la  a a i t e  a l'esclavage. Actes du Colloque 
international.. . Tone I: Ye - KVIIIe siCcles, 147-172. 

29 Wt ia  runoso. k t r e  esclove ou Brisil. .. , 23. L1esclavage a l i r n t e  Le commerce tr iongulaire 
ou l e  traf ic circnriteu, clert-l-dire qua It Europe fourni t des navires e t  exporte des art icles de bas 
pr ix  en &change dlesclrves afr icains qui prtmt pour 18ArCrique; que celle-ci vend aux march&s europCens 
l e  sucre, le  tabc, l'or, 11s d iaunts  e t  le  cafC. Dk io  FREITAS. Palmares ..., 22. serge DAGET. La  
truire des Noirs, 86. J. 0. 0ezzo. "AS M r i e a s  Negras ...I1, 37-38. 
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Le XVIe si&cle voit amver au B r M  50 000 esclaves sunout de la Cdte de 

Guide, entendue dam ie sens longitudinal de la rCgion qui s'ktend du SCnkgal jusqu'au 

Sierra Leone. Ces esclaves sont destinks au marche sucrier du Nord-est bresilien 

(Bahia et Pernambuco), si bien que ce march6 en accapare les 90%, laissant les 10% 

restants aux services domestiques". Pendant le XVIIe sibcle, le march6 des 

  an to us^^ prhaut sur celui de GuinCe. Au XVIIIe siecle, le sDcle de l'apogee de 

l'esclavage (six millions), il entre au BrCsil autour de dew millions d'esclaves, Venus 

directement d'Afrique, dont les dew tiers sont destines aux Minac Gerais. Mais ce n'est 

qu'8 partir de la seconde moitie du sitcle que Bahia resoit d'abord et sunout des 

Noirs de la C6te ouest de Mina, situCe entre les fleuves Volta et Lagos. 11s sont suivis, 

A la fin du siecle et au debut du XIXe siecle, par des Yoroubas du ~ ~ n i n ~ ~ ,  parmi 

lesquels on compte de nombrew musulmans, y cornpris des imams, des princes, des 

rois et des guerriers? A cette traite transatlantique, il faut ajouter le commerce 

interne brdsilien qui dkplace la main-d'oeuvre esclave selon les besoins tconomiques 

du moment. 

En effet, l e  p m i e r  cngenho nat t  en 1533, A Oahia. En l7W, 1 i y en r plus de 400 dans Le nord- 
est b r k i l i t n ,  dont 100 b Bahia. Rmrquons qua I t s  premiers Noirr seraient arriv4s en Amdrique espagnole 
b Santo h i n g o  en 1511 ou dm avant, m 1502, venus dlEspagne. D'ai lleurs, les esclaves prMoninent 
cntre 1550 e t  16QO sur l a  route de 1' Adrique espagnole. Ce nlcst qulentre 1600 et 1650 que t'esclavage 
sera ne t t c lm t  brds i l ien (SOX du t r a f i c )  e t  qulentre 1650 a t  1670, Les Anti l les en absorberont un f o r t  
pourcentage pour l e  t r ava i l  drnr 1' i ndu r t r i r  sucribre e t  duns les mines de Potosi au Pbrou. J. 0. BEOZZO. 
" A r  Andticar Nagras.. .Ii, 38-39. Cldvis WRA. Histbria do Negro brasileiro, IS e t  19. Pierre VERGER. 

Notes sur le culte des Orisa et Vodun d Bahia. .. , 15. 

31 La re l ig ion d n  Bn tau ,  fond(. rur  l e  cu l te  des anc&rer e t  dCracinC., re  eryncr6tism au contact 
de l a  re l ig ion  d4autrer Moirs, de cel lo  des Blsncs e t  mCna d t  ce l le  des Indiens. Nan s e u l e m t  les 
preaiers Wntous r e  laisrent influericer notallllant par l c  christianirme at par les coutuacr pottugaises, 
dlautant plus qul i ls  perp ivent  quo l h  r e  t r w v e  l a  vraie voie de leur ascension sociale, m i s  encore 
leurs descendants suivent l a  dm route, m C . t  a i  les anthrapologues reconnaissent que beaucoup de t turs 
t radi t ions cuLturcller persistent au long des si&cles a t  qu' i 1s ~ C U S S ~ S S M ~  I )  former des Nations. Rqer 
BASTIDE. Les Amtriques Noires ..., 113-119. 

32 Selon Pierre Verger, W i a  aurait  regu 1 Zu) 000 rsclaves, dont 350 lN0 de L1hhirphCre sud 
(bantous) e t  850 000 du golfe de BCnin. Flux et reffux ..., 667. 

Nloublionr pas que l a  plupart des imam e t  des chefs u r u l a n s  des rCvolutions bahimaises du 
d h t  du XIXe sibcle ou s m t  codamds mrt ou s a t  renvoyds en Afriquc. Roger BASTIDE. Les Ameriques 
Noires ..., 111-112. W t i a  HATTOSO. &tre esclave au Brdsil ..., 22 s t  27. € d i m  CARNEIRO. CandomblPs 
do Bahia ..., 1344. 
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1.3. "Le processus d'extranditP de I'esclave 

Voici Paboutissement d'une violence inhumaine cornrnencee, bien loin, en 

Afrique. C'est IB que le "processus d'extrankitk"" dkbute, grace A I'action du 

tangomau (en Guinte) ou du pombeiro/lan~ado (en Angola), de celui qui va A la 

chasse B l'esclave. Aprks l'avoir trouvt, il I'exarnine, l'halue, en trie 1"'Clite 

biologique'", le marque pour l'identifier plus facilement, l'arrache B son milieu, en 

l'achetant ou en l'dchangeant contre d'auues marchandises, ou encore en le recevant 

comme un tribut dil par le chef local A la couronne portugaise. I1 l'ernmhe alors, 

lourdement enchain&, jusqu'au port oii, remis au trafiquant, ernpriso~e dam un 

cumulX et lit a une longue chaine, il est stock& 

LA, l'esclave, en gkneral jeune, est marque comme du betail, au fer rouge sur 

le front ou ailleunn, en signe de proprietC ou de la nution A laquelle il appartient. 

I1 y attend, parfois pendant des mois, le d6pax-t pour le Brhsil. Entre-temps, comme 

I'exige la loi, I'esclave est baptisk de force sans aucune catkchihe et, en signe de son 

caractere indtltbile, marquk au fer rouge sur le dos avec une petite croix. En outre, 

il recoit un prenom chrktien. Cet acte religieux, rappelle MMo Maestri, est une source 

de revenus fort appdciable pour le clerge'. 

34 claude HEILUSSOUX. Anthropo log ie  d e  i 'esclavage ..., 68. 

3s Wcio FREITAS. P a f m ~ r e s  ..., 30. W a n t  dlacheter un Noir, Les EuropCms ex ipa imt  d40rdinaire 
que celui-ci  saute, q u ' i l  m t r e  ses dents, sa langue, son sexe. Les plus petits, ccw qui avaient une 
quelconque ma l fo ru t ion  physique Qtaient invariablenant 6 l i ta inW.  Hhrio PlAEST RI . L 'esciavage au Brdsi l ,  
20. 

36 Endroit entour6 dfiune palissade paw Cviter les f u i t e r  e t  Les a t tques  m n a i e s .  Ler f m s  (A 
peu pras une pour dawr hor#s) e t  les mfants  (lerquels, en gtndral, ne d6passtnt pas les 10% de 
L1mse&le1 d m r c n t  l i b res  lo intCr i tu r  deb clbtures. Khtia ItAROSO. E t t e  esctave au Brisil, 41-42. 

Par ex,,, Loesc lwe dnhgola  est mqud r u  f e r  rouge aur l a  poitr ine. Calr r i g n i f i e  qua l ' impdt 
royal a CtC pay6 e t  que l 'esclave a 6th baptisd. Ce n'est quo en 1813 que Le r o i  Jodo V I  i n s t i  tue l a  
c o l l i e r  autour du eou, pour remplacer l a  marque au far rouge. R. CINTRA. Candombli e Umbanda ..., 97. 

a M r i o  WESTRI. L'esclavoge ou Brdsi l ,  33 e t  U. A t i t r e  d ' u n p l e ,  remarquons deux i t a s  d'un 
rapport de I762 ru r  les recettes a t  les dCpanses de sept capt i fa tnvoyds h Rio de Janeiro. La comparaison 
dispense de tout  c o w m t a i  re: ''Pour l t s  services d'un prCtre qui a baptisd cinq captifs: 7.5OO rCaux; pour 
L 'a l iwn ta t ion  d m  sept oc laves  pendant 76 jours L 60 rCMUt par jour: 4 560 r6auxM. U t i a  IlAffOSO. &re 
esclave uu Br&si l ,  78. 



L'ernbarquement poursuit le processus d'extrankitt, puce que le capitaine refuse 

d'accepter dans son navire des Noirs qui appartiennent au meme groupe ethnique ou 

qui parlent la m h e  langue, afin d'eviter des tmeutes pendant le voyage39. Empiles 

dans l'embarcation et enfermes dam les cales, les esclaves sont enchainis chacun A un 

autre par des fen qui lient les poignets et les chevilles. Dans des conditions 

inhumaines, il commence, avec en moyenne 400 autres rnalheurew, une odyssCe qui 

peut varier de quarante jours jusqu'h trois, quatre ou mtme cinq mois, selon les 

conditions de navigabilitb. Quelques-uns (15% A 20% ou mCme plus) meurent durant 

la traversee. Ce n'est pas & ton que les embarcations s'appellent tumbeims (navires qui 

couient)'? Ainsi, cette hkmorragie vide le continent africain 

pour peupler les Ameriques. L'Afrique aoire relativement stable dans ses 
institutions et ses cultures, va perdre stabilitk et cultures pour repondre A la faim 
des nkgriers. C'est ainsi que par millions, sur une terre &ran ere, au cours de F trois longs siikles, 18Africaia captif devient esclave bresilien" . 

Amve au Brksil, Cpuisd, l'esclave est parfois rebaptisb. Encore une fois, il subit 

le sort de toute marchandise: il peut Ctre vendu (aux encheres ou d'une facon privee) 

A des prix variables comme il va de ~ o i ~ ~ ,  ou bien il peut &re tchange, laisse pour 

gage, offen il un sanctuaire ou A un couvent ou B un ordre religieux en action de 

graces, etc. L'acheteur de l'esclave, pour sa stcuritt, cherche des Noirs de difftrentes 

ethnies et langues et voire de tribus rivales4? Donc, compi8ternent Jpare de son 

lignage et de l'anc&re commun, Pesclave se trouve complbtement annihilt et rkifie. 

Dans l'agriculture, dam les mines ou dam les s e ~ c e s  domestiques, la condition 

de l'esclave ne saurait &re plus avilissante. Trait6 cornme une pike, un "souffle 

vivant", une "chose", sans droit aucun, il ne h i  reste qu'B regler sa vie selon les trois 

R .  CINTRA. Candombld t! Urnbando, 34. H .  KLEIN. Lo csclovitud afrieana.., 95-106. Icrt~a 
HATTOSO. Etre escfave au Brisil, 50-57 et % . c .  miu. Quilombos. Resistincia ao escravirmo, 91 . 

a t l a  I~ATTOH). &re esclave au Brb i l ,  110. 
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commandements, prechks d'ailleurs par 1'8giise oficielle, dont parle Kittia Mattoso: 

l'obkissance, l'humilitt et la fidkliti44. Tenter de se soustraire A ces principes, c'est 

risquer de se voir infliger de trts skvtres tortures". BCte de somme, il commence, 

par une courte pritre, sa longue journee de quatorze A seize heures d'un travail qu'il 

essaie d'adoucir en scandant des chants africains traditiomels. La plupart du temps, il 

ne comait gu&e le repos dominicalj6. Sa vie productive ne depasse pas les 7 - 10 ans. 

I1 est mal nourri, il loge dam la senrala, habitation d'un seul companiment, sans 

atration, oii rtgne la prorniscuitk. Fatigud du travail de la journie, il riussit cependant 

Zi reprendre, la nuit, de l'tnergie pour ckldbrer des f&es au son du tam-tam et au 

rythme de la dame4'. 

Enfin, le systeme de l'esdavage detruit, au nom du profit, I'kquilibre entre 

l'homme et la femme et empCche les Liens familiaw et la procreation de la famille 

noire. En gknkral, disent Ics historiens, il y aurait une femme pour dew homes.  

Encore faut-il tenir compte des femmes noires qui deviement les maitresses des 

Blancs. Par ailleurs, le Portugais ne s'inttresse point A la reproduction du Noir ni ne 

favorise, en conskquence, les liens du mariage entre esc~aves". La rkalitk de la vie 

de l'esclave rend irnpossibles les relations familiales. Stpares, quoique parfois dam le 

44 Wtia  MATTOSO. &re esclave au Brdsil, 117. 

45 Wand il f u i t  at q u ' i l  est rattrap&, salon un d4crct royal qui date de 1741, l e  maTtre a le  droi t  
de Le mrquer d8un F (~Fug i t i f * )  au far rouge sur Le front. S ' i l  rk id ive,  on l u i  coupe une orei l le .  Mais 
d'autrea tortures sont appliqudrr pour les problhes qwtidiena. ECza NADAI  B Jwna NEVES. Histdria do 
Brasil ..., 47 et 52. OLaw FERREIRA. Hisrdria do Brasil, 44. A. n. dc Oliveira MARQUES. Hisrdria de 
Portugal, 11, 39 at 66. c. rrxltu. Histdria do Negro brasileiro, 15 et  18. IDEH. Quilombos ..., 19-20. 

46 L a r s  m?tres leur donnent cinq jwrs de congi p r  an: Wl, Cpiphanic, Plques, Ascension s t  
Pentesbte. "Cette situation a suscitC des scrupules religieux: s i  L'esclave est k p t i r b  e t  chrCtien ne 
&it-il pas observer l a  rqmr dominical et Ler jours d'obligation? L 'au tor i t i  ecclCsiastique a rCsolu la  
controverse en argurnt que lar  besoins de la production j u r t i f i a i t n t  l ' in f ract ion au comnandcmmt 
biblique". Texte portupis: "Essa situa~do chcgou a suscitar escnipulos religiosos: rendo o escravo 
batizado e cristdo, ndo estava cornpreendido-nu obrigafdo de guardor o descanso dos domingos 
e dias santificados?A autoridade eciesiastica liqziidou a controvCrsia corn o orgumento de que as 
necessidades do produfdo justificavam a infring2ncia do mandamento biblico". DCcio FREITAS. 
Palrnares ..., 29. ~ i l b e r t o  F&RE. Maitres et esclaves ..., 402-405 et  415 note 100. 

47 Elta NADAI E J ~ I U  NEVES. Hisrdria do Brasil ..., 50. Cldvir mRA. Sociofogia do Negro 
Brasileiro, 95-1M. Wt ia  wrroso. &re esclave au Brdsil, 753-1 54. 

En outre, les honorairas du sacrmnt  du l a r i q e  sont tslt-t  CLev6s que llesclave n'a aucune 
possibilitC de les payer. J. 0. BMZZO. "A Igreja e a escravi ddo...", 266-269. 
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meme groupe de travail, h o m e  et femme savent qu'ils ne s'appartiennent pas e t qu'ils 

peuvent, A tout moment, selon le gr6 des maitres, passer au service de quelqu'un 

d'autre. Le mariage ne peut donc subsister. Et quand il existe, l'esclave sait aussi tr5s 

bien que sa famille peut &re dispersee d'un moment B l'autre. Par ailleurs, une telle 

situation crCe un probleme de conscience pour le maitre qui se trouve devant le 

dilemme d'0tre A la fois le proprittaire de I'esclave et du chrbtien, c'est-&dire de 

disposer d'une marchandise et d'avoir B respecter le lien indissoluble du rnariage. 

Voilh pourquoi les auteurs parlent d'un pourcentage minime (10%) d'esclaves 

mariks ou veufs et denfants (d~git i rnes~~~.  En outre, les domees historiques se 

referent A une base fbconditk de la femme noire due A des raisons tout fait 

comprkhensibles. Elle ne veut pas concevoir des enfants, qui lui seront arraches d&s 

leur naissance et remis il une noumce hgde, et qui ne lui appartiendront donc pas. 

Puis les dures conditions de travail awquelles elle est soumise provoquent l'infkconditk. 

Enfin, les maitres, qui ne respectent pas sa grossesse, lui font subir de mauvais 

traitemenu c o m e ,  par exemple, des coups de pied au ventre pendant la grossesse50. 

D4shumanis6 au plus profond de hi-meme, deracine, l'esclave ne cesse pour 

autant de croire en ses diew et il ses mythes ni de chercher ii retrouver son identitk, 

non plus dam I'ethnie, mais dans les relations sociales - voisinage, travail, associations, 

loisin, fetes - qui, quoique fragiles et fragmentaires, restent capables de le rnaintenir 

debout et de lui o m  l'tnergie nkcessaire pour resister l'ethnocide et au genocide 

culture1 et spirituel auxquels il est vout. 

2. Orighe du rite du lavage du Scnhor do Bo@m 

Pour cette recherche, il importe de consacrer, pour dew raisons, une attention 

49 Ainri, en 1869, La gauverncrnt interdit La vente sCp.r(. des esslava u r i h  ct, m 1871, La 
s&paration de parents et enfants de mins de 12 ans. Kdtia nmoso .  Btre esclave au Bresil, 144. 



particulitre ti la Bahia du XVIIIe siecle. D'abord, elle joue un r61e croissant dam la 

traite de l'esclave noir et dans le systeme de l'esclavage, grice notamment au tabac". 

Ensuite, c'est cette meme Qoque que nait il Salvador la devotion au Senhor do 

Bonfim (1745). Y a-t-il une relation entre le tabac, l'esclave noir, la d6votion au Senhor 

do Bonfim et la hierarchic de ltBglise? Qui est celui qui a suscite une telle dkvotion? 

De qui s'est-il entourC? Dans quelle sociCte se developpe la devotion? A qui et B quoi 

sert-elle? De quelle expression de foi est-elle connotee? Qu'i~ocente-t-elle? Quels 

engagements socio-politiques et Cconomiques s'y melent? 

2.1. Le tabac, monnaie d'tkhange de I'esclave 

Meme si le Portugal perd, en 1621, le monopole commercial de la cBte 

octidentale africaine et doit ceder en 1637 le fort de S. Jorge de Mina & la compagnie 

hollandaise des Indes occidentales, Bahia rkussit il garder, sur la CBte de ~ i n a ' ~ ,  un 

pied il terre oh elle exploite pendant plus d'un siecle, et fort lucrativement, le tabac 

en &change d'esclaves. GrAce ii ce monopole, Bahia vit une pCriode fastueuse et 

contradictoire. 

Des visiteurs Ctrangen qui sejoument A Bahia entre la fin du XWIe si&cle et 

le debut du XVIIIe siecle thoignent, par leurs journaw de voyage, dune situation de 

" En citant l e  tabas, j e  ne prdtendr que fa i r e  re r ro r t i r  la  valeur de la m n a i e  d4khange qul i  l 
a coame mteur de l'dconollie de M i a ,  pendant plus d'un s i k l e .  h i s  d'autres mrchandises interviennent 
aussi, t e l l e r  que La contrebnnde de L o  des diamants, du tabac de premier choix, des tissur, de l a  
cacha~a (de Lleau-dcvie) et  du sucre, etc. A ce sujet voir: Pierre VERGER. Flux et reflux ..., 403-437. 

52 Entrc lm a t  18S1, lu n4grierr de Bahia fr@uentmtuatre ports de 1s Cdte de aim: Grand Pope, 
Ouidah, Jaquin et  A p a .  Aprds 1756, i l s  stadressent aussi plus I llest, au W i n ,  e t  ancrent h Porto Novo, 
k b g r i s  et  Onin. llais Ouidah en est l e  plus sncien et  l e  plus t r i s t e m t  rmord .  Qwique sans ef fet  dans 
un preaier temps, l a  ro i  dlOuidah autorise Bahia, vers la f i n  du XVIle s i k l e ,  I insta l ler  un f o r t  sur 
son terr i to i re.  Ccpandrnt, ce n'est quo en I721 que l e  Gouverneur G h i r a l  du B r h i  1, Vasco Fernandes Char 
de Menezes, cnvoie l e  wpitaine Josb de Torres sur l a  Cdte de Nina pour y fa i re Mtir l a  f o r t  bahianais 
dlOuidrh pr is  en charge par les colll+rwnts de Bshia. Ce fo r t  est ddtruit  en 1743, A s  l a  m i  dlOuidsh 
l a  f a i t  rcbdt i r  aussitbt aprlr. Ouidrh se u i n t i e n t  ouvert Ldgulcrnnt jusqu'en 1815 (Congrls de Viennc). 
Clrndtstincwnt ccpcndrnt, i 1 y @re jusqu'b la  l o i  de 1850 qui declare La t r a i t e  acte de piraterie. Cela 
ne veut par d i re  pour aotant que les autres ports dhjb citCs de la  Cdte de Hina a i m t  4th abandonnks par 
6ahia. ELle ler  frdquente tour. A reurquer qua, de I743 i 1746, c'est te PCre Hartinho da Cunha Bsrboza 
qui en est l o  d i  rccteur; et, qu'en 1746, pendant vingt-huit 28 jwrs, la  Frey Francisco do Espiri t o  Santo, 
rel igicux de Saint-Augustin, sera 4 sa tCte. Lo h is to i  r e  du f o r t  sJ achbve en 1851. Pierre VERGER. Flux 
el reflux ..., 7-9, 35-38, 100-103, 127-130, 173, 180-185 a t  encore l e  Ch. V I :  La t r a i t e  des esclaves I l a  
Baie de BCnin, 207-250. 



richesse et de disparitk sociale, qui ne feront dailleurs que se ddvelopper tout au long 

de 1700. Le portrait, je dirais compkmentaire, qu'ils en esquissent Cclaire suffisamment 

bien sur la sociCtt qui y vit, comment et de quoi elle vit, tout en tenant compte de 

prdjugds sociaux et culturels qu'ils laissent transparaitre. Dam sa description de 1696 

sur Bahia, le Sieur Froger y remarque une societk blanche et riche, y compris l'cglise, 

et une prtsence nombreuse de achrCtiens nouveauxn. L'auteur observe l'interdiction qui 

pese sur le ccchritien nouveaun d'avoir acces ii la prCtrise, d'ailleurs confirmCe par les 

Premikres Corntirutions de I'ArchevCchd de Bahia, et la persistance de la tradition de 

la dame populaire pendant la procession du Saint-Sacrement: 

La Baye de tous les Saints peur passer pour une des plus grandes, des plus belles 
et des plus cornmodcs au monde [...I Les habitants (si on en excepte le menu 
peuple qui est insolent au dernier point) sont propres, civils et honnetes; ils sont 
riches, aiment le commerce et la plupart sont de race juive: ce qui fait que 
I'orsqu'un [sic] habitant veut faire un de ses enfants ecclCsiastique, il est oblige 
de faire preuve du christianisme de ses ancetres, comme les Chevaliers de Malte, 
de leur noblesse. 11s aimenc le sexe la folie et n'tpargnent rien pour les femmes, 
qui au reste sont plaindre [...I Les Cglises sont enrichies de dorures, 
d'argenteries, de sculptures e t  d'un nombre infini de beaux ornements. .. 
La Procession du Saint Sacremeat [...I n'est pas moins considerable en cette ville 
par une quantitd prodigieuse de Croix, de ChBsses, de riches ornements, de 
Troupes sous les armes, de Corps de metiers, de Confreries et de Religieux, que 
ridicule par des troupes de masques, d'instrurnents et de danseurs, qui a t  leurs SP postures Iubriques troublent I'ordonnance de cette Sainte Ctremonie . 

En 1699, le capitaine William Dampier s'etonne aussi de la richesse des gens 

de Bahia et souligne B la fois la vraie couleur des habitants de la ville et le 

ddsequilibre social qui y regne: une minorite blanche propriktaire d'une majoritt! 

noire, esclave: 

Les matchands qui vivent ici sont riches, dit-on, et ont beaucoup d'esclaves dans 
leurs maisons, hommes et femmes [.+.I A c6tC des marchands [...I il y a d'autres 
hommes assez riches [...I Et en effet, B I'exception des gens de plus basse classe, 
il n'y a g u h e  d'habitants qui ici n'aient pas d'esclaves chez eux. Ceux qui sont 
riches oa t  des esclaves des deux sexes pour les servir dam leurs maisons, et ils 
ont pour Ieur prestige des esclaves mlles pui les accompagnent, soit qu'ils 
courent aux cdt& de leurs chevaux, quand ils voyagent au-dehors, soit pour les 
promener ici et 18 sur leurs Cpaules, en ville quand ils vont faire une courte 
visite, p r b  de leur maison [...I Les esclaves negres sont si nombreux en cette ville 
qu'ils forment la grande majorit6 des habitants. Chaque maison ayant [...I des 
hommes et des femmes, les Portugais qui sont ctlibataires gardent ces femmes 
noires comme maitresses, bien qu'ils sachent le danger qu'ils courent d'etre 

53 cit6 d'apraa Pierre VERGER. Flux er reflux ..., 89, note 28. 
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empoisonnes par elles s'ils leur donnent des raisons de jalousies4. 

L'ingenieur Frezier confirme, en 1714, les thoignages prBctdents et va plus 

loin. L'auteur laisse entrevoir le r61e cache de la femme blanche qui se rksurne celui 

de femme cachte au foyer. Il presente une Bahia plutdt noire et metisse. Enfin, il se 

pose des questions sur l'illogisme qui existe entre le fait d'etre il la fois un enfant de 

Dieu et un esclave (malgrC ses prejugds sur le Noir!) et puis sur l'exhibitionnisrne 

religieux des catholiques bahianais blancs: 
Les habitants sont d'un assez be1 exterieur pour ce qui regarde la politesse, la 
proprete et la maniere de se mettre de bon air, ii peu pr#s a la Frangaise; 
j'entends les hommes seulement, car on y voit si peu de femmes qu'on d e n  peut 
parler que t r h  imparfaitement. 
Les dix-neuf vingtiemes des gens qu'on y voit sont des Noirs et des Negresses 
tout nus [...I En effet, les rues ne sont pleines que de figures hideuses de Noirs 
et de NCgresses esclaves, que la molesse et l'avarice, bien plus que la nkcessitt5, 
oat transplant& des CBtes dYAfrique pour servir la magnificence des riches, et 
contribuer A l'oisivete des pauvres, qui se dechargent sur eux de leur travail; de 
sorte que pour un Blanc il y a plus de vingt Noirs I...] 
Je ne sais comment on peut accorder cette barbarie avec les preceptes de la 
religion, qui Ies fait membres du meme corps que les Blancs, di?s qu'on les a fait 
baptiser, et qui les eleve A la dignite de fils de Dieu ... 
Les Portugais sont des chretiens d'un grand extCrieur de Religion, encore plus 
que les Espagnols; la plupart marchent dans les rues le rosaire A la main, avec un 
Saint Antoine sur l'estomac, ou pendu au cou [...I Ces marques exterieures de 
religion sont t r L  bquivoques parmi eux, non seulement pour ce qui est de la 
vraie probite, mais encore pour les sentiments catholiques: ils servent tres 
souvent A couvrir, aux yeux du public, grande quantite de Juifs caches ... 
Outre le commerce des marchandises d'Europe, les Portugais en font un 
considdrable en Guinde; ils y portent de la guildive (rhum), et de la toile de 
coton, faite aux iles de Cap Vert, des colliers de verre, et autres ba atelles, et 5 s  rapportent de l'or, de l'ivoire et des negres pour les vendre au Bresii . 

Quatre am plus tard, le sieur Le Gentil de La Barbhais, stupdfait de la richesse 

des gens de Bahia et du nombre d'esclaves dont ils sont propriktaires, distingue chez 

les Blana, trois categories sociales qu'il caractbrise. Il souligne leur esprit de profit 

facile, de concurrence ddloyale et d'ostentation B outrance, dont bbnkficient, d'ailleurs. 

les manifestations externes religieuses: 

Le commerce est consid&able au Brksil et le luxe de ses habitants te rend 
necessaire. Le pays produit du sucre et du tabac en abondance, et les mines 
donnent beaucoup d'or. 

55 [bid., 90, note 30. 





tabac devient fondamental dam le commerce nCgrier bahianaisS9, si bien qu'en 1744, 

un alvara (decret) royal, dam une premiere entorse ltgale au commerce m'ungulaire, 

autorise Bahia A faire des bchanges directs avec la cbte occidentale africaine. 

Une fois dtcouverte la mine de richesse que reprtsente le tabac, Bahia se lance 

dam une course effrende A la traite des Noirs sur la Cdte de MinaW. Ainsi, dam un 

premier temps, pour rnieux se proteger, les commercants et les proprietaires des 

navires crient, avec I'approbation du Gouvernement du Bresil, une sorte de Charnbre 

du Commerce appelte Mesa do Bem Comum dos Negociantes de Bahia6'. Plus tard, 

en 1743, les ntgociants de Bahia, approuvQ encore par le gouvernement, dkcident de 

reduire A vingt-quatre le nornbre des navires affect& h la traite et de les envoyer par 

escadres de trois, tires au sort, tous les trois mois. Une telle initiative exclut des 

ndgriers qui, jusqu'alors, vivaient du trafic, alors que des proprietaires, puissants et 

voraces, demeurent dam le groupe avec plus d'un navire. Pour y mettre une lirnite, le 

roi determine, en 1746, que les vingt-quatre navires doivent appartenir A vingt-quatre 

propridtakes differem. En 1750, un autre dkcret spkcifie qu'il ne doit y avoir qu'un 

navire par maison commerciale ou t&te de so~i&t6~*. Or, selon une enquete de 

l'tpoque, il semble que la loi Ctablie en 1746 ne soit pas appliquee, puce que plusieurs 

des vingt-quatre propridtaires continuent de possdder plus dun navire. Parmi eux, 

L'enquete cite, en premier lieu, Theod6zio Rodrigues de Faria, arni du gouverneur du 

BrCsil, fondateur de la devotion au Senhor do Bonflm (1745) et propridtaire, avec des 

s9 Ctert l ' a v i r  de Mr. Jor6 Botelho de k t t o r ,  ArchwCque de L h i a  e t  Gouverneur par inter im du 
BrCsil, qu i  & w i t  au Rot du Portugal en 1754, p w r  se ptaindre der i l l i ta t ions du t a b c  bahianais fa i tes 
par l e r  Frangrir qui n u i r m t  b l a  p r i n c i p l e  m n a i e  d'ichmnge de Bahia. Pierre VERGER. Flux et 
reflux ..., 37. 

Pour contrecarrrr trttr course, Lisbanne obl ige Whir, en 1731, b f a i r e  La t r r i t e  a i l l eu rs  qu'b 
l a  Cdte de Rim, ce qui provoque, pendant quelques anntes, une diminution du t r a f i c  nCprier. 

61 tBUreau du b i m  c O u n  des n&gociants de Bahia*. Ce bureau sera disrour par l e  d h e t  royal du 
K1 u r s  1756, apr&r qua Le r o i  cut d i c la rh  l i b r e  La t r a i t e  m t r e  tour Les ports du BrCsi l  e t  l a  cdte 
africaine. En cette rka annda 1756, une Loi i lpose que chaque tumbeiro a i t  un audn ie r  I bord, a f i n  
da bnptiser l 'esclave en danger de mrt. J. E. Freirc Oe Carvalha FILM. A Devofdo do Senhor /. do 
Bum-Firn, 11-12. 

Pierre VERGER. Flux et reflux ..., 36 e t  100-103. 
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associb, de trois grands navires nkgriersbJ. 

Pour avoir une idte plus claire de l'importance de la relation entre le tabac, 

l'esclavage et Ie lavage du Senhor do Bonfim, il importe de regarder l'arnpleur de la 

traite ndgritre au XVme siecle. D'apres les relevts officiels, Pierre Verger denombre, 

entre 1678 et 1815, 1 731 navires, chargks de tabac, et partis de Bahia A destination 

de la Cote de Mina 11s se distribuent de la maniere suivante: 1678-1699: 175; 1700- 

1799: 1 160; 1800-1815: 396, Mais la distribution des navires ne se fait pas dune facon 

identique. C'est cc qui arrive, par exemple, entre 2743 et 1756, en raison du monopole 

dttenu par le groupe des vingt-quatre, dont Theoddzio Rodrigues de Faria et ses 

cornpagnons sont des figures de proue. N'oublions pas que c'est en ce moment mCme 

que la dkvotion au Senkor do Bonfim, sa confrkrie et sa chapelle voient le jour. Donc, 

si jusqu'en 1756 chaque voyage compte, en moyenne, 4 240 rouleaw de tabac et 475 

esclaves, c'est-&dire qu'un esclave vaudrait 9 rouleaux, B panir de 1756, la moyenne 

bake  ii 2 205 rouleaw et ii 302 esclaves par bateau, c'est-&dire 8 rouleaw par 

esclaveU. 

Une derniere remarque significative, et non des moindres, concerne l'evolution 

du nom des navires qui font la mite des esclaves. Au dtbut, ils portent tous des noms 

religieux. Mais au fur et ii mesure que le contrdle de l'hquisition se fait moins sentir 

sur la soci&d, les noms assument un caractere profane. Pierre Verger en dtcrit 

Passant en revue les noms de vaisseaux trouvds sur les divers documents que 
nous avons manipulds, nous avons remarqud qu'en effet jusque vers 1800, tous 

63 Theod6zio Rodriguer dr Faria exereera austi, b part i r  de 1751, La fonttion de prbsident de La 
MiSon d'inspact4on du tabac at du sucre de M i a ,  une tlche qui dCpcnd directeaent du gouverncrent de 
Lisbonne e t  qui cmtrbla lr qwlf t C  du tabac d'exportation. Rcurquonr que des caapagnons de Thecd6zio 
R. de Faria ont den intaratr c o l a s  b n r  La t ra i t e  du Noir: Manuel ALves de Carvalho, w*bre de La 
premibre Direction de La m f r 6 r i e ,  est aurr i  propriCtsire avec des arsocibs de t r o i r  grands navires; Jo& 
Diar da Cunh et k t o  Fernandez Gallizr, tour dcux acdrer de La mCls Direction passbdent chacun un 
naviru. Joequia I n i c io  da Cruz, odll$ue d* Thcodbzio Rodrigues de Farir danr La Ilaison du Tabac, possMe 
avec des asaoci4r t r o i r  grands mvires e t  Anthi0 Cardozo dar Santor m possCde un. Lorsque, dans son 
tivre, Freire de Crrvrlho FiLho a f f i r m  que thcoddzio Rodrigues de Faria e t  ses compgnonr de confrbrie 
appartimnmt w ''a rang weisl", Is "haute ~oc ib tC~~ ,  h la "meiLLeure soci&tP de Bahia, on peut 
sair i r  La signification profardr de ron aff i rmt ion.  A Devoqdo do Senhor I. do Bom-Fim,  97-99. 
Pierre VERGER. Flux et reflux ..., 102, 122 (nates 13 e t  191, 110-111 e t  122. 

64 Ces mayenncs augmntrnt vers La f i n  du XYIIIe sf&clr et ddbut du XIXe siCcle: 1797-1800: 5 988; 
1Wl-1805: 4 595; 1812-1814: 7 9l7. Pierre VERGER. F ~ U X  et reflux ..., 661665. 
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les navires de traite Ctaient places sous ul'invocation* des saints, de la Vierge 
Marie, du Christ et meme des ames [...I Vers la fin du XVlIle siecle on trouve 
des noms de transition [...I Apres 1800, comme le fait remarquer Thales de 
Azevedo, ula solide piete portugaise, bien qu'elle n'ait pas subi I'influence de la 
Reforme, cddait franchement du terrain,, [...I Les noms religieux ont presque 
disparu, uelques dizaines seulernent au XIXe sikcle, au cours de 1 677 

25 aventures . 

Ce constat ne va pas sans provoquer un cornmentake ironique de la part du 

mime auteur: 
Ces mPmes saints, qui avaient protege les intCrets des ndgriers e t  la vie d'une 
partie des nkgres transport&, eurent le bon goat de faire un retour sur eux- 
memes, accompagnd d'un examen de conscience et ils changerent de camp. Ce 
furent les esclaves qu'ils protCg&ent dorhavant  et iIs les aidtrent A mystifier 
leurs ma it re^^^. 

2.2. La devotion au Senhor th Bonfim 

C'est en ce mCme XVIIIe siecle bahianais que nait la devotion au Senhor do 

Bonfim et le lavage du sanctuaire. Cette devotion est introduite A Salvador, Bahia, en 

1745, par le capitaine de vaisseau d'origine portugaise, Theod6zio Rodrigues de Faria 

( t  22 janvier 1757). Dam son voyage A destination de Salvador, il apporte avec lui une 

croix semblable A celle qui re vkn&re dam la ville de Settibal, au Portugal. A I'occasion 

de PAques de 1745 (le 18 avril), avec l'autorisation de l'Archevkque de Bahia, Mgr. 

Jose Botelho de Mattos (1741 - t 1767), il I'expose B I'adoration des fid&s dm la 

petite chapelle de Nossa Senhora da Penha de Frmga. Par ce geste de pietk, il veut, 

d'aprbs un propos cite par H. Lepargneur, "rendre dternelle la grgce de ne pas &re 

mort dam le naufiage du bateau qui l'a transport6 du Portugal vers Bahia'". D'apres 

Freire de Carvalbo Filho, l'initiative du capitaine se doit au contexte apologetique de 

protestation de la foi contre l'impiett de L'athdisme qui ravage de plein fouet I'Europe 

65 Ibid., 667-668. Sur ler a p p e l l a t i m  il f w t  remarquer quc Lc nom de La Vierqc h r i e  apparatt en 
tCte (1 154 foir),  sous 57 invocations difflrentes; c d u i  du Christ apparalt 180 fois, sour 11 invocations 
diffbrmter, dont 24 foir  sour Le noll de Born Jesus do Bonfim. 

Pierre Fatulbi VERGER. Orisha. Les dieux Yoroubo en A f rique et au Nouveau Monde, 24-25. 

67 nIaagmr de Crirto no catol ic irm popular brarileiro". Ria da Jwairo, IMP ( Inr t i tu t  National de 
Pastorale), 1974, 22 p., 12 tronb). 
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du XVIIIe si&cle". Devant I'affluence grandissante des pelerins B la chapelle, dont 

de nombreux marins, le capitaine prend la decision de faire construire, sur la colline 

de Monsenat, une tglise entikrement consacree au Senhor do Bonfim. En mime 

temps, il a t e ,  avec des cornpagnons du " r u b e  rang social", de "la meilleure socitte 

de Bahia, une confrkrie pour perpktuer, d'une facon ltgale et canonique, le culte du 

Senhor do ~ o n f i r n ~ ~ .  

La dtvotion et le lavage voient le jour et grandissent dam un moment oiI 

l'absolutisrne du marquis de Pombal ri?gne au Portugal et oiI Bahia vit, grice au tabac, 

I'apogte de sa prosptrite. La dkvotion au Senhor do Bonfim est proprittt de la haute 

bourgeoisie locale qui se donne ainsi des rencontres A son niveau social sous le couvert 

d'une devotion paniculi8re et A l'ecart de rkglise hierarchique, mais avec la 

bdnddiction de cette derniere, d'autant que l'aurnbnier, choisi par la confrkrie et 

nommt par l'Archevtque, fait partie des fonctionnaires embauchts par la Direction de 

la con£r&ie7". 

Signalons le caractere enigmatique du 'bienfaiteur" Theod6zio Rodrigues de 

Faria. Arrive ii Bahia en 1740, A un moment tconomique priviltgiC, il est slirement 

un gros investisseur, un homme d'affaires puissant qui a conquis la confiance du 

pouvoir mktropolitain et colonial, car il rtussit A se faire introduire, en peu de temps, 

dam une socittd jalouse des nouveaux amvants. En outre, ses affaires B Bahia 

coincident avec la periode du monopole accord6 au groupe des vingt-quatre auquel il 

appartient en tant que propridtaire de trois grands navires ntgriers, monopole dont il 

* A Devosao do Senhor I. do Born- Firn, 10-16, 188-189. 

69 Les travaux de lB4gl is r  re  terminant en lm wac la  construction der deux tours. En dCpit de 
cela, La conr&cration du taaplr et du u5tre-autcl, fa i te  par L1archavCque dlOlinda, Hgr. niguel de L t u  
Valverde, nBaura l ieu que 11 24 juin 1923. Livro de Acras. De Fevereiro de 1897 a Fevereiro de I93 1 ,  
f ls .  353 - 354. Troir am plus tard, l e  31 at 1926, un bref de Pie X I  confere au sanctuaire Lc t i t r e  
de basilique rineure. hid., f l r .  40547. LC I 7  juin 1938, l e  sanctuaire est inscrit dans Le nombre des 
m u m t s  nationaux. Revista Eclesiastica da Bahia (juin 1950, no421 111. 

"h Dbvotion du S. 0. JCsw du Bom Fim aura dam sa chapelle Les fonctionnaircr suivants: un 

audnier, un bedru, un ucristain, un homme b tout faire et un organirtet8. textc portugais: "A Devoqdo 
do S. B. Jesus do Born Fim rerd em Suu Capello os seguintes funccionarios: Urn Capelldo, urn 
Zelador, urn Sineiro, urn Sacristdo e um Organistafl. Esfatutos da Devo~do do Senhor Born Jesus 
do Bomfim. bhir ,  Livraria h t i l i n a ,  1419, 31 p., Article 9, 12. 



se fait I'un des plus graads ddfenseurs. I1 meurt le 22 janvier 1757, quelques mois apres 

la loi de 1756, qui ouvre le commerce nkgrier A la concurrence nationale. 

Lorsque Freire de Carvalho Filho, historien de la confrdrie du Senhor do 

Bonfim, avoue que, malgrk toutes ses recherches sur place, iI n'a gu&e appris du 

((passe portugais>~ du "bienfaiteur Theod6zio Rodrigues de Faria", on le comprend mal. 

D'autant que la famille de Freire de Carvalho Filho fait partie de la Direction de la 

confrkrie depuis Ie XWIe siikle. Son arrihre grand-phre, Domingos Jose de Carvalho, 

en est membre en 1792". Comment un personnage aussi influent que Theod6zio 

Rodrigues de Faria, tant au plan 4conomique que politique et religieux aurait-il pu 

rester aussi meconnu de ses contemporains et de la posterite? Signe d'un malaise ou 

d'un silence consciemment assumk? Les historiens s'accordent sur la prksence d'un 

grand nombre de cdu6tiens-nouveau~s dam la soci6tC de Bahia de cette dpoque et sur 

le rdle de premiere importance jouC par e w  dans la vie kconomique. Les ((chrktiens- 

nouveaux), joueraient-ils, au XVme siecle, dam la confrkrie du Senhor do Bonfim, le 

r81e qui y joueront les macons au XIXe siecle? L'esprit apologktique et le style 

panbgyrique de Carvalho Freire Filho l'empechent d'entrer dans les details de ce qu'il 

ddcrit et pour cause. Ce serait, dune certaine facon compromettre ses propres aieux, 

son propre engagement dam la confrdrie dont il fut le trksorier pendant un derni-siecle 

et, enfin, la confrerie elle-mbme. 

Par deur s ,  il va sans dire que le premier contact, pkriphkrique, de l'esclave 

avec la ddvotion au Senhor do Bonfim a lieu lon des ddplacementsn des maltres vers 

la chapellen oh est exposee Zi la vknkration des fidtles la croix miraculeuse. La 

71 car lo r  Alberto OE CARVALHO. Tradicdes e rni lagres do Born fim. ahia, Typ. Lhiana, 1915, 166 
p., 33. De ran c l t i ,  Pierre Verger c i te un avail  de Freire de CarvaLho, Le Colonnel JosC Freire de 
Carvalho, c o m  testateur (no 197). Flux et reflux, 682. 

S i  quelquw-uns prmnent le  cheval ou l a  mr pour y aller, d'autres re font transporter sur des 
chaises porteur par des erclaver. 

73 I 1  stagi t  de l a  chapelle de Nossa Senhora d o  Penha de Fronqa, construite en 1742, dms le 
sud-ouert de Salvador, une dizaine de k i lod t res  du centr tv iL le.  E l le  se trouve sur l e  te r r i to i re  de 
la  p ro i s re  Sunlo Antbnio Alim do Carmo, c e l l r c i  c r&e an 7648 pmr L1ArchevCque Mr. Pedro da S i  lva 
Salprio (1634 - t 1649). J. E. Freire Oe Carvalho FIW. A Devoqdo do S. I. do Born-Fim, 33 et 164- 
168, note 32. En 1760, Hgr. JosC Botelho de k t t a r  W g e  La chapclle de P e n h  en paroisse, dont dCpendra 
canoniqumnt te temple du Banfin. Cette s i tw t i an  dure jusque le  i 2  octobre 1481, mncnt air Le Cardinal 
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decision prise par Theod6zio R. de Faria de faire construire le sanctuaire en l'honneur 

du Senhor do Bonflm n'est pas seulement le fruit de la gdndrositb et de la devotion du 

capitaine et des autres personnages du "meme rang social". EUe sent le tabac et exsude 

le sang de l'esclave noir. I1 est donc tout fait normal que l'esclave, & l'insu du maitre, 

en vieme A considkrer c o m e  sien ce sanctuaire. 

La devotion, bourgeoise au debut, se popularise avec l'annonce et la 

multiplication des miracles, des promesses, des p&lerinages, des ((ex-voto~", avec 

l'institution de la messe quotidieme et, surtout, de celle du vendredi en l'honneur du 

Senhor do Bonfim, avec l'introduction de la neuvaine solennelle qui precede la Ete 

ann~elle'~ et avec la f&e elk-mime, erc. En peu de temps le sanctuaire "devient le 

centre principal de devotion du peuple de ~ahia"". 

Avelar Brandlk Vilela transforae La Basilique en un vicariat per@tuel, scion Les canons 476 8 8 et  1427 
( l e  dro i t  c m  de 19171, c'est-l-dire qua l e  quadrilathre qui entoure la bs i l ique est s#parC de l a  
proisse de Pbnhr e t  d m  directelrmt du Recteur de la  Basi lique. Livro de Actas. Inicio Maio de 
1977, f i .  2%. 

74 En cire, en boir, der tableaux b llhuile, des phatagraphies qui reprbsentent les maladies dont 
Ier  d4vots sont gu4ris, les mex-wtom * s a t  i l a  fois Le thoignage public des grlces recues et des 
prmessem r c ~ i i e s  C. . . ]  Cette pratique de piat6 I L'*rd des saints n8& ta i t  pas twjours rel i6e aux 
sacrmnts. Salon m n t n l i t i  IlldiCvale, l'accoclplirscrant d'une prmsse Ctait bien plus important qu'un 
racrmnt" .  Texte portugair: I1Os ex-votes sdo o testemunho priblico das graqas alcan~adas, e ao 
mestno tempo das promessas curnpridas [...I Esst tip0 de culto aos rontos nem sempre era 
vinculado rt prdricu sacramental. Seguindo ainda a rnenralidade medieval, a pratica das 
promessas foi gerahenfe consideruda mais importante no devo~do popular do que a mesma 

~ - 

recepfdo do$ sacramentos". Riolando AZLL. 0 catolicismo popular no Brasil, 84 et  86. Dans l a  - - - .  

catCgorie d u   ex-wtom, il y en a une q u a i l  faut souligner: les esclaves. Ceux-ci Ctaient nonbreux, des 
dcux sexes, Bonfim. Les nh r i e rs  rmrc ia i cn t  Diw de fa i re  arr iver Les esclaves sains e t  saufs leur 
destination an offrant 1) l l€gl ise du h f i m ,  une prmi tant dlautres insti tut ions religieures locales, 
me p i h  (nor st vrlaur donnb I L'esclave). C o r r  l e  wncturire n'avait pas b w i n  de tour, i 1 en 
"&it quelques-unr e t  l e  produit de La vcnte, en argent, ranflouait Les cairsrs de L'tgLise. Cette 
~ a f f t a n d r ~  nla cessb qu'awc l a  l o i  MB du 14 octobre 1850 qui interdisait llesclavage. J. E. Freire De 
Carvalho FIUW). A Devo~do do Senhor I. do Bom - Fim, 169-170. Sur la  nature de 1' ex-voto, voir: 
Giuseppe M ~ M .  " G l i  ert votou, dmr: WTORI YARI.  Arre e limrgia. L'arre sacra e trent'anni do1 
concilio. Hi lm, Edizioni Sln Pmlo, 1993, 683 p., 553-566. 

75 I 1  s ' q i t  d8une cmuw ilporth du nard du Portugal e t  qui consiste dans un cycle de pr ibro,  
de l i tanies e t  de chmts, f a i t  te roir, au long des nw f  jours qui prCcUmt une f&e. C'est le  trbsorier 
de l a  corrfrbrie, J o b  Pires tows, qui f a i t  prCcMer la  fete annuelle d'une neuvaine en 1803. J. E. Freire 
De Carvalho FILHO. A D w ~ ~ o  do Senhor I .  do Born- Fim, 137-138. 

76 Riolmdo AZZI. o ~atolicisrno popular no Brasil, 65. 



25. La fite annuelle du Senhor do Bo@n 

La fete annuelle du Senhor do ~onfim" est l'occasion privilegide de trois sortes 

de manifestations: la cdltbration liturgique officielle, la devotion et la f&e populaires. 

En ce qui concerne la premiere, tout se deroule selon les normes liturgiques. I1 s'agit 

d'une celtbration eucharistique solennelle, avec des predicateurs renornmes, une 

chorale, etc. Elle incarne la religion asuperieure~", mais den demeure pas moins 

populaire &ant don& le nombre de fideles, Blancs et Noirs, qui y participent. La 

partie d&otiomelle proprement dite ddplace l'axe religieux. Le ministre ordonne cede 

sa place au simple devot qui celebre, individuellement ou en groupe, le ccsacrement)~ - 
ce signe expressif et efficace de la grace - de sa foi, A travers un geste bien concret 

et significatif (procession, promesse, ex-voto, don, etc.). Enfin, la f8te populaire est, elle 

aussi, dcue sur plusieurs rythmes, adaptee au temps selon les groupes des agents 

impliquds. 

Freire de Carvalho Filho remarque la presence ccactiven d'esclaves noirs et metis 

dam la fete du Senhor do Bo@m depuis les origines de la devotion, notamment le 

AU d h t ,  d t a p r b  Freire de Carvalho Fi  lho, l a  f? te r e  cdl lbre sans date fix., bien qu 'e l lc  a i t  
l i eu  avec une certain* prddminance b l'occasion de P&ques. Ce qui seRble &re sQr c'est qu'h pa r t i r  de 
lm, e l l e  e r t  en passe d ' l t r e  c l l d b r h  en jmvier, Le deuxihrn dimnche de 116piphmie ( fe te du Tr&s 
Saint Nor de J h r )  su i te  4 une demode f a i t e  par l a  confrdrie b Rome. Freire de Carvalho FiIho a f f i r m  
ne pas savoir pour quelle r a i m  l a  Direction de l a  confrCrie f a i t  une scclblable denando & Rae, L' indulte 
perpituel (1804) d t  Pie V I I  (1800 - t 1823) rCparrd favorabltaent b l a  dmnde de l a  confrbrie c t  l u i  
accorde l e  p r i v i l@e  de cdlhbrer LC Senhor do Bonfim lt jar de I a  fate du T r h  Saint Nos dc JCsus, 
avec l e r  text ts  l i turgiques de celle-ci. Mae s i  l a  rdforna l i turg ique de Pie X, en 1914, rend m b i  l a  l a  
f i t s  du Nor dr  Jbsur, llarchevCque de Salvador, dClCgu6 par Rome, autorise (It 15 . l2 . lWU que l e  Senhor 
do Bomfim continue d18tre cClCbrC, dam son Cqlise, 1s deux ib t  dimanche de l '~piphanie, come 
d'habitude. Livro de Actas. De Fevereiro de 1897 a Fevereiro de 1931, 1 .  197. Cf. Revista 
Eclesidstica da Art@diocese da Bahia, du 12 dCce&re 19% oe son cbt4, n. f l .  GROETEUARS opine que 
La date de janvier a (ti p r d t d r h  pour 4viter l a  saison des p lu ier  abondntes au lwnt dc P8ques. Quem 
d o Senhor do Bonfim?, 30. 

'* Une expression de cette m t a l i t d  c t  non der noindres, u lpr6  l e  dkalage du teqs,  est ce l le  
de 1'ArchevCque de Salvador, Hgr. Augurto Alvaro da Silva (1925 - t 19681, lors des fetes bicentenaires 
de l a  fundation de l a  d i v o t i m  (196S), It l a  plus connue, l a  plus a i d e  at  l a  plus entrafnante des dCvotions 
& a h i a n i i s e s ~ ~ ~ .  11 a ddcidd de %oltnniser avec l a  plus grande pomp# cette dCvotion "vhCrabCe par son 
existence deux f o i s  centenairt, insigne par l a  nature dine de son objet, impCrissable par l'enrscintment 
profond dans l a  conscience rbhianaiser, majestuause par LC r a y o n n m t  grandissant au niveau national". 
Texte w r t q a i r :  Venerdvel pefa sua existt?ncia duas vezes secular, insigne pefa natureza mesrno 
de seu divino 06 jeto, impereclvel pela radicaqdo profunda nus consci&tcia bahiana, magestosa 
pela irradiagdo crescente no dmbito national, a Devogdo do Senhor do Bonfim e a rnais conhecida, 
a mais amada, a mais empolgante dar devogaes bahianasu . Revis fa Ec fesidstica do A rquidiocese 
da Bahia (mars-avril 1945, no 37) 42-43. 
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jeudi, jour du lavage, le samedi et le lundi, lendemain de la On le comprend 

facilemeat, dam la rnesure ofi les esclaves sont nkcessaires pour faire le transport de 

leurs maitres, pour accomplir le travail domestique pendant les jours de fete et pour 

aider A la preparation matkrielle de la fete. Mais il y a aussi des esclaves urbains, des 

affranchis qui s'y rendent pour fkter et rencontrer d'autres Noirs. On sait aussi que les 

maitres ont l'habitude, B l'occasion d'une fete, de laisser leurs esclaves slamuser, se 

dkfouler et soulager la tension qui marque leur vie quotidieme. 

C'est donc dans l'ambiance de la fete annuelle du Senhor do Bonfim que la 

presence du Noir se fait plus manifeste et diversifiee. Moins celle-ci reflbte la 

conscience d'une identit6 culturelle et religieuse, plus elle est passagere. Dam ce cas, 

elle se limite A un defoulement par rapport B une situation d'oppression et A un simple 

divertissements0. Mais il faut tenir compte que les esclaves chantaient dans leur 

langue, jouaient de leurs intruments et dansaient selon leurs rythmes. Or, le Portugais 

ne connaissait point la signification de tout cela. Y aurait-il donc 18 du simple 

divertissement ou bien de la protestation la plus carnouflee ou les deux A la fois? 

Alberto de Carvalho, qui n'est pas tendre A Ngard de l'ccesprit barbare), du Noir, fait, 

en 1915, une double remarque au sujet de ces divertissements, dont la derniere est tres 

curieuse: 

Si I'on considere ces divertissements comme &ant ceux d'une secte sauvage de 
la religion alticaine, il est certain qu'ils sont dkplacds dans le contexte d'une fete 
de 1'8glise catholique; mais si nous acceptons que ces pauvres gens de la 
campagne, rustres, analphab&tes, sans le moindre sens de l'esthktique, ne voient 
que, par atavisme, dam I'ondulation des danses africaines et dans le rythme 
provocateur des tambours, la suggestion et le plaisir, on se mettrait d'accord 
pour trouver moins ostentatoire le candomblt dans le Bomfim et on le 
regarderait simplernent comme une fason parmi tant d'autres qu'a le peuple de 

79 Devqcto do Senhor 3. do Bom- Fim, 20. 

Par exsqle, l a  c rh t i on  de l a  neuvaine a f f rc  llaccasion au Hoir de stamuser. Avant c t  ap rb  la  
d&votion, l a  musique des coiffeurs j w e  sur Le portique de L'CgLise. El le re c ~ p o s c  de NOirS, dans 
leur u j o r i t b  dsr sffranchis, qui travail lent c o a m  coiffeurs. A par t i r  de 1865, e l le  cst remplacde par 
l a  grape de La Chapadisra. C'srt un groupe, norbrwt at iaportant, dlescLaves noirs lluricicns que Mae 
Rayunda Porcina de Jesus, rppeldr Chapadisfa, amha da Feira de Santana, une v i l l e  situCe d 80 Km de 
salvador. Hair, m 1887, La mrr ds l a  ~ h a ~ a d i s t a  dCrint&gra l c  group at il disparalt. C'est l a  sort 
aurri  dcs arsiquea du portique de l lkgl ise. Un autre exeaple eat Lr samba du sandi soir. 11 commence 
twjours par re  former wtar ds daux w t m i s  erclaves noirs, qui chantmt at qui dansent, et f i n i t  par 
en rcgrarper des cmtaines, "I1 a t t i r e  les fouler, eonsalide Les grouper s t  Ctablit lL int imi tC entre leurs 
adeptas", d i t  Freire De brvalho Filho. Devwdo do Senhor 1. do Bom-Fim, 137-138. Carlos Alberto 
DE CARVALHO. Tradi~bes e Milagres do Bomfim, 44. 



fOter le Seigneur des ~iracles". 

Outre les manifestations passag8res, il y en a une qui s'est enracinde dam l ' h e  

du Noir et qui a traverse les decennies: le lavage du sanctuaire. Sa longMt4 s'explique 

par la reinterpretation profonde que le Noir va en hire plus tard, lorsqu'il saisira dam 

sa memoire collective que le geste anodin du nettoyage fait par le Blanc resemble il 

un rite traditionel sacre qui lui etait familier. Mais pour l'instant, nous sommes au 

niveau du lavage-nettoyage, Cela semble d'autant plus vrai que d'autres manifestations 

noires, qui avaient vu le jour lors du lavage, ont disparu. Par exemple, Ie matin, avant 

le lavage, des Noirs vont chercher, en chantant, sur la plage, le bois qui arrive par 

bateau. Apri!s le lavage, ils le transportent au son de la musique et au rythrne de la 

d u e  aw endroits oil ils le font briller? En voici la description interpretative de 

Freire de Carvalho Filho: 

Le soir du lavage et le jour de la fete, des groupes de Noirs africains - 
~ u c u m b i s ~ ~  arrivaient nombreux avec des vetements aux vives couleurs [...I 11s 
marchaient en dansant et en chantant dans leur langue au son d'instruments 
africains [...I Ils le faisaient dans I'ordre et le respect [...I Ces pauvres Africains, 
les uns deja affranchis et d'autres encore esclaves, rappelaient les coutumes de 
leur pays d'ol ils avaient etC arraches, asservis par l'iahumanitt! de ceux qui 
abusaient du pouvoir et de la force [...I 
I1 y avait aussi les cheganqasa4 [...I CVtaient des groupes de Creoles, de Negres 
nationaux, hab i lk  en marins [...I faisant semblant de conduire un petit navire 
de guerre. 11s simulaient aissi, avec des chants, un combat de Croisks contre Ies 
Maures qui se convertissaieat au catholicisme [...I C'ttait us divertissement 
agrCable qui n'avait rien de c h ~ ~ u a a t ~ ~ .  

T a n r  p0rtug.i r: "Se encararmos esses divertimentos corn0 pmvindo de uma seita selvagern 
da reiigiao africana, certo encontramos grande insenrater na pratica de toes divertimentos em 
occasides de festa da Egreja Catholica; mas se nos apercebermos de que essa pobre genre da 
roc4 rustica, analphabetu, sem o menor desenvolvimento dos sentimentos de f ina esthetica, apenas 
enxergam, por atavismq no colleio das dangas a fricanas e no rythmo provocante dos atabaques 
a suggestdo e o prazer, acabariamos por achar menos ostensivo o candabll6 no Bomfim e para el fe 
olharimos simplesmente corno para mais uma das muitas especies do pbvo festejar o Senhor dos 
Milogres". Tradiqdes e Milgares do Bom f i m  , @-a. 

IU sur tcs acucwbiw, voir ~ e l o  mrair FILHO,  do. Festa~ e Tradi~dcs populares do Brasil. aio 
de Jmeiro, Editora Technoprint, s/d, 248 p., 81-84. 

85 Text* pcrtwis: *No tarde do iavaq.lr corno no Csicl dicr da fcsta, opareciarn cucumbiq que 
eram grupos de pretos africanos, vestidos de cores vivas e variadas [...I 0 s  cucumbis rnarchavam 
dansando e cantando no sua lingua ao som de urn instrumental africano [... ] Tudo sempre em 



En ce qui concerne le lavage proprement dit du sanctuaire, son origine 

remonterait au debut de la dkotiong6. U se faisait comme une exigence de propreti, 

Ctant domC que les acc& au sanctuaire sont poussidre~x~~. Ce sont les dames de la 

haute societk qui s'en chargent, k jeudi matha, avant la fete. Elles se font aider par 

des esclaves qui vont chercher des cruches d'eau B une fontaine proche et les portent 

sur l e u  tete. Tout au long du parcours, ils chantent dam leurs langues. Par la suite, 

des romeiros y participent aussi. Avec le climat de toldrance, qui r2gne depuis 1830, des 

esclaves affranchis y sont admis. Du meme coup, ceux-ci prolongent le lavage jusqu'a 

quatre ou cinq heures de l'apriis-midi et en font une fete. 11s chantent dans leurs 

langues, rCcitent des litanies, dansentB9, pendant qu'ils lavent le plancher de marbre 

du sanctuaire. Pour s'amuser et pour liberer de leurs contraintes les Africains, pendant 

quelques heures, les cornersants  portugais ccarrosent>, de boisson forte les esclaves. 

h in t  d o m t  ces circonstances, Freire de Carvalho Filho n'a pas ton lorsqu'il dit 

que le lavage "s'est transform4 en une vkritable bacchanale et [que] I'on a d i  en finir 

muito boa ordem e respeito [...I Recordavam esses pobres africanos, uns ja liberros e outros 
ainda escravos, os costumes de suo terra, de que tinham sido orrancados, escravisados, pela 
deshumanidade dos que assim abusavarn da preporencia e do forfa. Como os cucumbis, havia as 
chqanp~s [...I Eram gnrpos de creoulos, negros nacionars, vestidos h maruja [,..I que simulavam 
a tripula~do de uma pequena nau de guerrq que condutiam. As  cheganeas alludiam us cnczadas 
no catequese dos mouros, e representavam, em canticos, pequenas scenas enrre christdos e 
musulmanos que acabavm convertidos ao carholicismo. Era urn folguedo agraddvel, em noda 
offensivoM. A Devqdo do Senhor /. do Bom-Fim, 155-156, note 8. 

86Rcgw L s t i d e  tui  attribue w e  missanee non s w l r c n t  tardive mais aursi ktrange, d'autant qu'en 
la s i t u n t  en 1670, ell. n'expiiqw pas Les interdictions du Lavage faites dCjb en 1855 par Mgr. Romaldo 
Seixas, col# on verra plus Loin. O'ailLeurs, il l e  situe l a  lundi, alors q u ' i l  se f a i t  l e  jeudi. Quoi 
qu ' i l  m wit, sa version n'invalide p a  l a  g a t e  concret du soldat. Voici la  version de Roger Bastide: 
"It ne s'agit p s  dlone f h e  d'origina africaina; c'est une tats essent ie l lmnt portugaise. ElLe a C t C  
introduite I I h i a ,  I ce que L'on di t ,  par un Partugais qui aurait f a i t  La pronsse, s a i l  kchappait vivant 
de La guwre du Paraguay, de Laver Le parvis du tcrp le du h f  ia. h i s  le  geste de l'huable soldat a cu, 
imddiateaent une grand. rCpcrcursion p r m i  Les nQres. Depuis, La lundi de La fete de Bonfim, une foule 
enthousiasta, va laver L'Eglire du ~V ieux~" .  Images du nordesre ..., 108. Cf. IDEU. Les religions 
af rictrines ... , 384-385. 

87 Raplens cqmdant que l e  lavage der t aq les  appartimt au patr imine religieux universel e: 
s' inscrit  dens un r i t u a l  de purification. Cetta tradit ion existe au Portugal jusqu'au X V I h c  s i k l e  ori 
e l le  est interdite en rll iron de la  polarisation de s a ~  sms fes t i f  et, par consCqucnt, des abus qui en 
dkoulant. Hais, dens I e  Sud du BrCiL, la  coutwe perriste jusqu0A La f i n  du X I X h  sibcle. A Petrbpolis, 
v i  l l e  i e r i a l e ,  proche de Rio dr  Janeiro, c'est, p r  e x q l c ,  La reine qui Lave L'tgl ise de la  v i  lLe. 

La raison en est qua Le vcndredi et l e  sawdi, ces dams se consacrent I prCparer la  maison et 
Les repas pour La f& te  e t  I racevoir Lars  inv i  t ls .  

89 c. Atberto OE CARVALHO. TrodifiJes e Milagres do Bomfim, 49-52. 



avec cette solennit6 pour Ie bien de la morale et de la reiigi~n"~~. La description qu'il 

en fait ne saurait Ctre plus accablante: 

On voyait souvent B l'intdrieur de la chapelle des femmes en tenue legere, les 
jupes retroussdes, ddpoitrailltes. Hommes et femmes versaient de I'eau et 
nettoyaient avec des balais le plancher et, en m t m e  temps, criaient, chantaient 
des chants religieux, dansaient, priaient dans une dissonance parfaite et lanqaient 
des avive le Senhor do Bonfim et Nossa Senhora do Guia*. I1 dtait difficile de 
contrdler ces gens, car, A mon avis, ils pensaient ne pas manquer de respect A 
Dieu, mais au contraire, ils le servaient bien. S'ils agissaient ainsi A I'intdrieur de 
la chapelle, c'dtait bien pire dans la rueg1. 

Quelques lignes plus haut, d'un ton ethnocentrique accentu6, le mCme auteur, 

qui oublie la part dc responsabilitk des cornersants portugais dam les excb des 

esclaves, commente ainsi le lavage: "Sa transformation en des sches dkshonorantes, 

A tous les titres non recornrnandables, ne fut pas wne chose propre B Bahia, terre de 

N&gresu, c o m e  on le dit pour notre discrkdit". Mais il reconndt qu"'A cette kpoque 

de dekglement, I'afnuence de gens de couleur, de Metis, dlAfricains des deux sexes 

qui s'associaient au lavage dtait nornbre~se'~. 

Les comrnentaires de Carlos Alberto de Carvalho sont beaucoup plus radicau. 

C'est sur le ton d'apostrophe que l'auteur dkbute la description sur le lavage: 

Que dois-je vous dire, lecteur pieux qui 6tes en train de lire des choses aussi 
chrttiennes, sur les lavages du Bomfim, sur des scenes qui ressemblent de pres 
au paganisme ou A la luxure? Que pourrais-je vous dire que ne vous fasse rougir 
de honte ou vous indigner B cause de ces divots ignorant5 et excessifs qui, d'une 
faqon criminelle, confondent le lavage normal d'un temple avec la bacchanale 

* h t r  portwir: "Mas depois foi-se rransformando em uma verdadeira baccanal, sendo 
mister acabar-se com essa solemnidade a bem da religido e da moral". A Devo~do do Senhor 1. 
do Bom-Fim, 152. 

Texte portwir: "Nao raro viarn-se no interior da Capella mulheres lamenravelmente 
descompostas pelo arrega~ado das saias e decote das camisas, Homens e mulheres derramavam 
agua e com as V~SSOUMS esfregavam o lagedo em uma vozeriapelos canticos de bemdiros e outras 
rezas desenconvadas e diversas, ao memo rempo que eram erguidos estrepitosos vivas ao Senhor 
do Born- Fim e a Ne SP da Guia. Difficil era confer essa gente que assim o fazia, por entender, 
creio eu, que desse mod0 nPo desrespeiuva a Deus e bem sefvia ao Senhor. Se assim procediam 
no interior da Capella, muito peor era nu ma1#. Ibid., 154-155. 

92 Tmtc partugair: "Sua transformagdo em scenas deshonestas, por todos ot titulos 
reprovaveis, nao foi ~cousaprdpria da Bahia, terra de negrosm, como para descredito nosso se tern 
dito [...I Nessa epoca condemnavel de desnandos [...I grande era a concorrencia de gente de cor, 
mesti~os e africanos de ambos os sexos que tornavum parre na ~ V - H " .  Ibid., 154. 



romaine la plus d d ~ e r ~ o n d ~ e ? ~ ~ .  

Quoi qu'il en soit, le lavage devient de plus en plus africain et attire des curieux, 

parmi eux "beaucoup de personnes de la meilleure s o ~ i b t e ' ~ ,  qui envahissent la place 

publique pour assister au lavage. Par aiileurs, cornme on le verra plus loin, les autorites 

ecclCsiastiques surveilleront de plus en plus strictement ce geste et en feront l'objet de 

rkcriminations et interdictions, d'autant pius fermes qu'elles se rendent cornpte que 

derritre ce rituel profane, le Noir cache un rite ((payen),. Malgr6 tout, celles-ci ne 

parviennent pas P briser la volontk qu'a le Noir de continuer A accomplir le lavage. Le 

Gouvernement, hi, finira par le folkloriser en w e  de devidendes politiques et 

Cconomiques. 

Enfin !e Noir, h i ,  poursuit sa route. I1 s'approprie le rite et, avec le temps, il le 

convertit et lui f a~ome  un caractere sacre et religiew. Grace P des triages judicieux, 

il "a rbussi B rester lui-mime, trouvant dam sa religion la force de garder la tkte haute 

et le moyen de recreer sans cesse son identitk, faute de quoi il cesserait d'etre lui- 

rn~rne"~~ .  Voila pourquoi, d'autres coutumes sont tombees en ddsuktude et celle-ci 

s'est conservee, Mais, pour que ce processus s'approfondisse, il faudra attendre l'arrivee 

en masse des Nago, au dbbut du XIXe sitcle. Cest alors que le lavage se transforme 

en un geste sacrk, assume consciemment, c<syncretique>>, comme le caractkrisent les 

autorites ecclksiastiques, ou cdolkloriquen, comme le veulent les hommes politiques. 

Qui est cet esclave concret qui transforme la nature du lavage? Comment a-t-il 

transforme une pratique anodine en un rite religiew qui lui est propre? Comment se 

l'est-il approprik? Que laisse-t-il transparaitre P travers son geste? Quelles co~otations 

religieuses comporte ce geste? 

93 Text@ portugais: "Que vos direi eu, leiror piedoso que me estaes lendo cousas tdo christds, 
sobre as lavagens do Born Jim, scenas que mais se pareciam de paganismo ou de luxuria? Que vos 
poderei direr que vos ndo rraga rls faces o rubor da vergonha, o calbr da revolta por esses 
ignorantes e exagerados devatos que tdo criminosamente confundiam um acto comesinho do 
lavagem de um templo, com a mais forpe das baccanaes romanas?" Tradi~des e Milagres do 
Bom f im,  09. 

94 J. E. Frcira Da Carvalho FIUKI. A Devqdo do Senhor J. do Bom - Fim, 1 5 5 .  

95 Frm~oir DE L'ESPINAY. "La ~ e l i q i o n  das Orixar, une rutre  parole du Diw unique?": LV(L)  (1984, 
no 168) 17-28, 23. 



3. Le monde religieux des Nago (Yorouba) 

Si les pages prhchdentes ont present6 le contexte socio-historique et chrktien du 

Noir au Brbsil et A Bahia sous le regime de l'esclavage, celles qui suivent permettront 

de dbceler les vrais acteurs du rite du lavage et les enjeux socio-religieux que celui-ci 

cornporte. 

3.1. Les Nago ( ~ o r o u b a ) ~  

Apres la premiere vague d'esclaves de la CGte de Guinee (XWe sitcle), 21 

Bahia, ce sont les Bantous (d'hgola et du Congo) qui arrivent en grand nornbre au 

X W e  sitcle et prddominent. Les Nago ne cornmencent A y arriver qu'A partir de la 

fin du XVIIIe si&cle. Beaucoup d'entre e w  appartenaient ii la fine flew de leur 

societe. 11s sont en genhral requis pour les services domestiques et demeurent en ville. 

II s'agit d'une nouvelle attitude du rnaitre, puce qu'auparavant, celui-ci dispersait, A 

leur arrivke, les esclaves de la rnCme ethnie et de la mime langue. Cette nouvelle 

situation particuliere permet aux nouveaux arrivants de rester unis, de rencontrer 

d'autres esclaves urbains et affranchis, de se regrouper, selon leurs ethnies9', dans des 

Natiom, dam des confreries religieuses ou dam des groupes urbains appeles negros de 

ganhoa. En consequence, grace A leur fierte d'Africains, 21 la cohesion de leur 

groupe, A leur conscience culturelle et religieuse et A leur charisme, les Nago 

% Sur La coqlexe db f in i t i on  historique du t e r n  Yorouba, voi r  Pierre Fatuabi VERGER. Orisha ..., 
11-15. Suivant S. 0.  Biobrku, Les Yorouba conrtituaient en Afrique "un groupe Linguistique de plusieurs 
mi l l ions de gmsu. C i t i  d laprC P. VERGER. Ibid., 11. 

97 Tel est Le u s ,  par exeqle, h Eahia, des Nations KCtw ( D a b y ) ,  I j o h r  (NigCria), Nago 
(Yorwbd e t  G&& (Ewe), w bien des confrCrier religieuses LaYques de Notre Seigneur Bon /&us des 
Ndcessitb et de la RCdemption des Hommes Noirs (Daholbanr), dans La chapella du Corpo Santo, de 
Notre- Dame-de-lo-Bonne- Mort (~clqo - KCtw, fem~s) ,  dans La chapelle de La Barroquinha, de Notre 
Seigneur des Martyres M g o  - K i tw ,  horas), de Notre- Dame-du-Rosaire des Noirs (Bantous). 
Roger BASTIDE. Les Amdriques Noires ..., 17 e t  97-99. Pierre F. VERGER. Orisha ..., 27. IDEU. Flux et 
ref lux ..., 527-528. 

98 11 s 'agi t  de petit, grouper de 4 h 6 erclaves urbmins, de La &me ethnic, louCs par Les 
propriCtairer, pour exCcuter der travaux occasionnels. Le soir, i l s  devaient rapporter leurs maltres 
une certaine r m  dlargent. Roger BASTIDE. Images du nordeste ..., 1%. IDEn. Les religions 
africaines ..., 69-72 e t  569. Pierre VERGER. Flux et reflux ..., 524-527. 



LIAGENT DU RITE DU LAVAGE 2'2Y 

parviennent ii rassernbler, dam me homog6n6ite africaine tenue, des esclaves porteurs 

de traditions religieuses diffkrentes, qui sont transforrdes et interpknitries au fil du 

temps par d'autres sources religieuses, sans pour autant effacer leurs diffkrences et 

leurs rivalitds. Roger Bastide rdsume ainsi la situation: 

11 est evident que les traits culturels apportes aux 17e et 18e si&cles se sont 
perdus et que les civilisations airo-arniricaines actuelles se rattachent ?i la fin de 
la traite negriere; c'est pourquoi la civilisation justement de la Cate de Mina 
domine A Bahia sur la civilisation bantoue [ . . . I  Si A Bahia (Bresil), nous trouvons 
encore des candomblds Nag6 (Yorouba), GCge (Dahomeens), Angola et Congo, 
il n'en reste pas moins que c'est le Candomble Nag6 qui a inspire ?i tous les 
autres leur thdologie (a travers un systeme de correspondance entre les dieux des 
diverses ethaies), leurs sequences cdrdrnonielies, leurs fetes fond amen tale^^^. 

En ce qui concerne concr&ternent le catholicisme, l'anthropologue brdsilien 

Edison Carneiro remarque que prdcisement au moment oil le Noir etait en train 

d'accepter le catholicisme en vertu de la destruction de ses croyances religieuses 

particuli&es, "les Nago de Bahia, considkrds comme une sorte d'Clite, n'ont eu aucune 

difficultd A imposer la masse esclave leur religion [...I reinterpretant B leur maniere 

la religion catholique officie~le"~~. 

Mais cela ne se fait pas II I'dtat pur. Dune part, les siecles d'esclavage mettent 

en route des acculturations plus inattendues les unes que Ies autres et des metissages 

ethniques dont aucune race n'est preservee. D'autre part, des Creoles, des Metis se 

mklangent aux nouveaux esclaves, des migrations internes se font, des habitudes 

s'interpen&rent. Alors que les uns rdsistent davantage au nouveau milieu gdographique 

et humain, d'autres sly adaptent avec moins de difEicultd. C'est donc l'esclave Nago qui, 

conscient du ddchirement entre le monde de ses racines (africain) et celui de son 

existence (arndricain), entre le temps cyclique d'Afrique et le temps ahretien)> des 

Blancs dlAmdrique, entre la ~cosmovision~~ qui est Ia sieme et celle de son maitre, non 

seulement y resiste par des insurrections urbaines successives toujours infructueuses, 

R q e r  BASTIDE. Les Amliriques Noires ..., 14 ct  17. 

Texta portugris: ' ' 0 s  nag& da Bahia logo se constituirmn numa espicie de elite s ndo 
tiveram dificuldade em impor d massa escravo jdpreparada para recebd-la, a sua religiao [...I 
reinterpretando B sua maneira a religido catdlica oficial". Cdison uRNEIRo. Candomblb da 
Bahia ..., I t .  



mais encore s'adapte par sa crkativitd au nouveau contexte geographique, culture1 et 

religieux adversesl*' afin de prbserver son ethos. Cet effort inoui se rdalise par le 

biais de la religion qui, ayant kt6 detachke "du systbrne de sociitd globale oB elle dtait 

prise jusque la [...I va &re obligke de se rnouler dam un autre systeme global"lm. 

Dam ce processus d'acculturation violente, la religion constitue donc la boutie de 

sauvetage de I'idiosyncrasie de l'esclave. Elle est tout pour lui. Elle le met en contact 

avec ses diew et noumt ses racines ancestrales. Comme le dit Roger Bastide, "dam 

les processus d'acculturation, les croyances religieuses sont plus resistantes que les 

comportements so~iaux"'~. 

I1 importe de souligner un aspect qui concerne la pastorale catechetique de 

@~lise officielle de l'bpoque. Comme les auves esclaves, le Nago, baptisk de force, 

pratique la religion catholique sans catbchese. Il dkveloppe, comrne son maitre, un 

 catholici is me culturel)), c'est-&-dire plus social et festif que mystique. I1 le fait en route 

conscience. Voila pourquoi il s'en sert pour y dtvelopper sa propre religion, surtout 

dans des occasions et espaces qui sont propres au catholicisme blanc. Ctest-Cdire qutil 

profite du catholicisme populaire colonial, avec lequel il est en contact permanent, 

comme &ant celui qui joue "le rBle de catalyseur des cornmunaut4s de ~ouleur"'~. 

L'espace de l'ambiguite religieuse est cr&. Alors que le maitre croit na'ivement 

aux manifestations festives du catholicisme de son esclave et interprete ses dames et 

chants comme &ant du folklore innocent ou alors comme une occasion oii l'esclave 

rappelle et ravive des rivalit& tribales anciemes, le Nago articule, dam le temps et 

l'espace que le maltre lui offre, son monde symbolique et la tradition religieuse de ses 

ancetres. Ainsi, s'adapte-toil au temps liturgique et A l'espace sacre chrttiens, au 

Roger BISTIDE. Les Amiriqzies noires ..., 5 ,  15-16 et 207. 

'Oe mgcr ~ S T I D E .  Les religions ufricaines ..., a. 
lrn Les AmLriquer noires.. . , 44. Quelqucr pager plus Loin, l'autcur r h f f  i rm: MOans Le d-inc 

religieux, les survivmces a f r iw ines  ~t plus fortes, come s i  la  rel igion constitusit Le noyau de 
cr ista l l isat ion der rcnrissanccs mcestralesn. Ibid., 47. Cf. 97-98. 

'" Roger WSTIDE. Les Amiriques Noires ..., 211. 



langage et aux symboles cluetiens, et klabore-t-il, grfice A des rapprochements et 

ressemblances, des correspondances sigrufiantes qui lui permettent de conserver la 

m6moire de ses ancetres dans un contexte chr~t ien '~~.  

L'abolition de la traite et de l'esclavage n'ont pas ipso facto entrain6 la libertk 

religieuse du Noir. Au norn du positivisme regnant au XIXe siecle, cetle-ci a dii subir 

encore des interdictions de cuke et des pers6cutionslM, bien que les temiros du 

candornbli commencent il surgir ici et LA ii partir de 1830 et, plus specialement, A 

partir de 1888. Cette libertt reiigieuse est w e  cornme relevant de la barbaric, de la 

magie, de la superstition et de la sorcellerie. Les prtjugks 2i l'kgard de la religion du 

Noir ne vont commencer A re dissiper dam rkg~ise catholique qu% partir de la 

Confdrence de Medellin (1968). 

Si donc le lavage du Senhor do Bonfim prend une allure rituelle sacrCe et qu'il 

a encore Lieu aujourd'hui, le jeudi, avant la f&e du Senhor do Bonflm, il le doit 

siirernent A I'interpretation (<catholique>> des Nago qui ont vu I& une ressemblance 

signifiante avec leur propre rite de l'eau dlOshala et les ont rapprochts l'un de l'autre. 

Ils revivent l'emr d'Oshala d m  le lavage du Senhor do Bonm. Mais n'oublions pas 

que, mCme si ce ne sont plus des esclaves qui le pratiquent, ce sont toujours les 

descendants des Nago et ceux des autres ethnies africaines rassembttes autour d'eux, 

awcquels sont Venus s'ajouter plus tard des BIancs, qui y participent aujourd'hui. Ces 

gens n'ont jarnais cesd les echanges culturels et religiew avec le continent africain; ils 

continuent de re faire baptiser dam l'eglise catholique, de s'aftirrner catholiques, de 

Roger USTtDE. Ibid., 158-167 e t  211. LOEFI. "Les cultes atreamCricainsl', Cns: Hanri-Charles 
PUECH t D f  r .  1. Histoire des Religions, III. CEncycLo@die de l a  PlCiadel. Paris, GalLimrd, 1976, 1460 
p., 1027-1050, 1038. Ioa .  Le candolbl~ ..., 73-70. 

jW En etfet, c'ert ca gui re  p r s a  wec 11 premier candolblb dc Bahia, install6 dans L1endroit 
a w l &  Barroquinh. L1€glise cchristianirem cet aspace sacrd en expulsant Le cardombli de cat mdroi t, 
en y ccmrtrui&t una h l i s e  a t  en y s r b n t  une confrdria d ' M s  btancr. Ce n'est qua plus tard qua les 
Noirs y rwiennmt am chrCtims~ et y v b n h n t  l e  Seigneur des Martyrs e t  HotrtDame-de-la-CharitC. Roger 
€USTIDE. Images du nordeste ..., 40-41. IDEM. Le CandMlbli ..., 14. 



Erequenter aussi bien l'gglise catholique que le tereiro du ~nndomble''~ et de vivre, 

par dessus tout, dam une societe et une @ise hikrarchiques, gouvemdes par des 

Blancs et pour des Blancs. C'est dam leur (ccatholicisme culturelu qu'ils ravivent le 

pantheon de leurs Diew. 

A Bahia, les Nago rebatissent dam le terreiro du candomble' "la topographie 

sacrCe de l'Afrique perdue"", ii partir de la tradition mythique ancestrale. I1 ne s'agit 

pas ici de decrire le culte cdlebrt dam le teneiro, mais sirnplernent d'en extraire les 

klhents  qui serviront d'outils pour comprendre l'origine <qncretique>> du rite du 

lavage du Senhor do Bonfim. 

Quoique la thdologie des Nago en vienne, Bahia, A s'imposer aux autres 

religions africaines, elle reste loin d'stre, en soi, "un panthdon des Okha bien 

hidrarchise unique et identique en tous les points du remtoire dit yorouba"". Ces 

variations locales s'accentuent encore davantage & Bahia oil les candomblis revivent 

des traditions africaines diffkrentes comme s'ils ktaient "des mondes 9 part, des espCces 

d'ilots [sic] africains, au milieu d'un ocdan de civilisation occidentale, et non un 

Le t e r n  candombld serait l u i d  un symboLe du &issage culturel e t  reliqieux cntre 
esclaves noirs. Adopt6 par les Yoroubm, i 1 aurait une conmnance bentwe. Pierre VERGER. Orisha ..., 30. 
Pour une &tude du candomblt! I hhia, en tant q u l e n s ~ l e  coh4rmt e t  autonorc de La cosmvision 
afr imine et "un vCritable r ic rocosr  de La terre mcestrale4', voir: Roger RASTIDE. Le Candoabl& de 
Bahia (rire nagd), 59 et 247. Ioa. Les religions africaines ..., 265-281. IDEM. Images du nordeste ..., 
45-97. Cldvis wRA. Socioiogia do Negro brasileiro ..., 121. Pour une description physique du candoabl6 
I Bahir, voir: € d i m  CARNEIW. Candomblis d a  Bahia. Rio de Janeiro, Editora Tecnoprint, 1967, 142 
p., 51-55. Pour une typologie d~ diffCrmts cando.bl&s, voir: Roger BASTIDE. Le sacre Sauvage. Paris, 
Payot, 1975, 237 p., 186-MO. Ce serrient Lcs N q o  de la  nation KCtou qui auraient crCC, grace aux fcames, 
anciannar crclrver affrmchiea, Le prmirr terreiro du candombld 4 Lhia ,  au d h t  du XIXe sibclc 
(1830). Pierre VERGER. Orisha ..., 27-33. I D I .  Notes sur le culre ..., 25. 

Roger BASTIDE. Les religions africaines ..., 345. 

Iw Pierre VERGER, Orisha ..., 17. Voir aussi du dn auteur: "Yoroube. nythes et religion. E t  Leurs 
prolongrwntr rfro-am&rimins", dm*: Yves BQHNEFOY. Dictionnaire des mythologies et des religions 
des socidtb traditionnrlles et du monde anrique. XI. Prrir, flammrion, 1981, 544-553. 
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continent, un bloc bien s0ud6""~. C'est qu'en realit6 la religion africaine est rattachee 

la famille &endue, c'est-B-dire La farnille qui a un ancitre commun selon la lignte 

paternelle, alors qu'8 Bahia elle prend un caractere individuel en consequence de la 

situation de deracinement dam laquelle vit l'esclave et ses descendants1". fitant 

dome cette diversite, ma recherche se limite & la tradition religieuse yorouba. 

Si, avant le XIXe sihcle, l'esclave africain profite des fetes religieuses 

chretiemes, de la nuit et des confrkries religieuses pour celebrer leurs dieux, les 

Yorouba, eux, auront bientat des endroits appelks terreiros oG ils celkbreront leur culte. 

Adresse aux Orisha"*, ancetres divinisks et forces de la nature, le rite du candomble' 

commence par des sacrifices de propitiation (le pudb dEhou),  et se poursuit par des 

offrandes, des atabclques (trio de tambours sac&: rum, rumpi et M)"~, des danses 

prklirninaires et des danses des dieux, des pritres, des louanges, frkquernment des 

transes de possession aupres des initi6s114, et un repas qui itablit la communion 

totale entre les dieux et les hurnains, les vivants, les morts et la nature. Les M h a  

"lo Roger BASTIDE. Le CandonblC.. . , 53. 

'11 cette situation de cdtracin61 f a i t  aussi du candombli "une vtr i table socittC de secours 
nutuel, d'mtre-aide fraternelle, qui mint ient  L'esprit corunautaire africainl'. Rqer BASTIDE. Le 
Ca-16.. . , 47. En outre, "cheque candombld consti tue une collrunautk autonome, jalouse et r ivale des 
autrer corunaut6rt', 4 Le babaloorisha ou La lyalwrishu jauirsent d'une su tor i t t  spi r i tuel le et 
mra le  quasi absalue. Ccpcndrnt, cheque candombli reste attach6 au m d e  africain, co~nme s l i l  en Ctait 
un mrcaru. Roger BASTIDE. Les religions africaines ..., 332. tdison CARHEIRO. Candomblis do Bahia, 
95-103. 

'I2 Sur la  d6f in i t ion d80risha, voir Pierre VERGER. Notes SUr le le culte ..., 27-32. Roger BASTIDE. 
Le Cafidorblb ..., 135-141. En gCnCral, un Orisha est reprCsentC par un objet non a n i 3  - l'eau, une 
pierre (it&), une coqui l l e  - e t  arros6 avec l e  rang d'un sacrif ice animal. t 'eat 1II que  oris is ha demcure. 
Dans l a  terreiro, i 1 rer te drnr une peti te aalle appelCa pejil'. € d i m  CARNEIRO. Candomblis do Bahio, 
51. 

'I3 ~'atabaque a r t  conridbri u c r 6  tct  entour6 da tabous rel igicur) paree qul i t  a unc Arc, il e r t  
cbaptisd* avcc dr  l'eau b6nite prise L l ' ~g l i se ,  en p r h n c e  d'un p r r a i n  et d'une mrraine et r e w i t  un 
m. Rqar RASTlDE. LC C a M l C . .  ., 17-18. Pierre VERGER. Notes sur le C U ~  ..., 21. Ediron CARNEIRO. 

Candomblis da Bahia, 78-60. 

Pierre VERGER. Orisha ..., 18-19. IDEM. Notes sur le cult e..., 7?-79. Sur la structure religieuse 
a t  mystique, plutdt qur patholoqique, de la trmse, voir: h e r  BASTIDE. Le rive, la transe el la folie. 
Paris, Flamarion, 1972, 263 p. (Deuxihe partie: La Transe, 55-104). IDEN. Le Candarbl6 ..., (Ch. V: "La 
structure de L~extrseu, 173-2021. IDEH. Images du nordeste ..., 75-79. 1DEH. "CavaLos dos Santos (Esba~o 
de urn rociologia do transe aist icol l~: Estudos Afro-brasileiros, S. Paulo (1953, ne 154) 29-60. Nwsa 
Heirelles COSTA. "0 misticisro M experikrcir religiosa do cando&ltu, dans: COLLECTIF. Religiosidade 
popular e misticimo no Brasil. s. Paulo, Paulinas, 1984, 160 p., 94-120. 



montrent qu'ils exaucent les pritres de l e u ~  fid6les en descendant sur I'un d'entre leurs 

elu(e)s, iligoun, le rnettent en Ctat de transe et lui transmettent leur pouvoir (arht?). 

La facon dont le culte se deroule le rend, affirme Pierre Verger, "familial et 

familiert'l". Mais par-del les grandes dl6brations publiques, "la vie quotidieme des 

sectes religieuses consiste en une strie de rituels privCs, de services faits par les filles 

des diew, de relations interindividuelles, de visites e t de  consultation^"^ 16. 

Chaque terreiro, consacre B un ~risha~", a comme responsable un 

~abaloorirha/~~afoo~ha" (c(pi!re/m&re de saint)?19), assist6 d'un Jibonm/lya Kike're' 

(petit perelpetite mere). L'entretien mattriel et la protection du teneiro sont confies 

aux ogan, design& par les Odsha lon d'une celebration publiquelM. Fait encore 

partie du teneiro, le groupe des initie(e)s, appelts d&@n (fils/filles de saint ou 

filslfilles des dieux, ou encore chevaw des dieux, Inwo ou lyawoorirha121). 

Au-dessus de tous les Orisha, il y a Olorum, le Dieu supreme, le Maitre du ciel, 

"lointain, inaccessible, indifferent aw prieres et au son des h~rnrnes"~~~,  qui reside 

'Is Pierre VERGER. Orisha ..., 19. 

'I6 Roger EMTIDE. Les religions ufricaines ..., 310. 

'I7 Toutdois, un terreiro p a t  accue i l l i r  des Orishu individuels, qui se rqroupcnt autour de 

1' Orishu pr inc ipal  du terreiro. 

'I8 D u u  lr candomblis Yorouba prCdainrnt  Ies lyoloorisho, alors que danr ceux des bantous 
prCvaLent les Brrbalmrisha. Pierre VERGER. Notes sur le culte ..., 20. Roger BASTIDE. Le CandomblC.. . , 
47. 6 d i m  CARNEIRO. Candomblds du Bahicr, 96-98, Gishle COSSARD-BINON. "Le rd le  de La f e r n  d t  couleur 
dans les rel igions af r eb rds i  liennes", dans: Roger 0ASTIDE ( D i r .  1. La femme de couleur ..., 75-96. 

'I9 rP&rrm/a J r r  dr u i n t r  rt r f i  l r r l a f i  l l e  de saint. s m t  La tradustion 1ittCraLe des expressions 
portugrirer apddcmde de santor. Crr expressions rdvdlcnt i q l i c i t a a a n t  un rapprochement entre les 
Orisha afr ica inr  e t  l e r  u I n t r  catholiques. sans vouloir r i gn i f i e r  unc quelconquc prdfbrence par rapport 
aux autres expressions (par exempLe, a f i  l l e  des d i e m  ou rcheval des dieuxr), j ' u t i l i se ra i  i c i  LCS 
expressions ap&er/am&rde mint ,  e t  c f i  l s r / a f i  l l e  de saint, htant donnd qu' al las ront les plus connues 
e t  las plus tourantea dam l a  langqe populaire. 

t d i m  CAR WEIR^. Condomblds do Bahia, 105-106. 

'I2' Pierre VERGER. Orisha .., 69. A La f i n  de leur in i t ia t ion,  a p r h  qu'elles e u r n t  t t 4  d l c l a r k s  
aptcr pour l w r s  fmctions, I t s  f i l l e s  de saint ont l a  coutume d4alLer, 10 v d r e d i ,  h l a  messe du 
saneturi r e  du 6onf ir rwrdre grace i Oiw pour Le p r i v i  ldge qu'elles viennent de recevoi r de hi. gdi son 
CAANEIRO. Candomblds da Bahia, 46 a t  88. Rqer BAStfDE. Images du nordeste ..., 40. 

Pierre VERGER. Orisha ..., 20. 
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dans l'au-delA, l'orolin. "On ne h i  rend aucun culte; il n'a ni temple ni pr&tres"13. On 

ne le represente pas. tl d a  Ies Orisha pour gouverner et superviser le monde et servir 

d'intermtdiaires entre Olorum et les humains. C'est donc A eux que les Ctres humains 

adressent leurs pri&res, font leurs offrandes et doivent toujours plaire et obeir, parce 

que, selon la conduite de leurs fidkles, tantdt ils airnent ou ils punissent tantdt ils 

guCrissent ou ch~t ien t '~ .  Transplant& d'Afrique, leur nombre fut reduit en vertu de 

la nouvelle situation d'e~clave'~. Par ailleurs, ils se presentent diffdremment selon 

les Nations, s'adaptent d'une region une autre, d'un candomble' 2i  un autre. Un Ohha, 

ici principal, peut devenir secondaire ailleurs; populaire dans un teneiro, il peut devenir 

parfaitement inconnu dam un autre. Les different5 candombl& de Bahia suivent la 

rhgle fondamentale de la "survivance adaptatrice". En effet, 

malgrd la muhiplicite des dieux, on a quelquefois I'irnpression qu'il ne s'agit pas 
de polythdisme, mais de moaothtismes multiples, juxtaposds, oh chaque croyant 
n'etant consacrd qu'a un seul dieu ae rCv&re que celui-ci, tout en gardant vis-A- 
vis des divinitts voisines des sentiments qui ne vont pas au -deb  du simple 
respect'26. 

Les Bahianais vknerent donc plusieurs Orisha auxquels ils font correspondre des 

noms de saints, un jour de la semaine et un collier de perles avec une couleur propre 

& cbacun. En voici quelques-uns, ti titre d'exemple: 

Omolou 
Eshou 
Nanan Bouroukou 
Ogoun 
Oshoumard 
Shango 
Yansan 
Oshossi 
Oshoun 
Yemanja 

saint Lazare lundi 
DiabIe lundi 
sainte Anne samedi 
saint Antoine de Lisbonae mardi 
Saint BarthCMmi mardi 
saint JdrBme mercredi 
sainte Barbe mercredi 
saint Georges jeudi 
Nocre Dame de la Chandeleur sarnedi 
immacul4e Conception samedi 

blanc et noir 
noir et rouge 
bIeu, rouge et blanc 
bleu foncC 
jaune et vert 
rouge et blanc 
rouge brun 
vert 
jaune 
t r a n ~ ~ a r e n t ' ~ ' .  

la m f f r e y  PARRINDER. La  religion en A frique occidenrale.. . , 38. 

lZ4 Pierre VERGER. Orisha ..., 20-21. M. H. GROOTEUARS. Quem i o Senhor do Bon fim?, 148. 

12' Railunda Cintra rappellr qua des 4M Oriahr africains rappartis, Les cultes afro-brisiliens noont 
retmu qu'b p i n e  12 ou 15. Cundombld e Umbanda, 58 et 10. 

126 Pierre VEffiER. Notes sur te culte ..., 11 

lZ7 Pierre VERGER. Orisha ..., 74-260. Les junarx Ibeji, (Orisha enfants - Cri -, inflr ieurs) qui 
ne sont pas des Orishas, u i s  Les mcCtm mythiques des juraua, jouissent d'une trCs grrnde popuLaritC 
& C h i 4  a t  ont Lwrs corresponbnts drns Lar saints C k  a t  krim (Le 27 stptcllbre). Its sont Looccasion 
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Entre les &ha et les hurnains, il existe encore deux &res intennddiaires: Ifa 

et Eshou. Le premier apporte aux humains le message des &ha (A travers 

l'interprdtation des cauris)lB. Quant A Eshou, il transmet aux M h a  les ddsirs des 

humains. Pour que celui-ci joue favorablement son rdle d'ambassadeur auprhs des 

Orisha et ne perturbe pas la marche des Mnements, les candomblis lui font un 

sacrifice de propitiation @ d d  d'Eshou) au debut de chaque culte. Pour cette meme 

raison, le premier jour de la semaine lui est cor~sacrd'~~. 

De tous les Orisha, c'est ~ s h a l a ' ~  ou Obatala qui occupe une position unique 

par son importance et sa dignitk. C'est hi, tout en respectant son caracthre 

androgyne13', qui est le premier-d d'olorum. U est le ptre de tous les Orisha et le 

grand-ptre des mortels. Il est aussi le plus vknkr6 et Ie plus grand de tous. Adore sur 

les montagnes, "il a une predilection pour la couleur bIan~he""~ et re~oit les 

homages que l'on devrait rendre A Olorum. L'eau de son autel, changee chaque jour 

doit &re la plus pure, de Peau l~stra le '~ .  Cest il lui que Olonun confia la crdation 

du monde. A Bahia, les fideles de tous les candomblks, habillks de blanc, lui rendent 

homage  Ie vendredi, le jour de la semaine qui lui est consacrd. Les uns vont A la 

de f h r  trC joyeuser ah Le mots favori des Ibeji, Le carourou, est o f fe r t  I la statue der deux saints 
at 4 les jeunes enfants y prennent une place primrdiale. DtailLeurs chaque personnc a un ere. 11 surgit 
aussi aprhs La manifestation dlun Orisha sur son i n i t i b  (transel, c a m  un moment de transition pour 
tl&tat narral. Roger BASTIDE. Le Candolblb ..., 180-186. IDEH. Le rive, la rranse er la folie, 62-65. 
Uison CARNEIRD. Candomblds da Bahia, 58-64, 68-72 et  83. 

12' A Lhia, i L  s'est ident i f ib  I L8instru lmt (rehaplet d ' I fa r  f a i t  de csurir) dont se servent les 
babalawos pour Laur canrultation aux Orisha. 

Roger BASTIDE. Le Candorblb ..., 113. tdiron CARNEIRO. Candomblis da Bohia, 21-22 et 61-62. 

IM A M i a ,  Oshah est connu sour deux m s :  Oshalufo(a)n, l e  vieux, Le papa, et Oshagiyan, 
l e  jeune. Pierre VERGER. Orisha ..., 250-260. IDEH. Notes sur fe  culte ..., 25 ,  440 et 462. 

13' Roger RAsTIDE. Images du nordeste ..., 105. 

13* Geoffrey PARRINDER. La religion en Afrique occidenrale ..., 47. D'aprhs Manoel J. de F. Castelo 
Bronco, l a  carleur blancha serait L1un des syaboles de l a  rb istance du Noir h L'esclavage, parce qu'elle 
rappelle La veste blmchr de COtOn ecfU qua l a  Noir v i t a i t .  E l k  deviendrait " la d m i r e  de Leur 
souffrance". "A  N c g l a  do Sujeto M Eqrerr Colonial.. (Par urn An t rop lq ia  F i lod f ica  Latino- 
Americana). fundamntos I f :  0 Lqar  do Negro na Duplr Condi gk & %dou: REB i m r s  1988, no 189) 57-77, 
73. 

Raiundo CIMT~U. Candornbld e Utnbanda, 41. 
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messe de 9 heures du matin au sanctuaire du Senhor do Bonfim, d'autres dam 

n'importe quelle autre gglise. Rs gardent leur vitement blanc toute la journde. Ces 

devots identifient Oshala avec le Senhor do Bonfim et I'appellent Osltala Baba (Saint 

P&re), Baba Oke' (P&e de la Colline). Le sanctuaire du Senhor do Bonfim est dbignd 

Lancete de Vov6 (demeure d'Oshala) et la colline oh se trouve le sanctuaire "Colline 

de Baba OkiIM. Ce rapprochement entre le Senhor do Bonjim et Oshala, "divinitd de 

la creation", pretend Pierre Verger, est dQ "A l'immense respect et amour qu'ils 

inspirent l'un et 1'autre"ls. II s'agirait de "l'dnorme prestige dont [le Senkor do 

BonfSm] jouit A Bahia et [de] la fervente devotion qu'il inspire ses habitants de toutes 

conditions sociales"'", dit encore le mCme auteur. Roger Bastide rappeIle d'autres 

rapports entre Oshala et le Senhor do Bonfim: 

C'est le catholicisme qui explique, de l'avis meme des membres des candomblb 
les plus traditionnels, la liaison de OxalA et du vendredi. Oxalh Ctant le fils du 
grand dieu, Olorum, son equivalent catholique est Jesus Christ, et Jesus Christ 
est mort un vendredi. Les Africains de Porto-Alegre qui le fetent au contraire 
le dimanche, m'ont pourtant donne une raison analogue: le dimanche est le jour 
de la messe. Dans les deux cas, la situation de Oxald dans la semaine est 
dtterminke par son equivalence avec le Christ. Donc, pour Bahia, le vendredi est 
le jour du culte du cie113'. 

Bien quJOxald soit une divinite du ciel, son culte est he A celui de la fontaine 
claire, de l'eau lustrale. Cela explique aussi son syncretisme avec Notre-Seigneur 
*do Bonfim*. Je ne nie dvidemment pas I'influence de la apetite hauteur*, le 
fait que le sanctuaire soit situe sur une colline; je ne critique pas l'interpretation 
originale de Jacques Raimundo qui donne une definition dtymologique de Oxalh 
selon laquelle, il ddriverait de deux termes ayoruba*: aesho*, sorcier, et 
~ w a h l b ,  souffrant, d'oh I'assimiIation avec le Christ crucifid du Bonfim. Mais 

ce mouvement d'adaptation a ktt aide et encourage par la fete du 

n .  M. GROOTELMRS. Quem 6 o Senhor d o  Bonfitn?, 120. Uison CARNEIRO. Candomblb da 
Bahia, 58. 

I M  Ibid., 257. 

Roger BASTIDE. Images du nordeste ..., 107-106. IDEM. Les religions africaines ..., 350. Uison 
Carneiro va twt droit h l a  rrrrclblancc fondamtale entre Oshala at  JCsus-Christ: "Oxala, tn tant 

que f i  1s du Dim r u p r k ,  s'est f a c i l m n t  identif i C  avec ~&sus-christ~~.  Candomblis da  Bahia.. ., 18. 



Bien que le lavage du temple du Senhor do Bonfim soit une pratique qui date 

du debut de la devotion, il n'est pas facile de determiner la date precise du debut de 

l'appropriation sacrke du geste par l'esclave n ~ i r ' ~ ~ .  EIle est attribuke aux Yorouba, 

particuli&ement ceux de la Nation Ketou, et daterait du debut du XIXe si2cle. Ce sont 

eux qui y puisent une correspondance signifiante en rapprochant le lavage du 

sanctuaire du rite de l'eau dfOshala. 

I1 faut nCanmoins distinguer ici dew niveaux: celui du rite proprement africain 

qui rappelle une ldgende ancestrale et le niveau qncrdtiskn. D'origine legendaire, le 

premier - l'em dlOshala - est encore aujourd'hui accompli tous les ans dam les 

candombl& yorouba bahianais pendant trois semaines. 11s dkbrent la liberation 

d'Oshala fait injustement captif par des hommes de Shango. Ce culte ouvre par un rite 

de purification (et peutCtre de fkconditd), un vendredi, le cycle agricole et les f&es 

annuelles du candombld (aobt /septembre)la. Rappelons la "lkgende africaine" qui 

est l'origine de ce rite, dam une double version"': 

Oxalufan, c'est-A-dire Oxalil le vieux, vivait 
dans le royaume de son fils Oxaguian, ou 
Oxalh le jeune; mais il y avait bien 
longtemps qu'il n'avait pas vu son autre fils, 
Xangb, et le coeur lui en faisait mal. I1 ne 
voulait tout de mCme pas mourir sans I'avoir 
embrasst une dernihe fois; il se dtcida donc 
A partir en voyage. I1 consulta naturellement 
d'abord le Babala6, pour savoir si son 
entreprise serait favorable; le babalad lui 
conseilla de ne poiat partir. I1 risquait la 
mort. Oxalufan revint sa maison tout triste, 
mais le d b i r  de revoir Xangb ttait crop fort, 

Oshalufan avait decide d'aller rendre visite A 
Shango, roi d'Oyo, son ami. Avant de partir 
il etait alld consulter un babalawo pour 
savoir si son voyage serait heureux. Le devin 
lui thpondit qu'il allait au-devant d'ua 
dCsastre et qu'il ne devait pas partir, mais 
Oshalufan avait un caractere obstink. I1 
persista dans son projet et demanda qucl 
sacrifice il pouvait faire pout fltchir le sort. 

139 Pierre VERGER. Orisha ..., 25. 

tdison CARNEIRO. Candomblis d a  Bahia, 80. 

14' Dans La p r a i h r e  colonne, j e  reproduis La Lbgende rapportk par Roger Bastide, dans: Le 
Car&&L6 de Bahia ..., 78-19. Ce Ilw auteur en prQente une p r e ~ i k r e  version dans Le Livre (publib m 
por tyo is  en 1945): Images du Nordesre en noir er blanc, 106. Pans La seconde colonne, j e  transcris 
La LCgende racontda e t  recuei l l ie  par Lydia Cabrera I Cuba at reproduite par Pierre Verger dans: 
Orisha ..., 258. Cf. aussi une autre version de ce due auteur, danr: Notes sur le cuke des Orisha .... 
43. 
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il retourne une nouvelle fois chez le Babala6 
pour lui demander s'il ne pourrait pas, avec 
un sacrifice, detourner le mauvais destin. 

Le devin, devant son insistance, apres lui 
avoir repkt6 que son voyage comporterait 
bien des dangers, h i  assura qu'il pourrait 
cependant eviter la mort, i la condition de 
ne jamais refuser de rendre un service et de 
ne jamais se plaindre. 

Sur la route, il rencontre trois fois Exti qui 
h i  demande successivement de l'aider ii 
charger sur sa tete une barrique d'huile de 
palme, une charge de charbon, et une autre 
d'huile d'amandes; chaque fois Exti en laisse 
tomber le contenu sur le vieil Oxalu fan. Mais 
ce dernier ne se plaint jamais, il se lave 
seulement, et continue il rendre les services 
demand&. 

En penetrant enfin dans le royaume de 
Xangd, il apersoit le cheval de ce dernier qui 
avait echappd, il le rattrape pour le rendre A 
son propridtake, mais les serviteurs chargds 
d'apprdhender le coursier en fuite, pensent 
qulOxalufan est un voleur de chevaux; ils 
fondent sur h i ,  lui brisent bras et jambes 

Le devin lui confirma que son voyage allait 
&re ptnible, qu'il aurait & subir de 
nombreux dksagrkments et que s'il ne voulait 
pas perdre la vie, il ne devrait jamais refuser 
de rendre les services qui pourraient lui etre 
demand& et ne jamais se pIaindre des 
consCquences qui en resulteraient. I1 devrait, 
de plus emporter avec lui trois pagnes de 
rechange et du savon. 

Oshalufan se rnit donc en route et, comme il 
etait vieux, iI allait lentement, appuye sur sa 
canne d'ttain. I1 rencootra bient6t Eshou- 
propriktaire-d'huile de palme, assis au bord 
de la route, avec une barrique d'huile de 
palme poske B son c8tk Apt& un echange de 
salutations, Bshou pria Oshalufan de l'aider 
il charger la barrique sur sa tete, Oshalufan 
accepta et au cours de l'operation, l h o u  
renversa malicieusement le contenu de Ia 
barrique sur Oshalufan et se mit ti se moquer 
de h i .  Celui-ci, suivant les indications du 
babaldwo, ne se plaignit pas. I1 aIla se 
baigner ih la riviere voisine, rnit un pagne 
neuf et laissa I'ancien en offrande. II se remit 
peniblement en route et fut victime, deux 
fois encore de la meme mesaventure avec 
&shou- proprietaire-de- charbon-de- bois* 
et ~ B s ~ o u -  proprititaire -d'huiIe- d'amande- 
de - palme*. Oshalu fan, sans perdre patience 
alla chaque fois se laver et changer de pagne. 

I1 arriva enfin il la frontiere du royaume 
d'Oyo et y rencontra un cheval dchappt! qui 
appartenait A Shango. Au moment ou 
Oshalufan voulut amadouer l'animal en lui 
tendant un 4pi de mars, avec l'intention de le 
ramener 21 son maitre, les serviteurs de 
Shango lances A la poursuite de I'animal 
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coups de gourdin, et le jettent finalement 
dans une prison. 

I1 devait y rester sept ans. Cependant XangB 
sur son trbne sent une inddfinissable 
tristesse. Les femmes de son royaume restent 
steriles, les jardins ne produisent plus de 
rdcoltes ... On consuite un babalab qui rdvtle 
que tous ces malheurs viennent de ce qu'un 
innocent souffre injustement dans une 
prison. Xangb fait venir devant lui les 
prisonniers; il reconnait son ptre. I1 envoie 
alors ses esclaves chercher de I'eau vetus de 
blanc, et sans parler en signe de tristesse, a la 
fontaine voisine pour laver Oxalufan. Puis il 
h i  offre, cause de ses bras et de ses jambes 
cassdes, un aide, Aira, qui le r a m h e  en le 
portant le plus souvent entre ses bras ou sur 
son dos dans le palais de Oxaguian. Ce 
dernier trbs preoccupt de I'absence de son 
#re, manifeste sa joie en cdltbrant ce retour 
par un grand banquet. 

arrivkrent en courant. Pensant que le vieil 
homme etait le voleur du cheval, ils 
tomb&rent sur lui A coups de gourdin et le 
jettrent en prison. 

Sept ans de malheur desolkrent le royaume 
de Shango; la skcheresse compromettait Ies 
rdcoltes, des Cpiddmies ddcimaient les 
troupeaux, les femmes restaient stkriles. 
Shango ayant consulre un babalawo pour 
apprendre queile etait la cause de toute cette 
sdcheresse, apprit qu'elle avait ete provoqude 
par I'injuste emprisonnement d'un vieil 
homme. Apres recherches et enquetes, 
Oshalufan fut amen6 devant Shango. Celui- 
ci reconnut alors son ami; honteux et 
dbsespdrt de ce qui etait arrive, Shango lui 
demanda pardon et donna I'ordre A tous ses 
sujets de se vetit de blanc, de garder le 
silence en signe de repentir et de respect, et, 
d'aller ainsi chercher de I'eau par trois fois 
pour laver Oshalufan. Celui-ci retourna 
ensuite dans ses &tars en passant par Ejigbo 
voir son fils Oshaguian, qui heureux de la 
reapparition de son phre organisa de grandes 
fetes avec distributions de nourriture i toute 
la population. 

Pierre Verger decrit, en detail, le rite de I'emc dfOshala tel que les candornblis 

bahianais d'origine Ketou le cekbrent encore aujourd'hui, chaque annee, pendant trois 

semaines. En voici les moments qui nous interessent davantage: 

Au debut a lieu Agua de Of414 (eau de Ojalu). TOUS ceux des gens attaches au 
terreiro qui ont I'obligation d'Ctre prdsents, viennent la veille dans l'aprts-midi 
du jeudi faire un bori14* avec une noix de kola afin gue Ieur tOte soit en Ctat 
de puretd. Le plus grand silence est observe A partir de cet instant jusqu'au 
Lendemain matin. Personne ne peut parler, tous les assistants doivent Ctre vetus 
de blanc et avoir la tCte enveloppee d'une toile blanche (couleur de I'Ori~a) a r ts  P le bori. Le vendredi bien avant l'aube, la calebasse contenant les a4e14 de 
OgaIa, protdgde par un ala de toile blanche, est sorti de son peji et portde en 
procession trois fois autour de la salle principale et dQposCe dehors, dans une 
hutte de feuilles de palmiets, construite pour la circonstance et garnie de toile 
blanche [...I 
Une langue file se forme, composee de taus ceux qui prennent part la 
cCrt!monie. Les plus anciens sont en avant et partent vers la fontaine ou la source 

14' w C C r h n i c  qui consirte b adonner i mawar & la  tCte* e t  qui corporta obligatoircaent un 
sacrifice a n i ~ l ' ~ .  Roger BASTIDE. Le CandoabLb.. . , Z49. 

IW V t  mt [ . . . I  e r t  twjourr  cq loy i ,  nan pour designer une force impcrronnclls, nair certaines 
espCcer d8incamnation de La force (herks, m b a r r m n t r  du candornblt!, etcl".  Roger Bastide. f e 
cclndodL&.. ., 248. 
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sacrte situte 1 quelque distance du terreiro. En t&te marche une vieille femme; 
lyu kers, la mde pequena, celle qui remplace lyala$e, elle avance lentement en 
agitant un petit a j a  (cloche) de mttal blanc [...I 
L'eau est ainsi cherchte trois fois; les deux premieres fois I'eau est verste sur les 
agd par la mile de santo, Zyala~#; la troisitme fois qui a lieu au moment du lever 
du soleil, les pots plein [sic] d'eau sont ranges autour de Page et des louanges sont 
chant& I'Orisha; des transes de possessions se produisent parmi les filhas de 
santo de Oshala. 
Les Origa ainsi manifest& sont accueillis par les cris habituels: Epa baba! et Eje 
he! et ils vont danser dam ie barracdo au son des tambours qui pour la 
circonstance sont ceints de o ja  (bandes d'etoffe) blancs. La cCrCmonie se termine 
dans le milieu de la matinee et symbolise le passage du mythe OD les gens, vetus 
de blanc, vont chercher l'eau pour laver O~alufon. 
Le dimanche d'aprts a lieu une f&e sans grande importance car les aje sont 
encore hors du peji. 
Le dimanche suivant l'apres-midi, une grande procession 21 [sic] lieu; les age sont 
ramends dans le peji ,  symbolisant le retour de Ojalufon chez son fils [...I 
Le retour de O~alufon est celebre ensuite dans Ie bwracdo par des danses 
rituelles jusqu'h une heure avancke de la nuit. 
Le dimanche suivant, pour terminer le cycle des cerdmonies, lepilab de Ogala 
est celebre; il symbolise les distributions de nourritures faites par Ogagiyan aprts 
le retour de son pere. 
Une procession a Iieu a nouveau, mais elle parcourt le chemin contraire de celui 
de la semaine precedente, ce ne sont pas les ajf qui sont ainsi transportCs, mais 
les nourritures offertes par Qagiyan, plactes dans de grands plats et amendes 
ainsi au centre du barracdo devant plusieurs iyawo de Ofala en Ctat de transe 
parmi lesquels figurent O~aiufon e t  Ogagiyan. La distribution des nourritures h 
I'assistance est precCd6e par une cCrtmonie dont le sens ne m'est pas connu. 
Des baguettes de atori sont remises aux Ogaia manifest&, les gens attaches au 
terreiro et certains visiteurs de marque resoivent Cgalement des ces baguettes 
d'arori et sont invites h tourner trois fois autour du barracao et A passer courbes 
devant les Ogala qui tes frappent au passage d'un kger coup de Ieur baguette; 
de leur cBt6 ceux qui ont Ctk frappes par les Origa donnent au passage des cou s 

140 de baguette aux gens de I'assistance qui forment la haie autour de la ronde . 

Roger Bastide interprete ce rite et y dCc&le un moment de communion totale 

entre Dieu, i'homme et la nature. Cette communion est symbolide par l'eau lusuale 

qui puri£ie (et peutdtre feconde) les ashe de Oshala, toutes les pierres et les objets 

rituels, et enleve les pCchCs des fidtles. Une fois accompli le rite de la purification (et 

de la fecondite), un nouvel an (religiew et agricole) et une nouvelle vie peuvent alors 

commencer: 
uL1eau d'Oxalb nous apparait ainsi avec son triple caracttre, de fete agraire, 
d'ouverture du temps sacre, et enfin de purification de la communautk: c'est que 
le temps sacre est en effet en meme temps celui du rythme de la vegdtation et 
celui du rythme social. La nature, la surnature et le social ne font qu'uue seule 

l4 Pierre VERGER. Notes sur le culte ..., 44345. 



L'autre niveau, celui qui est appel6 (qxre t i sb ,  s'accornplit tous les am, B 

l'occasion de la f&e du Senhor do Bunfim, dam l'eglise du Bonfim, en janvier, le jeudi 

avant la fete annuelle. Les ccm&res et filles de saint, des cnndombl6s de Bahia, vttues 

de blanc, sty rendent en cort&ge par centaines, entourdes d'une foule immense de 

devots et de curieux qui remplissent la place du Bonfim. Ces fernmes portent sur la 

tete des poteries contenant de I'eau lustrale, qu'elles sont allees chercher A la fontaine 

sacrke d'Oshala tout pres de la Basilique de Notre-Dame-de-la-Conception-de-la-plage, 

situke ii quelques kilom&tres de la basiiique du Bonfim. Elles apportent aussi des 

fleurs pour decorer l'autel du sanctuaire. Sur le parcours, elles moment vers le 

sanctuaire, en chantant en langue africaine et marchant dans une attitude mystique de 

devotion, et inspiree d'une profonde pi&&. Dans le meme esprit, eUes lavent, en 

chantant en langue africaine, les marches de l'entree du sanctuaire. h i s  elles repartent 

chez elles. Hier, Fesclave, aujourd'hui, 1'Abo-bresilien, refont, chaque annee, le meme 

geste sacre malgre l'attitude hostile de iQ i se  officielle. Qu'est-ce qui les pousse ii le 

faire? Qu'est-ce qui pousse i'&hse hierarchique se mefier d'ew en leur barrant 

ltacc&s au temple? Peut-on faire un jugement juste du rite du lavage sans prendre en 

compte le rite originel dont il stinspire? Est-ce ltgitime d'isoler ce rite de sa totalit6 

sociale et d'en faire une entit6 autonome? 



CHAPITRE VII 

LE RUE DU LAVAGE DU SENHOR DO BONFIM: 

S Y N C ~ S M E  ~~CLASSIQUE, 

OU SIWCR~&ISME COMME "PROCESSW EN DEIENIR"? 

Ce que nous avons recu, d'autres aussi le possedent, mais 
souvent de f a ~ o n  reeilement diverse que nous avons 
peine a le reconnaitre. l e  crois non seulement que bien 
des choses se simplifient, mais surtout que nous 
respectons la realite, I'identitt! des peuples au milieu 
desquels nous vivons et qui nous accueillent, le jour oil 
la parole de I'autre, sa vie, sa foi nous conduisent A 
admettre que nous ne sommes pas les seuls detenteurs de 
la verite, et que potre verite n'est pas l'unique'. 

Situd dam sa globalitk socio-anthropologique, historique et religieuse, le rite du 

lavage du Senhor do Bonfim soul&ve, en ce qui nous concerne, cette question 

fondamentale: quelle est sa nature thkologico-pastorale? S'agit-il simplement d'un cas 

de syncrt t ime ~cclassique~ ou s'agit-il d'un syncrC tisme qu'il faudrait plutbt d t  fink . 
comme "processus en devenir"? S'agit-il d'un mClange confus et dune expression 

religieuse hybride ou bien pludt dune floraison de l'inculturation de lt6vangile? Est-il 

possible de considerer positivement ce rite du lavage il la lumiere de la foi? J'essayerai 

de repondre & ces questions il dew niveaux. 

Je tenter& il un premier niveau, de rendre compte des coordo~6es socio- 

anthropologiques du phenomhe en cause, de sa complexitk qui ne permet plus de le 

reduire B une simple fusion ou B un amalgame. Cette complexitk nous amhe plutBt 

& le considCrer comme une realit6 subtile et une synthese originale toujoun en train 

de se faire et oh les influences rkciproques des differents appom culturels, sociaux et 

religieux ne cessent de s1interp6n6trer. A un second niveau, je chercherai B mettre en 

' Franqoir DE L'ESPIWY. 'La rdipion der O r i x u .  ..., 18. 
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evidence les coordom6es thtologiques qui sous-tendent le rite du lavage du Senhor do 

Bonfim, soit dam ses rapports avec le catholicisme du peuple, soit dam ses rapports 

avec une certaine thdologie qui est A la source de l'attitude d'incomprehension de 

1'Gglise officielle B I'kgard d'un tel rite. Le comrnentaire suivant de Roger Bastide sur 

la rdalitk sociale bresilienne pourrait nous guider dam cette double analyse: 

Le sociologue qui dtudie le Brtsil ne sait plus quel systeme de concepts utiliser. 
Toutes les notions qu'il a apprises dans les pays europdens ou nord-amkricains 
ne valent ptus [...I Les memes mots [...I n'ont pas la mCme signification, ne 
recouvrent pas les memes realitds concretes. 11 faudrait, au lieu de concepts 
rigides, dkcouvrir des notions en quelque sorte liquides, capables de decrire des 
phdnomenes de fusion, d'Cbullirion, d'interpendtration, qui se mouleraient sur 
une rCalit6 vivante, en perpetuelle transformatio:. Le sociologue qui veut 
comprendre le BrCsiI doit se muer souvent en polte-. 

R. Bastide invite le sociologue ii exorciser l'ethnocentrisme et B entrer 

pleinement dam le monde de I'mrrre, le penser et B le voir du dedans, cornme un 

sujet qui a une vie, qui appartient A une civilisation et qui posdde une <ccosmovision,, 

propre, autonome, structuree, et non du dehors, c o m e  un objet reifit, sans ime ni 

sentiments. Une telle conversion amtnera hornme de science dkdogmatiser ses 

rksultats, ii admettre que ses conclusions objectives ou scientifiques ne s'opposent pas 

aw conclusions symboliques de l'autre ni n'invalident celles-ci. Analogiquement, elle 

fera dkcouvrir au thdologien que la vkritk ccrationalisdeu ou occidentaiisee sur Dieu 

n'kbranle point la vdritk mystique, mythique ou legendaire de l'aum sur le meme Dieu, 

nomrnh autrement, et qu'aucune thCologie ne peut pretendre &re superieure A une 

autre sous aucun prktexte. Au contraire, les deux expressions culturelles de la vkrite, 

aux touches polychromes, ne font que restituer ii la rdalit6 de Dieu sa pldnitude qui 

surpasse toute limite humaiae. Ne sont-ce pas 18 deux flancs diffkrents dune meme 

montagne, aussi susceptibbs l'un que l'autre d'atteindre le rnhe sommet, de rejoindre 

le meme Dieu? 
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1. Coordonnks socio-anthropolo@ques du rite du lavage du Senhor do Bow 

Le rite du lavage considt5re ici est celui qui, malgrC les contretemps de l'histoire, 

a traversb les dtcennies jusqu'il nos jours et se pratique encore devant le portique de 

la Basilique du Senhor do Ban@. Meme consider6 cornme dddoublement du rite de 

I'eau d'oshala, il ne saurait &re dktachk de l'ensemble de la cccosmovision~) oC il 

s'inscrit. I1 est et reste toujours le fragment d'une totalite qui lui donne son sens et Ie 

dkpasse. Autrement, il deviendrait une superstition, une piece isoKe d'un ritue13. 11 

perdrait son mysticisme et se transformerait soit en une attraction folklorique dam une 

ville toujours avide de touristes, soit en une entrave A la bonne marche des festivites 

annuelles en l'homeur du Senhor do Bonfim, en interrompant la neuvaine, soit encore 

en une affaire de police, soit, enfin, en un casse-t4te thtologico-pastoral. C'est donc 

dam le cadre de sa globalit6 propre qu'il acquiert toute sa signification, parce que c'est 

18 qu'il s'enracine, qu'il se transforme et que ses agents le rkinterpretent. I1 a beau 

avoir l'apparence d'un phenomene religieux autonome, il n'en doit pas rnoins son 

interprttation 8 la totalit6 de facteurs internes et exttrieurs qui s'y rencontrent. 

1.1. La dsistance-accommodation d'une VninoritC bi-culturelle" 

Quiconque considere aujourd'hui le rite du lavage y remarque d'emblee trois 

elements essentiels. D'abord, les agents du rite sont des fernmes - les ccmibes,, et ((files 

de saint)> - aussi bien noires et metisses que blanches. Ce geste qui avait eu, au debut 

du XIXe siecle, sa premiere traduction africaine faite par les Yorouba, se voit ainsi 

ouvert d'autres branches ethniques tout en conservant ses racines culturelles 

africaines. Il ne fait d'ailleurs qu'accompagner le mouvement general du candomble' lui- 

meme qui est ouvert A tous ceux et celles sur qui les Orisha descendent. En second 

lieu, toutes ces <<meres)> et (<£illes de saint>) accomplissent le rite dam un veritable 

esprit de foi. Baptistes dam l'kglise catholique, elles visitent souvent le sanctuaire du 

Senhor do Bon* et d'autres tglises, participent 8 la messe, re~oivent l'eucharistie, 

Roger BASTIDE. Les Amdriques noires ..., 229, note 17. 



rendent leurs hommages et aux Orisha et aw Saints et se prksentent publiquement, 

avec conviction, comme catholiques. Enfin, le rite du lavage - dont l'eau lustrale est 

l ' h e  -se greffe sur un geste pratique par les Portugais qui, A leur tour, l'ont emprunte 

une tradition religieuse de purification qui a ses origines dam le patrimoine religiew 

Les meres>) et les (cfilles de saint,, y cornpris les devots qui les accompagnent, 

appartiement donc ii dew structures socio-culturelles et religieuses diffkrentes et y 

participent activement. D'une part, elles sont membres de la communaute noire, de 

leur Nation, de leur candomblk, et se consid8rent comme rattachees A 1'Afiique mere, 

terre de leurs ancbtres. En meme temps, elles font partie inttgrante de la ~0ci6tC 

bresilienne. D'autre part, elles participent, sans y voir une contradiction quelconque, 

A la fois au candombh? et au catholicisme4. EUes font partie d'un ensemble beaucoup 

plus vaste de gens qui vivent consciemment cette double appartenance. Roger Bastide 

les appelle "une minorit6 ubi-culturelle*": 

Dans une societe plurale 1 relations asymetriques, cornme celle oi l  vivent des 
descendants d'africains, la minorite de couleur observe simultan6ment deux 
normes de comportements, l'une venant de la culture dominante, l'autre de la 
sous-culture du segment minoritaire; on ne peut donc parler d'une culture 

5 aafricainem, ni mCme anegrem, mais d'une minoritt abi- cul turel le~ . 

En caracterisant Pidentit6 nationale bresilieme, l'anthropologue Iuana Elbein 

dos Santos me semble dC£inir ce abi-cultural is me^. Il constitue, en effet, 

une structure h l'interieur d'une autre, sans que celles-ci soient integrdes I'une 
dans l'autre ou isolees l'une de l'autre, pour etre plutbt differencites I'une par 
rapport h l'autre. Elles resultent d'une singuliere exprerience historique, la fois 
contradictoire e t  complexe6. 

Ce n bi-cultur alisme)~ conduit au portique de l'histoire du syncrC tisme afro-br esilie n qui, 

~ q e c  EASTIDE. LCS religions ofricaincs ..., W, 370 sq. et  519. r o a .  ~o ca-u.. . , 235-237. 

Roper BASTIDE. %tat a c t u d  e t  perspecriver d'avmi r des rechercher af ro-adri miner", 23. Juan. 
Elbein DOS SMTOS. "R4sistance et cahCsion de group. Perception iddologique de ta religion nCgro- 
africaine au 8r4silfl: ASSR (janvier-urs 1979, no 47) 123-134, 124. 

J u a ~  Elbein WS SANTOS. "A perccpgb ideoldgiu dor fmbenm raligiaros: s i r t e u  Nugd no Brasi 1, 
Negritude versus Sincretisdl:  Revisra de Cultura vores (septcrbre 1977, no 71) 543-554, 564. 



kvidemment, depasse le cadre restreint du rite du lavage du Senhor do Bonfim. En 

effet, l'histoire des esclaves commence par &re une immersion dam le catholicisme 

popdaire du colon. Ne f k e  qu'inconsciemment, celui-ci fait croire aux esclaves la 

supCrioritt5 de sa culture, de sa religion et de ltefficacit6 de sa arnagie,. 11s y croiront 

B leur rnani5re. 
[Le Noir] ira greffer la tradition catholique, mais la tradition catholique 
repensee, rtinterprettie en termes de magie, dans sa propre tradition a hi; il 
fortif iera la seconde en l'enrichissant de procedes empruntes a la premiere, 
rnelant les rites chrCtiens A ses propres rites afin de leur donner ainsi plus de 
force elf ieace7. 

Ailleurs, dam un langage psychologique plus expressif, Roger Bastide affirme le 

caractere insaisissable de ce processus syncrktique: 

Le syncrttisme, dam te domaine des croyancrs, est donc le reflet des structures 
d'hommes amarginaux*, c'est-A- dire en voie d'assimilation, exprimant l'alchimie 
mysterieuse des transformations psychiques, reinterpretation des valeurs 
catholiques en valeurs pdennes ou des valeurs paienues en valeurs chr&iennes8. 

... dont le rite du lavage est un exemple typique ... 

L'kvolution historique du rite du lavage du Senhor do Bonfim reflete, dam son 

rnicrocosme, les diffkrentes phases traversees par les religions africaines au Brksil. Les 

m t r ew  et les dies de sainb ci'aujourd'hui ont, derriere elles, une tradition africaine, 

chrdtienne et i n d i e ~ e  faite d'interpdnktrations culturelles violentes. Quand, au XIXe 

siecle, les autorites eccMsiastiques et les pouvoirs civils en viement il interpreter le rite 

du lavage comme un prolongement du fCtichisme animiste et palen d'Afrique, comme 

un vestige de barbaric, don ils entrent en lutte come lui9. C'est que, si le folklore du 

Noir est accept6 et jug6 amusant, voire excitant, sa religion, d&s que perwe comme 

tele, est immCdiatement condamntie et persd~utCe'~. Ce que ces dmes  autorites 

n'avaient pas saki c'est que, bien auparavant, les esclaves, en faisant semblant 

Roper BASTIDE. L ~ S  re figions africoines ..., 380. 

Roger BISTIDE. Lc prochoin ct h? loinfain ..., 238. 
Ra-r qul i 1 &.it interdi t  aux esclwrs noirs de se r h n i r  pour des c41Cbntions religieures 

afritsines, m s i d i r 6 a r  colra des pratiques ilL6gales. De ce point de vue, lors de la  v is i te  
inquisitoriale au diocbe de M i a ,  en 1618, il y a des d h c i a t i o n s  contre l'existence de plusiturs 
cultes africains. Pierre VERGER. Flux et r e f h  ..., 534. 
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d'accueillir une foi qui leur dtait irnposke du dehors et d'en haut, dissimulaient la 

celebration de leurs cultes sous un masque chritien, dam un espace et un temps 

chretiens. Ils creaient des "niches"", comme unique stratageme possible pennettant 

d'kchapper B la demonisation et B la condamnation formelle de leur culte". Ils 

trompaient la vigilance des autoritb, en stadaptant au seul cadre morphologique dont 

ils disposaient: le temps et l'espace chrktiens. "c<Dkcuiture,), [le Noir] a garde son 

merveilleux pouvoir de creation de nouveaux systemes symboliques pour s'exprimer 

dam une authenticit6 menacie"'? 

... de la dsistance-accommodation 

Les origines du dddoublement du lavage du Senhor do Bonfim rdsultent donc 

de la structure esclavagiste et totalitaire qui rkgne dam la coloniel'. Sans faire un 

amalgame ou une fusion entre les d e u  rites - l'emc dlOshala et le lavage du sanctuaire 

- les rcm&res>b et les ccfilles de saint,) y trouvent, selon leur logique, des rapprochements 

symboliques' sans les identifier, en ce sens que "l'un et l'autre sont vrais dans leurs 

mondes re~pectifs"'~. 

Par consequent, le lavage, comme d'ailleurs bien d'autres manifestations 

d6votiomelles assumees par les Noh, commence par se presenter comme un 

subterfuge culturel, comme "un moyen de ddtourner l'atrention des Blancs et 

l1 Roger BASTIDE. Les religions africaines ..., 73. 

l2 Laura de Hello e SOUU. 0 Diabo e a Terra de Santa Cmz, 291-294. 

'' Roger BAST ID€. Les Amdriques noires ..., 6 .  

Roger BASTIDE. Les religions africaines ..., 379. 

lS Cer rapprochewits syllboliquer qui raspactant La cahCrmee du r ys the  sont cependant arb i t r r l re r  
dens leur contanu et vrrient d'un continent b l 'autrr, d'une w u e  A l ' w t r e  ou d'une rtgion du mlne pays 
I L'autre. C'ert ce qua m t r e n t  ler diffkrentes adaptations der reCigions africaines dens l e  continent 
l a t i n o - ~ 6 r i a i n  et rC.a b l ' i n t l r i eu r  du BrCsil. 11s se servmt de tour Ler CLhents qu ' i l s  peuvmt 
nettre en (quation: ler  lithographier, l a  fonction thCrapeutique d'un saint, La lkgende dorie, la Lqewe 
pepulrire, les rldtr bibliques, l a  sentiment de suplr ior i tb der Blmcs, la  M i a ,  l a  superstition, etc. 
Rqer BASTIDE. Les Amdriques noires ..., 162-163. Ioa. Les religions africaines ..., 374 e t  4.44. Pierre 
VERGER. "YorwbV, 545. 

l6 Roger BASTIDE. Images du Nordeste mystique ..., 239. 
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d'echapper B leur contrd~e"'~, comme un %o~clier ' '~~ qui protege l'ithos et la 

"mbrnoire c~llective"'~ des esclaves. Voici la premiere reponse dtcouverte par le Noir 

devant les dilemmes fondamentaux que la socittt esclavagiste et la religion des Blancs 

lui posent: le maintien de sa culture par la rksistance ou l'acceptation attractive du 

modtle ibtrique par la ddculturation et le ablanchissernent)); l'isolernent geographique 

et culture1 du pays de ses ancetres et de ses dieux ou l'accueil force d'une autre culture 

et d'une autre religion B caractere paradoxdement B la fois integrateur et 

segregationniste; ttre africain tout court et <(chosen par la valeur commerciale ou Otre 

aenfant de Diew par le bapteme; prtftrer la solidarite africaine ou subir l'ostracisme 

du Blanc; enfin, choisir entre l'ttre ou Ie non-ttre ou 1'Ctre pour l'autre, bref, choisir 

la vie ou la mort. La rbponse dialectique de resistance-ac~ommodation~ domke par 

I'Africain ii ces dilernmes est B l'origine d'une premiere grande transformation sociale 

dans l'adaptation et l'effort de s u ~ e  vists: 
la culture africaine cesse d'etre la culture communautaire d'une soci6td globale, 
pour devenir la culture exclusive d'une classe sociale - d'un unique groupe de 
la societd bresilienne, celle d'un groupe exploit6 ~conomiquement, subordonnk 
socialemen t21. 

Mais au fur et mesure que les structures sociales se modifient et que les 

g6nCrations africaines s'enracinent en Amkrique lathe, le Noir accompagne les 

transformations en cours selon un processus dialectique "d'Claboration gkn~tique"~ 

en y trouvant des reponses dynamiques et crkatives aux nouvelles conjonctures socio- 

historiques. Le syndtisme ne cesse d'tlaborer, dune fason selective, son systhe de 

l7 Roger USTIDE. LCS religion ofticaincs ... , 3%. 

Pierre VERGER. "Yorwba.. . l', 545. 

l9 La m h ~ i r t !  ~ d k f i ~ t ?  r s t  entendue i c i  danr l e  sans o" l a  dCf i n i  t Rqer Bastide: "Un cnaerble 
d'  i w e s  mentales Cikr d'une part b des Ilaeanislas motcurs, lcs rites, bien que I t s  ddpassant, et dl autre 
part d der structures rorphtogiques e t  sociales - ce qui f a i t  quc les images sont rappelCes chaquc fo is  
que l a  c o m u ~ u t d  af r ica ine rassehlbs retrouve sa structure e t  raprend, en l iaison avec les 
intercorunications der rbles, les Ilacanisns # t a r s  ancestraux. Lieu, socibtb, gestes e t  mami re ne font 
qubun". Les Religions africoines ..., 346. voir ausri pages 340, 349 a t  529. 

20 Juana Elbein W S  SMTOS. "RCsistance et  coh4sion de group.. . 125. Roger BLSTIOE. LCS Religions 
a f ricaines ..., 1%. 

" Rqer BISTIDE. Les Religions ofricoincs ..., 92. 

cldvis WRA. Sociologilr do Negro Brarileiro, 40. 



r6sistance1 d'adaptation, de reinterpretation, d'analogies, d'oublis, d'additions, de 

fragmentations, de refus et d'accumulations? Si bien qu'il crke "tout un ensemble 

complexe de sentiments, de tendances ou d'attitudes mentales qui vont former cornme 

un halo autour du foyer central"". 11 forme, en profitant de tous les Clements qu'il 

rassemble dam sa gestation historique, un reseau de relations original, inventif, inCdit 

bien qu'il faille y distinguer des niveaux de profondeur. 

Parce que le syncrbtisme est, suivant Raimundo Nina Rodrigues, "un processus 

en devenirVLS, il se prCsente comrne une realit6 souple et plurivoque qui ne se laisse 

figer ni par le temps ni par l'espace ni par les conditions sociales. 

Le terme de syncretisme a peut-&re le tort de cacher, en les dissimulant sous 
Itidentit& d'un meme terme, toute une serie de phCnomenes ou de processus 
extremement differents. Sans doute, il s'agit toujours d'un melange entre 
plusieurs civilisations qui, au lieu de s'af fron ter, se marient? 

La rtsistance-accommodation de la tradition yorouba n'bchappe pas B la regle. 

Elk se manifeste non seulernent, ik partir de la <mriante homo gene^, pour utiliser 

l'expression de Juana Elbein dos santos2', en se mariant A des traditions africaines 

autres que la sienne en mbme temps qu'elle les enrichit de srtuctures qu'elles ne 

possedaient pas, mais encore elle effectue un auae mouvement, il partir de la 

ccvariante hbtdrog&ne~, cette fois, en accueillant des fragments culturels des Blancs, des 

Indiens et des MCtis, en s'adaptant A ew et en les influencant B son tour. Le rite du 

lavage, c o m e  microcosme de la socittd &o-br6silieme, temoigne de cette pluralite 

reelle et ouverte qu'est devenue le candomble'. Par exemple, la comprehension 

thdologique large qu'il fait de la descente des &ha sur les ~appel&>>, quelle que soit 

l'origine ethnique de ces dernien, explique pourquoi, dam le rite du lavage 

daujourdhui, il y a cette polychrornie pigmentaire de ses agents et une richesse 

--- 

23 Roger BLSTIDE. Les religions af ricaines ..., 386. 

24 Roger USTIDE. LC prochain et le lointain ..., 238. 

25 citr dlapr(r Roper BISTIDE. Les religions africaines ..., 362. 

Z6 Roger Usrror. Le prochain et fe fointain, 237. 
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spirituelle oecumknique, Caite de toutes ces interpenetrations culturelles et religieuses 

et cela sans amalgame ou confusion. 

1.2, Syncdtisation du lavage du SenAor do Bo@m 

Ce que les Nago s'approprient par syncretisme ne concerne que le simple 

nettoyage du temple en prdparation de la fete annuelle du Senhor do Bonfh. Ce geste 

de nettoyage reactive cependant la mdmoire collective des Nago et leur rappelle le rite 

de l'eau dlOshda. Tous tes ingrkdients qui favorisent le rapprochement syncretique 

entre le geste du Blanc et le leur sont prksents. 

Primo, les rapprochements analogiques exterieurs sont les plus evidents: la 

colline, la pierre du plancher et des marches, le transport de l'eau en groupe B partir 

de la fontaine, le lavage, le Senhor do Bonfim lui-meme. Que faut-il de plus frappant 

pour rappeler le rite de I'euu dlOshala et le rapprocher, par ces ressemblances 

exterieures, du lavage du Senhor do Ban@? 

Secundo, un autre rapprochement plus profond, structurela, consolide la 

correspondance entre les deux gestes. Le Senhor do Bonfim et Oshala sont, tous dew, 

des M h a ,  c'est-&dire des intermediaires puissants aupr&s du Dieu suprCme; ils sont 

tous deux de grands dispensateurs de biens et des amis des humains, si bien que les 

Nago voient dans le Senhor do Bonfiin leur Oshda et L'appellent Baba Oshala. 

Tertio, les Nago riinterpretent Ia dame sacrke du Portugais B l'intdrieur du 

sanctuaire du Senhor do Bonjim Ion de la fCte de S. Gonpio de Axnarante". 

28 Rqer BASTIDE. Les religions africaines ..., 365. 

29 Sur eette d4votfm, Gf l k r t o  F r y r e  b i t :  "Son cults est l iC  a u  prrtiquas las plus Libres et 
les plus dlvergondbrs. Aux p a l i ~ n e r l d s  et obscbit ls  [ . . . I  Autrefoir on danuit,  Le jour de sa fCte, 
I l t int6r ieur  der Ql i res e t  cette c w t u n  s'est continuh au Brasil. On dansa e t  on se caurtira dans les 
tglises coloniales du BrCsiL. On y reprbsenta der wm&dies alourwsesu. Maitres el esclaves ..., 242. Sur 
la rble de La dame drvls La vie du pcuple, wir Riolando AZZI. A Cristandade colonial: miro e 
ideologiq 65-66. 
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lntroduite en 1804~' et faisant partie du groupe de dhotions enuetenues par la 

confrerie du Senhor do Bonfm, cette fbte est dlebrke dam la semaine qui suit celle 

du Senhor do Bonfim. Ses devotes (en gtneral des jeunes filles qui cherchent un mari 

ou des tpouses qui demandent une matemite), y compris les m&es), et les d l e s  de 

saintn, dansent, habillCes de blanc, autour de l'autel du saint en lui tournant le dos, 

pour le remercier des graces obtenues ou Iui demander un tpoux ou un enfant. Cette 

danse passe, par la suite, ii la devotion au Senhor do Bonfim et se syncretise dam la 

danse des mha3'.  En outre, les ccm&es,, et les (rfilles de saint, empruntent les robes 

blanches (la couleur d'Oshala) que les devotes de S, Goncalo portent et les 

introduisent dans leurs rites. 

Quarto, dam leur effort dadaptation, les Nago renoncent au vendredi - le jour 

d'Oshalu - et s'en tiennent au jeudi, jour traditionnel du lavage. De meme, ils 

s'accommodent du mois de janvier au lieu du debut de l'annee (agricole) du candomble' 

(aofit/septernbre), et du sancruaire catholique au lieu du terreiro du cundomblk. 

Quinto, les Nago, en dkdoublant le rite de l'eau dfOshala, l'incorporent dam le 

temps (dendrier) et l'espace (temple) chrktiens. Par I$ ils font montre, en mCme 

temps, de leur rdsistance & f'oppression et A la marginalisation sociale et religieuse 

qu'ils subissent. Cest cornme si, en accomplissant leur rite dam le lavage du Senhor do 

BonRm, ils voulaient temoigner de la puissance de leu Dieu, de leur croyance et de 

leur pouvoir politico-religieux. Les Noirs se trouveraient, il un moment donne, maitres 

dam un espace et un temps sacres du Blanc. C'est ce que le sociologue bresilien C16vis 

Moura appelle la fonction sociale de contestation de la religion: "[Le Noir] profite 

dune date catholique pour fster Oshala et pour montrer, en dehors du teneiro, sa 

30 J. E. Frei re De Carwlho FILHO. A Devocdo do Senhor 3. do Bom - Fim, 39-43, 152-156 c t  161- 
164. 

31 R. I. CiROETEUARS. @em d o Senhor do Bonfim ?, 38, 72 e t  132. c l 6v is  W R A .  Sociologia do 
Negro brasileiro, 126. Roger USTIDE. Les religions africaines ..., 380. 
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force, le pouvoir et Itinfluence qu'il a dam I'ensemble de la socidtk bahiannai~e"~~. 

D'aprhs le meme auteur, c'est dam cette contestation que se trouve le 

fondement de la rupture entre les pouvoirs (dominateur et domind) et, panant, de la 

rdpression de la part des autoritds civiles et religieuses ii l'kgard du lavage: 

Une grande partie de la polemique que les autorites eccIesiastiques bahianaises 
crehent en interdisant le lavage, decoule du fait que les Noirs Ctaient en train 
de transformer la fOte catholique en un rituel pa'ien. Elles savaient trks bien que 
ce rdle social important reprbsente par la fete Btablissait un conflit de pouvoir 
entre le catholicisme officiel et le monde religieux des Afro- brksiliens. Le lavage 
du Bonfim fuc donc iaterdit [...I pour que la religion qui compose l'appareil de 
la domination iddologique de la structure ne fat pas tbrechee. La rCpression qui 
accompagne toute tentative faite par le Noir de continuer 4 violer cet espace 
sac& prouve comment, chaque fois que les groupes specifiques noirs dtpassent 
la frontiere dtablie par les secteurs blancs dominants, donne naissaance A un 
conf lit33. 

Sexto, avec l'6volution du temps, le lavage rdinterpretd par les Nago n'est plus 

exclusivement nago. Ce sont eux qui qui l'ont mu6 en un geste sacre. Mais l'histoire a 

dCj& montrd qu'au fond, il n'ont CtC que de grands rassembleurs d'A£ricains en terre 

d'esclavage, 11s ne monopolisent donc pas le rite, d'autant plus que des MCtis et des 

Blancs y participent. Mais ce sont eux qui l'ont inspird et lui ont donnk une 

signification religieuse. Ce sont eux qui l'ont promu comrne tel, mais sans exclusivit6. 

32 Taxta portupis: t8Aproveitando-se de uma data catdlica, os gmpos religiosos negros 
usavam o dia consagrado ao santo para festejarem Oxala que, desta forma, ia mostrat, fora dor 
rerreiros, a sua forga, opoder e a in f ludncia que exercia no conjunto da sociedade baiana" . clbvls 
MUM. Soci~logia do Negro brasileiro, 125. 

33 Texta portugair: "Grande parte da pollmica que as autoridades eclesidsticas baianas 
criaram, objetivando impedir a lavagem, era que os negros estavam transformando a ferla 
catblica em urn ritual pagdo. d que elas sentiam muito bern essepapel social relevante que a fesra 
representavu e o conflito de lideranfa que se estabelecia, nesse dia, abertamente, perante roda a 
sociedade, entre o catolicismo oficial e o grande mundo religiose dos afro-brasileiros. A lavagem 
do Bonfim, por isto teve de ser proibida [...]para que a religido que compde o aparelho de 
dominafdo ideoidgica da estrutura ndo fosse arranhada. A repressdo que se seguiu as renrarivas 
dos negros em continuar violando aquele recinto sagrado bem demonstra como, todas as vetes que 
os grupos especfficos rranspdes a barreira estabelcida pelos setores brancas dominantes, ha rim 
mornento de ruptura e o confliro se estabelece". Ibidem. 



13. Le rite du lavage du Serhor do B o w :  culte nago ou devotion chdtienne? 

Du point de vue socio-anthropologique, le rite du lavage pratique par les 

(~mbresn et les cdilles de saint)) soul8ve le probkme de fond de tout syncrCtisme: 

s'agit-il vraiment dune devotion chrktienne ou plut6t d'un culte nago? Ou encore d'un 

systeme hybride oii les dew hsioment et perdent leur identitk respective au profit 

d'un amalgame nouveau? Sagit-il dun mariage oii les differences de chaque partenaire 

sont respectdes et sauvegardkes dam l'unit6 qu'ils constituent? En d'autres termes, la 

question est de savoir pourquoi le masque initial du lavage conserve un sens au fil du 

temps et traduit une identit6 culturelle et religieuse, alors que d'autres gestes ont 

disparu. Quelles fonctions lui sont attribuees? 

Du point de vue du Noir 

La question peut &re considkree de dew points de we. D'une part, si loo part 

&en bas, du Noir, ce p rob lhe  n'existe point. U ne se pose pas A ce niveau, c'est-&-dire 

A celui des agents qui le pratiquent. Il n'apparait qu'au regard de l'observateur &ranger 

qui prktend analyser les gestes des devots en utilisant sa propre logique. C'est 

I'observateur qui constate que les inter& et intentions de ces agents ne constituent pas 

un bloc monolithique, cornme on peut d'ailleurs le vkrifier dam tout groupe humain, 

dam toute dbvotion populaire, y compris dam le catholicisme". L'enquete menee par 

Roger Bastide sur les relations entre les Olisha et les Saints pourrait ttre consider6e 

comme paradigmatique et Otre elargie B des phdnombes analogues, tels que le lavage. 

En effet, d m  les rkponses qu'il a obtenues, Roger Bastide distingue trois types 

d'intbret chez les devots des religions a£ro-brbsiliennes: pour la majoritk, de bons 

catholiques et de bons Africains, au sens large du terme, l'Olisha et le Saint soot la 

r n h e  personne, pour d'autres, plus traditio~els, plus africains, il n'y a pas 

d'identification entre le Saint et l'Olisha. Le Saint continue d5ve un masque, une 

<aicher, malgr6 le cadre de liberte religieuse dam lequel vit, aujourd'hui, la sociCtC 

bresilieme. Une troisieme position presente, dit R. Bastide, un raisomement curieux: 

" a. a - G R O ~ E ~ ~ R S .  Qucrn C 4 Scnhor do Bonfirn ?, 7s rq. a t  85 sq. 
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Autrefois, les Orixd etaient seuls exister. Mais les Orixd meurent comme les 
hommes, et leur esprit se reincarne a p r h  la mort; au cours de ces reincarnations 
successives, ils entrhrent dans le corps dlEuropCens; cependant, comme c'etait 
toujours 1'Esprit du mtme Orixa tout puissant, malgrt la diflbrence des corps 
et de la couieur de la peau, le peuple sentait bien que ces gens ktaient des dieux 
et iis les canonis&rent; ce sont les Saints. C'est pourquoi nous disons que l'esprit 
de I'Orixd et I'esprit du saint sont un seul et mtme esprit ou que le nom du saint 
est la traduction portugaise du nom alricain de 1 '0r ixa~~.  

Au fond, cette triple conclusion se rCduit A deux, si I'on tient compte que la 

diffkrence entre la premitre et la troisieme conclusions reside dam le fait que la 

premiere a le caractere d'un vCcu spontane, alors que la troisieme rationalise l'identite 

entre ItOrisha et le Saint. Les nuances que I'on pourrait deceler decouleraient de la 

fason d'expliquer "la traduction portugaise du nom africain de I'Orira". S'agirait-il de 

"rkincarnations successivest' pour les deux? S'agirait-il, dam le premier cas, d'une 

consdquence de la perception que les gens ont du r81e de l'intermediaire? Quoi qu'il 

en soit, ce qui prkvaut dam lcs dew cas, c'est que "l'esprit de l'Orira et l'esprit du saint 

sont un seul et mCme esprit". La deuxierne conclusion ne soul&ve pas de probltme 

parce que, 1% le refus d'identification entre l'Orisha et le Saint est affirm6 avec force. 

Si I'hypothtse du syncrdtisme se pose, c'est donc au niveau de la premiere et de la 

troisieme rkponses. Les (m$resn et les d l e s  de saint,) qui font le rite du lavage du 

Senhor do Bonfim et les devots qui les accompagnent dans leur geste slins&ent dans 

ce tryptique typologique. 

Du point de vue des experts 

D'autre part, si l'on part de la rt5flexion klaboree par les anthropologues et les 

sociologues qui ont dtudid de pres le cas de la religion aho-brdsilienne, ils s'accordent 

tous pour reco~aitre  l'existence d'expressions religieuses noires syncrktisees dont fait 

partie le rite du lavage du Senhor do Bonfim, mais ils nuancent leurs jugernents de 

valeur. Roger Bastide, attentif l'&otution genCtique du syncrdtisme, B sa nature 

souple et sa comprdhension globale, puisqu'il recomait qul''il existe, en effet, presque 

35 usgar BASTIDE. ~e Cad&U. . . , 235-236. IDEN. Les religions africaines ..., 362, 378-379. 



autant de formes de syncrktismes quoit y a de strates dam le a une position 

nuancde sur le sujet: 
[Le syncrdtisme] n'est d'abord qu'un emasquem qui permet de faire croire A la 
race na?ve des Maltres que l'on cCl2bre les amysteres chretiens* A la maniere des 
negres [...I Avec la disparition des Noirs Nsauvages* et leur remplacement 
progressif par les *creolesm, le syncrCtisme a CtC le fruit d'une double education 
qui faisait d'un meme homme ii la fois un chrdtien et un Africain; le syncretisme 
alors se justifie par I'isomorphisme des deux religions dont on participe: un seul 
Dieu, tout un corps d'intermtdiaires entre lui e t  les hommes, ce qui fait que le 
nom du saint n'est que la designation blanche de la meme entitd que les Noirs 
adorent sous son nom africain. Ainsi, il n'y a pas deux religions, mais une seule, 
avec tout un systeme de correspondances et de traductions de I'une A l'autre, qui 
permet au descendant de I'esclave de slintdgrer h la communautd nationale sans 
trahir par ailleurs son groupe d'identification3'. 

Ailleurs, Roger Bastide dit ce qu'il entend par "syst5me de correspondances", en 

empruntant un langage, dirais-je, chalckdonien: 

[Le syncretismel se transforme en systeme d'Cquivalences, de correspondances 
entre saints et orishe [...I On ne Ies confond pas les uns et les autres, on ne les 
identifie pas au moins compl&tement, on les distingue [,..I mais on les met en 
relation comme les Noirs soot en relation avec les Blancs sans fusionner 
totalement avec e ~ x ~ ~ .  

Pierre Verger, un autre auteur qui a poussd tres loin ses recherches sur le 

candomblt!, confi?re au syncrktisrne des descendants des esclaves le sens d'une 

participation non-contradictoire du Noir aux ~~cosmovisions~~ ibdro-chritieme et 

Avec la participation des descendants d'Africains et de muliltres de plus en plus 
nombreux, eleves dans un kgal respect pour les deux religions, ils sont devenus 
aussi sincerement catholiques lorsqu'ils vont A I'dglise qulattachCs aux traditions 
africaines lorsqu'ils participent avec zele aux cerdmonies de c a n d o m b l ~ ~ ~ .  

Dam un autre ouvrage, le meme auteur revient sur le sujet et rkaffirme: 

Avec le temps une Cvolution s'est produite et le syncretisme afro-catholique, qui 
a l'origine n'etait qu'un masque, est devenu plus sincere. Les nouvelles 
generations ucrdolesm considerent deja que le *Saint* et l'uOrisham ne sont 
qu'un, que le nom seul change, mais que suivant le lieu ou le moment, il est bon 

Roger BASTIDE. Les religions africoincs ..., 3t9. 
37 Rqrr BASTIDE. "Las wlta rf ro-rmdriuinrm, 1040. IDER. Les religions a f ricaines ... , 395. 

Roger BASTIDE. ~ e s  religions africaines ..., 395. 
39 Pierre F. VERGER. Orishu ..., 27. 



de s'adresser ii h i  en latin ou dans une langue dB~fr ique j0 .  

Pour Laura de Mello e Souza, le syncretisme religieux au Bresil surgit comme 

une consequence historico-sociale inevitable. I1 est la resultante dun certain nombre 

de facteurs de divers ordres qui, reunis, ne sauraient produire qu'une fusion 

insaisissable. L'auteur ne dCfinit pas pour autant ce qu'elle entend par fusion: 

Nature edenique, humanitk ddmoniaque et colonie vue comme purgatoire, telles 
furent les formulations mentales avec lesquelles les hommes du vieux moode 
habilkrent le Brtsil au long de ses trois deniers  siecles d'existence. Dans ces 
formulations, les mythes, les traditions europkennes seculaires et I'univers 
culture1 des Amtrindiens et des Africains se sont fusionnes. Monstre, sauvage, 
Indigene, esclave noir, deport&, colon qui portait en h i  les mille visages de 
I'homme arndricain, mdprisd, L'habitant du Bresit colonial effrayait les 
Europtens, incapables de saisir sa spkcificitd. Btre hybride, plurivoque, 
moderne, il ne saurait se mettre en rapport avec le surnaturel que grAce ii un 
modele syncr~tique4'. 

C16vis Moura se montre favorable au processus dialectique du syncretisme et 

le considere, d m  son essence, comme une realit6 biunivoque, obtissant & la loi dun 

va-et-vient equitable et respecte des dew parties. Brisee la loi de la ccbiunivocit6n, le 

syncrktisme devient synonyme d'imposition totalitaire unilatkrale du plus fort. C'est ce 

qu'il a, d'ailleurs, constatk dam le cas comet du lavage: 

Le processus syncrktique n'est permis par fa religion dominante que dans la 
mesure oh il contribue faire en sorte que les membres de la religion dominee 
entrent dam un processus dc conversion. Quand on verifie le contraire, les 
mecanismes de la repression ideologique entrent en jeu parce qu'il s'agit lii d'une 
h d r & ~ i e ~ ~ .  

C'est-&-dire qu"'ainsi que l'oo justifiait l'esclavage du Noir par sa condition de Barbare, 

Pierre VERGER. Notes sur le culte ... 19-m. IDEH. FIUX et reflux ..., 533-534. 

41 Tcxta partugair: laNanrreta eddnica, humanidade demonirada e col6nia vista como 
purgatdrio foram as formulap3es mentais com qua os homens do Velho Mundo vestiram o Brasil 
nos seus trPs primeiros sc'culos de exisrdncia. Nelas, fundiram-se mitos, tradicdes europiias 
seculares e o universo cultural dos amerindios e africanos. Monstro, homem selvagem, indigena, 
escravo negro, degredado, colono que trazia em si as mil  faces do desconsiderado homem 
americano, o habitante do Brusil colonial assustava os europeus, incapazes de captar sua 
especificidade. Ser hibrido, mufti facetado, modernq ndopoderia se relacionar corn o sobrenatural 
sendo de forma sincrdtica". 0 Diabo e a Terra de Santa Cruz, s4-85. 

Texta partuprir: ' 0  processo sincrdtico somente d permitido pela religido dominante nu 
medida em que contribui para fazer com que os membros da religido dominada entrem num 
process0 de convertlk. Quando o oposto se verifica, 0s mecanismos de repressdo iedolbgica sdo 
acionados ativamenteporque ai  se trata de heresir". Ctdvir m R A .  Sociologia do Negro brasileiro, 
59, note 11. 



ainsi l'on justifie la perskcution de ses religions parce qu'elles sont fkti~histes'"~. 

Dune facon plus tranchante, le spkcialiste de la pastorale Martien Groetelaars 

affirme au sujet du syncrktisme religieux afro-brdsilien, dam la ligne de penske des 

deux anthropologues bresiliens Nina Rodrigues et de Edison Carneiro: " d l  y a 18 deux 

systemes religieux diffkrents, Fun catholique, l'autre afro-brksilien),. Cela signifie qu'il 

s'agit plus d'une profonde orientation differente que d'un syncrktisme. Les expressions 

sont identiques, mais L'orientation interne et le noyau axiologique sont diff&ents14. 

L'anthropologue Juana Elbein dos Santos, qui dtnie tout syncrktisme afro- 

brdsilien, soutient cependant que les mbcanismes syncrktiques sont une realitk tout 

fait naturelle, bien qu'ils dkcoulent de variantes homogenes ou hCtCrog4nes. Le cas de 

la religion nkgro-brbsilieme et du catholicisme constitue l'exemple d'une variante 

hktkrogtne. La religion ndgro-bresilieme s'est s e ~ e  du catholicisme pour, travers 

la rksistance-accommodation, rdelaborer sa religion traditionnelle. Ll s'agirait toutefois 

de dkfinir en quoi consiste la *r6Claborationu d'un tel systtme. 

Les syncrdtismes, comme m6canismesde contacts interethniques et interculturels 
ont t t t  et  continuent d'etre indiscutables. Mais en ce qui concerne I'ajout 
chrdtien, ils ne se soat pas redlabores de faqon homogene pour crCer une 
nouvelle et unique institution qui syncretisit en un dogme et en une liturgie les 
apports d'institutions qui se rdvelent ulterna~ives et i n c ~ m ~ t a b i l e s ~ ~ .  

Par ailleurs, 

si la pratique paralltle de deux religions cree chez leurs adeptes des mecanismes 
syncrktiques, ceux-ci n'arrivent cependant pas a se manifester dans les deux 
organisations institutionndistes, qui maintiennent nettement sdpardes leurs 
structures de base, sinoa par des traits plus ou moins complexes qui, dans un 
sens ou dans I'autre, ddpassent les limites classe-groupe culture1 sans les faire 
alterner r d e ~ l e m e n t ~ ~ .  

" Ibid., 53. 

44 text* portwir: "aHd dois sistemas religiosos diferentes, urn catdlico, outro afro- 
brasileiro~. lsto significa que se trato ndo tunto de urn sincretismo, mas de umu proJunda 
orienragdo difrenu. As expressdes sdo iguais, mas a orienlagdo interna como tambem o nricleo 
axioldgico b diferente". Quem i a Senhor do Bonfim?, 71. 

Ibidem. 



Fran~ois de L'Espinay, qui a etudik la religion des (Xiha ii Bahia, rejoint la 

position de Juana E. dos Santos et de M. Groetelaars et affirme que, dam le cas du 

candombli, le syncrdtisme n'existe point, m&me s'il reconnait "que [le candombk] fait 

bon menage avec le christianisme, rnais il n'en a pas k t i  modifid pour autant14'. Un 

peu plus haut, rauteur affirme que "le christianisme a semblk s'infiltrer par l'usage de 

certaines expressions, dune certaine f a~on  de parler, sans plus". 
Le passe esclavagiste explique bien des choses. En fait, les Noirs se servent du 
christianisme quand il Ieur est utile, mais leur expression religieuse vraie, ils la 
trouvent dans la pratique des Orixas. Cette religion est la leur, celle ui est faite 8 pour eux. IIs ne font pas de syncrt5tisme: ils vivent ce qui est A eux . 

La conclusion la plus manifeste que l'on peut degager de ce que l'on vient de 

presenter, cfest que ce "processus d'klaboration gCnktiqueU, ce creuset dune "alchimie 

mystkrieuse" qu'est le syncrCtisme repousse tout dogmatisme, toute conception linkaire, 

tout hermCtisme qui se fonderait sur une ctsuperstitionu. Bref, le dornaine theotique qui 

convieat le plus au syncretime est encore celui des "notions liquides" dont parlait 

Roger Bastide. 

Ces diffkrentes perspectives suscitent aussi l'attention du fait de ce qui s'est 

pass6 dans le domaine de la pratique, lors du retour en Afrique, force ou spontane, 

d'esclaves ou d'affranchis brhiliens, au cours du XIXe siecle et debut du XXe sitcle. 

DCracinb et exiles au BrCsil, les ex-esclaves le furent une nouveUe fois en Afrique. S'ils 

ne sont pas de vrais citoyeas au Brksil, ils ne sont pas non plus de vrais Africains en 

Afrique. Us y seront plutdt des Africains abrbiliennisks*. Ce qui veut dire que tout un 

ensemble d'elements socio-culturels, religieux et meme psychologiques acquis au Bred 

les ont influences dam leur vie une fois revenus en Afrique. Parmi ces klkments, existe 

sans doute, comme catalyseur, l16l6rnent religiewc, le catholicisme, B un point tel qu"'i1s 

perpdtutbent en Affique les devotions comme celle au Senhor do Bonfim, et des Ptes, 

47 t8L1 religion dcr Orixaa, unt w t r c  p r o l e  du Diw unique?", 23. 

Ibidem. 



avec dames et chants, trts bresiliemes, deja rnt5ti~stes'~, affirme Pierre Verger citant 

Gilberto Freyre. 

C'est B ~ g o u t 5 ~  que ces ex-esclaves sfinstallent et y bltissent une petite eglise 

d&diCe au Senhor Born Jesus da Redempcclo ("Seigneur Bon Jesus de la Redemption"). 

D'autres quartiers &Afro-brdsiliens missent dam d'autres villes du Golfe du Bdnin, tels 

que celles d'ouidah, de Pono Novo et de Lagos5'. Le lien commun qui unit tous ces 

gens, ethniquement diversifids, n'est a w e  que le catholicisme, qu'il faut cependant 

comprendre d'une faqon tout A fait particulke: 
I1 est a l'heure actuelle au Dahomey et au Nigeria de nombreuses familles qui 
descendent de aBrdsiliens*. Certains de Ieurs membres sont catholiques ou 
Protestants e t  d'autres musulmans et participent financierement au maintien des 
dieux airicains de la famille. I1 n'est pas rare non plus que dans ces familles, les 
nouveau-nds re~oivent, lors de leur bapteme, des prdnoms tires des trois 
religionsS2. 

Comme il s'agit d'un mouvement popuIaire, ce sont des taiques qui prennent 

l'initiative de la chose religieuse. C'est ainsi que le missionnaire Pierre Bouche kcrit h 

leur kgard: 
LA [Agoudj, comme h Lagos, je trouvai un certain nombre de Noirs Venus du 
Brdsil et conservant des dehots chrktiens. I1 y a pIus; ils avaient une petite dglise 
pour leurs reunions pieuses. Vers 1835, une chrdtienne revenue du Bresil bdtit 
B Agoud une chapelle qu'on laissa tomber en ruines h la suite d'un incendie. En 
1842 ou 1843, Joaquim d'Almeida, creole brksilien (en fait il Ctait Africain 
tmancipd), Ctait sur le point de quitter Bahia. I1 se procura les objets ndcessaires 
a la ckkbration de la messe, rdsolu h bAtir une chapelle en Afrique son arrivee 
et A se procurer le bonheur d'assister au saint sacrifice Iorsque I'occasion d'avoir 
un pretre s'offrirait B lui. La chapelle etait terminCe A la fin de 1 8 4 5 ~ ~ .  

Plus tard, en 1868, ce rnbme missionmire ouvre une mission A Lagos tout en avouant 

qu'avant son arrivde "cette communautC avait Ctd maintenue et dirigee dam les 

69 Pierre VERGER. Flux el ref lux ..., 640. 

I 1  s o q i t  d8un pet l t  v i l t q m  sltu& bnr l a  T a q ~  actual. 

'I Ouidah c t  Port0 Novo sr ritucnt b n s  l e  W i n  actual a lorr  que ~ a g a  c r t  ru Nigeria. Dan1 chaquc 
car, il s ' q i t  de petites apg ldra t ions  d re ront install41 le r  ex-esclaves en y conrtituant des 
corunautlr p r t i c u l i t r t s .  Ajwtmu wss i  que d 8 w t r e s  anciens esclavts wenus de Cuba se sont r h i s  e t  
I wc. 

'' Piarre VERGER. Flux Ct r e f f ~ x  ..., 603. 

53 Ci tC  dans Piarre VERGER. Fux et refiux, 600. 



pratiques religieuses par un affranchi, comu sous le nom de Padre Anthio, excellent 

chrktien qui vit amver les p&res avec joie"? 

Pierre Verger conclut sa recherche sur cette presence chrktieme &ex-esclaves 

en terres africaines en affirmant: 
I 1  existe encore des sociCtes de BrCsiliens dans ces villes. Celle de Porto Novo [...I 
celebre tous les ans la fete du ~ S e n h o r  de Bornfirnu, Ie troisieme dimanche qui 
suit I'epiphanie, exactement comme Bahia. A p r h  la messe, ii laquelle la 
ConfrCrie du ~ S e n h o r  de Bomfirnm va assister au complet, chacun de ses 
membres portant en diagonale sur la poitrine, une Ccharpe verte et jaune aux 
couleurs du ~rts i l" .  

Cette dernibre donnee prouve que le syncr6tisme, en tant que processus 

dialectique de resistance - accommodation, ne cesse d16voluer tout en laissant derriere 

lui des questions sans rkponse. Les pratiques chrktiennes de ces hornmes et femmes, 

se demande Pierre Verger, dbcouleraient-elles de leur compr6hension originale de la 

foi ou bien de L'intCriorisation didentit6 qu'ils se sont faits entre Ctre chretien (=  

seigneur, blanc et libre) et &re paien (= chose, noir et esclave)? En effet, Pierre 

Verger rapporte: 

Ce qui frappait les missionnaires catholiques a leur arrivee sur la c6te d'Afrique, 
c'ttait cet egal respect qu'avaient les Africains brCsiliennisds et pour la religion 
acquire lorsqu'ils etaient en Amerique du Sud et pour celle qu'ils tenaient de 
Ie urs anc&tresS6. 

Si le rite du lavage du Senhor do Bonfim, en tant que fragment dune totalit6 

socio-culturelle et religieuse, resiste au temps, c'est pace qu'il continue d'Ctre 

signifiant. Il reproduit en miniature la complexid du syncrktisme. Cette complexit6 se 

manifeste dam au moins trois points fondamentaw: a) rCalite sociale globale et 

processus en formation pemanente, le syncr6tisme accornpagne ltvolution du groupe, 

s4 Ibid., 618. Ce PCre Antoine, d & fk T o d  (17991, h i t  un esclave achctC par $r. Rwaldo 
Seixas, ArchcvCquc de Bahia, pour l e  cauvcnt des Carmes. Retourn4 en Afriquc, b Lagos, " a i l  Cyl 
cmstruisit une chapelle en barbw, 05 les 4anncipCs du BrCsil s t  rdunissaicnt pour chanter des hynnes 
sous sa direction et 05 il al la i t  lacla jusqu'h prCcher, crrstigner LC cattchislw, baptiser Lcs enfants et 
M i r  les ~ r i a g c s ,  bien qu ' i l  ne fOt pas ordonnd prCtreS. Ibid., 635, note 54. 

SS Ibid., 619. 

56 Ibid., 601. 



elabore des syntheses originales et s'adapte crkativement la structure sociale ou il 

vit dam un effort titanesque pour sauvegarder Ethos rnythique de ses agents; b) le 

syncrttisme ne pose probleme que pour l'observateur extkrieur, pour ltPglise officielle, 

par exemple. I1 dtrange et dbstabilise cet observateur puce qu'il est un concurrent 

incontrdlable et ne se laisse pas aapprivoisen). Pour celui qui le pratique il est un faux 

problbme; c) en tant que rtalitB faite d'interpenbtrations successives, la plupan du 

temps violentes, le syncr&isme, agissant B panir de la (<cosrnovision)) de ses agents, 

etablit ici une participation sans contradiction, une coexistence sans fusion, longue et 

intime, entre le catholicisme et la religion africaine, bref, une synthese originale. 

D'apr&s Josd Oscar Beozzo, "le catholicisme a etabli des liens tellement forts et une 

coexistence tellement longue [avec la religion et la culture noires] qu'il devient 

impossible de ne pas se laisser impregner par I'we noire et, ii son tour, de ne pas 

impr6gner la religion des esclaves'". Cette imprtgnation rtciproque et cette alchimie 

myst&ieuse que le syncr6tisrne opere et dont temoigne le rite du lavage, ne seraient- 

elles pas, du point de vue de la thdologie, l'oeuvre de ltEsprit? Ou, tout au moins, lui 

ofiaient-elles un espace de discernement et de gestation fkconde? 

2. Coordonndes thhlogiques du rite du lavage du Senhor do Bo@n et de 

l'attitude de l'figlise olllcielle h son card 

~'Bglise officielle a toujours ressenti une difficult6 profonde il dialoguer avec 

le rite du lavage du Senhw do Bonfim et, dune fason plus g&nCrale, avec le 

syncrt5tisme, comme si elle mdconnaissait son propre arbre gknkalogique! Elle s'est 

rnontrbe, par coatre, plus ouvene, bien qu'B contre-coeur, dirais-je, il la recomaissance 

du p6cM de violence auquel elle a partitip6 dam Phistoire de la colonisation moderne. 

Christian Duquoc ravoue sans detour et dnonce la raison de cet ethnocentrisme: 

t e  christianisme, quels que soient la genkrositt de ses protagonistes et leur effort 
d'acceptation de l'autre, s'est aver6 pratiquement destructeur d'une culture par 
le simple fait que .la foi et la raison comme criteres. fureat des germes latents 

'' Terta ponugair: uE~tabelcceu o catolicismo lqos por dernais infirnos c conviv2ncia por 
demais longa, para que ndo se deixasse impregnar peka alma negra e para que ndo deixasse de 
marcar a religido dos escravosu. "A Igreja na crisa f inat do Irpbrio", p. 291. 



d'kliminatiou e t  donc de violences8. 

L'aveu severe de Christian Duquoc resome d'une rnani2re encore plus 

prophktique que dam les deux interventions de Jean-Paul I1 B Gorke, au Senegal, en 

1992. Le pape y parle plus en representant de I'humanitC qu'en chef de l'kglise. Dam 

son intervention ii la "Maison des Esclaves", le pape declare: "On pense ici surtout B 

l'injustice: c'est un drame de la civilisation qui se disait chretienne [...I C'est un drame 

humain [...I Je suis venu ici pour rendre hommage B toutes ces victimes, victimes 

i n c o ~ u e s ' ' ~ ~ .  Dam la mime matinee, Jean-Paul I1 s'adresse B la communaute 

catholique de Goree et y fait un acte de contrition humanitaire sur le peche de 

l'esclavage: "Il convient que soit confessC en toute vent6 et humilitb ce peche de 

l'homme come l'homme, ce pechb de l'hornrne contre Dieu [...I Dam ce sanctuaire 

africain de la douleur noire, nous implorons le pardon du ciera. Ce drame hurnain, 

cette injustice - I'esclavage - traverse l'histoire du christianisme en Amerique latine et 

constitue I'arri2re-plan du rite du lavage du Senhor do Bonfim, le pCchC structure1 de 

Ia societe coloniale et le p&hC eccldsial de l'J$se du rkgime du patronat. 

2.1. Le rite da lavage du Senhor do B q h  et le cath~hcisme du peuple 

Le rite du lavage du Senhor do Bonm prdsuppose, du point de vue theologique, 

un double rapport: d'abord, avec le catholicisme du peuple, puis, avec le catholicisme 

officiel. 

Le premier rapport, dam la pratique, met en evidence des relations 

interindividuelles entre l'esclave noir et Ie colon catholique. Ces relations moment, 

s8 Christian W C .  UL'invention des Wr iques  e t  l a  r i r s i ~ l o g i e ~ ~ :  RSR (1992, nQ 80) 611-626, 614- 
615. 

s9 "Discours I l a  dlaison det E s ~ l a v a s * ~ ,  dam: L'osservatore Romano, h&demadaire en langue 
franpire ,  3 mrr 1992, 9. 

60 wPiscours I l a  -ruut4 de L8?te. rDu sanctwir t  de l a  douleur noirc, implorons l e  pardon pour 
t w t e s  forms dtastlavqem*. Ibid., 8. 
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sans perdre lew inhurnanitk, qu'elles sont bien plus Eloues et permkables que les 

structures socio-politiques ne le laissent supposer. Le huis clos de l'esclavage, que ce 

soit dans l'engenho, en ville ou dam le settiid' - l'interieur du pays -, n'est jamais vCcu 

B l'dtat pur, c'est-&dire ii l'abri des phknomhes d'acculturation. Fissure de partout, 

il resulte de la conduite concrete de ses agents: le colon ne reste pas indifferent B 

l'apport culture1 et religieux de L'Africain; le Noir, par la force des circonstances, 

s'imbibe du monde du Blanc dam lequel il est immerge, tout en restant fidkle h ses 

racines ancestrales africaine~~~. C'est ainsi que, d&s le debut de l'esclavage, 

l'interpknktration fonctionne au moins au minimum entre le maitre et l'esclave et entre 

les esclaves eux-mCmes, et cela dans toutes les directions et selon, kvidemment, Ia loi 

du plus structure et du plus fort. La preuve en est que la civilisation bresilienne peut 

comme un ensemble de sous-cultures, comme une mosaique de genres de vie, 
tenant aussi bien h la diversitd des provinces gdographiques qu'a la diversite des 
ethnies constitutives, et cela malgre I'unitd religieuse, malgrt I'influence gendrale 
du catholicisme portugais63. 

Mais oh l'ethnocentrisme entre en jeu, c'est lorsqu'il porte des jugements de 

valeur sur les pratiques distinctes de chaque groupe d'agents. Celles du colon 

appartie~ent A la civilisation et font partie de la tradition juddo-chretienne, alors que 

les autres, indiemes ou noires, sont assimilees il la barbarie et au paganisme. Les unes 

sont baptisdes, les autres, diabolis6es. Or, Ia comprChension du syncr6tisme de l'esclave 

noir d'hier et de I'Afro-brdsilien d'aujourd'hui n'est pas possible sans la comprdhension 

de la ccgCnCalogien syncrttique du catholicisme du colon. Pourrait-on oublier, par 

exemple, que l'invasion des Maures dans la pdninsule iberique qui "predisposera (le 

Portugal) plus que tout autre il la colonisation agraire, esclavagiste et polygame - enfin, 

pour tout dire en un mot, patriarcale - de l'Amerique tropicale'? a ses consequences 

religieuses dam la colonisation du Bresil? "Ce furent ces populations - les Mozambes - 

61 Roger BASTIDE. "La, cultas rfro-ea6ricains1', t031-1032. 

62 Roger BASTIDE. Les religions africaines ..., TI.  

Ibid., 545. Cldvir ncuw. Sociologia do Negro Brasileiro, 61-64. 
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imprdgndes de la civilisation et melees du sang de l'envahisseur qui constitutrent la 

base et la moeUe de la nationalitd portugaiset&. Ce sont elles qui developpent, 

arrivees au Bresil, ce catholicisme syncrdtique: elimentaire et dkotionnel, superstitieu. 

et magique, legenciaire et flexible, festif et "lyrique", "un delice des sens", resume 

Gilberto ~ r e ~ r e ~ ~ .  Un cathoiicisme, dira M. M. Groetelaars, qui creuse un "profond 

dualisme entre l'orthodoxie et l'orth~praxie'~'. 

Peu enclin l'onhodoxie dogmatique et la rigueur ethique, le colon se nourrit 

de la ddgende dordev des saints et de la manifestation ostentatoire de ses ddvotions 

religieuses. Bloigne de la hidrarchie de l'&lise et de la terreur de l'lnquisition, sa foi 

devient encore plus patriarcale et domestique. La chapelle de I'engenho remplace 

l'eglise paroissiale, rapproche l'esclave tout en maintenant la discrimination sociale et 

raciale, renforcee par l'interdiction de l'accts aux ordres, et propose, par le bapteme, 

la filiation divine dam une sociCtk anti-fraternelle qui fait de l'esclave "une valeur 

kc~nomique'~.  C'est ce visage populaire de catholicisme reinterprkte, en marge de 

la Mrarchie, que le colon transmet, d'abord ii l'hdien, et puis au Noir. Celui-ci le 

reinterpretera A son tour et lui domera son propre visage. 

Ed%, au lieu de confiner le syncrdtisme au @jug6 de l'ethnocentrisrne, il 

faudrait plutbt le considerer comme un phdnornkne global, original, fluide et mobile, 

jamais achevd et qui, dans chaque cas, fait prdvaloir I'un ou fautre aspect de la vie 

selon les circomtances bistoriques oP il ~'inscrit~~. Il se meut dans les deux sens. 11 

explique l'existence au Brdsil dun catholicisme portugais au visage populaire 

traditionnel et au visage romanice, d'un catholicisme cabocfo, d'un catholicisme noirm, 

65 Ibid., 201. 

Ibid., 261. 

67 M. H. GROETEUJIRS. Quem i o Senhor do Bonfim?, 18. 
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dun catholicisme metis et afro-brksilien, et dun catholicisme officiel. Bref, depuis ses 

origines, le christianisme ne dksavoue jamais son visage polychrome, malgrk toutes les 

tentatives doctrinales de l'kg1ise officielle dans le sens contraire. 

2.2. Vices thhlogipues de fond 

Le rite du lavage du Senhor do Bonfirn suppose aussi une relation avec 1'6glise 

officielle. Cette relation se fonde, du c6tk de celle-ci, sur ce que j'appellerais des vices 

thdologiques de fond qui, Cvidemment, debordent le cadre particulier du rite du lavage. 

D'abord, ce qui semble, d'emblee, etre I l'origine du jugement theologico- 

pastoral de l'figlise officielle A I'kgard du rite du lavage, jugement I la fois severe et 

partial, est le fait que la hidrarchie soustrait celui-ci sa cccosmovision)~ propre et 

l'isole de son contexte global. Mais, curieusement, c'est A partir de sa propre globalit6 

que Peglise officielle fait cela. Une telle vision oblique ne se h e  que sur les 

excroissances <<profanes* du rite du lavage et servira toujours de prktexte I l'@ise 

hierarchique pour demontrer des attitudes soit de tol6rance, soit plus habituellement 

d'intransigeance et de persdcution. Sans reptres doctrinaux autres que les siens, la 

hierarchic y verra d'abord du folklore inoffensif, amusant et excitant, susceptible peut- 

&re d'aider detourner l'attention de l'esclave de I'esprit de rkvolte. Elle y verra 

ensuite, en raison des abus et des ex& qui se comettent en marge du rite, une 

manifestation diabolique et une resurgence de la barbarie qui offensent les bonnes 

moeurs de la chretientt et heurtent la civilisation. Enfin, elle croira y discerner une 

survivance pziienne, fktichiste, magique et superstitieuse, qui, sous couven chrktien, 

conduit aux tdnebres de l'erreur et souille la purett! du catholicisme. Voila pourquoi 

~'figlise officielle ddclare la guerre au rite du lavage et finit par Phterdire A I'intdrieur 

du temple pour le reldguer aux marches d'accks du sanctuaire. Elle le considere 

comme un case-tCte pastoral, le marginalise et le voue l'ostracisme ecclesial tout 

comme le candomble' hi-mgme. Bref, l'kvangile ne peut ni &lever, pi purifier, ni 



complkter, ni intenszer ce riten parce qu'il n'appartient tout simplement pas A ses 

propres rites. Trois raisons d'ordre thkologique semblent itre B l'origine de 

L'ethnocentrisme dune telle attitude: 18inf40dation de 18kglise officielle au regime du 

patronat royal, la soumission du dialogue evangtlisateur au monologue totalitaire et 

l'kquivoque d'une culture qui prdtend &re la culture par excellence. 

22.1. mglise ofTicielle du -me du patronat 

La situation concrete de L'@ise au Bresil, sournise au regime du patronat, ne 

l'aide aucunement A comprendre la nature complexe du rite du lavage du Senhor do 

Bonjh.  Au service du projet colonisateur puis nationaliste, l'&$se de la chretiente 

brdsilieme considbre l'adrninistration de la chose publique cornrne une expression de 

la volont6 de Dieu dam le cadre d'une mission sacrke. Ce monisme politico-religieux 

reaforce l'exclusivit6 de l'unitk de la foi et du politique et constitue un instrument 

puissant de domination culturelle et religieuse. ~ ' Q i s e  officielle s'y engage en 

prichant, dune part, la magnanirnitk et la clkmence du Roi et du maitre A l'egard du 

Noir, et, d'autre part, I'obkissance, la resignation, la fidelite et la vtntration des 

esclaves A Pkgard du Roi et de ses reprksentantsn. En d'autres termes, elle favorise 

L'idkologie du bon esclave et du bon moine. A traven l'action missiomaire. L'eglise 

officielle, non seulement offre A l'ttat sa contribution B la stabilit6 de la socikt4 

esclavagiste et du capital mercantile, mais elle sacralise encore le pouvoir royal et se 

 re-constantinisewn. En cons6quence, 1 l'instar de la socikte, elle se dresse comrne 

une pyramide oil les fideles sont superposes par paliers et oii l'autre - le Noir - cornme 

dam le navire qui l'a transport6 d'Afrique, reste coinck dam la cale de la sociktk et de 

L'kglise. 

Riolando A Z Z I .  A ctistandade colonial: mito e ideologia, 37. J O S ~  Oscar BEOZZO. "A Igreja e 
a erctavidW8, 263-265. 

A Riolando A Z Z I .  A cristandade colonial: mito e ideologia, 22-23 et  82-84. 



Par ailleurs, nourrie du "mythe selon lequel la chretiente n'est que la 

constitution d'un peuple d l u n  par wocation)) di~ine"'~, qui a la mission de racheter 

toute l'humanite et de l'amener au bercail du Christ, et appuyke sur l'ideologie de la 

malediction de Cham et de ses descendants, I'kgIise oficielle se fait monolithique et 

intolkrante. Le z&le excessif pour le salut universe1 invente des instruments oppressifs 

pris pour des instruments de conversion. Les exemples les plus Cloquents en sont la 

m h t e  Inquisition>,, la qperre jute>) et l'esclavagisme, ObsCdke par le salut des Bmes, 

au prix de Pesclavage des corps, l'kglise officielle sacrifie sa vocation B la libene (Ga 

5, 13), renonce non seulement h Stre Poikoumine de ~ i e u "  mais aussi 2t faire de 

JQus-Christ le fondement de ce que I'on appelle "l'unitk synoptique" du salut. En 

conskquence, l'attitude politico-religieuse de l'pglise du patronat "a tendance B nier la 

valeur des autres religions pour mieux les ddtruire"'6. L'annonce de I'hangile se fait 

h partir du principe de la supdrioritk de la foi chrdtienne et de la civilisation ibdrique 

dam un monologue dorninateur et autoritairen qui a pour prix la mine des religions 

indigher et noires et, par contrecoup, sur celle des Eultures anciennes". Comrne 

l'affirme Gilberto Freyre: "le missionmire a kt6 le grand destructeur des cultures non 

europkennes, du XWe siecle jusqu'g nos jours; son action a dte plus dissolvante que 

celIe du ~aique"~~. 

L'f @ise du regime du patronat et son bras seculier irnposent donc aux (<paiens)> 

le salut et, par voie de consequence, la portugalisation de la colonie. En effet, puisque 

la civilisation et la religion de l'autre sont synonyrnes de non-civiiisation et de non-foi, 

74 fexte portugrir: I1O que caracteriza substancialmente a crisrandade como mito P a 
perspecdva da constinriqdo de urn povo aeleitos por avocaplo* divinau. Ibid., 14. 

7s Urs BRnUIUNII. llOecumhis.a", dans Peter EICHER (Dir. 1. Dicrionnaire de Thiologie., 42-473, 462- 
465. 

76 A. LOPES. "De La *eonquit@. h l l kmq&l i ra t ion  du BrCsil", 582. Ainri an ttmigne " l c  Prcmlcr 
Concile dlExtrhe-Orient (d Goa), du I dCcnbre 1567, d'aprlr Lquel tour les temples patens en 
terr i toires portuqris davaient i t r e  dCIIDLis, tous Les mreignmts e t  pr6dicateurr dlautres religions 
ctu~ssds, a t  L a r s  livras sacria ddtruits. ..". Ibidem. 
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cet mhe - le Noir - devient un nondtre. Cornme affirme Leonardo Boff: 

D'une maniihe generale, nous pouvons dire qu'il n'y a pas eu rencontre des 
cultures entre celle de l'envahisseur et celles qui existsient sur les terres 
amtrindiennes. I1 y a eu, en realite, confrontation et relation de destruction de 
I'alterite. La religion chretienne a participe a ce drames0. 

Cependant, la violence a engendre la volonte inkbradable de swvivre de la part des 

victimes; elle a provoquC de leur part la resistance-accommodation et a conduit & 

favoriser "la naissance dun catholicisme metis, qui assimilait et combinait les dlkments 

des differentes traditions religieuses pour former un tout distinct, avec sa propre 

cohirence et comple~itk"~'. C'est ce qui s'exprime dam le rite du lavage du Senhor do 

Bonfirn. 

233. La conversion au lieu du dialogue 

Lc salut des Wes passe par la pone unique du bapthe.  Btre baptist5 signifie 

Btre juridiquement conveni A la foi et I la vkritk, telles que 1'8~1ise les preche et les 

vit. Ainsi la conversion de l'esclave, symboliske par le bapthe,  s'impose comrne 

monologue, cornme unique et vrai langage du salut. Cette theologie ne consacre aucun 

moment I'ecoute de l'autre. EUe veut passer, en un clin d'oeil, des temps prk- 

abrahamiques ii L'apres Jesus-Christ. EUe part du principe que l'autre adopte de fausses 

croyances et des pratiques superstitiews, Mtichistes et animiste~*~. D'ailleurs, le 

crittre de reussite de ce type de christianisation est bas6 sur le nombre de baptisds ou 

de ccsauvh). La v6rit6 de Dieu et le Dieu VCritk se voient ainsi riduits la seule 

expression culturelle valable: l'ibdto-romaine. Bref, Ie bapt2me-conversion rkduit et 

detruit la religion de l'm, laqueue, helas! n'en est pas une. Ce bapteme symbolise 

la victoire du Bien come le Mai, de Dieu contre le Diable. 

Sous prktexte d'elargir les frontieres du Regne de Dieu, identifiees B celles de 

L-MO EOFF. ~a n w e l l e  ivangilisotion ..., 35. 

R .  dc Roux LOPEZ. ~8Nanrwu Iknde, nouvelle ~glire",  541. 
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la chretientk et de l'empire portugais, le bapthe-conversion reduit celles de 1'Indien 

et du Noir et les soumet au crittre de "l'unique parole iternelle avec sa force de 

totalisation et d'exclusivit6 absolues"? Leonardo Boff partage cet avis: "Ce qui a 

domink, crest la conquete des corps par I'invasion coloniale, la conquCte des h e s  par 

la mission et la conquete des consciences par I'imposition de la morale du catholicisme 

ib&iquelfg4. Cette pddagogie totalitaire est tellement prise au sdrieux que le 

rnissionnaire jdsuite du XVIe siecle, JosC Anchieta, h i t  au sujet de l'dvangelisation 

des Indiens: "pour ces gens il n'y a meilieure predication que Epee et la verge de fer, 

car, plus que nulle part ailleurs, il impone daccomplir le compelle et le intrare"". Or 

cette pkdagogie pastorale contredit essentiellernent la pkdagogie divine toute kite de 

patiencea6 A I'kgard de I'etre humain. L'dvang6lisa~ion, comprise d'abord au sens 

num6rique et gkographique, porte ~'Gglise officielle A croire que Finjustice, l'esclavage 

et le ccghocidew culture1 et religieux des peuples ne sont pas un prix trop kleve pour 

obtenir le salut des h e s  de tous les Infideles. 

Ensuite, I'irnpatience de I'kglise officielle h i  fait oublier qu'en slhelldnisant, elle 

a converti en un principe logique, intemporel et universe!, le Dieu-VeritC, alors que 

celui-ci est une Persome divine, un Pere de mistricorde qui assume I'histoire hurnaine, 

avec laquelle il dialogue en ernputant tous les langages humains afin de se rdvkler 

et de convier A sa table tous ceux qui, dans leur langage, repondent positivement A son 

invitation. Loin d'ttre une gnoseologie, ce Dieu-Vbritk est un coeur qui offre la vie en 

abondance. I1 s'agit donc dune demarche divino-humaine vitale, c'est-a-dire 

cat6chum&de, progressive et plurielle. Elle se m d e s t e  au rythme de la f&e et de 

la danse, dam le mythe cornme dans le syllogisme, dam le spbole comme dans le 

Riolando AZZI. A cristandade colonial: mifa e ideologia, 73-TT ct  94. 

La nouvelle dvangdlisarion ... op. c i t . ,  p. 31. 
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podtique, dam le diurne comme dam le nocturne de I'existence, tel dam le sacrifice 

hurnain, par exemple: "une sociktt de massame est-elle superieure 8 une societe de 

sacrifice"? s'interroge Jean combyg7. 

Enfin, en voulant (convertirr, I'mctre h la hite, l'impatience de l'6glise officielle 

en vient ii <cconvertim l'oeuvre de Dieu - l'6vangClisation - en une oeuvre propre. 

Porteuse fragile de la borne nouvelle de Dieu (2 Co 4, 7), elle ccse convertit)) en une 

toute puissante machine qui kcrase la nature dialogale de Dieu, en s'identifiant elle- 

mkme au Regne de ~ i e u ~ .  EUe met l'autre, celui qui resiste 8 la conversion, devant 

les dilemrnes du "crois ou meurs" et de L'gglise-salut ou de la condamnation. De plus, 

en imposant au Noir la ccconversion)>, elle ne h i  offre, paradoxdement, qu'une identit6 

chrktieme fondCe sur la discrimination raciale, sociale et religieuse. 

2.23, Le principe d1identit4 au lieu de celui de la participation 

Au niveau des catigories mentales, la syncrktisation hellknique de l'@ise 

officielle a incorporb et, par la suite, c<dogmatiser> dam son enseignernent et dam sa 

pratique les principes intemporels et invariables d'identite et de contradiction de la 

philosophie aristot~licienne~~. Leu influence totalitaire et Leur logique implacable 

heurtent la conscience c<rnystique)~~ ou, selon le terme de Lucien Uvy-Bruhl, prk- 

logique, "c'est-A-dire indiffCrente le plus souvent la ~ontradidion"~'. Dependante de 

ces principes ~Ql i se  offidelle considdre la mCritC. comme une entitC absolue, totale 

et rationnelle. Elle ne consoit pas que, dam d'autres cultures, Ia vCritC puisse Otre 

* Jean CMBY. "1492: l a  shoc dcs cultures..." 9. 

Vair h d r l  U U l t D E .  Vocabulaire technique et critique de philosophie. vol. 2 ,  827-830. 
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vkhiculee par un autre langage que le sien - symbolique, mythique, mystique, par 

exemple -, ayant la mtme portCe et la meme profondeur, et d'une facon aussi 

cohdrente, logique et autonome. La Vtritk, devenue verite occidentale, se divinise en 

se dbsincarnant; en se totalisant, elle se transforme en une idolgtrie. "L'essence de 

l'idolkie est l'identification de la r6alitC de Dieu avec l'image de Dieu, produite par 

la culture"". 

Appliques au cas de la religion afro-brdsilieme et il celui du rite du lavage, les 

p ~ c i p e s  aristoteliciens occultent la vraie rkponse A la question fondamentale: 

comment Dieu peut-il Ctre present la fois dans le culte des chrktiens et dans celui 

des Noirs? La Vdritb peut-elle se rCvbler dam les deux camps? Si l'on suit ces dew 

principes, il faut conclure que si l'un est vrai, l'autre ne peut qu'etre faux. Donc, l'un 

est l'oeuvre de Dieu et l'autre, l'oeuvre du ~ i a b l e ?  Alors qu' 
il suffirait de sortir de nos limites fonddes sur l'exclusivisme, sur la certitude de 
penser I'unique veritC et d'admettre que Dieu ne se coatredit pas, qu'il parle sous 
des formes tr&s differenter qui se complbtent l'une I'autre, et que chaque religion 
a un dQ6t sacre: la Parole que Dieu lui a dite. C'est toute la richesse de 
l'oecumhisme qui n'est pas 1 restreindre au dialogue entre chrttiens". 

Roger Bastide qui, pendant 17 am, s'est consacrk sur place A l'analyse de la 

sociktt pluraliste brdsilieme et aux rites afro-brksiliens, voit une issue au souhait 

formule par Fraxyois de L'Espinay. Fond6 sur le ~principe de la participation 

mystiquen, morc6 par ~ v y - ~ r u h l ~ ~  au sujet de la pensee primitive, Roger Bastide 

le dbveloppe et hi fait emprunter des voies inexplor6es. C o m e  Levy-Bruhl, R. 

Bastide affirme que 

I'Africain pense par participation, I'Africain ne tient pas compte des 
contradictions objectives. La premiere affirmation n'entraine pas forcement la 
seconde. Nous retrouvons la fois la loi de participation et le principe de non- 

93 Riolando AZZI. A cristandade colonial: urn projeto autoritdrio, 83-84. 
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contradiction en jeu dam la meme intelligence96 

A partir de 18 et depassant Levy-Bruhl, R. Bastide dtcble les limites de la 

.participation mystique,+ parce que "tout ne participe pas I tout"" et propose deux 

autres principes complementaires rnais essentiels qu'il nomme "principe de coupure" 

et "principe des correspondances"*. Ces trois principes expliquent pourquoi I'Afro- 

bresilien parvient A viwe en meme temps dam le monde des BIancs et dam celui des 

Noirs sans contradiction profonde avec lui-mCme et pourquoi il parvient A vivre en 

paix avec lui-meme en Ctant en m$me temps Africain et non-Africain et B frequenter 

~'@ise catholique et le candimbit!. 

En tant que representation collective, le principe de la participation mystique 

qui, d'ailleurs, est consideree, selon Roger Bastide, "moins comme une catCgorie de la 

pensee que cornme une catkgorie de l ' a c t i~n ' ' ~~  ktablit qu'une rdalitk peut &re A la 

fois elle-m&me et une autre, gr5ce A un jeu de rapprochements et de similitudes "entre 

des choses qui sont likes prkalablement ensemble, par leur appartenance commune I 

une meme catkgorie du reel, & un m&ne plan du cosmos"1m. C'est-&-dire que "les 

participations nrnystiquesn se feront toujours ~enicalement"~~', ii I'intkrieur d'un 

meme secteur, "parce que les compartiments du reel ne sont pas emboitables les uns 

dam les a ~ t r e s " ' ~  et qu'ils "s'arr2tent [...I quand I'on passe d'un secteur de la realit6 

% Roger BASTIDE. Le C-16.. ., 2%. Sur Le d&veloppmant des prineipes de participation et dc 
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B UII autre"lo3. Les participations se feront aussi B des niveaw differents selon le 

degre d'intimitt mystique exprin#"" Dam un langage plus philosophique, Roger 

Bastide rtsurne ainsi sa pensde: 

La participation ne relie que les objets ou les etres qui baignent daas un mime 
courant mktaphysique, tandis que les rkpulsions rejettent loin I'un de l'autre 
chacun de ces courants, de ces champs de forces. Bref, la participation suppose 
un cadre prdalable, une philosophie du 

En constquence, "puisque I'univers est compose de compartiments ttanches, au 

sys the  des participations doit correspondre un systeme parallele de repulsions et de 

chocs de forces antagoni~tes"'~. 

Pour que la participation ait de la consistance, donc, il faut qu'elle s'allie au 

ccprincipe de coupwe)>. En effet, "si la participation jouait seule, la pensee logique 

serait impossible; mais le principe de coupure, en classant les Btres et les choses, ouvre 

le chemin A la penste ~ogique"'~. C'est le principe de coupure qui trace les limites 

du principe de participation. I1 est ii l'extkrieur du secteur dune rCalit6 donnee ce que 

le principe de participation en est h l'inthrieur. "Chaque fois que l'on passe de I'une 

dam l'autre, on passe d'un certain ensemble de participations A un autre ensemble. 

Cest le principe de c ~ u ~ u r e " ~ ~ .  En dautres termes, de meme que "le principe de 

coupure en shparant les cultures, en annulant route contradiction entre elles"lm, sans 

les mklanger, ainsi le principe de participation relie les choses et les dtres A I'interieur 

d'un meme secteur. "En somme, le principe de coupure est une chamiere entre le 

principe de participation et le principe du symbolisme'llO. 

"La participation, d i t  Roger Bartide, a des degrds e t  ces degr6s peuvmt nous conduire jusqu'h 
1' identification, r i a  paovent aussi bien rester rur l e  plan d8une simple Liaison de forceM. "Contribution 
b L'ttude.. .", 37. 

I M  Rqar  BASTIDE. Le Crmdolbl& ..., 237. IDEM. "Contribution h l 'ttude...", 32. 

IW Roger BASTIDE. "Contribution h L16tuda...L8, 32 (et 39). 

Rqtr BASTIDE. ILLe principe de cwpure.. .I8, 503. 

lo' Maria I a a u n  Pereira DE PUEIROZ. "Principe de participation ct  principe de cwpure ...", 153. 
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Le principe de coupure explique donc la coexi~tence~~' de cornportements, 

apparemment contradictoires, et leur changement seIon les circonstances sans 

dkchirements intdrieurs. "Autrement dit, tant que les deux civilisations coexistent A 

l'intdrieur de l'individu, elles font toutes deux partie et du reel et de l'id&d""'. 

Concrhternent, l'Afro-brksilien appartient sirnultan6rnent, sans contradiction, h deux 

mondes culturels globaux qui ne fu s io~en t  pas: "ils peuvent se correspondre, ils ne 

s'identifient pas et ils jouent des ( d e s ~  diffdrents [...I ils ne slinterf&rent pas. 11s se 

suivent"l13. 

Le c<principe des correspondances)>, qui 6tablit des analogies entre les objets de 

secteurs differents, facilite I'appartenance de l'Afro-BrCsilien aux deux mondes socio- 

religieux ob il vit sans qu'il se sente dechire dam son ithos ou marginalis6 dam la 

socittk. Enfin, d'apr& R. Bastide, "de ces trois principes, le plus important est celui de 

coupure [...I: c'est au dedans des coupures que jouent les participations mystiques et 

c'est entre ces coupures que jouent les correspondances mystiques"114. 

C'est donc A partir de l'exemple concret de I'Afro-BrCsilien que R. Bastide bitit 

et verifie ces trois principes et qu'il degage des conclusions qui ne sauraient ne pas &re 

prises en considkration d m  la reflexion thdologico-pastorale, y compris dam celle 

touchant le rite du lavage du &enhor do Bonfima. Les voici: 

Quand un membre des candomblt!~ affirme son catholicisme, il ne ment pas, il 
est ?i la fois catholique et af6tichistem. Les deux choses ne sont pas opposees, 
mais separCes [...I Ce que l'on a appele le asyncretisme catholico-africain* n'est 
donc pas une identification pure et simple, mais Ie catholicisme est accept6 
comme faisant partie de la realite bresilienne, il n'est pas jug6 contradictoire A 
la religion africaine, parce qu'il y a coupure entre les deux domaines; I'un et 
l'autre sont vrais dans leurs mondes respectifs, qui n'ont entre eux que des 

115 a correspondancesn . 

'I1 Haria Isaura Ptreira OE PUEXmZ. hid. ,  ?51. 

"' hid . ,  153. 

Roger MSTIDE. "Le principe de coupure.. .", 499-500. 

hid . ,  4%. 

'Is hid . ,  499. 



Le comportement afro- brtsilien changera donc selon que I'individu sera dans un 
monde ou dans l'autre, puisqu'il appartient aux deux [.,.I Ce que l'on dhonce 
parfois comme la duplicitd du Noir est le signe de sa plus rande sinchitti; s'il 

I ki joue sur deux tableaux, c'est qu'il y a bien deux tableaux . 

Tout cela conf'rme ce que Jean Comby dit au sujet de l'tvangtlisation des 

Indiens dam le Nouveau Monde: "(Ceux-ci) virent une cohabitation 18 oO les 

missio~aires avaient pense une substitutiontt1", car les missio~aires n'avaient 

jamais song6 que la rencontre violente des cultures et lf&angklisation compulsive 

produiraient le phdnomhe afro-brksilien (ou afro-americain) que l'on appelle le 

syncr6tisme. 

Ces vices thCologiques de fond montrent, mon avis, pourquoi l'eglise officielle 

ne voit pas positivement, mais combat plutdt, le rite du lavage du Senhor do B0n.m 

et n'entre pas en dialogue avec ses fideles. Les sociologues et anthropologues ont ici 

encore devance le travail thdologico-pastoral de 118glise officielle. Si l'on s'en tient 

la conclusion de R. Bastide, qui a lu dam le rite du lavage un geste de communion 

totale ob ' la nature, la sumature et le social ne font qu'une seule et meme realite"'", 

on doit avouer que saint Paul ne park pas autrement lorsque, se rkfkrant l'homme 

nouveau, il affirme que tout sera restaure dam le Christ et qu"'i1 n'y a plus Grec et 

Juif, circoncis et incirconcis, barbare, Scythe, esclave, h o m e  libre, mais Christ: il est 

tout et en tous" (Col 3, 11). 

Par ailleurs, ceux et celles qui participent activement et sinctxement au rite du 

lavage ont ete, au debut, baptists de force. Par la suite, ils se sont fait baptiser 

volontairement suivant la tradition ou selon leur conviction. Si, pour eux, Dieu 

s'appelle O l o m  et que ses intermediaires sont nommes Orirha, ce n'est pas 18 que 

le bat blesse. Le noeud de la question se trouve dam l'incapacitk de l'kglise officielle 

"17 Jean CMEY. "1492: 1e choc des cultures.. .", 8. Quelqws lignas p l u s  Loin llwteur pursu i t :  
"Sahqun et norbre de mission~ires se rmdirent co.pte asser vite du syncrdtisme: ale  chritien et \e 
prCcolorbien s'interpbn4trcnt en tout lieu a t  h tout instant". 



de poursuivre le dialogue de Dieu en assumant le Iangage de chaque peuple et de 

chaque groupe humain et de lui permettre d'accomplir le metabolisme de la foi dam 

le temps de la patience. Mgr Teky, tvoirien, percevait cet enjeu, lors du dernier synode 

africain, dam un entretien au sujet de L'amplitude du patrirnoine symbolique africain: 

"[ill devrait itre rkcuptrk dam son integralid, son authentiche, et non pas anis en 

pitces,, en fonction d'un univers symbolique et culture1 ~tranger""~. 

Voila la quintessence de l'authentique foi chrktienne, de celle qui, sous l'action 

de 1'Esprit Saint, se met h &outer respectueusement l'autre et b$tir hic et nunc avec 

lui l'oikoumine de Dieu. Mais I'histoire colonide du Bred nous apprend que "nos 

certitudes religieuses, scientifiques et morales fonctionnaient comme des instruments 

destines B legither les disparitts et la domination"'" dernontrant ainsi "qu'il est plus 

facile d'exporter des institutions ecclCsiales que I'Esprit de 1'6vangile"'~~. 

3. Conclusion: LR rite du lavage du h h r  do Bee, symbole d'une relation 

asymdtrique et ambiye avec la hidramhie de l'tglim 

Le cas particulier du rite du lavage du Senhor do Bonm tdmoigne de l'existence 

d'une tension relatiomelle entre les comportements catholiques populaire et officiel. 

fl temoigne, d'une part, d'une rdsistance culturelle et reiigieuse A travers des creations, 

des disparitions, des oublis, des fragmentations sklectives et des adaptations. I1 

temoigne aussi, d'autre part, de "la conservation d'Cltments cr&s par la religion 

officielle, intkgrds par la religion populaire et puis rejetbs par la religion officiel~e"~~. 

selon la formule de Pierre Boglioni. 11 s'inscrit dam la norme gdnkrale adoptee par la 

' I 9  Giancarlo 2120U. laRome: I mi-parcourr, 1, point our Le S y d e .  La parler vrr i  dcs C V + ? S  
dlWrique": ARM (15 mi 1994, no 122) 8. 

IM ~ e n 6  BUREAU. Pdril blanc ..., 12. 

12' Jean M B Y .  '"1492: Le choe des cultures.. .'I, 9. 

Pierre DiLIONI. "Pour une dCfinition dr La religion poplaire. Motes de travai l  pour Le 
shinaire ER1 6630". M t r b l ,  UniversitC de ClontrQl, 1989, 22 p., 13. (Ron&). 
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religion officielle par rapport la religion du peupleLu et qui, au lieu de se fonder sur 

une relation dialectique et dialogale, pr&re s'appuyer sur Ie principe de la substitution 

contrdlCe du <<pr&-chretien), par le chrbtien proprement ditl2". Ainsi, comme l'a 

exprim6 Roger Bastide, 
le culte des saints noirs et des Vierges noires fut, au debut, impose du dehors il 
ItAfricain, comme une &ape de sa christianisation; il fut pens6 par le seigneur 
blanc comme un moyen de contrdle social, u n  instrument de soumission A It6gard 
de ~ 'esc lave '~ .  

Dans le cas comet  du rite du lavage, 1'gglise officielle n'a jusqu'l present rien 

r6ussi. La rksistance-accommodation du rite du lavage demeure plus forte que tous les 

obstacles et interdictions dress& contre h i .  Cette attitude semble d'autant plus 

paradoxale que, dam d'autres circonstances, cette meme autoritk eccldsiastique a 

stirnuit2 ou tolCrC le syncrttisme, comme voie de la christianisation et stratdgie 

missionmire. Tel est le temoignage historique qui laisse perplexe Pierre Verger dam 

le cas du candomblt? et, par extension, du rite du lavage: 

il semble que certains membres du clerge catholique aient jug6 boo de favoriser 
ces syncretismes (...I Les saints catholiques, rapproches des dieux africains, 
etaient ainsi rendus plus comprehensibles et familiers aux recents convertis. 11 
est difficile de savoir si cette tentative a effectivement contribud A convertir les 
Africains ou si elle les a encourages se servir des saints pour dissimuler leurs 
veritables ctoy anceslZ6. 

Roger Bastide y a vu, pour sa part, une occasion saisie par la tradition africaine 

pour se conserver vivante: 

la cat l o  GIHZBIXIRG. l P r e n w ~  g i u r t i t i  cativa", 3%. Roger BASTIDE. Les religions africaines ..., 157. 

124 Par exnple, Le cuite de sainteti, pratiquh par Les Ind ims du XVfIe s ikc le  est diabolisC par 
l ' t g l i s e  o f f i c i e l l e .  Pendant 11 culte, l ' e r p r i t  posrMe Le f i d k l e  en tranrr, ag i t  rur  l u i  e t  p a r k  b 
travers lu i .  h i s  come seuls lcs  saints catholiques p r t i c i p e n t  de l a  saintst6 divine, ce l le  que l e r  
Indiens p r k h c n t  ne p a t  qu8&tre oeuvre satmiquc. On peut c i t e r  encore Le calundu, llwvcllcnt r e l i g i m x  
a f  ricain, d C m i s 4  pr  L1€gl isr  o f f  i c i e l l c  cn 1753; les congadas ( les cucumbis bahianair), danre 
drawtique, acceptlcs, puis in te rd i te r  pr l ' €g l i re .  Want aux batuques (danse of ricaine, or iginai r e  
d8Angola, I caractare h t i q u e )  et  h l a  macumba (rouuemnt re l ig iaux influencC par des dif fkrcnter 
cultures), L'tgliae a btC bier! plus r d i c a l e  en les condamant sans appet. Laura de Nello E SWU. 0 
Diabo e a Terra de Santa Cmz, 263-269. Roger BASTIDE. Images du Nordeste ..., 139. IDEM. Le 
C a d o l b l i  ..., 251. XDm. Les religions africaines ..., 561-562 e t  572. fDEn. Leprochain et le loinfain .... 
297-290. RioLando A Z Z I .  A cristandade colonial: rnito e ideologia, 71. 

f25 Roger USTIDE. Les religions africaines ..., 157. 

126 Pierre VERGER. Orisha ..., 26-27. 
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le catholicisme noir a ttk la chAsse precieuse que 1'8glise blanche a offerte 
malgrt elle aux ntgres, pour y conserver, non comme des reliques, mais comme 
des r6alitCs vivantes, certaines des vaIeurs les plus hautes de Ieurs religions 
natives12'. 

Du point de vue historique. avant que le rite du lavage ne soit ne. l'kglise 

officielle approuve la dkvotion laique au Senhor do Bonfim, accepte, du moins 

officieusement, la crkation de la confririe qui prend en charge la dkvotion, est prisente 

dans les solennitks, oriente le mouvement, ne conteste jamais Ie titre de la devotion 

qui est d'origine populaire - "it n'existe pas dam le repertoire oficiel de 1'8~lise~'" -, 

fait du sanctuaire un centre de devotion provinciale et nationde, sollicite de Rome 

pour hi le titre de Basilique mineure, lui fournit un texte et une date liturgiques pour 

sa fete annuelle, accompagne la procession et la favorise meme dam des occasions 

exceptio~elles, prdside aux solennitks et met le sceau sur les dew hymnes au Senhor 

do Bonm. Cette attitude douverture ne se fait pas sans surveillance continue. ~'Bglise 

officielle ne cesse d'intervenir, si bien que ies derniers statuts (1991) de la confrerie du 

Senhor do Bonfim atteignent le sommet de la dericalisationn de cette institution 

laiquelB. 

Mais en ce qui concerne le qmcretisme, du rite du lavage, l'&Iise officielle 

se montrera plutbt radicale et n'hdsitera pas A recourir A tous les moyens A sa portke 

pour l'arreter et l'interdire. Ce que Laura de Mello e Souza affirmait A ce sujet sur les 

positions ci6ricaies des temps coloniaux n'a pas perdu de son actualit6 malgre tous les 

progrhs theologiques realis& depuis lors et meme si le Iangage n'a pas la meme teneur 

radicale: 

La culture clericale et d'autres secteurs des Clites voient dans Le syncr4tisme une 
manifestation du demon et doit donc, en tant que tel, Ctre combattu [...I Le 
syncretisme est un visage de l'enfer. Les croyances africaines ou indiennes sont 
frequemment dhnonisdes par le savoir krudit, incapable de rendre compte de 

I n  ~ q e r  MsTXDE. Les religions a f ricaines ..., 174. 

lZB n. n. GROETELMRS. Quem i o Senhur do Bonfim?, 1 5 ,  36, 59 e t  63- 

Cf. Estoiuros do Devogdo do Senhor Born Jesus do Bonfim. Salvador, cirlfica central, 1992, 
27 p. 



['aspect de plus en  plus plurivoque de la religiosite c o l o n i a ~ e ~ ~ ~ .  

Derriere cette demonisation, il y a la question du pouvoir que l'autoritk 

eccltsiastique revendique de facon exclusive et qu'elle exerce d'une fa~on autoritaire 

en oubliant qu'elle est elle-rntme une parcelle enculturee de I'Bglise tout court. Cl6vis 

Moura voit dam cette attitude une fa~on de "rnaintenir I'assujettissernent des classes, 

des secteurs et des groupes domines et dis~rirnines"~~'. Roger Bastide dira que le 

baptime ne peut alors apparaitre que comrne 

moyen de contrdle social e t  instrument de soumission. Sans autre issue que le 
baptOme et I'immersion culturelle chrdtienne, Ie Noir fait du catholicisme un 
instrument de resistance et  en  meme temps de solidarite ethnique et  mue, ainsi, 
une religion de contrdle social en une religion de protestation r a c i a ~ e l ~ ~ .  

La situation est embanassante pour l'gglise oficielle: dune part, elle a accueilli 

et accueille le Noir par le baptCme et le consickre, donc, comrne chretien, ce qui lui 

permet d'affirmer que le Brtsil est le plus grand pays catholique au monde; d'autre 

part, elk I'exclut et le met ii l'exttrieur du temple et accuse ce mtrne christianisme 

d'ktre dkfaillant et rempli de su~vances  paiennes, puce qu'il est charge de 

syncre tisme. 

Le rite du lavage du Senhor do Bonjh,  significative pratique religieuse d'un 

groupe reprtsentatif, met A tkpreuve la capacite de l'kglise officielle d'accomplir cette 

synthkse originale que l'on appelle l ' h d ~ a t i o n  de l'~vangile. Serait-eUe capable de 

reco~al t re  que l'Esprit en est l'agent essentiel et qu'elle n'est pas "digne de lui dClier 

la laniere de ses sandales" (LC 3, 16)? Serait-elle capable d'y recomaitre l'enfant qui 

lui est B la fois semblable et di£Eerent? L'indturation de l'~vangde ne convie-t-elle pas 

A mettre de c6te tout dogmatisme, toute pretention possessive, tout determinisme et 

-- - 

Tcxta portuglir: mPara a culmra clerical, e para certos segmenros das elites, o sincretismo 
era demoniaco, e como ral devia ser combatido [...I 0 sincretismo era uma das faces do inferno. 
Crengos africanas e indigenas viam-re consrantement demonitadas pelo saber erudito, incapaz 
de dor conta da feicdo coda vet mais multijacetada da religiosidade colonialu. 0 Diabo e Terra 
de Santa Cruz, 144 at  149. 

13' CLbvis WIU. Sociologia do Negro brasileiro., 55. 

132 Les religions u f ricaines... , 157-158. 
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h se hisser traverser par (cles zones inddtermin6esn que le syncrCtisme crie et nourrit? 

La troisierne partie de la recherche exposera trois discours et comportements 

de 1'6~lise offidelle et para-officielle locale qui fondent son ethnocentrisme totalitaire, 

extreme h regard du Noir, et qui font mieux comprendre son attitude pastorale h 

l'egard du rite du lavage du Senhor do Bonfim. 



L'ETHNOCENTRISUE TOTALITAIRE 

DU DISCOURS DE L BGLISE BAHlANAISE DU XMIIe S I ~ C L E  

PAR RAPPORT A LA CHRISTWSATION DE LESCLAVE NOIR 



INTRODUCTION 

Rdvtlation, tradition et raison, les trois sources classiques 
de la theologie chretienne, ne sont pas ainnocentesn. 
Isol~ment,  elles peuvent devenir aveugles et autoritaires 
et debaucher sur un fondamentalisme biblique, sur un 
traditionalisme non historique et un rationalisme capable 
de marcher sur des cadavres. Dans une perspective 
supposee aussi neutre, Bible, tradition (experience 
historico-culturelle) et raison degCnerent en une 
iddologie des classes dominances et conduisent une partie 
de I'humanitd au chaos et aux tourments. Ce n'est 
qu'historiquement et culturellement articulees, et A partir 
de la perspective des petits (Mc 9,42), des &gar& (LC 15) 
et des derniers (Mc 9'34) qu'elles engendrent cette 
lumiere qui permet aux chretiens de reconnaitre dans la 
wlibkration des cap t i f s~ ,  la ratique et le commandement P de son fondateur (LC 4,19) . 

La troisitme partie de cette recherche essaiera de degager le presupposk 

theologique - l'ethnocentrisrne ecclbiologique totalitaire - qui, tel un filet d'eau 

souterrain, traverse le discours de l'figlise bahianaise du XVIIIe siecle sur la 

christianisation de I'esclave noir. L'analyse des trois discours de cette kglise, qui 

suivent, aidera ii comprendre la future incomprkhension B l'kgard du rite du lavage du 

Senhor do Bonjh.  

Rappelons, au prealable, que tout discours thkologique, comme l'affirme Paulo 

Suess, n'est pas neutre. Il est Clabork B un moment historique donne, B partir d'une 

' Textc portugris: "Rcvelrglk, tradiqh e r a z b  as trPs fontes cldssicas da teologia cristd, ndo 
sdo 4nocenresr. Isoladamente, podem-se tornar cegas e autoritdrias e desembocar num 
fundamentalismo biblico, num tradicionalismo a-histdrico e num racionalismo capaz de andar 
sobre cadnveres. Tambtm numa perspectiva supostamente neutral Bfblia, tradiqlk (experiPncla 
historico-cultural) e razlk degeneram em ideologia das classes dominantes e conduzem uma 
parcela do humanidade a0 caos e a0 suplicio. So historica e culturalmente articuladas e a partir 
da perspectiva dos pequenos (Mc 9,421, dos perdidos (LC IS) e dos Sltimos ( M c  9,34) geram 
aquela luz que permite aos cristdos reconhecer no rlibertapZo dos cativosw pratica e imperarivo 
do seu fundador (LC 4,19). PauLo SUESS. " In t roduqk  crftica", dans: l a m 1  Ribeiro ROCHA. Etiupe 
resgarado, empenhedo, swtentado, corrigido, instruido e libertado ..., VII-LIII, XXVII I .  



situation concdte, ii l'int&ieur d'un projet historique et d'une conception 

ecclbsiologique. 1 est situe non seulement par rapport au microcosme ecclesial ou il 

nait, se dkveloppe et s'oriente, mais encore par rapport au macrocosme de la totalitk 

sociale oil les interpendtrations socio-culturelles et ecclesiales se font entre nations et 

Bglises2. Specifique par sa nature, le discours theologique se construit dam une 

relation de dbpendance/autonomie relative A regard de la totalit6 sociale. La plupan 

du temps, il en est un miroir. Les prCsupposCs sur lesquels il se fonde, pour 

intemporels et spirituels qu'ils prCtendent Ctre, ne jouissent donc ni d'une neutralite 

pure ni d'un indice de refraction constant. 

En analysant ces trois discours de lt@ise bahianaise du XVIIIe siecle, on ne 

saurait oublier qu'ils appartie~ent au siecle d'or de l'esclavage, au sikcle du tabac, au 

siMe de la fondation de la dkvotion au Senhor do Bonfim, au siecle du premier 

document legislatif de l'figlise bresilienne. Ils prhent tous un ethnocentrisrne 

totalitaire, mais sous des approches cornpl&nentaires. Les Premiires Comti~rtions de 

I%chevZch4 de ~ a h i a ~  (chapitre WII) dkveloppent le totalitarisme extreme d'une 

theologie du salut des h e s ,  les dew autres ouvrages mentiomks exarninent des 

aspects non abordts par la thkologie de celles-ci. Le lime de Joao Antdnio Andreoni 

(Antonil), Culrum e Opulhcia do Brasil por sum d r o p  e m i n d ,  explore une ethique 

ccchrktienne~ de l'esclavage au service du capitalisme mercantile (chapitre IX). 

Louvrage de Manoel Ribeiro Rocha, Etrbpe ragatado, empenhado, sustentuzdo, 

' Enrique DUSSEL. l?nsaio de sfritest. HiMttses para urn histbria da reologia na Adrica Latina (1492 - 1980IU, danr: COLLECTIF. Histdria da Teologia nu Ame'rico Latino, 165-1%. 

Stbasti& Ilonttiro DL VIDE. Constituigdes P rirneiras do Arcebispado da Bohia (1  707). S. 

Paulo, TypograpClia 2 de D e r d r o ,  1853. Cette Cditiarr c w r t e :  Prdlogo, Ccrit par Ildefonso Xavier 
Ferreira, V-a(; Decreto de D. Sebastido Monteiro da Vide, sans nudmtation, 2 peger; fndice, 1-9; 
Constitui~des do Arcebispado do Bahio, 1-433; Termo de como se conferirdo as Constiruigdes do 
Arcebispado da Bahio, 43s-5lO; Relacdo do procissdo e sessdes do Symdo diocesano, 511-526; 

Decreto de Dorn Sebastido Monreiro do Vide, sans nudrotation, une page e t  dmi; lndice dos dias 
feriados que ~e guarddo nesta Relugdo da Bohia, e Auditorio Ecclesiastico delta, alem dos que 
troz a Constinrigdo, 5-148; Appendice: para se mostrar em que a Consfituigdo do Arcebispado do 
Bahiu re acha alterada, revogada pefas Leis do Impirio, e modificada finalmente pelos uzos e 
COSlltmeS, 149-171. Lts rCfdrtnces aux Premi4res Constitutions proprcnmt dites seront faites 6 
L'intCricur du texte, La prcriare fois, par llabrdviation PCAB + pege puis par l a  simple indication de 
l a  page. 

voir supra, 21, note 32. 
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conijpio, imttuido e libertado. Dircurso sobre a libertqio dos escravos no Brad  de 

17585, pretend etre une repowe juridique atotale~ au probkme mixti fori de la 

Ibgitimite de I'esclavage (chapitre X). 

Le chapitre XI clora cette partie. 11 fera office non seulement de transition du 

XVIIIe sitcle au XXe sitcle, mais soulignera encore le rde joue par l'eglise 

bahianaise ii l'egard du rite du lavage du Senhor do Bonfim B traven ses interventions 

t pisodiques. 

edition princqs: Ethiope resgatizdo, ernpenhado, sustentado, corregido, inftruido, e 
libenado. Discurso theologico- juridico, em que re prpoem o modo de comerciar, hover, e pffuir 
validamente, quanto a hum, e outro foro, os Pretos cativos Africanos, e as principaes obrigaqdes, 
que correm a quem delles fe fervir. Lisboa, O f f  icina PatriarwL de Francifco Lui t A m ,  U.DCC.LVILI. 
Je suivrai llCditiorr de 1992, prCpcrrde par Paulo Suess. PetrdpalislS. Paulo, Vozcs/CEHIU, 1992, 174 p. 
Cette Edition corporte una "Introduction critique" de Prulo Sucss (VII-tf111. 



L 'ETHNOCENTRISME TTOAWTAIRE 

DE LA THI~OLOGIE DU SALIIT DES ~ E S  

Dieu fait hornme parle aux hommes un langage 
d'bomme; il n'attend pas des hommes qu'ils parlent de lui 
et qu'ils h i  parlent en  une autre langue que la leur. Si la 
Parole divine est parole humaine, la parole humaine sur 
Dieu et  Dieu n'est pas a priori al ihat ion ' .  

Ce chapitre se propose d'4tudier en trois Ctapes la perspective ethnocentrique 

des Premiires Constitutions de 1'Archevicht de Bahia B l'6gard de l'esclave noir. La 

premiere prksentera la personnalitd de son auteur, son oeuvre et le caract6re 

rtducteur de sa penste. La deuxikme &ape analysera la perspective theologique du 

salut des h e s  des Premikres Constitutions dam l'optique du Noir. Enfin, nous verrons 

si les Premiires Constitutions entrevoyaient des manifestations de la religion du peuple, 

et si oui, dans quelle direction. 

1.1. Mgr Skbastiio Monteiro Da Vide (1701 t1722) 

De formation juridique, entierernent dkvout son diocese qu'il visite d'un bout 

ii l'autre, Mgr Sebastiio Monteiro da Vide sera archeveque de Bahia pendant vingt 

ans. Il y arrive au moment non seulement de la grande prospCrit6 bahianaise, tiree de 

l'industrie sucriiire, de la culture du tabac et des premieres exploitations des mines d'or 

Franwir VARILLON. L'humilite de Dieu. Paris, Lc Centurion, 1974, 159 p., 46. 



et de dimants, mais encore au moment de l'absolutisme pombalin et de l'esclavagisrne 

le plus debride. D accueillera, pendant son Cpiscopat, le premier Vice-Roi du Brtsil, 

D. Pedro Antdnio de Noronha (1714 - 1718), et il aura l'occasion, en tant que 

dewikme personnalitd de la colonie, de remplacer le deuxi2me Vice-Roi, D. Sancho 

de Faro e Sousa (f 1719), jusqu'en 1720. C'est encore sous son gouvernement que l'on 

remarque une proliferation de construction de forteresses et de temples (parmi lesquels 

l'kglise en or de Saint-Fran~ois et l'agrandissement de la cathedrale) et la 

multiplication des couvents de religieux et religieuses2. 

Le rang socio-politique de Mgr Da Vide dam la sociite coloniale fait de lui un 

homme du pouvoir etabli et un reprtsentant qualifit du rigime du patronat. I1 le 

sanct io~e,  d'ailleurs, de droit et de fait: 

Quoiqu'ii incombe aux Cveques dans leurs dioc&ses, selon le droit canon, de 
pourvoir, de conferer des benefices et de creer des kglises et Leurs benefices, 
ndanmoins cette loi est limitee dans le cas des Cglises et des benefices qui 
appartiennent au Patronat. Et vu que toutes Les dglises de cet archevechd, ainsi 
que celles des conquetes, le sont parce qu'elles appartiennent h I'Ordre et h la 
Chevalerie de Notre-Seigneur-Jesus-Christ dont le Grand-Maitre et  perpdtuel 
Administrateur est Sa Majeste, iI n'appartient aux evtques d'outre- mer que de 
f i r e  la collation et la confirmation des clercs present& par Sa Majeste (PCAB 
2 0 0 ) ~ .  

Mgr Da Vide recomait que l1Eg1ise du patronat fait partie intkgrante de la 

totalit6 sociale coloniale et qu'elle doit donc Ctre ii son service. Aussi, d'aprks hi, 

~'kglise reprhente le trait d'union du bin6me Cara G r d e  - semala (nmaison 

d'habitation du maitre), - uhutte de l'esclave~~) en y introduisant la chapelle et le 

chapelain. Elle n'hesite pas non plus A solliciter l'aide du bras s6culier lorsque le 

probleme devant Iequel elle se trouve appartient an for mixte: 

M&me s'il n'incombe pas aux Princes seculiers d'ordonner le repos de certains 
jours, parce qu'il s'agit d'une juridiction exclusivement spirituelle, cependant, 

Edwr& HOCJRNAERT. "A cristandade durante a princira b c a  colonial", 280. 

Texte portqair :  "Ainda que aos Bispos em sues Dioceses pertence, conforme o direiro 
Canonico, a provisdo, collaqdo, e insrituigdo d m  Igrejus, e Beneficios sitos nellas, com tudo esta 
regra Se limica nus fgrejas, e Beneficios que sdo do Padroado; e como rodas deste Arcebispado, 
e mais Conpistas o oejdo por perrencerem d Ordem, e Cavallaria de nosso Senhor JESUS 
Christo, de que S. Magesrode e Grdo Mestre, e perpetw Administrador, ndo incumbe aos 
Ordinaries Oltrumarinos mais, que u collaqdo, e conlirmaqdo dos Clerigos, que S. Magestade 
upresencam. 
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selon le droit, ils peuvent punir les sujets qui n'observent pas les fetes 
d'obligation dCcrCtCes par Wglise. Les extravagantes du Saint-Ptre Pie V leur 
attribuent cette tilche, de teile sorte que ce crime devientrnixti fori et donne lieu 
B la prevention. Donc, nous recommandons fortement aux ministres de Sa 
Majeste qu'ils y portent attention et qu'its punissent ceux qui n'obeissent pas A 
ce cornmandement (154)'. 

13. Situation des h i h  Conrtitutiom 

InfluencC par llCcole thkologique des Jesuites du college de Salvador, ii Bahia, 

par son esprit de canoniste et par les visites pastorales de son dioctse, Mgr Da Vide 

veut, "dam la mesure du possible, reglementer la vie dioctsaine selon les normes 

ktablies par le saint Concile de ~rente"'. I1 vise ainsi A obvier aux abus par des lois 

prkcises et des sanctions canoniques skvi?res, et & doter l'bglise locale d'une autoritk 

forte et centralisCe6. Ce n'est donc pas tant le souci pastoral d'incarner llkglise dans 

la realit6 populaire bahianaise qui oriente Mgr Da Vide, mais la preoccupation 

canonique de transplanter dam le Bresil tout entier les structures ecclksiales et 

ecclksiastiques telles que les con~oit le Concile de Trente. Voila pourquoi il a voulu 

convoquer un concile provincial, 

mais parce qu'il y a des causes qui justifient que I'on diffkre pour quelque temps 
le Concile provincial, on traite maintenant d'une l a ~ o n  exclusive du Synode 
diocesain et des Constitutions qui doivent &re observees dans cet ~rchevechd'. 

~ e x t e  por tup is :  I1E ainda que aos Principes secuiares ndopertence mandar, que alguns dias 
se guardem, por ser cousa pertencente privativamente d jurisdifdo espiritual, com tudo, con forrne 
a direitof podem punir os subditos, que ndo guardarem os d i m  Santos dodos pela Igreja  de 
preceitol e assim lhes estd encommendado, e encarregado pcla Extravaganre do Santo Papa Pio 
Vl con que fica sendo este crime mixri fori, e ha Lugar a prevmgk.  Por tanto mcolpmendamos muito 
w s  Hinistroa de S. M q e s t d e  a t t m t m  pr  isso, l cast igun  os que nbo cunprcn este preceitol'. 

PCAB llRcla$& da pracissllo e sesdcs", 517. 

En cffet,  Lcr notes en bar dc page du textc des Premidres Constitutions en t h i g n e n t  f o r t  
c l a i r m t .  fl r u f f i t  de regorder l a  naabre de c i ta t ions du tonc i lc  dr Trmte et  dlautres documents 
of f  i c i e l r  de llCglise, parmi lesquels les Conr t i tu t ims de L '  ArchevCchC de Lisbonne et  de ceux des 
m r a l i s t e r  Lea plus notables. Par a i l l w r s ,  l e  n o h r e  dirproportionn6 d ' a r t i c h  qui y rant consacrCs aux 
cl trcs, b 11autori t4 eccl4siastiquc et  aux o f f i c i e r s  d iocbains est ftagrant s t  i l l u s t r e  exagl r lmnt  les 
e f fo r t s  de c l C r i c a l i u t i m  e t  central isat ion du pouwir ecclCsiastique. 

Texte pr tugais :  "Mas porque se nos offerecem justas causas para differir por algum tempo 
o dito Concilio Provincial, e rrarar agora sbrnentc do Synodo Diocesanol e das Constirui@es, que 
se devem guardar neste nosso Arcebispadon. PCAg "Rela* da pmcissdo e sesdo" ,  517. En effet, 
l a  raisom de ce changmnt f u t  l ' i l p o s s i b i l i t 6  de La pr6smce de l~archev&ptt de Rio de Janeiro b EIahia 
pour La date prCvue. Ibid., 512. Rcwrqwns c-nt qua t r o i s  ans auparavant (LC 08 septembrc 17041, 
ce laCn archevCque avait  dCj& f a i t  rCdiger un Directoire diocksain auqutl l a  Curie tt Les clercs devraient 



La volonte de prendre aussi ses distances par rapport a w  Constitutions de 

ltArchev&he de Lisbonne "par lesquelles l'Archeviich6 (de Bahia) Ctait gouveme 

jusqu'h maintenant" (278), et d'entrer dam le circuit de asyntoniew de l'oligarchie 

bahianaise anationaliste)~, fiere de son pouvoir dconomique et assoiffke de pouvoir 

politique, n'est siirement pas absente des intentions de Mgr Da Vide. I1 s'en dCgage 

une volonte il la fois de romaniser avant la lettre la chrktiente coloniale, de proteger 

la puretd de la foi et d'universaliser la civilisation pormgaise. Par ailleurs, on peut 

meme se demander si l'absolutisme apombalim h i  aurait permis une quelconque 

ouverture, lorsque l'on sait que les d6cisions du synode allaient devoir &re imprimees 

B Lisbome et soumises au Tribunal de 11~nquisition8. 

Le document approuv6 par le synode, le 14 juin 170?, constitue "la seule 

Mgislation ecclCsiastique tlaborde dans le Brdsil ~olonial ' '~~,  et meme jusqu'en 1891, 

date de la separation de ~'@ise et de l'hat. EUe forme donc "la matrice juridico- 

thkologique qui oriente les activites de l8Eglise au Brbsil au long de presque deux 

~i&cles"~~,  ce qui contraste avec ce qui s'est pas& d m  d'autres parties d'Am6rique 

latine oil de nornbreux conciles provinciaw et synodes diocesains avaient d6jA eu lieu 

depuis le XVIe si&cle12. Si, d'une part, il est vrai que ces Premieres Constitutions 

o M i r  par s e r m t  et saus p i n e  dlencourir des censures. Ce besoin dCcwlait d o  informations recuei l l i es  
e t  de 1 'expirimce qua 'Vans l a  d iocbe i 1 y avai t beaucoup de doutes et de d i  f f  icultCs sur les principes 
c t  la  pratiquc de l a  justice C...]  donc i t  slcrt avCr4 qulun t e l  directoire sttublait i t r c  un service de 
Oicuu. Bid., 511. 

Edmrde KIORWAERT. "A cristand.de durantc a p r i r i r a  Cpoa colonial11, 280-281. 

Les Prcrni&res Constitutions fu rmt  imprides I Lisbonna en 1719 e t  I Coinbra m 1720. Leur 
rCimpression nlrura l ieu  qulm 1853, b S o  Paulo, BrCsil. ELles cqrennent un enstable de cinq l ivres 
(11 fo i  at Les s a c r m t r ;  l a  Hesse; l a  vie chrCticnne; les choses; tes peines). Chaque l i v re  (I ,  XI, 
. . .) est divisC en t i t r es  (1) a t  chaque t i trt  en art ic les (A). En voici l e  s c h h :  L I: 74 1 et 324 A; 
L 11: 27 T s t  113 A; L 111: 39 T et 201 A; L I V :  65 T et 247 A; L V: 74 T e t  433 A. 

l1 Oscar F. LUSTOSA. Catequese cotdlieo no Brasil. Para m a  histdria da evangelizoqdo. S .  
Paulo, Paulinas, 1992, 180 p., 58. 

I2 En effet, llAmdrique esp*lmlc m a i t  dCjI r h n i  plusieurs conciles provinsiaux et synodes 
diocdminr. Entre 1551 et  IMO, il y eut onze conciles provinciaux: cinq b Lima (1551, 1567, 1582 - Le 
aTrente adr icain* -, 1591 st 16071, t ro is  au ttexique (1555, 1565 et  15851, un Saint-Domingue (1622- 
16231, un autrc a 8bgota (16251 et, enfin, un autrc b La Plata (1629). Qwnt aux synodes, on en compte, 
pendant l a  rCla +ride, I pcu prCs soixmtc-dix. Paulo SUESS. A conquista espiritual ..., 974-976. E .  

OUSSEL. Caminhos de Liberrofdo ..., I, 65-67. 



resteront pratiquement lettre mone dans la vie eccltsiale quotidienne du dioctse13, 

par ailleurs, elles s e ~ r o n t  de texte de base aux autres dioceses qui les adapteront I 

leur situation concr2te. 

La teneur du texte s'explique en panie par la faible infrastructure ecclksiastique 

A travers cet immense pays oh la catechese et I'organisation sociale sont plutbt I la 

charge des familles et des confriries, les autoritts n'intervenant que dam les cas 

e~trCmes'~. Aussi Mgr Da Vide rCdige-t-il les Premitres Constitutions comme une 

somme doctrinale 6ltmentaire de la foi selon I'esprit du Concile de Trente, comrne une 

casuistique elargie A I'usage du clergk, cornme un code phal  o~ une rnultiplicitk de 

censures seront appliqukes B quiconque refusera de sly sournettre. Les Premikres 

Constitutions se confinent dans une sacramentalisation casuistique, dans une 

kvangklisation compulsive et dam une catCchtse desincarnke, tel I'opiurn qui fait rCver 

dun puadis futur mais qui ignore l'enfer social de I'esclavage present. En ce sens, 

ernpruntant une pensCe de C. Duquoc, je dirais qu'elles temoignent de "l'incapacitk de 

~'Eglise A opkrer par la transcendance de son message une d6stabilisation du systtme 

social injuste"". 

En kcrivant le "Prologue" de l'edition de 1853 des Premi2res Constitutions, le 

chanoine Ildefonso Xavier Ferreira, les situe de la sorte dans leur temps: 

Elles furent tlabordes dam un temps oil Ie Gouvernement absolutiste rtgnait au 
Portugal; le privilege du Canon existait dans toute son extension; le for mixte 
Ctait une prerogative des PrLlats; le pouvoir d'imposer des amendes, d'envoyer 
A la prison des pretres et mime des fid2les sCculiers, de dtgrader quiconque ou 
de deporter pour I'Afrique ou un autre Pays dtpendait de la volontk de 

l3 Le synoda n'a par ds suite pastorale, d'abord parce que ttgr L U ~ S  ALvarcs de Figueircda (1724 - 
fl735), successeur dc Mr Da vide, s'intbresse plus L LLarchblogie qulh la  vie de L'tglise, puis p r c e  
que l a  hiCrwchie ne dispose pas dleffectifs humins pour fa i re  respecter ses Lois et, enfin parce que 
La polit ique absolutiste du flarquis de Po-1 ars~$ie L'action pastorale de I'Egiisc. Riolando AZZI .  "A 
i n s t i t u i q h  eclesidstica. ..Ih, 177. 

l4  Eduardo HOORNAERT. "A cristandade durante a primei ra Cpoca colonial", 280-281. 

Is Christian DuPUOC. Libdration et progressisme, 16. 



L'Ordinaire eccldsiastique; enfin, I'horrible tribunal de i'Inquisition travaillait 
efficacement dans le Royaume du Portugal. C'est dam ce contexte que les 
Constitutions de I'Archevechk de Bahia furent tlabortes16. 

L'historien brksilien Eduardo Hoornaert les considere plutbt cornme une 

medication palliative qui ne fait que prolonger le ma1 endtmique de l'esclavagisme: 

Les Premidres Constitutions de 1707 donne une premiere impression generale 
d'une institution qui depend des centres de decision et qui tente de sauver ce que 
I'on peut sauver dans des situations aussi extremes que celles de la 
sacramentalisation compulsive des esclaves, de la catdchese repetitive, de 
I'indkpendance ouvertement manifestee par les maitres des sucreries qui Ctaient 
les vrais seigneurs du pouvoir local et face auxquels les peines canoniques et les 
admonestations ecclesiastiques semblaient avoir tres peu de poids17. 

Enfin, les Premi2re.s Constitwtions laissent transparaitre une conception dualiste 

de ltfig1ise. D'une part, la hierarchic impose aux fideles, avec hide de retat, une 

expression culturelle de la foi identifiee A la Vbritk et la civilisation. D'autre part, 

le peuple vit & un rythrne dkvotionnel ses relations avec Dieu et r&interpri?te la foi 

htritke de la tradition transmise oralement et mise A l'dpreuve du contact quotidien 

avec L'Indien et le Noir dans un nouveau cadre morphologique. 

1.3. Position ~ u c t r i c e  et force coercitive des hm&s Corrsrirutiom 

Les P r e m i h  Comti~ctions frappent par I'ampleur de leur position reductrice 

et par leur force coercitive qui les font ressembler A une epke de Damocles suspendue 

l6 Tcxta portugair: "Ellas fordo feitas em tempo, que um Governo absoluro reinava em 
Portugal; oprivilegio do Canon exisria em coda a sua extengdo; o foro mixto era uma regalia dos 
Prelados; o poder de impdr mulras, de enviar ao aljube os Sacerdotes, e mesmo aos fieis 
seculares, de degradar, ou desterrar a qualquer para a Africa, ou para f6ra do paiz estava ao 
arbirrio do Ordinario Ecclesiastico; finalmenre o horrivel Tribunal da fnquisi~do rrabalhava com 
efficcacia no Reino Ponuguez. Debaixo deste ponro de vista fordo feitus as Consritui~oes do 
Arcebispado da Bahia" . PCAB, "Prdlogo", I. 

l7 turtc portugaia: "A impressdo geral que uma leitura dm constitui~dar da 1707 deixa P a Jr 
uma insrituicdo dependence dos centros de decisdo e que procura salvar o y e  se pode salr9ar em 
ricuafdes tdo angustianres como a da sacramenraliza@o compulsdria dos escravos, da carequese 
reperitiva e inculcada, da independ4ncia aberramente manifestada pelos senhores de engenho que 
eram us verdadeiros donos do poder local e dianre dos quais nem as penas ca6nicas nem as 
admoesra@es eclesiasticas valiam muira coisa" . "A cri s tmbde  durante a primei ra W c a  colonla 1". 
277. 



au-dessus de la ttte de chaque fidtle. 11 suffit de lire le traitement inflige aux 

heretiques et aux Juifs (7 et 310-311), a m  blasphkmateurs (38-39 et 312), aux sorciers 

et A la sorcellerie (313-314), A cew qui tout simplement n'obeissent pas aux 

cornmandements de la loi de Dieu et/ou it ceux de la Sainte kg~ise'~. On peut penser 

aussi il l'evangelisation compulsive dont sont l'objet l'esclave noir et 1'Indien exproprie. 

L'ethnocentrisme totalitaire des PremiPres Corzstitutium s'appuie essentiellement 

sur trois piliers. D'abord, l'ambigu'itk de l'identification entre structure ecclesiale et 

structure ecclesiastique conduit la hierarchic A se prendre pour lfkglise tout court, A 

se faire la garante exclusive du depbt de la foi et B s'en constituer l'unique interprtte 

authentique sans compter sur le s e w  welium: 

Tout ce  que la Sainte Bglise propose aux fideles, comme objet de foi,  c'est de la 
bouche du Christ hi-meme qu'elle l'a regu. De ce fait, il est impossible qu'elle 
se trompe, elle qui a la VCrite comme guide. En consCquence, de la part de Dieu 
Notre Seigneur, nous exhortons tous nos sujets qu'ils craient et professent 
fermement tout ce que la Sainte Bglise professe et enseigne (2)19. 

Pour les ~sujetsn de l'Archevt?chd de Bahia, ~ 'Baqi le  cesse d'ttre une borne 

nouvelle ii structure dialogale et se rkduit A un message interpret6 et impose par la 

hikrarchie. Au lieu &&re invites A jouer l'unisson avec les autorites, les fid5les 

Lcs Prernit?res Constitutions exhalent un c l i m t  de terreur morale et de peur psychologique 
auxquelles e l les sounettent Les f id i les.  On y t rwve un nollbre etfarant de car d'excoauunications, de 
censures, d'interdits, d'nendes, de prisons, de d6gradations ou d t  dCpartations soit h L'extCriwr du 
diocase soit en Afriqua. Par a i l lwrs ,  Le Lmgqa du document se situe dens l a  dla climat. L'une ou 
L'autre des forms varbaLes "nous ordonnons, nous comandons, nous interdisons, naus excomrunions" sont 
prhentes L chaque t i t r a  des Constitutions. Ce qui est syaptoutique, c'est qu'un t e l  langqe est perw 
come une expression da l ' a r w r  et de La charit6 p te rne l l e  h t e l  point qu'eLles cspir i tual isent~ Les 
c h 4 t i m t s  du m f t r e  a t  cn font une analogie Cdifiante: "Les curbs sont non seulcacnt pasteurs de leurs 
fid&les u i s  w s s i  Pares a t  k f t r e s  spirituels. 11s ne pcuvent bien accollplir cette mission que s ' i l s  
rCpriundent h u e m n t  come @rat at cela tent que Les rcpr~ensions s e m t  suffisantes. Au car ou e l k s  
nc suffiraicnt pas, i lr h i v e n t  punir coma Haftres e t  Suphieurs et employer tour les myens pour gagner 
les d a m  I Dieu et pour les guider vcrs La gloire CternelLe. Nous orbnans donc que Lorsqubil sera 
ndcesrrire de reprendre a t  da rer imnder  les f id i les ar de lour apptiquer une arende qu ' i l s  Le fassent 
avec arwr, charit6 p te rne l l e  et pour l e  b i m  de leurs Ines C.. . 3  avec h u c w p  da prudmce, mcdestie 
a t  gravidn (PCAE 224-2251. Un pru plus Loin, on l i r a  encore qus ds te ls cH t i amts  se fondent sur Les 
Lois naturalla e t  divine: tlLtuna des obligations fondks sur l e  droit nature1 c t  sur Les Lois dc 
liEcriture Sainte, e r t  cel le qui b e  l e  f i d i l e  chrCtien h rcllCd4er aux brsoins spir i tuals et temparels 
de fan prochain. C'ert dans ce but qua La correction fraternelle e t  La d h n t i a t i o n  prdfative (= fa i te 
au prCLat) existent. h i s  s i  L'une et l 'autra na portent p a  de frui ts on pasera h ta dhonciation 
judiciai re'' (PCAI, 359-3601. 

r a t e  pertugair: l1E que tudo quunto a Igreja Santa tern proposto aos Fieis, como objecro 
da Fd, da boca do mesmo Christo o ha recebido, e C impossivel que ewe, quem a verdade mesma 
leva por guia. E assim de parte de Deos nosso Senhor umoestamos a todos nossos subditos, que 
firrnemente credo, tenhdo, e confessem &do, o que a Sancu Igreja Catholics tern confessado, e 
ensinan. 



croulent sous la pression d'un dogmatisme absolu et sont rnusel6s: 

En nous conformant aux dispositions des saints canons, nous dkfeodons, sous 
peine d'excommunication [...I, qu'aucune personne skculitre (encore qu'elle soit 
savante et lettrke) ne se mette h disputer en public ou en particulier sur les 
rnystkres de notre sainte foi et religion chretienne (71~'. 

Ensuite, la hierarchie clericalise I'eglise. Ce sont les clercs qui, seuls, tlaborent 

la Ioi eccldsiastique et sont chargds de surveiller, sous serment de fidklite, son 

application. Ce sont eux seuls aussi qui thiologisent et ddcortiquent la morale pour en 

fake une casuistique et dkfinir, selon leur optique propre, les pararnhtres ethiques de 

la vie chrdtienne, Les fidtles sont tcartes de ces taches. L'figlise se rktracte autour 

d'un petit nombre de personnes - les clercs - qui, seuls, ont le pouvoir de "lier et de 

delier". Comme le souligne J. L. Gonzitlez: "l'intense processus de monopole sur les 

biens du salut qui a provqud la ccsacerdotalisation~ du christianisme, a aussi kt6 la 

raison pour laquelle 1'Clite ecclesiastique a exercd, seulement en theorie et du point de 

we  administratif, le monopole sur l'EspritsM2'. 

La clericalisation dote 1Qise d'un ensemble de fonctiomaires et d'organismes 

qui contrdlent tout par le fer du bras skculier et par le feu de I'Inquisition. Leur 

situation, loin de faire d'eux des "serviteurs inutiles", les mue en une caste privilegiee 

qui, du point de w e  social, ne doit ni accepter les "rninisttres subalternes" ni renoncer 

ses prerogatives: 

Parce que c'est une grande honte pour L'etat ecclesiastique que les clercs exercent 
des offices et des ministkres subalternes, nous ordonnoos A tous ceux de notre 
archev&chC qu'ils n'exercent aucun travail vil, bas et incompatible avec leur ktat, 
qu'ils ae bechent pas la tette, qu'ils ne coupent pas le bois ou la came A sucre, 
qu'ils ne fassent pas de tels travaux vils, meme s'il s'agit de leurs propriktks 

Texte p o r t w i r :  "Conformando-nos corn as disposi~aes dos Sagrados Canones, prohibimos 
sob pena de excommunhdo[ ...I que nem-umapessoa secular, (ainda que seja doura, e de lertras) 
se intrometta a disputar em publico, ou particular sobre os mysterios de nossa Sonta FC e 
Religido Christd". Pour avoir une mince id& des consCqumco de cette prise de position, il suf f i ra i t  
d ' h u d r e r  Les art ic les qui dCLimitmt Les frontibrer du pawoir I chaque Cchelon de l a  hikrarchie, les 
censures qui @ s a t  sur quiconque Les transgresse, l a  pcrsCcutic-n dont sont objet ceux e t  celles qui ne 
prtagent  pas l a  foil l 'ostracisae auquel c w - c i  sont vouCs et les appels adressks par La hiCrarchie au 
bras sCculier pour se fa i re  respecter e t  ob&ir (PCAB 7-81. 

'' fexte portugais: "0 intensoprocesso de rnonopdlio sobre os bens de salvapio que provocou 
a asacerdoraliza~do~ sofrida pefo Cristianismo foi tumbim a causa do mmonopolio sobre o 
Espiritor que (so tedrica e administrafivamente certamenre) a elite hierarquica exerceu". "Panorama 
histbrico", 70. 



personnelles (187- 1 8 8 ) ~ ~ .  

Nous dtfendons que les pretres, meme s'ils sont chapelains de personnes 
sCculihes, se mettent A genoux devant celles-ci, sans barrette et dtcouverts [...I 
ou qu'ils les accompagnent en tant que serviteurs ( 1 8 8 1 ~ ~ .  

En outre, dam une contradiction extrCme, cette caste privilegiee se prkvaut de 

la loi de la "puretk du sang". Ainsi, lorsqu'un candidat demande A Ctre admis dam les 

ordres, on doit "d'abord faire une enquite extra-judiciaire secrkte sur la purete de son 

sang, de sa vie et de ses habitudes" (87). Remarquons cependant qu'en ce d6but du 

XWIe siecle, Bahia compte B peu pr&s 200 000 habitants dont B peine 30% B 40% 

sont des Blancs, d'ailleurs puissants et riches. De plus en plus mitisste, Bahia a peine 

B prouver la "puretk du sang" dont elle-mCme se rkclame. Afin de contourner la 

situation, elle devetoppe "l'idkologie du blanchiment" par laquelle elle se tourne vers 

ses origines europ6ennesa. 

Enfin, l'ethnocentrisme eccl6siologique conduit la hikrarchie de lleglise 

bahianaise B adapter il la situation coloniale l'hkritage aristotelicien de l'esclavage en 

cinaturalisant>> et en uspiritualisant,, celui-ci afin de le. rendre compatible avec la 

£raternit& baptismal$. Cela convient d'autant plus 1 la colonie qu'elle a besoin de 

gens qui exCcutent les travaux serviles, de maniere ii ce que Ia machine kconomique 

ne cesse de rerdouer les coffres du Royaume et des maitres. Ainsi, cet ethnocentrisrne 

en vient-il B d6shumaniser et deshonorer ce qui est parfaitemeat humain - le travail 

22 Texte partupis: "Por ser grande opprobrio do estado Eccfesiastico exercitarem-se os 
Clerigos em officios, e minisrerios baixos, e abatidos, mandamos a rodos as de nosso Arcebispado 
que ndo usem nern exercitem ojficio, ou minisrerio algum vil, baixo, e indecente a seu estado, nern 
cavern, nem rocem, nem cortem canas, nem f q d o  semelhante rrubalho vil, posto que seja em suas 
proprias fazendw". 

23 Tcxte portugais: UE post0 pue os Sacerdotes possrio servir de Capelldes de pessoas 
seculares, lhes prohibimos y e  ajoe/hem diante delles desbarrerados, e descuberfos [...I nem os 
acompanhem em fdrma de criadosl'. 

Joseph HOFBECK. 'lL'csclavage: un concept fondamtat  danr La thCclogie chrktiennt et dans La 
m r a l e  sociale cathaLiquem, dam: Jean-CIaude PETlT & Jean-Claude BRETON (Dir.). Seul ou avec fes 
autres? Le salut chrdtien d l'dpreuvc de la solidaritd. Actes du Z k  tongrb de La SociCta canadienne 
de thh log ia  tenu L rrontrCl du 25 au 27 octobra 1991. CHCritqe et Projet, 481. Mntr6a1, Fides, 1992, 
CtO p., 51-67, 59-62. 
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PREMIERES CONSTITUTIONS DE MHL4 296 

elle et accueille-t-elle le Noir dam ses tangs? 

2.1. Le barrrrle: un manque antltropologique et chritien 

Au premier abord, ce qui saute aux yew en lisant les Premikres Constitutions, 

c'est le peu d'espace et d'irnportance que i'esclave noir (ainsi que 1'Indien et le Metis) 

y tient et le traitement qu'il y regoit de la part de la hierarchic locale. Le contraste est 

d'autant plus flagrant que le Noir constitue le groupe le plus important de la 

population de Bahia. En effet, le texte des Premiires Constitutions, qui comporte 1 318 

articles, ne lui en consacre qu'8 peine un peu plus dune cinquantaine31. Toute 

l'attention concernant la pastorale du Noir s'adresse au maitre d'habitation (2-3) et aux 

clercs (3-4)32. L'esclave noir n'y apparait que c o m e  un infkrieur A qui sont rkservees 

les miettes de la foi et le porche de l'eglise. 

L'ethnocentrisme des Premiks Constitutions vis-his des Noirs s'exprime tous 

les niveaux. En ce qui concerne les noms, les qualificatifs ou les adjectifs substantives 

qui le dksignent et le jugent, ils ne sauraient &re plus mtprisants: d e ,  brut, b o ~ s a l e ~ ~ ,  

p i t w  savage (20, 22-23, 151 et 264). Son intelligence, qualifike de dimentaire, est 

parfois jugee telle "que toute la diligence de ses maitres ne parvient pas A lui faire 

apprendre la doctrine, au contraire, il semble qu'8 chaque tentative il sache moins" 

(22), ou bien sa rudesse "ne l'aide pas A aller plus loin" (265). Quant aux enfants entre 

sept et douze am, Venus de Guinde, d'Angola et de la Cdte de Mina, il se peut qu'ils 

Le Directoi re diocboin, de 1704, d-re en degh des Premieres Constitutions. Sur un total 
de 724 articles, h p i n e  une dizaine se r l fb re  au Noir. 

32 voir JOSC Oscar BEOZZO. Igrcja nr cr i re f i n a l  do I e r i o  (1875- ISM)^^, 264. 

33 Sur l'emploi de ce te rn ,  voir l 'owrage de Roger Lst idc:  Les AmCriques noires ..., 29. L'auteur 
francirc LC t e r n  portugris bqa is  e t  Le traduit par bossales, come nom, pour dirtingucr des creofes 
Ler esclaves noirs qui viannent dlarr iver dlAfrique. EllpLoyi come quali f icati f ,  il a une connotation 
pbjorative c t  sr rapporte h la roi-disant ba rk r i e  des Noirr. Dans la  t rduc t ion  du l i v r c  dlAntonll, 
M r k  hnsuy f rmei re  a w r i  la  t e r n  a t  reprend l 'orp l icmion de Rbger Wstide, mir en Ccrivant au 
p l u r i r l  bossals, d i f f i r c l l m t  de R. Bastide. ELLe y a f f i rm:  "Negro bossal est un te rm ghCriqua qul 
r t r v r i t  h ddsigner, par opposition aux nagre# c r i o la ,  tour cwx qui arr ivaimt dbAfrique, et il etait 
cnployi danr toute 1811.ariquc espagnale [ . . . I  C'ert pwrqw i  l 'adject i f  bossal, qui, tant en espagnol 
qu'en p o r t w l r ,  r i gn i f i e  crude*, agrusrirrm, n'm p r  ht6 traduit". "Introduction", 110, note 10. 



soient "tellement bossales qu'il s1av&re qu'ils nlont pas dentendement ni d'iige de 

raison" (23). La langue du Noir rude et bossale non seulement est consid6rke comme 

inconnue, mais on estime encore qu'il y a "de la fatuitC dam la faqon de parler qui lui 

est propre" (219). 11 faut parfois lui faire apprendre la doctrine avec des "termes 

incultes" (222), les seuls qui seraient accessibles h son entendement. 

Le manque anthropologique de l'esclave noir a pour consequence un manque 

ccchrttien)). I1 est, au sens canonique du terme, un chretien airregulier)). D'abord, par 

defaut d'origine, il est dkclarC inhabile B recevoir les ordres sacres ou ii les exercer s'il 

les a reps (424-425 et 427). 11 est aussi un irreguiier par dCfaut d'anciemete d m  la 

foi, car converti forcement de date rkcente, il n'a pas encore suffisarnment temoignk 

de la pers6v4rance chretieme (426-427). 

En aucun moment, les Premkres Constitutions ne contestent la structure sociale 

de Pesclavage. Au contraire, en confiiant d'abord au maltre I'obligation de la catkchese, 

elles mormalisenb l'esclavage. Par le fait meme, elles contribuent ii consolider le 

prbjjuge que le travail manuel serait servile et subalterne et il renforcer un modtle 

pyramidal de societd chretieme. ~ ' B ~ l i s e  officielle bahianaise denvisage jamais de 

remettre en question la pierre angulaire de l'entreprise coloniale et missionnaire. Aussi 

le texte affirme-t-il: "Nous ddclarons que, rnalgrk leur rnariage, les esclaves derneurent 

esclaves c o m e  auparavant et qu'ils sont obligks de servir leurs maitres" (125). 

Sur la base de la situation esclavagiste, les Premiires Comtinrtions concedent 

emuite, paradoxdement, des droits limit& au Noir, en distinguant le Noir baptise de 

celui qui ne rest pas. Ces droits se fondent sur les cornmandements de Dieu et de 

l'kglise. Il ne faut cependant pas y voir de simples motivations religieuses. Le facteur 

Cconomique prevaut. L'esclave noir a un droit conditio~el au repos dominical, k 

Pabstention de travail servile et mbcanique les dimanches et les fetes d'obligation, en 

accord avec les intCrets et les profits des maitres (145, 150-151). En principe, ces jours 

sont r6serves Pesclave pour qu'il se procure nourriture et habillement (151-152). Le 

texte recomait le droit de Pesclave baptisC B un enterrement religieux, c'est-&dire ii 

des obs&ques et A une terre consacree dans le cimetitre, puce qutil faut q u a d  meme 



ne pas l'identifier une bCte au moment oii il va se presenter devant le Juge 

Suprtme: 

Dans la visite que nous avons faite B notre ArchevOche, nous avons trouve (avec 
un profond regret) que quelques personnes oublient leur propre humanite et  font 
enterrcr leurs esclaves dans les champs comme des betes. Parce que nous voulons 
obvier B cette impidtd, nous ordonnons, sous peine d'excommunication majeure 
ipso fact0 incurrenda [...I que personae, de quelque condition ou statut qu'elle 
suit, n'enterre ou ae fasse enterrer en dehors de la terre consacree un defunt, s'il 
s'agit d'un chrdtien baptise [...I ( 2 9 ~ - 2 9 6 ) ~ ~ ,  

Par contre, d'auues droits lui sont refus&. Ainsi, est-il force de se faire baptiser. 

Le baptCme lui est imposk B grand renfort dune cattchtse "abrupte et somrnaire", de 

violences de tout ordre, et mCme de separations familides (21). Non baptid, il n'a pas 

le droit de se marier une personne chretieme. Dans ce cas, son mariage sera declare 

nu1 (117). Comme le sera tout premier mariage (non sacramentel) cCldbr6 dam son 

pays d'origine si l'esclave, entre-temps baptisk, veut contracter un mariage chrdtien 

dans le nouveau pays (126). Le droit d'immunitk lui est refus6 s'il est fugitif, sauf cas 

de brutalit6 extreme s'il est chretien. Dam ce cas, l'esclave est rernis A son maitre 21 

condition que celui-ci s'engage P ne plus le maltraiter ou, sinon, le vendre (272-273). 

Quant aux autres, l'kglise officielle bahianaise ne defend pas ceux qui ne vivent pas 

sous sa loi ni n'obdissent P ses cornmandements, sauf que sails veulent se hire baptiser 

imm6diatement avant de quitter le temple, ils pourront jouir de son irnmunitk et cela 

au meme titre qu'un chretien (273). 

2.2. La violence de la conversion par le bapteme 

Le succes de lf&angdlisation est marqu4, on l'a dkjh vu, par la conversion, 

34 ~ e x t c  partugair: "E porque no visita, que remos jeito de rodo nosso Arcebispado, achamos, 
(com muito grande magoa de nosso coraplo) que algumas pessoas esquecidas ndo so da alheia, 
mas da propria humanidade, mandao enterrar os seus escravos no campo, e motto, como se fordo 
bnrtos animaes: sobre o que desejando Nos prover, e atalhar esta impiedade, mandamos, sob pena 
de excommunhdo maior i p ~  facto incurrenda [...I que nem-uma pessoa de qualquer estado, 
condiplo, e quaiidade que seja, enterre, ou mande enterrar f8ra do sagrado defunro algum, sendo 
Christao baptizadoM . 



signifiee par la reception du sacrement du bapteme. Les Premi6res Constitutions 

l'expriment d'une maniere solemelle: "nous ordonnons ii tous nos sujets qui ont A leur 

service des Infideles captifs qu'ils s'efforcent enormdment de les convenir il notre 

sainte foi catholique" (20). Par ailleurs, la conversion suppose I'abandon des croyances 

et pratiques ancestrales, les unes et les awes  &ant fausses, superstitieuses, fdtichistes 

et barbares. Bref, avant le baptihe, le Noir se trouve dam l'erreur, sous I'emprise du 

PoussC par cet esprit de croisade missio~aire, Ie texte des Premiires 

Comtitutiom est obsbdk par le salut des &mes et met en oeuvre tout ce qui est & la 

portee de ceux qui en ont la responsabilite pour l'assurer. En effet, le bapthe  est la 

janua omnium sacramentorum et I'unique accbs au salut: 

En ce qui concerne la aecessitd et I'importance, ce Sacrement [le bapteme] est 
absolument necessaire pour le salut de telle sorte que si quelqu'un ne le resoit 
pas de fait ou, au moins, de ddsir [...I il ne pourra pas re sauver selon le texte du 
Christ Notre- Seigneur (13- 14))'. 

Si bien que, in arriculo moms, n'importe qui peut baptiser: "il est trks important que 

toutes les personnes sachent administrer le sacrement du bapttme pour qu'il n'amve 

pas qu'un enfant ou un adulte ne vienne B mourir sans hi, puce que tout simplement 

quelqu'un en ignore la formule" (25)? Cette loi est tellement elargie qu'elle en vient 

a &re incohtrente: l'quiconque peut l'administrer, idic ou excornmunib, heretique ou 

infidele, powu qu'il ait llintention de baptiser c o m e  la Sainte Mere kglise 

l'ordoanet' (17). Par ailleurs, la loi gbnerale du bapttme se caracterise par sa rigueur 

et ses exigences: 

Comrne il est tres dangereux de reporter le bapteme des enfants, par lequel ils 
passent de I'ttat du pechC ii M a t  de grace, et sans lequel s'iis meurent ils perdent 
le salut, nous ordonaons [...I qu'ils soient baptisds dans les huit jours aprks Ieur 

3S taxtr portugair: Quanta a necessidade, c importancia deste Sacramento devemos crer, e 
saber, que C totalmente necessario para a salvacdo, e em to1 forma, que sem se receber na 
realidade, ou, quando ndo possa ser no realidade, ao menos no desejo [...I ninguem se pdde 
salvar, conforme o texto de Christo Senhor Nossou. 

36 ~ c x t c  portuplir: ltIrnporta rnuito que todas as pessoas saibdo administrar o Santo 
Sacramento do Baptismo, para que ndo acontega morrer alguma crianca, ou adulto sem elle, por 
se ndo saber a fdrmau. 



naissance I...] (14)~' 

Tel quail est expose par les Premiires Comtittctium, le salut de Dieu, en tant que 

valeur supreme, dCpend exclusivement du sacrement du baptCme (20-21), de telle sorte 

que le signe apparait comme plus essentiel que la rdalitk signifike, le salut hi-mCme. 

En cas de doute sur le baptCme, les pasteurs suivront la voie du tutiorisme. Cet 

imphatif du baptCme, lit5 il la detention exclusive par ~ ' ~ g l i s e  officielle de la Verite, 

dkclenche d'autres mecanisrnes d'une violence irrespectueuse des libertes. Dune part, 

ceux qui administrent le baptCme et ceux qui ont des responsabilit6s catechetiques sont 

passibles d'amendes, de prison ou de diffdrentes censures canoniques si leur 

indB6rence et leur insouciance pastorales dam laadministration du bap the  sont 

prouvkes (14). D'autre part, pour eviter la moindre excuse, L'essence de la foi que les 

esciaves doivent professer est reduite, ii l e u  intention, h un questionnaire plus 

qu'kkmentaire et kdulc0r6~. Sous certaines conditions, celui-ci peut meme Ctre 

supprimd si l'on constate que la rudesse des bossales est sans limites (22). 11 est 

fondamental qu'ils soient il tout prix baptisds ou que, le moment venu, ils aient 

auparavant exprime le desir de 1'Ctre (20). 11 se peut mime que l'on puke  baptiser des 

esclaves sans qu'ils donnent Ieur consentement ou encore que leurs parents soient 

d'accord ou que l'on doive arracher les enfants baptisCs ii leurs parents paiens pour que 

ceux-ci ne les pervertissent pas (21). 

Quoi qu'il en soit, la doctrine obsedante du sacrernent du bapt&me slavere un 

contre-tbmoignage de la proposition de Dieu et de la rkponse libre de l'Ctre humain; 

elle ne sert que de masque et de justification ideologique au colonialisme. Prksentbe 

d'une fa~on casuistique tout au long du Livre I, elle est elaboree B l'intention des 

makes et des clercs (1 et 3-4). D'abord, d'une manitre gCnCrale, elle doit Ctre faite 

"dam notre langue pour que nos sujets puissent apprendre et comprendre de la faqon 

la plus addquate cet admirable et profond article de notre foi tellement nicessaire au 

Tcxtc portugais: Tome seja muito perigoso dilatar o Baptism0 das crianfas, corn o p a l  
passdo do esrado da crrlpa ao da grafq e morrendo sem ele perdem a salvafao, mandamos [.../ 
que sejdo baptizadas aft! os oito dias depois de nascidas [ . . . I w .  

38 voir hncxa I, x l v i i i  - L. 



salut de tous" (2). Il s'agit donc d'un devoir qui, d&s le plus jeune iige, s'adresse A tous 

et grace auquel chacun peut vivre "la culture de la foi" (2)! 

Puis la catdchese des Noirs constitue un devoir tres special, car "ce sont eux qui 

en ont le plus de besoin en raison de leur rudesse" (3). Pour miew y reussir il faut leur 

faire apprendre le catkchisme "tous les dimanches oc il n'y a pas de solennite" (3-4 et 

20), "soit par des gens qui parlent leurs langues soit dans notre langue s'ils peuvent la 

comprendre" (4) ou bien "aprts leur avoir appris quelques rudiments de notre langue 

ou a hide d'interpretes" (20). Ce devoir est tellement grave que les rnaitres et les 

clercs deviement responsables de tous les ptchCs commis par les esclaves en raison de 

leur ignorance. Le resultat de cette pastorale semble satisfaire tnormement 

ltarchevi!que, puisqu'il pule des nombreux baptCmes, qui se font chaque jour dam tout 

le diocese, de Noirs et de bossales (264). 

Enfin, puce que le catkchisme abr6ge constitue, d'aprbs les Premi2res 

Comtimtionr, l'arrangement le plus efficace et le plus profitable I la conversion du 

Noir (219), il doit &re cop% et distribue panout par les cures et chapelains. "C'est A 

partir de ce formulaire que les Noirs seront interrogts et examines afin de pouvoir se 

confesser et communier ch&iemement, une methode plus facile que celle d'apprendre 

par coeur le crCdo" (4). D'une part, cette catechese se contente d'indiquer au Noir de 

fapon machinale la pone du salut, ouverte par le bapteme. Degagte de la 

respoasabilit6 de Ceder &ernel pour le Noir, elle se croit autoriske de I'abandomer. 

anesthesie, d m  son enfer social. D'autre part, le catechisme inverse la vraie dimension 

de la foi et de l'amour. La grhce de Dieu, paradigme de toute largesse hurnaine, 

devient, par la catlchtse iddologiske et ethnocentrique, le reflet de la largesse 

paaiarcale et parcimonieuse du maitre #habitation, divinide au detriment de la 

justice. De fawn plus globale, le catkchisme fonctiome dam le but de faire du Noir 

un chretien et un bon esclave. 



PREMI~RES CONSTITUTIONS DE BAHU 

23, Yivre en chdtienshet 'devenir de bons chdtiensn 

La cattchhe proposke par les Premigres Constitutions se veut complkte. Non 

seulement elle se propose d'ouvrir l'accks du salut au Noir, mais encore elk veut qu'il 

d e v i e ~ e  un bon chrktien. Toutefois, cette ouverture, A prernikre w e  inconditionnelle, 

comporte des secteurs ktanches d m  la mesure oh ce mCme Noir doit se contenter du 

ccsoubassement)~ de l'tglise. I1 s'agit bien d'une incohkrence cattcht tique, car "vivre en 

chrdtiens" (152) et "devenir de bons chrdtiens" (21) dCcoulent, dans l'6glise coloniale, 

du statut social reconnu ii chaque Eidele. Le bapteme, conw comme une rtalitk 

statique qui confere la grace ex opere operato, ne s'interesse ni aux disparites sociales 

anti-fraternelles ni au statut d'esclave. C'est dans le paradoxe de sa condition 

permanente d'esclave (125) que le Noir doit vivre sa foi chrktienne, c'est-A-dire Ctre 

bon chrCtien en &ant bon esclave. 

En pratique, pour I'esclave noir, vivre en chretien et devenir un bon chretien se 

rksument il trks peu de chose. Btant d o ~ C  sa rudesse d'esprit et la pauvretk de sa 

comprehension de la m o d e  chrkt ie~e,  les Premiires Constitutionr declarent qu'en ce 

qui concerne l'esclave, "il n'existe pas de p6chCs r6servesw (75). Quant h l'enseignement 

de la foi, il se limite au strict minimum de trois pri2res - le Notre Pkre, le Je vous sake 

Marie et le Credo - des comrnandements de Dieu et de l'eghse (21 et 125-126) et des 

reponses au questionnaire sp6cialernent dabor6 pour lui, en mettant un accent special 

sur l'acte de contrition abregd. Ces trois points constituent le noyau de la doctrine 

chretieme adaptte A l'esclave et la condition sine qua non de l'administration des 

sacrements (21). Comme les Premi2re.s Constimtions le disent, il faut que "(les esclaves] 

soient catkchisds sur les mysteres de la foi, sur les dispositions n6cessaires A les 

recevoir et sur les obligations qu'ils assument" (22), sans qu'il n'y ait 18 aucune 

reference A de possibles droits ecclksiaux en tant qulCtres humains et chrdtiens. 

Enfin, de facon courante, la vie chrbtienne de l'esclave se resume A la pratique 

ponctuelle de quelques devoirs religiew: la benediction du maitre avant de commencer 

la journke de travail la priere farniliale quotidieme, la messe dominicale et les jours 



de Ete, l'eucharistie une fois par an39, la penitence une fois par an et dam le cas de 

rnort, le mariage, pour dew raisons principales: une solution au concubinage frequent 

et une issue tconomique et naturelle au renforcernent de la main-d'oeuvre esclave, et, 

enfin, l'ccextreme-onctionn pour le rnoribond. 

Rernarquons qu'autant le sacrernent du bapteme est soulignk cornrne un rnoyen 

absolu du salut, autant les deux autres sacrements de hitiation chrktienne restent 

limit& au strict minimum de la loi. En effet, en ce qui concerne I'Eucharistie, les 

Premiires Constitutions affirment que 

vu que ce sacrement n'est pas nkcessaire comme un moyen de salut, toutefois en 
accord avec les saints canons et le Concile de Trente, tous les chretiens des deux 
sexes, d&s qu'iIs ont I'gge du discernement, pour les hommes en general 14 ans 
et pour les femrnes 12 [...I, sont obliges de le recevoir, au moins une fois par an 
B PBques (37-38)40. 

Quant au sacrernent de la confirmation, le texte ktablit que "celui qui doit [le] 

recevoir ait au moins 7 am" (31), rnais il ne prevoit nulle part le devoir absolu de le 

recevoir. Tout m&ne & croire qu'il s'agit d'un sacrement destine aux candidats awt 

ordres sacrds. 

La doctrine sur le sacrernent du pardon est stricte. D'abord, "le sacrernent du 

pardon est totalement n6cessaire au salut pour tous cew qui ont p&chk rnonellernent 

aprds leur baptiime" (55). Puis chaque fiddle, "par ddtermination de I'Eglise cat holique, 

est pavement oblige de confesser ses pechks monels au cure, au moins une fois par 

ran, et s'il a'accomplit pas cette obligation, il commettra un pkch6 mortel" (55 et 59), 

en plus de risquer une peine d'excommunication (60-61). La contrition est la condition 

premi&re d'une confession bien faite (56). C'est pour cette raison que les Premieres 

39 Sur ce point, Les esclavcs ont r k  un dCLai plus Ctendu que lcs BLancr, puisqu'i 1s peuvent 
rccomplir Lcur obligation pascale entre Le d h t  du Carhe et la  solennit6 de l ' b p r i t  Saint. Par 
r i l lcurs,  Lcr trclaver smt obligCs I couunier I I ' a r t i c l e  de sort ou m cas probable de mort, puisque 
l e  tentc a f f i r m  que "tous Les f i d i l e r  doivent cowunier, en ayant l ' l g e  r q u i s ,  dons de teltes 
c i r~onstances~~ (PCAB 3658). 

* r a t e  p o r t w i s :  "Posto que este Sacramento ndo seja necessario como meio precis0 a 
salvagdo, corn tudo, conforme a disposigdo dos Sagrados Canones, e Concilio Tridentino, todos 
os fieis Christdos de um, e mrro sexo, tanto que chegarem aos annos da discri~ao, que nos homens 
regularmento sdo os quatorte, e nus mulheres os doze [...I sdo obrigados a0 receber, ao menos 
uma vet  coda anno pelo Paschoa da Resurreigdo". 



PREMIERES CONSTITUTIONS DE BAHU 304 

Comtitutiom insistent beaucoup sur la nCcessit4 d'enseigner aux esciaves l'acte de 

contrition abrkgd qui a 6tC rtdigC exprts pour eux (222). Mais, par un cornmandement 

divin, le fidde doit se confesser dam quelques circonstances particuli5res: B I'article 

de mort, B l'occasion d'une maladie grave, d'une grossesse et de la reception de la 

communion (58). 

Le sacrement de ll<cextrCme-onction~ doit Ctre administre au fidele malade qui 

est encore lucide et conscient de ses peches, afin qu'il le re~oive avec une vraie 

dkvotion (82). Voila pourquoi les Premiires Constitutions prevoient un questionnaire 

auquel l'esclave doit se sournettre lorsqu'il veut comrnunier et se confesser lors de 

l'extrkrne-onction4'. 

Le sacrement du rnariage entre esclaves est prevu dans un esprit contradictoire 

dam les P r e m i h  Constitutions. D'abord, il faut tenir compte que l'esclavage dktruit 

la famille, qu'il ne protege pas les enfants de parents esclaves, et qu'il n'enuave pas les 

caprices du maitre ou du trafiquant qui peut les &parer A son grC. MCme si la 

lkgislation invite le maitre il promouvoir le mariage des esclaves et ii les maintenir unis 

apr& leur mariage, le rnaiue ne s'y soumet pas forcement. Cependant ll&lise, qui 

encourage une telIe union, n'hksite pas h la dksintigrer lorsqu'il s'agit de sdparer les 

enfants baptisks de leurs parents pdiens et de leurs traditions africaines (21), ou bien 

de faire appliquer au neophyte chretien les fameux privileges paulin et petrinien sur 

le ~nariage'~. 

Reste Ie sacrament de l'ordre. En analysant les 29 conditions sine qua non, 

inspirdes du Concile de Trente (92-95) et qui sont requises pour qu'un fidele y soit 

adds,  on conclut que toutes les portes du sacerdoce sont bankes B l'esclave chrCtien. 

D'abord, on ne lit nulle part qu'il re~oit le sacrement mineum de la confirmation, 

voir m e x c  I, li. 

Jos6 O I W  BMZZO. "A familia rsctava r i a i g r m t r  M t ranr igb  do t rah lho  crcravo para o  l ivre .  
A Igreja C a t 6 l i a  ante or dois t i p s  de fa r i l i a" ,  dam: lkrir Luita HARCILIO. Familiu, mulher, 
sexualidade e Igreja no histdria do Brasil. s .  Paulo, Loyota, 1993, 203 p., 29-103. Jean UERCKMEISTER. 
Petit Dictionnaire de droit canonique. Paris, ~ e s  Cditianr du cerf, 1993, 235 P., 166. 
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premibre condition pour avoir acces a w  ordres ~acres (92). Ensuite, la quatrihe 

condition ajoute un empechement docal)~: "si [le candidat] fait partie de la race juive 

ou d'une race impure: noire ou metissew (93). Ce texte occulte trois prejuges de longue 

date. Le premier concerne le travail servile qui ne s'accorde point avec le statut de la 

classe noble du pretre. Le second sous-entend celui de la malediction de cham4? Le 

troisieme a un relent d'antisbmitisme. Encore requiert-on que le candidat ne soit ni fils 

ni petit-fils dt1nfid&les, d1h6r&iques, d'apostats, de Maures; qu'il ne soit ni illegitime ni 

captif; qu'il soit en possession d'un benefice, d'une pension ou d'un patrimoine "qui lui 

rapporte chaque ann6e ce qui lui sera nkessaire son revenu et ii son honntte 

subsistance" (93 et 96)? Bref, le savoir, le pouvoir, l'avoir et I'ttre excluent l'esclave 

noir des ordres sacres et de la vie religieuse. Eduardo Hoornaert resume la situation, 

qui prend, en fait, des proportions bien plus grades chez les religieux: 

La discrimination culturelle et raciale existait it I'inttrieur de l'eglise: seuls les 
Portugais ou les fils de Portugais et les mamelucos (fils d'un Blanc et d'une 
Indienne) au quatrieme degre etaient admis aux ordres religieux [...I Les Metis 
etaient tres rarement accept&, sauf comme une grace spkiale in articufo morris 
[...I Quant aux Noirs proprement dits, ils ne pouvaient aucunement entrer dans 
la vie religieuse. Les pretres aoirs qui travaillaient aupres des esclaves etaient 
Venus du Cap Vert ou dt~ngola4'. 

Un tel discours et une telle pratique ne sauraient toucher P h e  noire. Violente 

par l'action totalitaire de lleglise coloniale, sans catechumenat ni suivi post-baptismal, 

I'esclave noir cherche sl profiter de I'abandon auquel il est vouB et des fissures d'un 

christianisme plus social que mystique pour y nicher sa rCsistance et pour y poursuivre 

43 ~ l i g m r  que Loavant-pmjet des Statutr de La ConfrCrie du Senhor Jesus do Bom F h ,  rtdigb 
en 1792, f a i t  p r w e  de pr(jug6s identiques, puisqul i 1 ddclare que "ne seront adris A l a  confrtrie que 
des homes e t  des f c r c s  blancs ou qui scmblcnt l lCtreM (Art. V) .  Compromisso da lrmandade do 
Senhor Jesus do Born Fim. 6 de junho de 1792. (Manuscrit). Archives de la  ConfrCrie. Sanctuaire du 
Senhor do 84nf ir, Salvador. 

44 Cf. h id . ,  90 e t  202. Remurguons que n b .  l e  sacristain de L84glire est sournis A cette Loi de 
l a  "puretC du sang8@, 229. 

4s Tmte portugair: "A dimiminagdo cultural r racial existia dentro dos quadros da igreja: 
o recmtamento de ordens religiosas no Brusil so aceitava portugueses, filhos de portugueses e 
~marnelucos~ (filhos de bronco com india) que s o  atingissern os indios no quarto grau [...I 0 s  
mulatos sdmuito raramente eram aceitos, corno uma g r q a  especial i n  a r t i  cu l o  m r t i  r [...I Quanto 
aos pretos propriamente ditos, estes ndo podiam entrar na vida religiose de maneira nenhuma. 
0s  padres de cor a sewico dos ufricanos provinham de Cobo Verde ou de Angolau. Eduardo 
HOORNAERT. "A cristandade durantc a p r i n i r a  Qmca colonial", 271. Cf. Riolando AZZI .  "A instituigllo 
eclesidstica ...", 187-191. Gilbert0 FREYAE. Maitres et esclaves ..., 3?3, note 7. 



son cheminement spirituel ... toujours incompris de la hikrarchie ecclksiastique, 

3, Les Ptem2m CO-N et les manifestations de la religion du peuple 

Les Premi2re.s Corntirutions sont muettes sur la religion du peuple cornme telle. 

EUes font cependant reference ii des expressions comrne la magie, la sorcellerie, la 

superstition, le blasphhe et le pacte avec le dkmon (312-317). Ces pratiques sont 

surveillees de prb, dhonckes aupres de l'hquisition, condarnnkes et punies. Outre les 

pratiques noires et africaines de ce type, les Premit!res Constirutions visent aussi des 

pratiques populaires medi&ales apportdes d'Europe par les colons. Le texte ne se 

lirnite toutefois pas ces cas extrimes. I1 laisse entrevoir, dune faqon imprecise, 

d'autres manifestations religieuses qui ont un caractbre populaire et au sujet desquelles 

il intervient, legifere et d6nonce. Ainsi les Premiires Comtitzdons dkclarent-elles: 

Lt12glise est la maison de Dieu [...I Voila pourquoi il convient qu'il y ait IB 
respect, humilitd et devotion et que I'on en extirpe toutes les superstitions, tous 
les abus, commerces et traitements profanes [...I En cet archevechd, cet 
avertissement est ndcessaire en vertu de la presence de beaucoup de ndophytes, 
des Noirs et des bossales, quit chaque jour, sont baptisds et se convertissent a 
notre sainte foi. Ils apprennent plus facilemeat des Blancs ce qu'ils voient faire 
que les paroles et la doctrine que I'on leur enseigne. Leur rudesse ne les aide pas 
a aller au- dela (264-2651~~. 

Les c<ermitesn, "homrnes miirs, dune bome conduite, charges du culte, du 

menage et de la garde des emidas" (232), jouent un rBle important dam la vie des 

communautks eloignees. L'autoritk ecclksiastique recomait qu'ils sont nkcessaires, de 

telle sorte que les Premiires Comtitutionr leur consacrent quatre articles. 11s 

rassemblent ces communautks, president ii la pribre cornmunautaire et organisent des 

pelerinages et des devotions populaires. Ce sont ew, en somme, les wais catkchetes 

du catholicisme populaire bresilien. etant donne l e u  rBle primordial, les Premieres 

46 Text, portugair: "A Igreja  C Casa de Deos [...I por tanto convim que haje nella toda a 
reverencia, humildade, e devqdo, e se desterrem dahi todas as superstifdes, abusos, negociaqdes, 
tratos profanos [...I E neste nosso Arcebispado e isto necessario pelos muitos neofitos, pretos, e 
bufaes, que coda dia se boptitdo, e convertem a nossa Santa Fd, e das exterioridades, que vem 
fazer aos brancos aprendem mais, do que das palavras, e doutrina, que lhes ensindo, porque a sua 
muita rudeta os ndo ajuda mais". 



Consn'lulrbm veulent &tendre leur discipline ecclCsiastique en Ies nommant, en 

dtterminant les conditions de leur existence, les limites de leur pouvoir, leur 

responsabilite A rnaintenir la dignitt des emidar, leurs habits distinctifs et leur devoir 

de rernettre au curt les dons regus du peuple (233). 

La procession, une autre expression bien enracinke de la foi du peuple, se voit 

aussi rCglementCe et contrblke par les Premiires Constitutions. Celles-ci la voient 

comme un acte de vraie religion et le rniroir de la societe hitrarchiske qu'est lttglise 

insti tutionnelle: 

La procession est une priere publique adresske a Dieu par un ensemble de fideles 
disposes selon une hidrarchie, qui part d'un endroit consacrd vers un autre 
endroit consacre [..,I Elle est un acte de vraie religion et de culte divin par lequel 
nous reconnaissons Dieu comme Ie supreme Seigneur [...I Comme il s'agit d'une 
louable coutume [..,I nous ordonnons qu'on la conserve dans notre archevtchd en 
organisaat celles que Ie droit canon, les lois et les Ordena@5es du Royaume 
ordonnent a i d  que celles qui sont pratique courante dans L'ArchevtchC et 
encore celles que nous ferons cClCbrer en observant dans toutes la prCcCdence et 
la disposition okessaire a ta perfection et la majestd d'un tel acte (191)~'. 

En outre, Ies Premiires Constitutions Ctablissent qu'aucune "procession publique 

gendraie" ne powa ttre faite "sans notre permission par Ccrit" (192), sous peine 

d'encourir des censures eccldsiastiques. Parmi toutes les processions, celle de la Fete- 

Dieu doit surpasser les autres en "pompe et majeste" (193-194). Par contre, les 

Premikres Conrtihctions, qui consacrent neuf articles aux confreries en gkndral, passent 

sous silence Ies c o d M e s  des Noirs, leurs fetes et leurs rtunions (304-307). Peut-&re 

n'y voient-elles encore que folklore africain naif au lieu d'une expression des traditions 

religieuses ancestrales africaines sous couvert chrktien. 

Voila le contexte thkologico-pastoral dam lequel le rite du lavage du Senhor do 

" Textt partugair: "P rocissdo d uma orafdo public4 f eita a Deos por um commun ajuntamento 
de fieis disposro corn certa ordem, que vai de urn lugar sagrado d outro lugar sagrado [.../ Sdo 
actos de verdadeira Religido, e Divino culto, com os quaes reconhecemos a Deos como a Supremo 
Senhor de mdo [...I E como este culto seja um efficaz meiopara alcanfarmos de Deos o que ihe 
pedimos, ordenamos, e mandamos, que tdo santo, e louvovei costume, e o uso das Procissbes 
geraes, ordenadas pelo direito Canonico, Leis, e Ordenafbes do Reino, e costume deste 
Arcebispado, e tambem as mais que Nos mandarmos fazer, observando-se em todas a ordem, e 
disposifdo necessaria para perfeiqdo, e rnagestade dos rues actos". 



Bonfim viendra bientdt s'inscrite. Rien d'ttonnant qu'il ait dB se dkvelopper dam une 

sorte de rksistance-accommodation au systbme. Mais il faut tenir cornpte de deux 

facteurs dans 1'~volution de l'histoire. D'une part, l'ethnocentrisme du discoun et du 

componement de ltkglise officielle bahianaise demeurera inchange dam sa relation 

avec le Noir jusqu'aw a ~ C e s  60. D'autre part, le Noir change. L'arrivee ininterrompue 

d'esclaves dam le mouveau monde~ complique les relations au sein de la societk noire 

c o m e  dam toute la societt. Les rapports restent de moins en moins A l'interieur 

d'une mCme ethnie. En outre, la naissance de Noirs dam la colonie fait surgir une 

nouvelle categorie de personnes: les Creoles ou Afro-bresiliens, qui ne connaissent de 

lfAfrique que ce que les Anciens leur ont racontd. Entretemps, certains continueront 

d'etre esclaves tandis que d'autres obtiendront ou acheteront leur affranchissement et 

seront meme A leur tour propriktaires d'esclaves. Les uns se montreront plus 

refkactaires que d'auues aux acculturations. Le temps et le nouveau milieu 

fragmenteront leur memoire historique et favoriseront, malgre la dtshumanisation de 

l'esclavage, A des degrks differem, L'interpCn&ration, la reinterpretation, la 

syncrttisation de traditions autres que les leurs. Il faut attendre FarrivBe des Nago pour 

voir un sang nouveau noumr la conscience de resistance de l'esclave. On peut se 

demander si le temps de la grace et le souffle de IEsprit n'avaient pas cornmenc6 

saper l'ethnocentrisme totalitaire de l'figlise institutiomelle, bref, si la catholicit6 

n'avait pas commenct ih l'imprkgner rnaIgr6 elle. 



L'EThllVOCENTRISME TOTALlTAiRE DE L 'ETHIQUE DE L ESCLAVAGE 

DAM 

CULTZ~RA E OPULENCIA DO BRASIL POR SUAS DROGAS E MINAS~ 

Malheureux ceiui qui construit son palais au rntpris de la 
justice, et ses itages au mepris du droit; qui fait 
travaiiler les autres pour rien, sans leur donner de salaire; 
Tu n'as de regards et de pensees que pour le profit, pour 
repandre le sang de l'innocent et agir avec brutalit6 et 
sauvagerie (Jr 22, 13 et 17). 

Ce chapitre poursuit FCtude du totalitarisme radical de ~'kglise bahianaise du 

W e  siecle par rapport il l'esciave. Il s'appuie sur l'ouvrage du jCuite italien Jolio 

Ant6nio Andreoni, missionnaire il Salvador, Bahia. Connu aussi sous Ie pseudonyme 

d'Antonil, cet auteur publie, en 1711, Cultura e opu12ncih do Brad por sum drogar e 

minas. Cest surtout tout au long de la premiere partie du Iivre qutAntonil expose ses 

idees sur ce que l'on pourrait appeler l'ethique chretieme de l'esclavage. Quoiqu'il 

n'appartieme pas ii la hidrarchie de l'figlise comme telle, il den demeure pas moins 

un membre illustre et tres proche. Ce chapitre comportera trois moments. Nous 

verrons d'abord qui est Antonil et la valeur representative de son ouvrage. Nous 

essaierons ensuite de voir le r81e de premiere importance et irremplaqable qu'il fait 

jouer A I'esclavage dam la so~iete coionide. Enfin, nous presenterons les lignes 

essentielles de la sublimation de son ethique il partir de la prosopopbe du saint martyr- 

' Voir rCfCrtnse bibliographique plus haut, 21, note 32. Andrk Hansuy interprete l l h d i a d y i n  du 
t i t r e  portugais du L iv r t  di ~ n t o n i  i et l a  traduit de l a  sortc: De I'exploitation des richesses du BrPsil 
en drogues et mines. "XntroductionU, 59. Les citations dc l'auvrage d ' h t o n i l  seront faitcs sclon l a  
t rduc t ion  f ranwise dLAndrCa Hansuy e t  Les rCfCrmccs r e  Liniteront, l a  pr t r idre fois, llabrCviation 
COBOH + page, puis I l ' indication de La page dans It texte a .  Je ferai aussi rCfCrencc aux 
introductions suivantes des d w  Oditiorrs brCsiLimnes de l'ouvrage dlAntmi 1: "Jollo Antdnio Andreoni 
e s w  obra", dc Alice P. CANABRAVA, directr ice de l a  h u i t i h e  Cdition (1%7) 9-112; "AntoniL sw obra. 
Estudo bibliogrdficou, de Affonso de E. TAUNAY (rCdigde an 1921) et  rcproduitt dans L'Cdition de 1982, 
sous l a  rtsponsabil i t i  de I'Universitd de S h  Paulo, 23-59. AndrCt llansuy est aussi l'auteur de 
l"'1ntroduction1' de 10 traduction franvise, 9-67. 



sucre qu'il sugghre. En guise de conclusion, on soulignera son hermdneutique de 

rdcupkration des manifestations de la religion du peuple. 

1. Joiio Ant6nio Andreoni, s j., (Antonil) (1649 - t1716) 

1.1. L'homme 

D'origine toscane, Antonil, pseudonyme de JoAo Ant6nio ~ndreoni" est 

l'auteur de l'ouvrage Cultura e opul6ncia do Brad por sum drogas e rninas, kcrit au 

dCbut du X W e  sikcle. Il entre chez les Jksuites en 1667, amve au Bred en 1681 et 

y meurt sans jamais retourner en Italie. 

Homme de lettres et de droit, sa vie religieuse s'est dkroulee dans des fonctions 

bureaucratiques, administratives, de formation et de predication. Il fut professeur et 

recteur du colkge des Jesuites de Salvador, B Bahia, et Provincial de la Compagnie 

au Brksil. Homme d'action, habile ndgociateur, "un fidele temoin de son temps, 

particuli8rement bien infomd, [...I il partagea profondement les preoccupations les 

plus fondamentales des hommes qui gouvernaient 1'8tat oll il avait choisi d'accomplir 

sa mi~sion'~. Eduardo Hoornaert dira quM'il appartient au monde des colleges, de 

L'Clkgance, des manibres baroques et aristocratiques'*. Alice P. Canabrava dkcrit la 

persomalite d'Antonil d'une fa~on perspicace: 

Bon religieux, son monde n'est cependant pas celui de la prihre, de la penitence, 
de i'apostolat. Sa pensCe accompagne les probkmes du monde sCculier. I1 s'en 
nourrit en I'observant et s'en soucie. C'est I& qu'il forme sa vigoureuse 
personnalitb, sans arrogance, sans I'dclat de l'eloquence, mais avec la solidit6 et 

Les auteurs s'interrogent sur les r a i m s  qui laneraimt J. A. Andremi h emprunter un pseudonyme. 
Serait-ca en r a i m  de l a  discrimination qu'h L'Cpoque subissaient les jCsuites Ctrangers dans la colonic 
ou en r a i m  du cmtanu dc son Livre? Qwi qu'i  1 en sit, l' identif ication dtAntonil avec J. A. Andreoni 
ne se f a i t  qu'm 1886, grace h L'intuition de l ' h i s t o r i m  brtsi l ien Capistrano de Abreu. Alice P. 
CANABRAVA. "J& Antdnio Andrmi..  .I1, 26. Affonro de E. TAUMAY. '' Antmil e sw obra.. .I1, 38-50. A .  
M S U Y .  'Introductimn, 15-17. 



!a fermetd tranquilles d'un authentique expert5. 

Hornme de communication agrdable et intelligente, il etait "l'une des haute~ 

autoritks ecclCsiastiques de Bahia [et] avait etC en relations ttroites avec les 

gouverneurs gtnkraux qui residaient dans cette capitaleN6. Ami personnel et consultant 

de confiance de Mgr Sebastiao Monteiro da Vide, "[celui-ci] non seulement lui avait 

cod% la charge de censeur et de r&iseur7 des Constitutions synodales, mais encore 

le consultait et suivait ses conseils lorsqu'il etait en controverse avec les rninistres du 

~ o i " ~ .  Contemporain et confrere du ckltbre prhdicateur portugais Ant6nio Vieira, 

avec qui il avait voyage au BrCsil et de qui il fut secrktaire, il s'est laissk influencer par 

le goat des mdtaphores qu'il utilise, comme on verra plus loin, d'une faqon exemplaire 

dam le cas de la vie martyre et rkdemptrice du sucreg. 

Royaliste chevromd, colonialiste convaincu, defenseur de l'administration privde 

de 1'Indien par les habitants de Siio Paulo et de l'acquisition d'esclaves noirs, plus 

soucieux d'tconomie que de problemes sociaux, Antonil soutient avec force, dam un 

long chapitre d'ordre juridique, le droit de souverainett et de possession du Roi sur la 

Et si quelqu'un declare qu'il faut en juger autrement des mines du Brtsil que de 
celles du Royaume du Portugal, sous prdtexte que le droic de souverainete e t  de 
possession qui revient au Roi pour le Royaume de Portugal est plus assure que 
celui qui lui revient pour les Conquetes du Brdsil, si on en examine I'origine, ce 
terneraire merite la mene reponse que celle que, ?i propos des Conquetes des 
Indes occidentales donnees aux Rois de Castille par le Souverain Pontife 
Alexandre VI, firent de tres savants docteurs a p r b  avoir dtudid cette matiere 
avec une science et une pondbration remarquables dans leurs trait&, citant les 
bulles, pesant et examinant l'autorite que possede le Souverain Pontife pour de 
telles donations, et les justes motifs qu'il a de les faire, et dCclarant enfin qu'on 

Texte port&,: 18Bom religiosol o seu rnundo, enfretanto, ndo e o da oragdo, d a  penitincia, 
do apostolado. Sua mente ndo se alheia da es {era do secular, de cu ja obsewafdo construfiva se 
enfretdm e nu curiosidade dela se inquieta. Ai se projeta SKU vigorosapersonolidade, sem vaidadc 
e sem o brilho do eloqudncia, mas com a solidez e u firmeza trunquifus do autintico conhecedor" . 
" Jolk Ant6nio Mrmni . . . ", 21. 

15 A. IUNSUY. 'Introduction", 34. 

Alice tanabrava qwlifie Le nor rrCvireurm dc secret. "Jo& Antbnio Andrcani.. .I1, 23. 

Ibid., 65. 



ne devait plus mettre cela en doute parce que crest une sentence du Vicaire du 
Christ sur la terre, ICgitimement rendue et proclamte apres more rkflexion et 
grande ponderation, ainsi que le demandait la matiere, et defendue comme ju t e ,  
valide et licite par tant d'insignes docteurs (COBDM 403). 

A qui prttendrait dire la meme chose de la Conquete du BrCsil, personne ne 
pourra raisonnablement nier qu'il merite la m&me rtponse, puisque les rois du 
Portugal possedent le Bresil et les autres Conquetes en vertu des memes titres 
que ceux par lesquels tous ces auteurs, Solorzano, Avendafto et autres, prouvent 
d'une fason tres savante et trks solide la ltgitimite de la propriett e t  de la 
possession des Indes Occidentales par les rois d'Espagne, ainsi qu'il rtsulte des 
bulles des Souverains Pontifes Calixte 111, Nicoias V et Alexandre VI, bulles 
qu'on trouvera cides au meme chapitre 24 de Solorzano, de la page 344 A la page 
353, ainsi que dans tout le livre 2 dudit tome premier du De Indiarum 
Gubernatione, compose de 25 chapitres, et dam le troisieme tome, compose de 
8 chapitres, dans tesquels Solorzano prouve, non sans une remarquable erudition, 
et d'une faqon ptremptoire, la justice avec laquelle s'est faite I'acquisition et se 
maintiennent la propriktt et la possession de ces Conquetes (405). 

Partisan convaincu du Redde Cmm' et peut-Ctre de fa~on dkraiso~able, 

Antonil, s'appuyant sur les juristes et moralistes de l'dpoque, va jusqu'il affirmer que 

l'obligation de payer & la Couronne 1e c<quint>r de I'or extrait de ses mines relkve non 

seulement des lois du Royaume mais aussi d'une question de conscience (395-417). 

D'esprit latifundiairelO, Antonil se fait I'avocat des deux piliers traditio~els de 

l'economie de la colonie, le sucre et le tabac". Il s'insurge contre la "fallacieuse 

richesse"12 des mines d'or qui dkstabilisent Ia vie Cconomique du BrCsil en creant, 

c o m e  on dirait aujourd'hui, une politique inflationniste et une "insatiable soif de I'or" 

(367) avec toutes ses consCquences nkfastes, parmi lesquelles l'auteur fait ressortir le 

ddpCrissement de la morale et des bomes rnoeun et dam la soeiktk et dam ~'&lise'~. 

Donc, 

il fallait ouvrir tes yeux des maitres d'habitation it sucre et de tous les 
agriculteurs, qu'ils s'accupent de planter des caanes ou de planter du tabac; il 
fallait les rappeter leur veritable vocation, 1eurs vCritabIes intdrets. Et pour 
cela, il fallait leur exposer en termes concrers, clairs, aistment comprdhensibles, 

Remrquans que Les obsrtvations dBAntmi l  faitea dans san ouvragc sur l'industric sucrihe 
proviennent du sCjour q u l i l  a fait dens llengenho royal de la  CoqIagnie b Sh Francisco do Conde, 1 12 
lieues de Salvador. bid., 23, note 1. 

I' "Si le suers du Brdail a 6th  cmnu dans taus lrr royauaea et provinces de 1' Europe, le t r h C  
encore plus  I travera Ler qortre parties du mde, air il est aujourd'hui s i  recherche que l'on met tout  
en oeuvre pour sr Le procurer p r  n'ilporte quet myen" (291). 

If Cf. cmDH 273, 369, 387 e t  465. 



ce que ni le Roi dans ses decrets, ni les gouverneurs dam leurs ordonnances ne 
savaient leur dire; il fallait dissiper le mirage de I'or auquel ils se laissaient 
prendre, les encourager se maintenir dans leurs habitations sucre... 14 

Examinom donc l'optique socio-politique et thdologique de ce temoin et 

partisan d'un Brdsil colonial esclavagiste fort en analysant son oeuvre clB en ce sens. 

12. L'ouvrage CulaM e o m  do B d  por syrrs b a r  e m b w  

Cultura e opuhcia est, p a d  tous les Bcrits dlAntonil, celui qui l'a fait 

comdtre le plus. I1 fut redig6 en plusieurs Ctapes, dont celle qui aborde l'industrie 

sucriere aurait constituC la partie centrale. L'auteur y aurait ensuite ajoute les trois 

autres. Antonil aurait commencd B Ccrire ce livre vers 1693 et l'aurait termint vers 

1709". La colonie vit un moment historique oh l'6conornie voit renaitre L'industrie 

sucriere, prosptrer la plantation du tabac, commencer l'extraction de l'or et des 

dimants et augmenter rapidement les prix des biens de consommation, parmi lesquels 

celui de l'esclave. Antonil se rend compte de ce tournant historique. Cornme il veut la 

prosp6ritd de la colonie, il prend position claire et sans ambages en faveur du sucre et 

du tabac, en s o m e ,  de Bahia. C'est de ce point de w e  que Cultura e opukncia est 

"une oeuvre profondtment originale dam la litttrature relative au ~resi l" '~ .  

Malgrt qu'htonil ait obtenu toutes les permissions requises pour sa publication, 

y compris celle de I'Inquisition, en l'espace de deux semaines, le lime est saki et 

IS Ibid., 25-31. Le l i v r e  e r t  dMiC "aux maltres dlhabitation h sucre, aux planteurr de sucre c t  de 
tabac, e t  taus ceux qui t rava i l l en t  h l text ract ion de l 1 o r  des mines de l t c t a t  du BrCsil1I. Antonil vcut 
par 1 I  col lecter des dons pour l a  canonisation du Phre Josi Anchieta, s. j. Puisque l e  BrCsi 1 do i t  beaucoup 
I ' ke t  home aussi i l l ~ s t r e ~ ~ ,  A ce 'Igrand Ap8tre1' et "nouveau Thaumaturge'', i 1 est tout h f a i t  normal que 
les nantis contribuent A sa glor i f icat ion.  Cependant, d1 aucuns s t  interrogent sur l a  vCri table raison de 
l a  parution du l i v r e  dtAntonil. Cette raison Cta i t -e l le  l a  bonne ou ne const i tua i t - t l le  qu'un a t i b i  pour 
susciter de 1' i n t i r e t  pour l a  lecture de ce l i v re?  (COBDI!, 11 e t  V l .  



d~truit" par un decret royal suivant l'avis du Conseil &outre-mer". Les auteurs 

discutent sur les raisons d'une teIle destruction. Quelles qu'elles aient i t &  soutient A. 

P. Canabrava, elles 

ne sauraient &re isolees du contexte du systeme colonial et de la doctrine 
mercantiliste qui l'inspire. A mon avis, c'est dans cet ensemble de pratiques, 
croyances et principes, sur lesquels s'appuie la politique coloniale, que nous 
pouvons trouver les idees sur l't5conomie qui prevalaient entre les hommes 
politiques de I'fpoque et connaitre leur reaction face i3 un livre qui, d'une faqon 
extraordinaire, se consacrait aux sujets Cconomiques de la c ~ l o n i e ' ~ .  

L'ouvrage d'htonil se compose de quatre parties. La premitre, la plus &endue, 

complete et dttaillde, est subdivisee en trois lives de 12 chapitres chacun. Elle 

constitue "un veritable trait6 d'economie rurale, applique au secteur de la came 21 

sucre"20. La dewri&me partie traite, en douze chapitres, de l'exploitation du tabac. La 

troisitme aborde, en dix-sept chapitres, le monde des mines d'or, y compris les 

consequences socio-Cconomiques, religieuses et morales qu'elles entrainent pour la vie 

de la colonie. La quatrieme partie, enfin, ddcrit, en six chapitres, l'klevage des b6tes 

A comes et l'exploitation du cuir. En commentant l'ensemble de l'oeuwe, AndrCe 

Mansuy fait ressortir la disproportion entre les quaue parties et son importance 

historique qu'elle classifie de capitale: 
En quatre parties d'importance tres inkgafe [...I l'auteur brossait un tableau des 
principales richesses du B r e d  a I'aube du XVIlIe siecle - came  i3 sucre, tabac, 
mines d'or, bktail B cornes et commerce des cuirs - accompagne d'abondants 
commentaires techniques sur L'exploitation de chacune d'elles, et suivi d'un bref 
resume des ressources tirees des diverses fermes royales de cette colonie. Et c'est 

l7 Rclurqwns qua& p i n e  s ix ou rept excmplaires da lloeuvre dlAntonil ont survCcu b cat autodafh: 
t ro is au BrCsi 1, un w dwx au Portugal; un h Londrer; e t  un b Paris. La preaihre rCCdition inthrale,  
qwique t r i s  inf idhle II l ' o r i g i ~ l ,  ne fut  f r i t e  qu'en 1837. Plusieurs autres Mi t ions  ont ru iv i  dont 
Fernando k l l e s  f a i t  un rapport cap le t  dans sa Noto bibliogrdfica, qui i n t h r e  l tCdi t ion dCj6 citCe 
de 1982, 13-15. Voir mad A. IUNSUY. "fntroduction", 17-14 et  35-46. 

l8 Ogaprb cet ruir, 'la Gouvememt portugais s l w i t  A La divulgation des richesses des mines 
d'or du BrCsiL, objet d'une dercr ipt im d b t a i l l h  de La part de l'auteurm. Affonso de E. TAUNAY. l'Antonil 
e sua obra.. .", 32. Cellr-ci, en ettet, "ne pourrait atre qua trap u t i  la aux ennaris de La couronne 
portugrire, at en p r t j c u l i e r  II La France, w m w n t  a h  o t  l a  BrCsIl Ctait 6 nouveau fnenad". A. HI~IISUY. 
L I In t rcdu~t i~ l l r  46. 

l9 Tcxte portugais: "As rozdes invocadas sdo inegdvelmente vdlidas, mas, ao nosso ver, ndo 
podem ser isoladas do contexto do sistema colonial e da doutrina rnercantilisra que o inspira. 
Parece-me que d neste conjunto de praticas, crengas e princ@ios, em que se sustenra a politica 
colonial, quepoderernos encontrar as iddias econbmicas prevalecentes entre os esradistas da Ppoca, 
e conhecer sua rea~do em face de urn livro que, de forma invulgar, se dedicava essencialmente a 
assunros econbmicos da Coldniatm. "J& hnt6nio hdrecni.. .", 28. 



pourquoi, faute de documents d'archives encore insuffisamment exploitees, cette 
oeuvre est devenue la source princi ale des historiens qui se sont penches sur J' l'histoire du BtCsil de cette dpoque- . 

Cest en fonction de la situation iconornique de la colonie qu'htonil parle dam 

son line et, d'une maniere particuli6re dam la partie consacree B la came B sucre, 

de l'esclave noir en tam que p ike  fondamentale du systeme qu'il soutient. Sa 

formation scolastique l'oriente vers les principes de la justice commutative et de 

I'ethique des relations humaines qui doivent obtir il un ordre hitrarchique soi-disant 

fond% sur le modele divin. En tant que reformiste du systhme, il postule une structure 

coloniale esclavagiste, forte, rentable et ajuste)) dam son injustice fonfiere. Son 

kthique, en ce sens, ne depasse pas l'appel la modkration et B la magnanimite du 

maitre, ainsi qu'a la soumission de Pesclave. L'@se y joue un rdle primordial comme 

trait dunion entre les dew pales, le maitre et l'esclave, en la personne du chapelain 

qui, attentif toute sone de manifestations d'exces, doit se devouer il faire regner la 

paix et l'harmonie entre les parties intCressCes et annihiler les revendications des 

esclaves (105). 

Le chapelain, embauchd par le maitre est parfaitement intkgrk A ce monde 

patriarcal auquel il appone sa bMdiction pour obtenir la prospdrite, mtrne s'il essaie 

de tenit compte que sa condition particdiere est d'&tre "pr6tre et non domestique, 

serviteur de Dieu et non dun homrne" (105): 

Le jour oQ I'on met la came au moulin, et si le maitre de I'habitation n'a pas 
convie le vicaire, le chapelain benira le moulin et  demandera li Dieu de donner 
un boo rendement et  de garder ceux qui y travaillent de tout accident. Et quand, 
a la fin de la rtcolte, le moulin s'arr9tera de rouler, il s'efforcera de faire venir 
tout le monde dam la chapelle pour y rendre grrtce Dieu (105). 

Tiichons de voir comment l'ethnocentrisrne eccl%siologique - la 16gitimation 

thkologique du refus de l'rmtre - se manifeste d m  l'oeuvre dAntod, il tous les 

Ibid., to. 



echelons de la totalit6 sociale, depuis sa condition structurelle, l'esclavage humain, 

jusqu'A sa condition spirituelle, la ccfraternite en Jksus~. 

2.1. U s  esclaves sont les bras et les jambes du maitre de I'habitation" 

AppuyC sur l'a priori du regime du patronat royal, Antonil ne se pose pas de 

questions sur l'esclavage. Au contraire, c'est pice B lui que le BrCsil devient la manne 

de la mdtropole: 

11 ne se trouvera personne pour douter que le B r e d  ne soit aujourd'hui, autant 
pour le Tresor royal que pour le bien public, la meilleure et la plus utile de 
toutes les conquetes que compte le Royaume de PortugaI, quand on considere la 
grande quantite de ce qui sort chaque annee de nos ports, mines assurdes et d'un 
abondant rendement (493). 

Si, du point de vue sociologique, l'esclavage convertit la colonie en un lieu de 

souffrance et d'oppression, en enfer pour l'escfave noir, comrne Antonil lui-rnkrne le 

rapporte en citant le proverbe qui court B Ykpoque: "Le Brdsil est 1'Enfer des nkgres, 

le Purgatoire des blancs et le Paradis des mdiitres et des muliitresses" (125), il 

ntemp&che que l'esclavage, en tam que tel, soit consid6rC comrne la pierre angulaire 

de la prospCritd du systeme. Voila pourquoi Antonil veut que les engenhos 

fonctioment et fonctio~ent fort bien: %s esclaves sont les bras et les jarnbes du 

maitre de l'habitation, car sans eux, au Brksil, il n'est pas possible de constituer, de 

conserver et d'agrandir un domaine, ni d'avoir un moulin en &at de rouler" (121). Par 

ailleurs, la reflexion theologique a rkussi il iddologiser l'enfer social du Bresil en le 

convertissant en un purgatoire spirituel, dont le purgatoire du sucre est la metaphore 

la plus parfaite" et en faisant de llA£rique L'enfer ccspirituela. Le purgatoire du BrCsil 

y surgit comrne une Ctape necessaire et prdalable au salut de l'esclave, bref, comme le 

temps de la "pkdagogie", au dire du P. Ant6nio VieiraZ. 

22 Voir plus Loin, 326-331. 

a burs da ltcllo c wu. 0 Diabo e u Terra de Santu Cmz, 79. 



2.2. "La condition d'esclave" 

La societe colonide se dessine sous la forme d'une pyramide structur6e en 

fonction de la couche sociale du sommet. A la base, la partie la plus large, on retrouve 

une multitude desclaves ayant une condition statutaire propre. En effet, en parlant de 

la noumture et de l'habillement auxquels les esclaves ont droit, Antonil affirme: "ainsi 

que le requien la condition d'esclave" (127). Un peu plus haut, il rappelle awt maitres 

qulils ne doivent pas permettre a w  esclaves d'outrepasser leur condition: "I1 ne faut 

cependant point tant leur [aux esclaves muliitres] donner la main qu'ils ne saisissent 

le bras, et d'esclaves ne se fassent mdtres" (125). 

La condition subalterne est genkralement designee par le teme esclave. Mais 

l'ethnocenuisme d'Antonil connait d'autres nuances aux co~otations mdprisantes. 

Celles-ci vont du bossale, celui qui est mis sur pied d'kgalite avec les bttes, au ladino, 

celui qui est "fait au pays": 

II est des anndes ob, cause d'une mortalit6 elevee chez les esclaves et chez les 
chevaux, les juments et les boeufs, ou bien cause du faible rendement de la 
canne, les maitres d'habitation ne peuvent arriver satisfaire entitrement leurs 
engagements (143). 

Antonil lui-mhe avoue que, parfois, un "maitre d'habitation fait plus de cas bun 

cheval que dune demi-douzaine d'esclaves" (127). LorsquiAntonil se plaint de Itinflation 

causke par les mines d'or qui a excessivement augment6 le prix des denrkes 

comestibles, des biens de consommation et des esclaves et qu'il cite des exemples, il 

intbgre les esclaves dans la meme catCgorie que les montures: 

Prix des esclaves et des montures, 
Un negre de bonne constitution, travailleur et bien forme, trois cents gros. 
Un jeune negre, deux cent cinquante gros. 
Un ntgrillon, cent vingt gros. 
Un ntgre creole, bon artisan, cinq cents gros. 
Un mulatre intelligent, ou artisan, cinq cents gros. 
Un bon joueur de trompette, cinq cents gros. 
Une mul&resse, six cents gros e t  plus. 
Une nkgresse bonne cuisini&re, trois cent cinquante gros. 
Un cheval de charge, cent gros. 
Un cheval de selle, deux livres d'or (387). 

En cons6quence, le contentement du mdtre propos de Pesclave ne peut augmenter 

qu'au fur et B mesure que ceiui-ci se fait mc pays, ccse dtcufture>) et se convertit en bon 



esclave: 

Qu'il [le commandeur] soit aussi tres attentif A ce que le feu ne prenne pas dans 
Ies champs de canne, par suite de la ndgligence des negres ubossals* qui jettent 
parfois au vent le tison qu'ils ont apporte pour allumer leur pipe (111). 

Comme ils sont gendralement de nations diverses, les uns [sont] plus grossiers 
que les autres et de constitutions trts diffdrentes (121 et 123). 

De La faqon dont on se comporte envers eux [les esclaves], depend qu'ils soient 
bons ou mauvais h I'ouvrage. C'est pourquoi il est necessaire d'acheter tous les 
ans quelques pieces dYInde (121)'~. 

Pour tous les esclaves (qui, dans les habitations ies plus importantes, depassent 
Ie nombre de cent cinquante et deux cents pitices, en comptant ceux qui sont 
occupes dans les champs de canne), il faut des vivres ... (87) 

Les uns arrivent au Bresil tres rudes et tres renferrnes, et ils restent ainsi toute 
leur vie. D'autres, en quelques anndes, deviennent ufaits au pays* [...] Quant 
ceux qui sont nes au Bresil ou qui, des leur enfance, ont ete eleves chez les 
blancs et se sont attachCs h leurs maitres, ils donnent toute satisfaction; et comme 
ils supportent bien leur esclavage, n'importe lequel d'entre eux vaut quatre 
~bossalsw (123). 

Antonil dbauche une vision dantesque du travail for& et de la souffrance atroce 

des esclaves qui travaillent aux fourneaux et aux chaudieres de l'engenho, comme de 

celui qui est char@ du pdtrissage du sucre. Mais ce qui frappe le plus, c'est la 

spontaditk avec Iaquelle l'auteur dtpeint un tel tableau, sans qu'aucun sentiment de 

commisdration ou de justice ne transparaisse. 11 recourt mtme aux analogies 

thtologiques de la penitence, de la souffrance, du purgatoire et de l'enfer afin de 

ccspiritualisen~ et de justifier l'inhumanite de leur peine et condamnation tout en 

avouant que, seuls, les condarnnts savent vivre entre eux la solidaritd et la fraternitd: 

Tout prts de I'atelier du moulin, encore appele atelier de l'engin, se trouve 

24 hu sujet de l'exprersion piPce d'lnde, remarquonr qu'clle a une signification prCcise dans Le 
l rngqe n&grier. A. lllnsuy erpliqum: "rPeqasr, c 'es t - l4 i re  apegas L fndian. Ce te rm dont I'Cquivalent 
franqais nt sp ike  d'Indc8 appwtwit au vocabulaire de la t r a i t e  des n&gres e t  d6signait [ . . . I  nun 
hoae  au une fara depuir quinze jurqu8L vingt-cinq au trente ans w plus qui est rain, bien fait ,  point 
boiteulr e t  avec toutes ses dmtsr1'. " ln t rduc t imm,  86, note 7. Alice Canabrava d6tai l le  la  notion et la  
nuance: " P i k e  ou P i h  dm- - Unit6 de valcur qui re r t  L Cvaluer L'erclave, dCfinie par un NQre de 
quinze I v ingt -c iq  ms. Oe hui t  I quinze m a  et  do vingt-cinq I trinte-cinq anr, t ro is  esclaver valent 
dcwc p ikes .  En-deuous C hui t  an$ e t  au4essur de t ren t tc inq  I qwrante-cinq anr, t ro is  esclaves valent 
une p i k e .  Au-dearus de qwrante-ciq ans lair vrleur est d6terminCa par un arbitre. Les nourrissms ne 
colptent pasu. Texte partugair: "Pegs ou Pcga do India - Medida-padrdo para a contagern de 
escravosI definidapor urn negro de 15 a 25 anos de idade; de oiro a quinze anos e de vinre e cinco 
a trinta e cinco anos, sdo necessdrios t d s  escravos para perfazerern duos pecas; abaixo de oiro 
e acima de trinra e cinco a quarenta e cinco, dois escravos valem uma peca; acirna de quarenta 
e cinco anos o valor 4 deteriinado pelos drbitros; as crian~as de leite ndo contarn". "~oih Antdnio 
Andreoni. ..", 113. 



I'atelier des fourneaux, ces bouches devoreuses de for&, ces prisons de flammes 
e t  de fumbes &ernelles, cette vivante image des volcans, des Vdsuves et des 
Etnas et, je I'ai presque dit, du Purgatoire et de I'Enfer. Et il ne manque pas 
mtme i ces fourneaux la presence de leurs damnts: les esclaves atteints de 
tumeurs et ceux qui souffrent de suinternents, et qu'on astreint i ce ptnible 
travail afin que, par une sueur violente, ils se purgent des humeurs galliques 
dont leurs corps sont emplis. On y voit aussi des esclaves crirninels qui, retenus 
par de longues et grosses chaines de fer, paient par ce travail epuisant les exces 
repetes d'une malice peu commune, dont on n'a que peu d'espoir - et meme, 
aucun espoir - de les voir s'arnender (197 et 199). 

Cet atelier [des cuivres] est lui aussi un lieu de penitence; en effet, on y voit 
communtment des muhtres et des ntgres crkoles y exercer I'office de sucriers 
en sirop, attach& i un cep par de longues chaines de fer, soit parce qu'ils ont 
voulu s'enfuir, soit parce qu'ils se sont fait particulitrement remarquer par 
quelque mauvaise action; on espere que, de cette fagon, le feu et le travail les 
materont. Mais parmi eux it s'en trouve aussi parfois de moins coupables, ou 
meme d'innocents, parce que le maitre accorde crop facilement foi h ce qu'on h i  
racoote, ou bien parce qu'it est trap viodicatif et cruel (211 et 213). 

Tel est le triste travail du negre charge de ce pktrissage, car les autres esclaves 
charges de couper la canne et de la charroyet, ceux qui travaillent au moulin, 
aux chaudibres B vesou, aux chaudibres P sirop, B la purgerie et aux trtteaux, ont 
toujours de quoi s'amuser la boucbe, tandis que seuls ce [sic] malheureux et ceux 
qui mettent le bois dam les fourneaux se serrent le ventre. Et bien qu'ensuite ils 
aient chacun leur tour dans la repartition des grappes, ce travail qui n'a pas le 
moindre adoucissement au milieu de la journte leur phe.  Mais ils ne manquent 
pas de compagnons qui ont pitie de leur sort et leur donnent qui un morceau de 
canne, qui un peu de sirop ou de sucre; et quand bien mtme leurs compagnons 
manqueraient de pitib, ils ne manqueraient pas, quant h eux, de savoir-faire 
pour y porter remede, en prenanc n'importe oh ce qui leur tombe sous la main 
(243 et 245). 

Toutefois, l'auteur condamne, pour des raisons economiques et tout en se 

servant dun langage religiewr, le maitre despote qui, en soumettant l'esclave ti une 

oppression excessive ne fait que nuire B la productivitk de l'engenho: "que ces 

maiheureux, opprim6s A tout instant, demandent justice ti Dieu de toutes les vexations 

qu'ils souffrent et souhaitent voir leurs oppresseurs hurnilies, afin qu'ils apprennent ti 

ne pas maltraiter les humbles" (97). 

Mais le chatiment fait partie de l'dducation de l'esclave. Antonil cite le proverbe 

courant A l'bpoque: "Au Brtsil, on a coutume de dire que l'esclave a besoin de trois 

P.P.P., c'est-idire de Pa, de P h  et de P m o  (de baton, de pain et de vtternents)" 

(127). Cepandant, il ne faut pas oublier qu'il y a des param&res il respecter pour que 

le chiitiment soit juste et raiso~able et ne pane pas prhjudice ti l'kconomie coloniale: 



On ne doit permettre en aucune f a ~ o n  aux commandeurs de donner des coups 
de pied aux esclaves - et en particulier de frapper au ventre les femmes 
enceintes - ni de Ies battre h coups de blton car, dans la c o k e ,  ils ne mesurent 
pas leurs coups et peuvent blesser mortellement h la cete un esclave de grande 
valeur qui coOte beaucoup d'argent, et causer sa perte. Les semoncer et leur 
frotter les epaules de quelques coups de liane, voila ce que l'on peut et doit 
permettre aux commandeurs pour que cela leur serve de leson. Mettre au cachot 
les fugitifs et ceux qui ont porte des blessures h d'autres en se battant, ou bien 
encore ceux qui se sont enivres, afin que le maitre les fasse chiitier comme ils le 
meritent, voila une mesure digne de louange. Mais attacher h un poteau et 
chatier jusqu'au sang h coups de liane, ou bien mettre h I'entrave ou aux chaines 
pendant plusieurs mois - tandis que le maitre sdjourne h la ville - la negresse qui 
n'a pas voulu consentir au peche, ou I'esclave qui a fidelement rendu compte de 
I'infidilit4, de la violence ou de la cruautd du commandeur qui, pour s'en 
justifier, avait imagine de prdtendus dClits, cela il ne faudra le tolerer h aucun 
prix, car ce serait avoir h son service un loup sanguinaire et non point un 
commandeur pondere et chrdtien (107 et 109). 

Ces recommandations sont ambigues quant Zt Ieur motivation. Charite & la 

coloniale, timide attention humaine & l'esclave et parfois m&me reference l'injustice 

de 1'&gypter aneienne, dam les cas extremes, se melent au calcul visant les meilleurs 

profits de l'engenho et le pouvoir du maitre. 

Ne pas chiltier les excks dont ils [les esclaves) se rendent coupables ne serait pas 
une faute legere; mais il faut auparavant en faire la preuve, afin de ne pas 
chatier des innocents, et il faut entendre ceux qui ont kt6 denoacds; une fois 
qu'on les aura convaincus de leurs fautes, on les chiltiera, soit en les fouettant 
avec moderation, soit en les enchainant pendant un certain temps h quelque 
chaine de ier ou en les mettant h l'entrave. Chiltier avec violence, d'un coeur 
vindicatif, de sa propre main et au moyen d'instruments terribles, brOler les 
malheureux avec des tisons ou avec de la cire brotante, ou bien encore les 
marquer au visage, cela ne saurait Otre tolCrC chez des barbares, et bien moins 
encore chez des chretiens catholiques (131). 

Si, en plus de cela, les chatiments sont frequents et excessifs, ou bien les esclaves 
partiront e t  s'enfuiront dans la for&, ou bien ils se tueront, suivant leur 
coutume, en se coupant la respiration ou en se pendant, ou bien ils cbercheront 
A Bter la vie h ceux qui rendent la leur si dure, en ayant recours, si cela est 
nCcessaire, h des pratiques diaboliques, ou bien encore ils Clkveront de telle sorte 
leurs clameurs vers Dieu que Dieu les entendra e t  qu'tl fera aux maitres ce qu'I1 
fit aux Bgyptiens quand ceux-ci opprimaient les Hdbreux (129). 

Faire l'aumbne, c'est preter h Dieu, qui le rend au centuple. Mais il faut en 
premier lieu payer ce qui est un devoir de justice, et c'est seulement apres que 
I'on peut aller pieusement plus loin, en faisant selon sa fortune et selon le revenu 
de I'annCe (139 et 141). 

Par ailleurs, Antonil preche le devoir de soumission de L'esclave au maitre ou 

& celui qui le reprksente - le commandeur. Ce sont les rkbellions, les fuites et autres 



cas d'insoumission qui justifient les rdprimandes et les chiltiments les plus severes. 

Mais encore une fois, l'auteur en appelle l'autoritd du maiue pour que celui-ci evite 

les abus des officiers subalternes en Ctablissant de cette fa~on les frontikres de 

I1 convient que les esclaves se persuadent que ie chef-commandeur a grand 
pouvoir de les commander, de les rtprimander, et de les chitier lorsque cela est 
necessaire, mais de telle maniere qu'ils sachent aussi qu'ils peuvent recourir au 
maitre et qu'ils en seront entendus, ainsi que le veut la justice [...I C'est pourquoi 
le maitre doit Cnoncer bien clairement I'autorite qu'il donne & chacun d'eux, et 
davantage au chef-commandeur; et s'ils I'outrepassent, il doit tirer sur la bride 
en leur adressant les reprimandes que leurs exces meritent, mais pas devant les 
esclaves, afin qu'en une autre occasion iIs ne se revoitent pas coatre le 
commandeur et que celui-ci ne soit pas mortifib d'avoir kt6 semonce devant eux 
et n'ose plus les gouverner (107). 

Au sommet de la pyramide sociale de l'engenho se trouve le maitre d'habitation, 

"un titre auquel beaucoup aspirent car il entraine avec lui le privilkge d'ktre servi, obCi 

et respect6 par beaucoup" (85). Ce titre est d'autant pIus convoitk qu'on le compare 

aux gentilshommes du Royaume. Dam sa rCflexion, Antonil va jusqu'au point de 

prornouvoir le paradoxe de la relation entre pkre-maitre et esclave, dam le sens oii 

plus le mdtre se conduit en pkre, plus il peut se conduire en maitre: 

Ce qui est certain, c'est que si le maitre se conduit comme un pere envers ses 
esclaves, et s'il leur donne ce qui est 3cessaire pour leur nourriture et leurs 
vetements, ainsi que quelque repos dans leur travail, ii pourra Cgalement se 
conduire ensuite en maitre (131). 

Quoi qu'il en soit, l'esclave-fils ne restera toujours, par rapport au mattre-pkre, qu'un 

esclave-esdave qui n'aura le droit de se rassasier que de ce qui tombe de la table du 

maitre-maitre (LC 17,21): 
Si [les esclavesl constatent que les maitres oat soin de donner B leurs jeunes 
enfants quelque relief de leurs repas, les esclaves les serviront de bonne grlce et 
se rCjouiront de leur multiplier des serviteurs. Dans Ie cas contraire, certaines 
esclaves cherchent dhlibbrtment avorter, afin que les fils de leurs entrailles 
n'aient pas l'occasion de soufftir ce qu'elles souffrenc elles-mgmes (133). 

Toutefois, Antonil, qui ratifie l'kchelle sociale existante, n'oublie pas que 

l'homeur du mdtre d'habitation entraine, outre ses droits, des obligations spirituelles 



graves. Parmi celles-ci, il a, d'abord, l'obligation d'avoir d m  son domaine "(me 

chapelle decente, avec ses ornements et tout l'appareil de l'autel; (87 et 89), de choisir 

avec discernement le chapelain, "apr&s s'btre renseignk en secret sur son cornponement 

et son savoir" (101)~ et de recevoir chaleureusement la visite du rnissionnaire. De 

cette fa~on, le rndtre peut accomplir le plus grand de ses devoirs: 

(Le chapelain] sera charge de I'enseignement de tout ce qui appartient A la vie 
chretienne, afin que le maitre satisfasse a i d  au plus grand de ses devoirs, qui 
est celui d'enseigner la doctrine chretienne ou de la faire enseigner ii sa famille 
et A ses esclaves (101). 

Les missionnaires qui, d'une fason desinttressee, vont accomplir leur metier, 
doivent &re accueillis avec la meilleure bonne volontt! afin que la froideur de 
l'accueil qu'on leur reserve ne les a m h e  pas it conclure que le maitre de 
l'habitation, par manque d'affection ou pour n'importe quelle autre raison, ne 
se rCjouit pas de la mission au cours de laquelle ils mettent les consciences en 
accord avec Dieu, instruisent les ignorants, font disparaitre des intimites et des 
occasions de scandale qui durent depuis de longues annees, et font en sorte que 
chacun s'occupe du salut de son ame (141). 

Ensuite, il doit resister B la forte tentation de devenir un tyran en voulant reduke tous 

les dtpendants il la condition d'esclaves: 

La possession de grands bieas cree gendralement, chez les hommes riches et 
puissants, le mtpris des gens plus pauvres, et c'est la raison pour laquelle Dieu 
les leur reprend facilement, afin qu'ils ne s'en servent point pour accroitre leur 
superbe. Celui qui est parvenu au titre de maitre semble vouloir trouver en tous 
les hommes une soumission d'esclaves (95 et 97). 

Enfin, il a l'obligation de nourrir suffisamment les esclaves, de les habiller, de leur 

domer des medicaments et de leur attribuer un travail qui les rende plus profitables 

a i d  que le requiert leur condition. Pour mieu convaincre le maitre de cette 

obligation, Antonil non seulement le menace du chgtiment de Dieu, mais encore lui 

fait voir les pertes imponantes qu'il subira dil au mkcontentement des esclaves: 

C'est pourquoi ne pas leur donner de farine, ni leur accorder de jour pour 
cultiver leur manioc, et vouloir qu'ils travaillent du lever au coucher du soleil 
dam leur champ de canne pendant la journee, et au moulin pendant la nuit, en 
leur laissant peu de repos, comment cela serait-il admis sans chatiment devant 
le tribunal de Dieu? (129) 

Les dimanches et les jours saints leur appartiennent, et quand leur maitre les en 
prive et les oblige travailler comme les jours ouvrables, la tristesse s'empare 
d'eux et ils se mettent h lui souhaiter tous les maux de la terre (129). 



Le regard que i'observateur Antonil jette sur Ia societe nmle de son temps le 

mkne il concevoir une dthique chretienne des relations que les diffdrents groupes 

sociaux doivent entretenir entre ew. 11 met sa formation scolastique, les principes 

CnoncCs par le Concile de Trente, centralisateurs et autoritaires, ainsi que la catkchihe 

au service dune chrktientk paradoxalernent esclavagiste. De ce point de we, Antonil 

n'innove pas. 11 suit ad litteram les Premiires Constirutions et il les applique au cas 

concret de l'engenho. La thkologie et ['action missionnaire de llEglise sont aussi mises 

au sem'ce A la fois de I'ethnocentrisme ecclesial et de l'injustice outrageuse du systhme 

colonial qui se rejoignent ici dam le refus de l'autre - l'esclave noir. 

3.1. Une catkhhse au service du maitre 

D'abord, le salut des h e s  ne devient accessible que grice au sacrement du 

baptdme. etant donn6 sa necessitk absolue, l'&lise impose au Noir le baptOme dont 

elle fait une obligation pour le maitre, le cure et le chapelain, selon les circonstances. 

L'administration du baptCme est prkcedde d'une instruction catdchdtique ClCmentaire, 

2i forte teneur sacrificielle ou penitentielle, selon la thkologie de l'kpoque, et sans suivi 

post-baptismal. 

Parmi les obligations du chapelain il y a celle d'expliquer le catkchisme, B savoir: 
Les principaux mysteres de la Foi, et ce que Dieu et la Sainte Eglise ordonnent 
d'observer; quel grand ma1 est le pdch6 mortel; quel chdtiment Dieu lui a reserve 
dans ce monde et dans I'autre, oh I'ame vit e t  vivra dternellement; quel remede 
Dieu nous a donnd par L'Incarnation et la mott de Jesus-Christ, Son tres saint 
Fils, afin que nous soient remises tant nos fautes que les peines que nous devons 
souffrir cause de nos fautes; de quelle faqon nous devons confesser nos pkches 
et en demander pardon A Dieu, avec un repentir sincere et le ferme propos de 
ne plus les commettre, avec I'aide de la grace divine; en quoi consiste faire 
penitence pout ses pechds; qui est dans le tres Saint Sacrernent de I'autel; 
pourquoi il y est et pourquoi on le resoit; avec quelles dispositions nous devons 
le recevoir pendant notre vie et, comme viatique, en cas de matadie mortelle; 
combien il importe de gagner les indulgences pour diminuer la peine que nous 
devrons subir au Purgatoire; comment chacun doit se recommander A Dieu pour 
ne pas tomber dans le ptche, et lui offrir, le matin, tout le travail de la jouraee; 
combien soat dignes d'abomination les sorciers, les gudrisseurs et ceux qui ont 
recours a eux e t  qui nkgligent Dieu, de qui nous vient tout remtde; ceux qui 
donnent du poison ou des philtres (comme ils disent) pour disposer et incliner 



ETHIQUE DE L 'ESCLA VAGE 324 

les volont4s; les ivrognes, les concubins, les voleurs, les vindicatifs, les 
calomniateurs, et ceux qui font des faux serments par malignite, par inter& ou 
pour d'autres considCrations humaines; et, finalement quelle rkcompense ou 
quelle peine Dieu donnera dans 1'8ternite h chacun d'entre nous suivant les 
oeuvres accomplies en cette vie (103). 

Mais si, d'une part, Antonil recomait la dkfaillance d'une telle catechese, dit 

Eduardo Hoornaert, "& caracttre repetitif, mdcanique, autornatique, passif'", qui 

n'empgche pas que les pratiques ancestrales continuent d'exister, d'autre part, il ne 

s'interroge pas sur les raisons qui mtnent l'esclave B comprendre tout de sui te  ce qui 

l'intkresse et A mettre de cdte de ce qui prktend le dCculturer. 

Et  parmi ceux qui sont baptises, beaucoup ne savent pas qui est leur createur, 
ce qu'ils doivent croire, quelle loi ils doivent observer, comment iIs doivent se 
recommander A Dieu, pourquoi les chrktiens vont I'kglise, pourquoi ils adorent 
I'hostie consacrCe, ce qu'ils vont dire au Pere quand ils s'agenouillent et h i  
parlent h l'oreille, s'ils ont une Ime, si elle est mortelle, et oil elle va lorsqu'elle 
se separe du corps. Et alors que les plus ubossals* savent tout de suite comment 
s'appelle leur maitre et qui il est, combien de pieds de manioc ils doivent planter 
par jour, combien de mains de canne ils doivent couper [le texte portugais 
ajoute: combien de tiges de bois ils doivent fournir], et bien d'autres choses qui 
rekvent du service ordinaire de leur maitre; alors qu'ils savent aussi lui 
demander pardon quand ils oat  commis une faute, et se recommander A lui pour 
qu'il ne les punisse pas, en h i  promettant de se corriger - les maitres pretendeat 
que !es esclaves se [sic] sont pas capables d'apprendre h se confesser, de 
demander pardon B Dieu, de rdciter leur chapelet, ni de savoir les dix 
commandements: tout cela par manque de doctrine e t  parce qu'ils ne considhent 
pas les grands comptes qu'ils auront B rendre Dieu [sic] de tout cela car, comme 
le dit saint Paul, bien qu'ils soient chrCtiens, s'ih negligent Ieurs esclaves, ils se 
cornportent plus ma1 envers eux que s'ils etaient infid&les. Et ils ne les obligent 
pas non plus, les jours saints, b aller b la messe; au contraire ils les occupent de 
telle sorte qu'iIs d e n  n'ont pas Le loisir. 11s ne recommandent pas non plus au 
chapelain de leur enseigaer le cattchisme, en h i  accordant pour ce travail une 
plus grande r&rnundration, si cela est ndcessaire (125 et 127). 

Ensuite, la catCchi!se, telle qu'htonil la congoit, cache des interets qui ne 

profitent qu'aux maitres. Elle ne fait ainsi que consolider le systeme esclavagiste. 

Cornme la socidte coloniale a besoin d'esclaves, l'&lise locale leu  fournit une 

Or, une grande partie des esclaves sont dkjA baptists avant de quitter L'Afrique. 11s 

arrivent ainsi dbjh integrb au projet colonial et h l'figlise. Ce n'est donc pas vers eux 

27 Ibid., 337. 



ETHIQUE DE L ESCLA VAGE 325 

que les inter& de rBglise locale se tournent, mais vers les non-baptisbs ou alors ceux 

sur qui pese le doute du bapteme. Le rksultat en est que I'exclusion et l'infantilisrne 

socio-politiques imposCs aux esclaves se prolongent dam une exclusion et un 

infantilisme proprement chrbtiens. 11s sont ainsi rendus inoffensifs tant pour la socitte 

coloniale que pour l1Bglise officielle. 11s ont beau appartenir de jure a w  dew, ils en 

sont de fixto exclus. Par ailleurs, la langue portugaise, vthicule de cette catkchese 

orale, mais difficile A saisir pour le Noir, contribue beaucoup A accentuer son etat 

d'ignorance et d'incapacite de protestation. II s'agit, en fait, d'un instrument de plus 

pour la consolidation du systhe esclavagiste. Ainsi I'explique l'historien Eduardo 

Hoornaert: 

TrL t6t les maitres oat compris qu'il n'y avait aucun inter& posseder des 
esclaves instruits sur des sujets bibliques ou catechetiques. Plus ef ficace et moins 
complique est l'esclave ignorant, incapable d'analyser la situation oh il se trouve. 
Un esclave conscient de sa position I'interieur de l'engrenage social du 
colonialisme se convertirait sans conteste en un revolte. Voila pourquoi le 
systeme lui-meme ne saurait se permettre la promotion d'une catechese ou d'une 
initiation chretienne a partir d'un dialogue dans la langue natale des 
~f ricains2*. 

Enfin, le contenu meme de la catCchbse faite ii I'esclave noir soukve des 

interrogations. Partant du principe que celui-ci vit dam les tknhbres de l'erreur et qu'il 

se trouve condamn6 l'enfer, elle fait table ruse de ses croyances pour lui imposer une 

v6ritC et une ethique chrktiennes tout ti fait adaptCes B l'enfer social et au purgatoire 

des soufhnces coloniales. EUe n'est qu'une autre fason d'accentuer encore davantage 

la "reduction" qu'il subit, de sacraliser l'esclavage et de justifier le systeme qui sly 

articule. C o m e  dam le capitalisme modeme, la relation de productivitC et la raison 

du profit Fernportent sur l'etre humain et sur les relations avec ses semblables. Cette 

kthique m h e  il le sacrifier sur l'autel du dieu capital, que celui-ci se nomme sucre, 

tabac, or ou diamants. 

~ e n c  portugair: "Bem cedo os donos de escravos pereebiarn que ndo havia vontagem 
nenhurna em possuir escravospor demais esclarecidos acerca de assuntos biblicos ou catepericos: 
mais eficiente e menos complicado era o escravo ignorante, incapaz de analisar a situaqdo em que 
se encontrava. Urn escravo consciente de sua posiqdo dentro da engrenagem social do colonialismo 
se converteria irrernediavelmente num revoltado. Por isso o proprio sisterno colonial ndo so podia 
dar o duxoa de promover uma verdadeira catequese ou iniciagdo cristd a parfir de urn dialog0 
nu h g u a  nativa dos a fricanosu. Ibid., 337-330. 



La catkchbe, qui pourrait Ctre l'annonce de la bonne nouvelle du projet de 

fraternit6 CvangClique, occulte la paternit6 de Dieu en dissociant la foi de la liberation 

et en rkduisant le salut l'automatisme ex opere operato du baptCme. En presentant 

le Dieu de JCsus-Christ cornme le Tr&s-Haut, sommet de la pyramide divine, 

implacable dam sa justice et skv&re dam le respect de ses lois - les seules waies - 
Antonil veut f a q o ~ e r  la societk coloniale A l'image et ressemblance de ce Dieu 06 

elle se projette. Ainsi, chaque autoritt, il chaque echelon de cette sociCtC, est vicaire 

de cette toute-puissance divine. Elle peut donc, en tant que telle, exiger la soumission 

et le respect de la part de ses sujets, chdtier Ies pCcheurs, les insubordomes, les fugitifs 

et les dCsobeissants, inspirer Ia peur et substituer au droit au droit A la justice, la 

charitb c<injuste>b et mystifiante de l'aumbne. Eref, I'kthique chrktienne de l'esclavage 

dissocie l'&tre chrdtien de l'agir chrktien et, paradoxe des paradoxes, s'appuie sur L'anti- 

fraternitt structurelle pour eriger une chrdtientk coloniale et dependante sous le signe 

d'une iratemitt5 chrktienne et d'une filiation divine fallacieuses. 

33. Le martyr saint-sucre 

Dans le chapitre qui cldt le d ra i tb  du sucre", Antonil fait une longue 

prosopopee de style baroque et B portbe ideologique considerable. Laura de Mello e 

Souza considere ce chapitre c o m e  "le document Ie plus extraordinaire qui atteste la 

divinisation de l'univers kconomique"". En effet, dam le contexte que je viens 

d'esquisser, ce chapitre est loin de se reduire "A deux pages d'humour decrites avec 

beaucoup de griice [...I et dun humour que l'on trouve rarement dam un ouvrage 

portugais"". 

En personnifiant le sucre et en le dotant de tous les sentiments humains, 

Antonil decrit le smartyren inhumain du sucre que les etres humains, emportes par 

Voir Annexe It, liii - 1". 

0 Diabo e a Terra de Santa Cruz, 147. 

31 Affonso dc E. TWHAY. 'Antoni 1 c aua obra", M. 



leur inhumanitt, lui font subir depuis sa naissance jusqu'8 son depart du Brisil: "la vie 

qu'il mene consiste en un si grand nombre de martyres de toutes sortes que ceux 

qu'invent*rent les tyrans ne l'emportent pas d'un pouce sur ew" (285). La raison en est 

"l'aviditd" avec laquelle les hommes cherchent "h multiplier leurs propres d6lices et 

leurs propres rkgals" (285), 8 " d o ~ e r  de grands profits aux maitres &habitation, aux 

planteurs et aux negociants [...a] assurer de bien plus grandes ressources au TrQor 

royal" (289). Voila pourquoi "il souffre la fureur dechainee de tous les hommes animes 

contre lui de la rancune et du degoiit que leur ont fait eprouver les travaux qu'ils ont 

accomplis" (287). Et tout cela A un degrk d'inhumanitk tel que "les supplices les plus 

atroces qu'il endure ne peuvent pas davantage Ctre ddnombrks qu'il ne peut se trouver 

quelqu'un pour les considerer avec suffisamment d'attention ou pour en faire la 

description" (287). 

Le delice et le regal des urn et le plus grand profit des autres conduisent A la 

"cruaute inouie" du martyre de cet "innocent" - le sucre - contre lequel "on n'a pu 

retenir la moindre prdsomption de crime" (287) et contre lequel la rnechancetk 

hurnaine "a invent6 [..,I plus de cents instruments pour multiplier les supplices et les 

tourments qu'ils lui Migent" (285). Mtme enseveli dam Ie sCpulcre des caisses, les 

hommes ne le laissent pas en pix. 1 continue h courir le risque dthumiliations, y 

compris celle de tomber dam les mains des Infideles. Le saint martyr sucre excelle 

dans l'oblation du sacrifice de sa propre vie. Enfin, "aussi blanc qu'innocent", loin de 

se venger de ses malfaiteurs, "il finit par faire du bien h ses bourreawr". 'Toujours doux 

et triomphant des arnertumes, il va rejouir dans les banquets le palais de ses ememis" 

(289). 

3.3. Iddologisation tbtologique du martyr saint sucre 

II n'y a pas que verve podtique ou humour hyperbolique dam les deux pages 

d'Antonil auxquelles je viens de faire refdrence, Les epreuves de la came A sucre telles 

que l'auteur les ddcrit ne peuvent pas ne pas faire penser il l'itineraire du rnartyre du 

Serviteur souffrant du IVe chant du Deurdi?rne Isaie (Is 52,13-53,12), et h celui de la 



passion et de la mort de JCsus. Ces rapprochements permettent de dkgager encore 

mieux I'ideologisation th6ologico-sacrificielle qufAntonil fait de l'esclavage et du profit 

capitaliste de la sociCtk coloniale. 

D'abord, I'itinkraire du sucre calque, dans ses lignes maitresses, les deux autres 

martyres. Le Serviteur et jksus, victimes de la mkchancete de la multitude, condarnnks 

il mort aprb avoir souffert, sont abattus cornme des agneaux innocents et conduits il 

l'abattoir sans ouvrir la bouche. Ensevelis, leur mort est une source de vie pour leurs 

malfaiteurs. Qu'en est-il du sucre? Innocent, ne se laisse-t-il pas hurnilier il l'extrCme, 

vendre, dbhonorer, brutaliser, battre, clouer, faire prisonnier, suspendre, domer toute 

la substance de ses os, verser tout le sang de ses veines, trainer A l'abattoir toujours 

sans jamais se departir de sa douceur et, triomphant de ses amertumes, ensevelir 

comme un maudit pour, enfin, ressusciter et rendre la santk aux malades, rkjouir le 

palais de ses ememis, donner de grands profits B ses perdcuteurs et assurer de bien 

plus grandes ressources au Tresor royal? Le sucre ne personnifie-t-il pas l'arnour 

ddsinttressC et fkcond, l'apogke de l'oblation, la victoire de la vie sur la mon, du bien 

sut le mal? Voila pourquoi il ne faut perdre "aucune goutte de cette douce liqueur 

qu'il coilte tam de sueur, de sang et de lames recueillif (219). Plus que d'une 

personnification, ne s'agirait-il pas plutbt d'une divinisation du sucre et de son 

symbolisme? 

Par ailleurs, la nature mCme du paralltle souhe,  en ce qui nous concerne, au 

moins une question de fond. Au-delB de l'itinhraire des martyrs sucre, Serviteur et 

Jesus, il faut s'arreter au message annoack. Or, c'est celui-ci qui met en evidence le 

caractbre idkologique et monstruew de la prosopopke. Laissons aux christologues le 

soin d'analyser le bien-fondk du parallele. Considkrons plutat le r61e que jouent les 

malfaiteurs dans le martyre du sucre. 

Ces malfaiteurs, poussks par l'aviditk, prennent, peu h peu, le visage du 

bourreaun. Ainsi, outre le on, maintes fois rCpktk au long du chapitre, lequel englobe 

32 Antonil conridire r u u i  t- barrreau "toutes Jcrtes d'mimaux C. .  .I les b e t a  de t r a i t  t.. .I 
lt v a t  C.. .I l a  serpeu (285). 



la totatit6 des travailleurs de I'engenho, Antonil affirme que le sucre "repait la cmaute 

d'autant de bourreaux qu'il y a d'homrnes A vouloir monter sur les treteaux" (287). 

Antonil mentionne bien les planteurs persecuteurs et les ndgociants, mais si l'on tient 

compte que la grande armke d'ernploy6s de l'engenho est constitu6e d'esclaves, on 

comprendra que la quasi-totalitd des gens qui rnartyrisent le saint-sucre appartient 

surtout cette c h s e  d'ouvriers et que c'est sur celle-ci que se dirige le caractere 

haineux de son propos: 

Les aegres, pour sa plus grande peine, I'aspergent de lessive [..,I les nCgresses 
esclaves elles-memes h i  jettent de I'eau [...I les ndgresses esclaves lui jettent A 
nouveau de I'eau sur le visage [...I d'autres femmes [...I armtes de grands 
couteaux, lui coupent les pieds; et aon cootentes de les lui couper, ces femmes 
se joignent P d'autres esclaves armts de batons et s'amusent A reduire ces pieds 
eux-m9mes en miettes I...], foul6 aux pieds par des nbgres sans pitie (287). 

En d'autres termes, les Noirs non seulernent subissent une inhumaine condition 

d'esclaves, mais ils se voient encore taxes d'ktre des bourreaux inhumains. 11s sont donc 

doublement d&humanisds. VoilB l'esclave-esclave mu6 en esclave-bourreau. 

Ensuite, l'autre notion capitale que l'auteur utilise concerne le "purgatoire" du 

sucre. Le terme fonctionne B partir de son andogie thkologique et sert, une fois de 

plus, B expliciter I'kthique esclavagiste de l'auteur. En tant que realit6 transitoire et a w  

intensitts variables, on comprend "d'oh vient que cette drogue re~oive tam de noms 

dS6rents avant d'obtenir celui de sucre, le plus noble et le plus parfait" (227). En 

outre, "le sucre se purge plus ou moins vite ou plus ou moins lentement dam les 

formes" (251). Mais le purgatoire de la purification du sucre marque aussi le processus 

de son blanchiment ou de son retour A l'innocence: "a mesure que le sucre se purge, 

ses grains blanchissent" (251). Cela se fait en tenant compte de la qualitk de la came 

et du temps de la purge: "si le sucre se purge lentement [...I la purge sera b o ~ e  et 

rendra davantage de sucre, et de sucre fort. Mais si la purge se fait rapidement, le 

rendement sera faible" (251). Ce n'est qu'A la fin qui"il sort de son purgatoire et de sa 

gedle aussi blanc qu'innocent" (287). Dam la logique de sa prosopopee, Antonil tire 

de 18 une conclusion, fondde sur 1e pr6jugk de la couleur, pour la spiritualite 

chr6 tienne: 
Et ce n'est pas un mince sujet d'6tonnement que de voir que l'argile, sale par 
nature, est l'instrument par lequel le sucre se purge, grace aux humidifications, 
de m@me que c'est en se souvenant de l'argile que nous sommes et en versant des 



larmes que nos aimes, auparavant souilldes, se purifient et deviennent blanches 
(253). 

Enfin, Antonil va plus loin et &end l'analogie du purgatoire la colonie et aux 

h e s  et &tablit une relation dtroite entre ces trois images. Du point de vue thdologico- 

pastoral, nous l'avom vu plus haut, la colonie, en tant que purgatoire spirituel, purifie 

et les Blancs qui pensent B leur ciel - la Mktropole - et les Noirs B qui lleglise 

rnissionnaire impose le saiut de Dieu et le ciel de l'eternitd. Le catechisme domestique 

rappelle la voie de la purification et embarque tout un chacun dans le meme bateau 

qui conduit au ciel, tout en rkservant la cabine aux Blancs et la soute aux Noirs. 

Cette conception metaphorique du purgatoire cree, dans I'enfer social de la 

colonie, l'idkologie dun fatalisme sociologique et d'un rCductionnisme anthropologique. 

A l'instar du purgatoire theologique, la condition sociale de la colonie s'exprime en 

diffkrentes strates et y trouve sa justification, depuis le moins purifie jusqu'au plus 

purifik, comme dam le cas symbolique du sucre: "dans cette drogue aussi, il y a une 

noblesse, une caste viIe et un sang mile" (265). Et 18-dessus, Antonil se permet de 

hire une remarque tout A fait curieuse au sujet de la cassonade blanche qui "tire son 

nom de la couleur qutele possede et qui, dam le sucre, est tr&s loude et tres estimCe - 
couleur d'autant plus ktonnante que c'est de l'argile qutelle la tire" (265). C'est comme 

si Antonil disait que le blanc devait sa blancheur au noir, 8 l'argile, il ce qui est sale, 

ou encore, comme I'affirme l'historien cubain Manuel Moreno Fraginals, "dans ce 

monde, tout ce qui est blanc, fut un jour noir'J3. 

Par ailleurs, cette conception metaphorique du purgatoire incorpore les larmes 

et les souffrances de la purification, explique et justifie les multiples tourments, 

condition she qua non de la remission des pkches et de la remise de la gr8ceN. 

Grace A elles, l ' b e  blanchit et se rend apte B entrer dam le ciel. Par analogie, les 

chiitiments, les travaux fords, la soumission, en un mot l'esclavage, surgissent, dam la 

33 burr  de n a l b  e S(ILIU. 0 Diabo e a Terra de Smta Crut , 148. 

" Ibid., 78-86. 



colonie-purgatoire, c o m e  des moyens tout A fait normaux de purifier et de conduire 

le Noir, par le fer et par le feu, au saht. C'est d'ailleurs l'exemple que l'observation 

attentive &Antonil tire du sucre: 

depuis le moment oh on le plante jusqu'au moment oh il est servi sur les tables, 
puis oh il  passe entre les dents pour aller s'ensevelir dans I'estomac de ceux qui 
le mangent, la vie qu'il mene est pleine d'un si grand nombre de martyres de 
toutes sortes (285). 

Bref, l'obligation morale de tout chretien de se purifier, de devenir cccassonade 

blanche>), se projette sur les relations sociales pour en cacher la perversion intrins&que 

et les sacraliser. En repoussant les cccieux nouveaw, dam l'dternitd, la metaphore du 

purgatoire empiche de "voir" que la purification et le blanchiment des uns sont l'enfer 

et la mort des autres et donc que la sortie de l'enfer social de la colonie se trouve dam 

la rupture du systbme esclavagiste. En effet, si "Ies esclaves sont les bras et les jarnbes 

du maitre de l'habitation" (121), on comprendra que la fin du purgatoire colonial 

esclavagiste signifierait la fin du systeme en tant que tel. Sans argile, il n'y a plus de 

cassonade blanche! 

Cette saga et apologie du sucre prouvent quel point Antonil subordome les 

inttrets de l ' hng i l e  A ceux de la Courome et du capital, B quel point il met celui-lil 

au service de ceux-ci. Le rCsultat en est simultan4ment la sacrahation de l'esclavage 

et la defiguration du Dieu chrktien. En stimulant une plus grande production du sucre, 

il en appelle B ce que l'on ne perde pas une seule goutte de cette douceur. En 

appelant A la moderation des chitiments, il ne vise qu'une fa~on de produire encore 

davantage de sucre, d'augmenter la richesse de la colonie et d'kpargner au maximum 

la main-d'oeuvre esclave. En divinisant l'univers dconomique du sucre - le produit par 

excellence de la colonie - il deshumanise l'&e humain persomifib par l'esclave, rend 

infernale l'kthique des relations socialep, profane k sacrifice du S e ~ t e u r  souffrant 

et l'oblation redemptrice de Jesus. 

35 Ibid., 148-150. 



4. Expressions de la religion du peuple chez Antonil et leur dcupdration 

Dam le chapitre sur le comportement du maitre d'habitation envers les esclaves, 

Antonil fait cette remarque au sujet des distractions des esclaves: 

Leur refuser totalement leurs amusements, qui sont I'unique alkgement de leur 
captivitC, c'est vouloir qu'ils soient desespCr8s, m6lancoliques, c'est abrkger leur 
vie ou alterer leur santC, Que les maitres ne s'opposent donc pas A ce qu'ils 
klisent leurs rois, A ce qu'ils chantent et dansent honneiement pendant quelques 
heures B certains jours de I'annte, et ii ce qu'ils se divertissent honnetement 
l ' ap rbmid i  aprts avoir le matin celebre leurs fCtes de Nossa Senhora do 
Rosario, de SBo Benedito et du saint patron de la chapelle de I'habitation, sans 
qu'il Ieur en coIlte rien, le maitre aidant de sa liberalit6 les ajugesu et leur 
donnant quelque rdcompense pour leur incessant travail. Car si les ejuges* des 
fetes, hommes et femmes, devaient depenser leur propre argent, ce serait 
I'origine de bien des inconvenients et de bien des offenses ii Dieu, car peu 
nombreux sont ceux qui peuvent en amasser licitement (133). 

Outre l'aspect humanitaire du repos et L'intMt d'un plus grand profit 

Cconomique que les maitres d'habitation puissent en retirer, Antonil se fait l'avocat des 

r6unions festives des Noirs auxquelles souvent s'opposent les maitres d'habitation. De 

ce point de w e ,  non seulement l'auteur rejoint-il les Premikres Corrstitutions (PCAB 

1SG152), mais encore les depasse-t-il dam ses propos dam la mesure oh il fournit des 

details sur l'existence de certains loisirs des esclaves. C'est 18 oh l'on peut deceler des 

manifestations de religion du peuple et de syncrCtisme religieux, dont l'auteur semble 

ne pas saisir la port6e en voulant les favoriser. D'autant pius que, dit Laura de Mello 

e Souza, "des croyances africaines et indigenes ktaient constamment demonis6es par 

le savoir krudit, incapable de rendre compte de l'aspect de plus en plus plutiel de la 

religiositk c~loniale"~. 

Or, Antonil parle &expressions bien concriites de la religion du Noir. D'une 

part, il mentionne implicitement les confreries noires de Noue-Dame-du-Rosaire. 

Celles-ci ne se limitent pas A la seule vocation de centres de pri&e, de devotion et de 

Mes. Nous avons vu plus haut que ces confreries contribuent puissamrnent, chez les 

Noirs, A michen) l'expression de l'identitk culturelle et religieuse, de la 1ibertC d'Ctre, 

de I'esprit associatif et communautaire et de l'entraide socide. Elles servent igalement 



d'exutoire face a w  contraintes esclavagistes coloniales. Comme l'exprirne Eduardo 

Hoornaen, les confrkries des Noirs sont "me structure qui essaye d'bchapper aux 

parcours coloniaw [...I un espace de libertk dam un monde d'oppre~sion"~'. 11 den 

demeure pas moins vrai qu'elles jouent aussi un rdle d'integration sociale dam la 

societe coloniale, parce qu'en voulant imiter leurs consoeurs blanches, elles se font 

rnieux accepter par les autoritds. 

D'autre part, Antonil parle de pratiques traditiomelles africaines qui continuent 

d'&tre vthiculkes par les esclaves de la coionie. Les confrdries et les f&es leur donnent 

l'occasion de chanter, de prier et de cklebrer leurs dieux et leurs ancCtres dans leurs 

propres langues quitte B emprunter Ies symboles chretiens. Bien qulelles soient 

interdites, les esclaves recourent A ces pratiques. Antonil les signale, en passant, dam 

la catkchese baptismale, par exemple. fl y voit, en partie, un folklore servant utilement 

de soupape et, en partie, l'expression d'un paganisme demoniaque et dangereux. 

Combien sont dignes d'abomination les sorciers, les guerisseurs et ceux qui ont 
recours a eux et qui negligent Dieu, de qui nous vient tout remede; ceux qui 
donnent du poison ou des philtres (comme iIs disent) pour disposer et incliner 
les volont6s (103). 

Si en plus de cela, les chiitiments sont frequents et excessifs, ou bien les esclaves 
pattiront [...I ou bien ils chercheront A dter la vie 1 ceux qui rendent la leur si 
dure, ayant tecours, si cela est necessaire, des pratiques diaboliques ... (129) 

En somme, la perspective dthique d'Antonil explique par elle-meme le double 

ethnocentrisme de l'auteur. D'abord, en se faisant le dkfenseur du martyr saint sucre 

et du tabac, il pule aux maitres d'habitation, et les renseigne sur la manitre d'en 

retirer les plus grands profits aux frais des ccesclaves-bouneaux,, dont il lkgitime le sort. 

Les maitres sont simplement encouragbs ii se rendre compte qu'une certaine largesse 

et comprbhension peuvent Ctre stratdgiquement profitables. La dimension structurelle 

de l'injustice sociale coloniale semble echapper ii Antonil obsddk par une prosperit6 

se mesurant au nombre d'esclaves. Par ailleurs, en prCchant une societe hikrarchique, 

en iddologisant le purgatoire, en divinisant le gain kconomique, Antonil fait le lit de 

I'ethique de l'esclavage qui consolide la totalitb sociale coloniale. Bref, tout, y compris 



l'esclave reifik, est rnis au service du "blanchiment du sucre", symbole du ciel du dieu 

capital! Dam quelques dtcennies (1758), Manoel Ribeiro Rocha mettra au service de 

cette cause reductrice et totaiitaire le langage juridique, I'allure liberatrice, mais 

extremement alibnant. 



Pour moil n'etes-vous pas comme des f i l s  de Koushites, 
fils d'lsrael? - oracle du Seigneur (Am 9, 7a). 

L'ethnocentrisme totalitaire, nous l'avons vu, impriigne la thdologie, la pastorale, 

la spiritualit6 et Ia morale du rdgime du patronat. Dam ce chapitre, je presenterai son 

aspect thkologico-juridique. Cest I'avocat et canoniste portugais, resident A Bahia, 

ManoeI Ribeiro Rocha, qui, en 1758, en temoigne dam son ouvrage Etiope resgarado, 

empenhado, sustentado, comgdo, instmido e libertudo. Discurso sobre a libertqio dos 

escravos no Brad de 1758'. Cet ouvrage suit donc chronologiquement ceux que nous 

avons preddernment ktudiks et s'en inspire. 

Le Iivre de M. R. Rocha ht h i t  A un moment oii son auteur ktait dejA "sans 

Traduction du t i t r e :  "L'kthiopien rachetd, mis en gage, nourri, corr ig i ,  i I w P  et a ffranchi. 
Discours sur l a  l i b l r a t i on  des esclaves dam l e  Bres i l  de 1758". Voir rCfCrmce bibliographique plus 
haut, m, note 5. L ' U i t i o n  brdsi l imne que j ' u t i l i se  est p r k 6 d h  d'una "Xntrodu$& critica", de Paulo 
Suess, VII-XLVS. Le texte de I. R. Rocha collporte, w t r e  51 p r t i e  centrale, unr aprihren, al'argument*, 
un ms&le de cinq hpigrares, rCdig4s en Latjn, consacrb I L'brudition e t  b La grandeur d'lme 
extrmrdlnaire de L1auteur; suivmt, m Langue vernaculaire, six m n e t s  et deux dizainr, t w s  dans l e  
dm hngqe  6Logieux. DI cat mscdle, cinq colpositions apprrtitnncnt b des Jbuitcs, dont un sonnet 
sign& par l 'plusiwrr amyaes dr La Coapagnie de JCsusM. C1est beaucoup dire de La rCsonance du Livre 
auprLs des Jbu i tes  de llapoque. A l a  fin, l'auteur t a i t  un *r&pertoire des choses plus ou mins 
importante3 contmuer danr l e  discours". Les rCfCrmcw L l ' w v r g e  dc I. R. Rocha seront faites b 
11int4r iwr du t e n e  dr l a  mnihre suivante: ESC + page, pour l a  preriCre tois, puir par la simple 
indication de La w e .  Pour toutes Les w t res  corposantes du Livre ainr i  qua pour ll introduction critique 
de Paulo Suess je ne f w r n i r a i  que La page. Au rujet du t e rm  Ethiopien, Paulo Suers rappelle que Les 
tgyptiens appelLent Les voisins du sud aethiopienr~ pour ddsigner lcur wisage brunr. La Bible noam cette 
rCqion Kmsh (Nn. 3,9) et  y f a i t  rhfirence I plusieurs reprises, dant la  dernibre dans Les Actes des 
Apdtres (8, 27 sq.1. Dans l 'h is to i re  colontale da LIAdrjque Latine, Le te rm devimt synonym de No i r  

africuin at  d'esclave tout cwrt ,  ce qui txpliqus La figure de style c lp runtk  p r  I. Rocha dans son 
Livre. Pluto SUES% "tntrodugk cri t ica*, Ix-X. Cf. COLLECTIF. O Negro e a Bibl ia:  urn clamor de 
justi~a. CEstudor biblicor, 171. Petr6polis8 VOZH, 19M, 76 p. 



beaucoup de forces" (ESC 2 et 2 ~ ) ' ~  mais dam l'espoir de pouvoir Ctre "utile B 

quelques-uns, quoiqu'il ne soit pas bien app6ciC et r e p  da tous" (2). J'analyserai son 

ethnocentrisme totalitaire B partir de d e u  points: le titre juridique qui legitime 

l'esclavage et la trilogie metaphorique du redernpteur, du rachete et du rachat. Mais, 

auparavant, considerons l'auteur hi-mtme et son ouvrage. 

1. Manoel Ribeiro Rocha (... - t17811): L'homme et l'oeuvre 

L'homme 

Persomage ma1 connu, Manoel Ribeiro Rocha, nd B Lisbonne, est un prttre 

skculier, forme en droit civil et canonique. I1 exerce et son ministere et le droit h 

Bahia. PrCoccupC par la crise de conscience soulevCe par les rumeurs qui courent dam 

la colonie sur I'illQitirnitt de I'esclavage, il adresse aux comercants et aux maitres, 

un discours sur le rachat redempteur de l'esclave aux allures theologico-juridiques et 

leur propose une voie qui l e u  permettrait de pouvoir continuer d'acheter et de 

posseder, tutu comcientza, des esclaves. R6volutionnaire en apparence seulernent, M. 

R. Rocha recourt B une logique et A un juridisme fonnalistes pour engourdir la 

conscience des esclavagistes par une casuistique erudite et pour prolonger saintement 

et lkgalernent le malheur du systtme dtabli sous le couvert dun affranchissement 

conditiomel. Comme dirait E. Hoornaert, "le BrCsil ntexiste pas sans esclavage. Mais 

puisque le BrCsil doit exister, I'esclavage doit aussi existerN3. Suivant Paulo Suess, 

M. R. Rocha dcrivit un livre casuistique h destination des commerqants et des 
maitres. Son propos n'etait pas d'dcrire un manuel qui enseignlt aux esclaves la 
conquete de leur liberte, mais une catCch&se de commiskration et un discours qui 

1 prdsentat aux maitres une uraison moddratricem . 

' En cffet,  Le PIre Francisco Gomr do Rego int i tule son dizr in come suit: "En homage k L'Auteur 
qui, en subissant une ulldir t r l s  pbnible, ccla f a i t  plus dc vinqt sns, a tout dc rnhe compoab ce livre", 
et, plus Loin, i 1 a f f i r m :  I L & e  inf i r n  vous aver Ccrit ce que personne nla osi  Ccrire C . .  .I Vaus i t e s  
un autre W i r e  qui a l i b i r 4  tout Le peuple [,..I: Ler Blancr, du pLch6, Les Noirs, de l'erclavagc" (16). 

Edwrdo HOORNAERT. "A crirtandade durantc a priaaira dpoca cotanirl", 263. 

~ t x t c  portugair: "Munoel Ribeiro Rocha escreveu urn livro casuisticopara os comerciantes 
e senhores de escravos. 0 propdsito do autor ndo era de escrever urn manual que ensinasse aos 
escravos a conquista de sua liberdade, mas uma cutequese de comiseruqdo e urn discuso de irma 



M, R. Rocha trouve, en effet, une solution habile A l'epineuse question de 

conscience qui lui est pode. Grice A elle, "sans perte ni diminution de leurs profits 

et intkrets, les comrnergints catholiques qui vivent du malheur des autres" pourront 

poursuivre leur commerce esclavagiste "dune faqon valide, licite, sans pCchC, sans 

mauvaise conscience, sans scrupules" (5). En effet, les conqu&es, les maisons, les 

champs et les cultures ont besoin d'esclaves et il serait une grande perte s'ils 

disparaissaient. Pour y parvenir, il suffit de rdduire l'esclavage "aux termes licites de 

redemption" (76), et l'esclave au statut de captif et de rachete', c'est-&dire de mettre en 

oeuvre la "voie rnbdiane" du juris pignoris. I1 s'agit ici d'un remarquable effort 

intellectuel pour mettre tout un savoir et une spiritualite au service de la reconciliation 

de l'irrkonciliable: la structure esclavagiste et la fraternit4 ch.r&kMe. Les deux 

notions-ck desclavage/esclave et de rachat redempteur parcourent le livre. 

Le premier terme - esclavage/esclave - re~oit plusieurs connotations. I1 signifie, 

d'abord, Ie "malheur le plus grand qu'une creature rat io~el le  puisse subir dans ce 

monde' (4). 11 est ensuite afEilib Zi  la spiritualite, gkndrale ou spdcifique, de l'esclavages 

ou encore appliqud A la dimension morale de la situation de pdcht, le vrai esclavage 

du chr&ien6. Enfin, il est spiritualise A outrance dans le sens oh il fournit "a l'esclave 

arazdo moderadoruv para sew amos". "Introdugk cr l t ica",  X V I I I .  

P w r  l a  s p i r i t u a l i t 6  de l'esclavage tout Ctre humain, quel le qua s o i t  sa condition, do i t  Ctre un 
esclave do D i e u .  Cette spfr i tuaLitC dCveloppCa par Saint Bonaventure gagne de l'ampleur avec, parmi 
d lwtres,  Seinte Th&r&se d8Avi la, Saint Frangois de Sales, l e  Cardinal de BCrulle, apbtre aussi du saint 
esclavage de Rarie, OLier e t  Saint Jean Eudes. Tws ces auteurs font r e m t e r  cette s p i r i t u a l i t &  A JCsus 
et  Harie, f a i t s  esclaves. En erpruntant une t e l l e  mCtaphore, c o  auteurs assurnt  de l 'esc lavqe humain 
l ' a t t i t u d e  ontologique de d-nce e t  de reconnaissance l ib4rat r ices de l a  souverainetC de Dieu, 
c r b t e u r  e t  rMeqtcur ,  sans pour autant vouloir  par l A  accepter l e  caractire dCshumnisant de l'esclavage 
huu in .  J. DUTILWL. "Esclavage", dans: DThC, Tome V h a ,  cob.  457-520, 472. Par ai l leurs, l ' h i s t o i r e  
rapport* l 'existence aussi bien de confrCries du Saint Esclavage (XVle et  XVIIe s i k l e s ) ,  disparus 
u l t i r i eu remnt  en r a i m  de leurs dCviations doctrinales, qua de l a  dCvotion au "saint esclavage de 
b r i e " ,  dcat l e  vulgarisatcur f u t  Boudon (1624 - t 17021, archidiacre d'tvreux. C'est Simn de Royas, 
t r i n i ta i re ,  qui propage cette dCvotion en Espagne. If. R. Rocha s a b l e  s'associer A ce courant spir i tuel,  
l o r s q u 8 i l  signe " la  p r i i r e  consCcratoire I l a  ViergeI8 qui ouvre son l ivre: "votre indigne esclave" (3 ) .  
Voir w s s i  L. LE CROR. "Esclavage (Dans La s p i r i t u a l i t 4  chritienne)". Cath., Tome IVe, cob.  421-424, 
422-423. Joqe  Manual Lima HIM. A evangelizapio do Negro no period0 colonial brasileiro. Sio Paulo, 
Loyola, 1983, 221 p., 74. 

En effet, cet te  amlogic, in tp l isable chez les Pires, trCe l e  paradoxe de l 'esclave r k l  qui est 
l i b r e  rormlement des g r i f f e s  du dkDn a t  de celui  qui est l i b r e  w c i a l m n t ,  aais esclave du pichk, come 
18 d i t  Saint Jean Chryrortow (315 - t 407): " C o r m t  dmc un esclave daeurant eselave p a t - i l  Otre 
l ibre? Wand il est d6brrass4 des prssions e t  des m l d i e s  de lair, quand il mCprise les richesscs, La 



chretien une mystique de son &tat qui lui pennet de supporter l'insupportable et m3me 

de se sanctifier perso~ellement h travers l'esc1avage" et en le transposant, dit J. 

Hofbeck, 

a toutes les autres formes subsdquentes de dkpendance, politique, sociale, ou 
religieuse. On a presque crkd un nouveau sacrement, celui d'un symbole visible 
et  efficace d'une soumission totale au Christ ii travers la spiritualisation extreme 
de I'esclavage7. 

Quant au deuxihe terme - redemption -, vChiculd par la woie rnediane,) du 

juris pignoris, il resulte de la confluence de trois experiences importantes. D'abord, 

influence par la scolastique et par les juristes et moralistes Salmanticenres, I'auteur est 

tirail16 entre des intkrCts contradictoires: le malheur de l'esclavage et les profits de la 

societe coloniale. Ensuite, l'histoire des ran$ons verskes pour le rachat d'esclaves, 

chretiens ou non, n'appartient pas exciusivement au passe biblique, greco-romain ou 

chrktien, mais @dement A la chretiente rnCdi6vale et moderne et Sr l'histoire des luttes 

du Portugal contre les Maures. Au XVne siecle encore, un saint Vincent de Paul (1581 

- 71660) et ses compagnons, panni d'autres, s'engagent dam le rachat de chrktiens 

prisouiers, mis en esclavage par les Berberes A Alger et Tunis, dam 1'Afrique du 

~ord' .  I1 s'agit donc d'une longue histoire et encore contemporaine de I'auteur. Enfin, 

sa formation thdologique et juridique hi fait trouver, dans la notion de 

redemption/satisfaction, heritke de la tradition anselmienne, propagee par le 

catechisme tridentin, et encore tr2s courante au XVIIe siecle, le paiement integral 

coUre e t  Les autres convoitises.. . Et au contraire, qwnd un hoaw Libre devient- i l  esclave? Quand i i  
s 'assu je t t i t  pour les homes I quelque ~ u v a i s e  servitude, s o i t  cupiditb, s o i t  amour des richerses ou de 
La puissance". J. DUTILLEUL. l'Esclavageu, 412. 

' "L1esclavage: un concept fondaarmtal. . .Ig, 61. 

J. DUTILLEUL. I1Esc lavage", 482-486. P i  er rc  COSTE. Saint Vincent de Paul. Correspondance, 
Entretiens, Documents. To.r X I V h a .  Paris, L i b r a i r i e  Lecoffre, J. Gabalda, 1925, 648 p., 12, U-U e t  

606. Luigi  HEZUDRI P J O S ~  Haria ROMAN. Histoire de la CongrCgarion de la Mission. De la fondarion 
jusqu'u la f in du XVIIimesiicle (1625 - 1697). Tome I. Pwir, OcscLCa de Brwwer, 1991, 581 p., 101- 
105 a t  351-356. D'ailleurs, Les Ordenaqdes Filipinos a t f i r m t :  "I1 y a beaucwp de choses oc t royks  
en faveur de La t ibarat ion Cde l 'cselavel contre les rCqles gh4raLes1'. S l l v ia  Lara c o m n t e  L'esprlt de 
cet te  Loi: Y e  p r i n c i p  est Cnancb pour rendre possible qua Le m l t r e  d'un Haure capt i f  s o i t  obligC de 
Le vendre au a s  oir il serai t  r q u i s  c m  r a c h t  dlun chr l t ian capt i f  danr un pays des kures" .  Texte 
portugais: "Este principio aparece enunciado para possibilifar que um senhor de urn mouro cariro 
seja  constrangido a vends-lo no caso de ser ele requerido como resgate de algum cristdo catirc, 
em terra de mouros". Sl l v ia  Hunold URA. "Aprermtagda. D i L m s  de ur Letrada seteccntista", d m :  
Hanor1 Ribeiro ROCHA. Etfope resgarado ... Caqinas, I F C H  - UNXCAHP, 1991, 5-25, 12. 



d'une dette qui compense la justice et l'homeur de Dieu ldsds par le peche hurnain9. 

Ce schtme juridique de la redemption pourrait, B premitre we, faire croire B 

une perspective novatrice, revolutio~aire et liberatrice de l'esclavage, d'autant plus 

que l'auteur plaint la condition plus que miserable de l'esclave: 

vivant, il s'estime mort par I'esclavage; libre, l'esclavage en fait un soumis; nd 
pour dominer et possdder, il est domine et possede par l'esclavage I...] Comme 
il est au maitre, il n'est rien a lui-rntme; rien pour le repos, tout pour le travail; 
er du travail, rien pour I'usage personnel, mais tout pour Ies profits et I'intkret 
d'autrui (4)". 

En rdalitk, cette reference tr2s logique correspond parfaitement B son projet 

d'examiner la perspective de la liberation de l'esclave par le rachat redempteur. M. R. 

Rocha ne fait que donner un second souffle B l'esclavage, I1 suffit "que I'on change la 

facon injuste de ntgocier les esclaves, de les possCder jure emptionis en une manihe 

juste de les negocier et de les possdder jure redemptionis" (148). En outre, il assure ses 

lecteurs que tout ce qu'il y expose "ce sont des doctrines fondees sur les lois divines et 

humainest' (148). Par consequent, il souhaite "que tout se fasse quant aw esclaves 

c o m e  il est dit dam ce live" (148). 

Publid A Lisbo~e ,  en 1758, le livre de M. R. Rocha est vite disparu de la 

circulation", rnalgrk l'approbation dogieuse du Saint-Office, signe que le lime ne 

krnard sESB008. Jbw-Christ, l'unique Mddiateur. Essoi sur fa ridemption et le salut. Tame 
I. Probldmafique et relecture docrrinale. CJCsur a t  JCsur-Christ, 331. Paris, Oerclbe, 1988, 400 p., 
69-74. 

lo l a t e  portugair: "Sendo vivo, pela escraviddo se julga morto; sendo livre, pela escravidrio 
fica sujeito; e nascendo para dominar, e possuir, pela escraviddo fica possuido, e dominado [...I 
Em que for a d o  para ele, para si seja sempre nada; nada para o descanso, tudopara o trabalho; 
e do trabalho, nada para os misteres, e uso prdprio, ado para os lucros, e interesse alheiol'. 

" PauLo Sues avwc ne connaltre que cinq cxcllplairer da LICdition princeps du Livre: deux b 
Lisbonne, un A Paris, un I Londres et un h Stuttgart. La r w i t i o n  de 1992 que je suir est celle prCparCe 
e t  conen th  par cat auteur. 181ntrodu* critics", V I I I ,  note 7 .  C-nt une autre rCCdition avait C t C  
p u b l i k  an 1991, sour l a  direction de Sflvia Hunold Lon.  Pour l a  r i s e  en oeuvre de cette rCCdition, S. 
h r a  dlclare a w i r  consuttC e t  suivi Les deux exeaplairts existants I La Bibl iothhue nationale de Rio 
de Janeiro e t  ajautr: "Ce qui su i t  e r t  une prmi t re  version pour l c  portugais dlaujwrd'hui de presque 
tout 11 taxte prb l id  en 175e1I. Wotr sur L'Cdition", n. 



contenait rien de subversif12. Si l'on ignore pourquoi le livre a disparu et donc la 

repercussion qu'il aurait eue A l'epoque, on sait, au moins, que c'est "surtout pendant 

la campagne abolitionniste qu'[il] attira l'attention et h t  considkre comme l'un des 

pr6curseurs de I'abolitionnisme au ~rks i l ' '~~.  

Le livre comprend huit parties. Les trois premieres structurent l'ensemble 

ethique et juridique de la reflexion de M. R. Rocha sur I'esclavage. elabort dans le 

style de la dewieme scolastique, il offre aw rnaitres une borne conscience de leur 

statut d'esclavagistes, il ltBtat, une base legale solide de l'esclavage, au commerce, la 

poursuite de profits "aux frais du malheur des autres", ltGg1ise, la mission d'avoir 

trouve la solution d'un probleme de conscience, individuel et collectif, tpineux, et aux 

esclaves, le titre de captifs rachetes 14. Bref, d'apres I' auteur, toutes les parties en 

question en sortent gagnantes. 

Rtsolue la question du juste et lkgitime titre de l'esclavage, M. R. Rocha 

dkveloppe dam les quatre parties suivantes les obligations des maitres et des 

commercants B l'bgard de l'esclave a h  de rendre moins insupportable la vie de celui- 

ci et dobvier aux abus coutumiers de leurs propribtaires. De ce point de me, il ne 

s'kcarte pas de la doctrine traditiomeue de l'kglise dont temoigne J. Dutilleul: 

La remarque de Leon XI11 reste vraie: ~L'action de I'Eglise, educatrice et 
moralisatrice par excellence, est indispensable ...; il serait vain d'abolir la traite, 
les marchb, et la condition servile elle-meme, si les esprits et les coutumes 
restent barbares., Allocution du 2 mai 1891. L'eglise a sanctifie les relations 
reciproques des maitres et des esclaves; les maitres cornmandent et les esclaves 
obeissent, parce que Dieu, qui sera le juge des uns et des autres, l'a ainsi 

l2 C1est ainsi que s'expriae Fr. Lournso de Santa Rosa, Le premier des Qualificatsurs du Srint- 
Office: Wscours thblogique e t  juridique & liauteur se propose d'exposer l a  f a ~ o n  de ndgocicr, de 
possCder tdgalement, dms l e  for r i x t e  du dro i t  et de l a  conscience, les Noirs af r icains captifs et I t s  
principales obligations qui incolrknt b cwx qui s 1 m  servent C.  ..I Une oeuvre trCs pieuse, ddvote et  
savantcM. laAutor iut im du Saint-Office. Approbation du T. A. P. H. Fr. LourcnSo dc Santa Rosa, 
Qualificateur du Saint-Officc, etc." (18). Le dwx ihs ,  Fr. Alberto de S. Joseph Col., va plus lo in  dans 
son apprbciation tt a f f i rm :  "Avec ce discours, laborieux et  savant, les p rqr id ta i res  de ces esclaves 
seront de h n e  foi, tuta Conscienti@, et  auront l a  j u t e  t i t r e  de lcur possession". "Approbation du 1. 
A. P. H. Fr. Alberto de S. Joseph Col., Qwl i f icateur du Saint-Otfice, etc." (20). Plus incisive et sans 
dbtours est llapprobrtion du jdsuite Paulo Amro: 'tL1auteur t r a i t e  l a  matitre avcc tant de c lar td que, 
en aettant en bvidcrrce l ' i n jus t ice  f a i t e  h ces misCrables, i 1 indique un noyen avec lque l ,  sans fa i re 
ccrser l e  amerce, on pwt j u s t i f i a r  et rdprrer tant d l  injustices cor ises" (21 1. 

'' Paula SUESS. UIntrodugk c r l t i ~ a ' ~ ,  XIV. 



dttermine; et Dieu fait homme a pris la forme d'esc~ave'~. 

Pour developper Ie sujet de ce deuxihe ensemble, l'auteur se fonde sur le 

verset du Siracide: "au serviteur, le pain, Ia correction et le travail" (Si 33, 25b)I6. 11 

s'efforce de faire voir aux deux parties intkressdes les bienfaits de la spiritualisation de 

I'esclavage, c'est-&-dire de l'entretien de relations chrktiemes entre les deux parties. 

Mais, comme il s'agit d'un lime adresse aux proprietaires d'esclaves, l'auteur leur dkcrit 

minutieusernent et avec conviction les obligations auxquelles ils s'engagent cornme 

chrktiens. Enfin, la derniixe partie du livre mite des quatre modalites awquelles doit 

&re soumise la liberation de l'esclave. Ajoutons un mot sur les sources 

bibliographiques de l'auteur, en citant Paulo Suess: 

La Bible de Manoel Ribeiro Rocha est la bible des Livres sapienciaux - Psaumes, 
Proverbes, surtout le livre du Siracide -, de L'Bvangile selon Matthieu et de 
quelques lettres de saint Paul [...I f lus  de 80% des citations n'entrent en scene 
qua i  partir de la c i n q u i h e  partie du livre[ ...I Les grands absents de cette Bible 
sont les livres prophetiques, sauf quelques citations secondaires. L'allusion B la 
patristique et aux autoritis theologiques [...I est un exercice scolastique 
d'krudition et de legimitation. Les arguments de Ribeiro Rocha n'ernergent pas 
de Ieurs sources. Celles-ci sont soumises, d'une rnaniere opportuniste, A ses 
arguments. 11 en fait autant avec les moralistes, les th4ologiens, les canonistes et 
les juristes qu'il cite en abondance. L'autoritC la plus citde est Luis Molina (1535 
- t1600), $suite espagnol, trts bien inform4 sur la pratique de I'esclavage [...I 
Lorsque celui-ci fait le choix entre les titres justes et injustes de I'esclavage, il 
opte toujours pour une ~ v o i e  medianem [...I Les autorites philosophiques, 
thkologiques et juridi ues citkes par Manoel Ribeiro Rocha reprtsentent plus de 8 cent noms d i f f e r em . 

J . DUTILLEUL. l~Esclavagell, 518. 

l6 Rns ce d w x i k  wLrt de sa rlflexion, M. R. Rocha s1inspirc cssentiellmcnt de dwx sources: 
Les Premihres Constifurions q u ' i l  c i t e  abomhrcnt en twt ce qui concerne La pastorale catCchCtique 
et sacrarmtelLe, a Le j l su i te  i ta l ien  Jorge Banci (16503 - tl7081, auteur du l i v re  "Economia cristd 
dos Senhores no govern0 dos Escravos", Ccrit en tm. cet auteur a rCdigC I t s  quatre discours de son 
Livre b pr t i r  du n h e  verset du Siracide. I 1  j us t i f  i e  L1esclavage e t  appelLe chrCtienne L'ticonoaie qui 
Le soutient. I 1  s'adresse aux propri&taires, rCels w potentiels, d'esclaves et leur expose l e  
watlchismer de Leurs obligations, en exCgCte de 33, 25b du Siracide. Par ailleurs, les Ptemidre~ 
Constilutions c i t m t  w mins une douzaine de fo is  L1ocuvre de J. Bcnci, prCcisCwnt en ce qui a t r a i t  
aux obligations des mTtres b 1'Cgard des esclaves. DaaprQ L'historien portugais Serafim Leite, s.j., 
qui a prWr4,  prdfacl at annotL l a  d n u t i h  M i t i o n  (1954) du Livre de Jorge Benci, il s'agit d'un 
ouvrege rare. L1exclplr ire de l a  BibliotCque Nationale de Rome dont il s'est servi 'lest l e  seul qui, I 
sa conmissance, existea'. Jorge B E L L  Economia cristd dos Senhores no govern0 dos Escravos. CRoma, 

2 17M3, Porto, L ivrar i r  lpostolado do Iaprensa, 19% , M6 p., 17. En 1977, l a  mison daCdition brCsiLienne 
Grijribo, I S b  Paulo, en far@ une Mit ion, prCcCdCt d'une Ctude prCLiainaire de Pedro de Alcdntara 
Figueira e t  de CLadinei H. H. Ilendu, 7-38. 

Texte portugair: "A Biblio de Manocl Ribeiro Rocha d a Biblia dos livros sapienciais - 
Salmos, Provdrbios, Eclesidsrico, sobretudo - do Evangelho de S. Mareus e de algumas Curras de 
S. Paulo [... j Mais de 80% das cita~des biblicas sd entram em cena a partir do pinto parre do 
livro [...JOs grandes cncsentes desra Biblia sdo os livros profe'tieos, com poucas cira@es 



2. De l'esclavage pewtuel ii la captivitb temporaire 

Le livre de M. R. Rocha ccse situeu pieusernent dam l'optique du propridtaire 

de l'esclave dam la societ4 coloniale blanche. Il regarde le Noir d'en haut et du dehors, 

A partir de sa supCrioritk culturelle et des intCr$ts 4conomiques coloniaux representes 

par le capitalisme florissant de l'kpoque. 

2.1. Point de d6part: Kgitimation de l'esclavage 

M. R. Rocha expose ainsi le cas de conscience qui a suscitd la rkdaction de son 

livre: 

Des personnes savantes et timorCes ddsapprouvent le commerce, I'achat et la 
possession des Noirs africains captifs vu qu'ils ne furent pas legitimement rendus 
captifs dans une guerre juste et vraie I...] ObranlCs par cette rumeur, beaucoup 
d'entre eux veulent savoir dam quels devoirs et embarras uae talk situation les 
entraine, comment ils peuvent possCder des esclaves et les ntgocier validement 
et licitement, quelles obligations ils out A leur egard. 11s veulent dam leur for 
indrieur une rdponse aux scrupules de leur conscience et une rtponse juridique 
de I'ktat (25)''. 

M. R. Rocha n'innove pas 18-dessus. N'y a-t-il pas plus dun siecle que des 

secunddrias. A alusdo d patristica e us autoridades teoldgicas [...I P um exercicio escolastico de 
emdigdo e legidmacdo. 0 argument0 de Ribeiro Rocha ndo emerge de mas fontes. As fontes sdo 
opormisticamente a serv ip de seus argumentos. 0 mesrno vale para os moralisras, teologos, 
canonisras e juristas que abundantemenre cita. A mais citada de todas as autoridades de Rocha 
L Luis Molina (1535-1600), jesuita espanhol, amplarnente informado sobre a pratica da 
escraviddo [...I Ao fazer a triagem entre titulos justos e injusros de escraviddo [...I Molina opta 
sempre por uma avia midiam [...]As autoridades filosoficas, teoldgicas e juridicas citadas por 
Manoel Ribeiro Rocha - ao todo re trata de mais de 100 nomes diferentes ..." o'htroduqllo crf t ica" ,  
WXVIII-m. 

Texte portwir: U P e ~ ~ ~ a ~  doutas e rimoratas reprovarn a ncgociaqdo, compra, e possessuo 
dospretos cativos africanos, em razdo de ndo serem legitirnarnente cativados em guerras publicas, 
justas, e verdadeiras [...I Excitados presentemenre deste sucessivo rumor, desejam muitos saber 
os encargos, e embara~os de conscilncia, que nisto andam envolvidos; e o modo, e obrigaqdes 
principais, com que aliundese poderdo valida, e licitamenre comerciar, haver, e possuir esres diros 
pretos cativos, tanto pelo que respeita ao for0 interno, como no que toca ao cmtencioso. 



moralistes et des juristes de l'kcole de ~alamanque'~, qu'il cite souvent, debattent de 

la ltgitimite de la traite et de l'esclavage africains vers les Ameriques et denoncent, 

conditiome~ement certes, leur immoralit&, dam une tentative d'accommoder le 

colonialisme et l'esclavagisrne et d'blaborer ce que Pon pourrait appeler une 

colonisation juste? L'auteur est, d'ailleurs, conscient de cette tradition puisqu'il fait 

reculer cette situation dramatique A "bien plus de dew sibcles" (5). Mais dans la 

colonie elle-meme, les mentalitks n'tvoluent pas vite, cornme en thoignent les 

Premieres Co~tsti~ctionr et les ouvrages d'htonil et de J. Benci, pour lesquels 

l'esclavage est un fait accompli. Le merite de M. R. Rocha, s'il en est un, consiste A 

avoir introduit la question de la ltgitimitt de l'esclavage dans la conscience coloniale, 

mais rnalheureusement pour la detourner de sa trajectoire liberatrice. Voila pourquoi, 

dit Sflvia Lara: "Je consid&re l'oeuvre de Ribeiro Rocha cornme rune des productions 

les plus elaborees et cohkrentes au sujet de la domination seigneuriale, c'est-&-dire, 

d'un agouvernernent Cconomiquen qui soumet l'esclave au pouvoir du maitre"". 

Le raisomement de M. R. Rocha part du principe que tout homme nait libre 

et que "l'infelicitd la plus grande que la creature ratiomelle puisse subir ici-bas est 

celle de l'esclavage", puce qu'"i1 fait de l'hornme un peu plus qu'une bCte, un mort- 

vivant" et la "proprietd d'un autre" (4). Ce malheur peut arriver et &.re lkgitime entre 

Gentils par le droit nature1 et par le jwe gentiwn dam trois cas, B savoir: une guerre 

publique, jute et vraie; un delit trbs grave; une extreme indigence (5)21. 

l9  On pourrait c i te r  Intoninus Piamzzi, OP, (1389 - t 14591, Hartin Azpilsueta (Navarrus), 
augustinien, (1493 - t 15861, Dorinique de Soto, OP, (1495 - t 15601, Pierre de Ltdesea, OP, ( . . . - t 
1616, u s  1 SJ, (15% - t 1600), Jean Azor, SJ, (1535 - t 16033, Ferndo Rebelo, SJ, (1546 - t 
1608), fhous Sanchez, SJ, (1550 - t 16101, Lessius (1554 - t 16231, Lugo (1583 - t ...I c t  Avendano 
(15% - t 1688). Pour l ' a n r d l e  de ce problha, na tawn t  m ce qui conctrne les Safmanticenses, voi r 
1 'expos4 de S. HAREWT. "lnf idekes (Salut desI1', 1827-1845 et  1863-1694. Alphonse QUEWUH. L ~ s  Pgfises 
chre'tiennes.,., 105-111. Pwlo  S U M .  ImLiberdsde e servid&. f l i s s i d r i os ,  juristas e teblogos espanhbis 
do slculo XVI frante L causa indlgwl ' ,  dam: Paulo S U M  D r .  Queimada e semeadura. Do 
conquista espiritual ao descobrimento de uma nova evangelir agdo. Petr-li sf Vozes, 1988, 268 p., 
21-44, 32. 

texte portugais: lnConsidero a obra de Ribciro Rocha unto dos produqdes mois efaboradas 
e coerentes a respeito da dominagdo senhorial enquanto urn ngoverno econbmico* que submere e 
preserva o escrow sob o poder do senhor' . "pi h a s  de un l e t r d o  setecatista.. . ", 19. 

a Rappelonr que l'esclavage peut r6ruLtrr d'une peine camnique. Voir plus loin, 358, ro te  61. 



Or, les esclaves noirs qui arrivent A Bahia ne se trouvent dam aucune de ces 

trois situations (26-29), "parce qu'ils furent injustement reduits A l'esclavage" (30). Leur 

situation devient donc un rndheur "indicible, immense, inexplicable" (5). En 

consdquence, le commerpnt qui nCgocie des esclaves qui, de droit, continuent d'Ctre 

des personnes libres (28), se trouve dam une situation de pdche mortel B l'tgard tant 

de la charit6 que de la justice. En &at de condamnation Cternelle, il se voit dans 

l'obligation de les dddommager et d'eviter de rechuter dam l'avenir: 

Voih ce qui se passe dans le for interieur de la conscience quant au probleme de 
nkgocier et de posskder des Noirs africains captifs, par I'achat, l'khange, 
I'acquisition, sans faire au prkalable des enquetes ni avoir la certitude de la 
1kgitimitd de I'esclavage pour chacun d'eux. Les commersants sont dans un &at 
de condamnation (sauf celui qui se trouve dans un ktat d'ignorance totale et 
invincible, en sera excuse). Ils sont obliges de dedommager tous les captifs 
nCgociCs dans une telle situation, de reparer les dommages et les pertes qui 
dCcoulent de I'injustice avec laquelle ils les oat arrachts ou les ont fait arracher 
de leur pays, et de cesser le commerce par voie d'hchange, d'achat ou de toute 
autre faqon d'acquerir une proprittd (48)22. 

Pour changer la possession illdgitime de l'esclave en une possession legitime, M. 

R. Rocha, qui ne perd pas de vue le profit de la colonie, ne voit qu'une seule issue: 

une ddclaration d'intention visant le rachat redempteur de l'esclave. Cette solution, 

selon l'auteur, respecterait la justice et la charitd et sfaccorderait B la loi divine: 

Les commerqants catholiques peuvent (sans perte ni diminution de leurs profits 
et inter& immediats qu'ils retirent de tels malheurs) racheter par le commerce 
les esclaves injustes et fugitifs, pour qu'ils viennent servir, non ujure dominiin, 
sinon ajure pignorisw, tant qu'ils n'auront pas pay6 ou compense par des travaux 
de longue durte le prix et les profits de leur redemption; et tout cela, d'une 
f a ~ o n  valide et licite, sans pecht, ni rnauvaise conscience ni s ~ r u ~ u l e s ' ~ .  

22 text* partugair: "E eis aqui o que se passa no for0 interno da consciincia, com a 
negociacdo, e possessdo dos pretos cativos a fricanos, praticada por via de compra, e permufaquo, 
cam aquisicdo de dominio, sem preceder averiguapto, e cerreza da legitimidade da escraviddo de 
coda um. 0 s  Comerciuntes andam em estado de condenacdo; exceto somente algum, a quem a sua 
total e invencivel ignorbnciu o escuse, e estdo obrigados a ressarcir a todos os cativos, que assim 
tiverem comerciado, os danos, e prejuizos resultantes do injustiqa com que os extrairam, ou 
jizeram extrair das suas terras, e a cessarem deste negocio, por via de permutaqdo, compra, ou 
qualquer outra aquisitiva de dominio". a n t  au pmpribtaire qui doute de La LCgitimitC de La 
possession de ses erclaver, i L doi t  suivre Les principcs tutioristes: pro ratione maioris propensionis 
at  in dubiis tutior pars est eligenda. Ibid., 35-47 et 59. 

Texte partugair: "0s  Comerciantes Catdlicos (sem prejuiro, e diminuifdo desses mesmos 
lucros, e interesses, que arualmente tiram destas alheias desgrafas) resgatarpor comercio os ditos 
injustos, e furtivos escravos, para que venham servir, ndo jure donini i, sendo somente jure pignoris, 
enquanto ndo pagarem, ou ndo compensarem em longos, e diururnos services o preqo, e lucros da 
sua redengdo; e isto val idq e licitamente sern pecado, sem encargo, e sern escnipulol'. 
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Dans ce cas concret, la lCgitimit6 civile de l'esclavage colonial, inacceptable de 

soi au for externe, ne devient "un commerce licite et valide" qu'g partir du moment o i ~  

elle se pratique "par la voie de la redemption des esclaves" (67). Ce qui confirme 

davantage la position colonialiste de l'auteur dam le dkveloppement de sa reff exion est 

le fait que, co~aissant  profondkment le moraliste Luis Molina de qui il reprend, par 

exemple, les conditions fondamentales d'un esclavage ligitime, il ne fait aucune ment 

rtfkrence A I'une d'entre elles, particulibement embarrassante par rapport son 

objectif: 
Si I'on admet qu'il p u k e  y avoir un avantage B la traite noire, I savoir, la 
conversion des Noirs, il serait cependant plus avantageux d'envoyer des 
missionnaires dCvou6s vers ces regions leur prPcher le christianisme et 
d'interdire de cette f a ~ o n  la traite14. 

Ou encore, lorsque l'auteur &carte l'hypothhse de libdrer tout esclave qui se fait 

baptiser, c o m e  le propose le moraliste portugais Fernio Rebelo, s.j., cite par hi, 

parce que, dit-il, "cela nuit A la subsistance et poursuite du commerce, utile et 

necessaire au Royaume". Et il ajoute: "il nous semble plus doux l'habile moyen que 

nous pr6senteron.s" (50). 

2.1.1, La voie mMiane: jur p@w& 

Face A la nkcessaire poursuite du mercantiiisme et face aux objections soulev&es 

A propos de la 16gitimit6 de sa pierre angulaire, l'esclavage tel qu'il se pratique dans 

la colonie, M. R. Rocha uouve l'inconnue de l'equation dans la voie mediane du juris 

pignoris, c'est-&dire la ddemptionn de tous les agents cornpromis dans l'esclavage. 

Le droit du propridtaire sur l'esclave cesse &&re ju emptionis ou perp6tue1, et devient 

jus pignoris ou provisoire. En consequence, il rend non seulernent "le commerce [de 

l'esclave] licite, libre de calomnie, de supercherie et express6rnent permis par le droit", 

mais aussi "positivement pieux et catholique" (Sl), pane qu'il est fond6 "sur Ies lois 

divines et humaines" (148) et qu'il sauvegarde "l'utilitC publique dam le spirituel et 

24 Texta portugmir: "Admitindo-se, embora, a vantagem decortenre do truficq a saber, a 
conversdo dos negros, seria muito melhor irem zelosos missiondrios riquelus regides para difundir 
o crisdunismo, ficondo vedado o tr&jicom. citd dmapr&r ~cdo Manuel L i u  HIRA. A evongelizapio do 
negro ..., T?. 



dam le temporel" (62). 

Le jus pignoris confhe un triple avantage ZI l'esclave: le premier qui, d'ailleurs, 

n'ajoute rien de neuf A la dimension morale traditionnelle de l'esclavage - le rachat de 

l'etat de pechC - est le fait que "ces rnisdrables gentils amen& au pays de la chrktientti 

refoivent la sainte foi et le saint bapteme par lequel ils se deliwent de I'infamant 

esclavage du dkmon" (Sl) ,  Le deuxitme avantage, traditio~el lui aussi, et d'ordre 

socio-kconomique - le rachat dun esclave - est le fait qu"'i1s se libhrent compltternent 

d'un esclavage injuste et violent auquel ils furent reduits par des gens de leur propre 

pays" (52). Le troisitme avantage, de l'ordre de I'intention, est le fait que l'esclave 

devient un captif provisoire en attente d'une libdration conditionnelle. En d'autres 

termes, la "voie m6diane" fait de l'esclave un rachete et de l'enfer eternel et de l'enfer 

de son propre pays, sans pour autant le racheter de l'enfer social oil il se trouve! En 

m&me temps, elle transforme le nbgrier et l'esclavagiste en des rddempteurs gknkreux 

et le rachat en un "commerce de rkdemption" (53). 

Les apparences ont beau changer, le fond du probkme demeure inchange. Par 

une fiction juridique, M. R. Rocha ne fait que transformer le jw emptionis perpetuel 

du proprittaire sur l'esclave en un jure pignoris, provisoire, pace qu"'i1 n'y a de plus 

grande iniquite que de vendre ii chaque [esclave] la reduction B la foi et la reception 

du saint Bapt&me en ichange d'un esclavage injuste et perpdtuel" (52). En 

consequence, 

vaincue notre repugnance, apr& tout ce que nous avons dit, et ddtermines A 
emprunter la voie de la rddemption des captifs, les commerfants n'ont pas A 
changer dans la pratique la manitre de coatracter les geatils [...I Ces captifs ne 
sont plus achetds sinoa rachetds (56-57)25. 

Similiter les propridtaires et les acheteurs n'ont qu'h transformer leur intention 
qui, jusqu'l mainteaant, etait d'acheter et d'acquCrir une possession qui, 
dordaavant, ne consistera qu'a acqudrir seulement le droit de les retenir leur 
service et en gage jusqu'a ce qu'ils versent ou qu'ils satisfassent le prix par lequel 

25 text* portyair: Wencida enfim, com a ponderacdo destas circunsthcias a nossa 
repugndncia, e determinados j6 a tomar esta vereda de redenfdo de cativos; nu suapraxe ncio tEm 
os Comerciantes, p e  alterar no mod0 de contratar corn os gentios [...I aqueles cativos jd ndo sdo 
comprados; sendo que sdo rernidos*. 



ils ont Ctt achetes ( ~ 7 ) ~ ~ .  

Et l'auteur de conclure sa pensee en faisant ressortir qu'une telle declaration 

d'intention reprksente pour le proprietaire de l'esclave un sacrifice compense par des 

largesses divines et, sait-on?, reconnu par les esclaves eux-mernes: 

Voila la faqon dont on peut validement et licitement continuer le commerce et 
la possession des Noirs captifs. Si nous la suivons, nous pouvons &re stirs que, 
par ce sacrifice volontaire, la Providence divine nous epargne le travail, nous 
dloigne du malheur et nous aide par des moyens occultes B retirer des profits 
plus avantageux dans la vie de chacun. Elle pourra ainsi toucher I'esprit de ces 
rnemes esclaves, deja affranchis, A rester et A demeurer dans notre compagnie 
et nous servir mieux dans la liberte que dam l'esclavage, si bien que si, peut- 
&re, ils le faisaieat alors ma1 parce que forces, maintenant ils le feront bien 
paree que reconnaissants ( 6 4 - 6 ~ ) ~ ' .  

2.12. LiatRanchissement de I'esclave et le temps de l'esclavage 

Le rachat de l'esclave doit absolument aboutir ;1 son aftianchissement. M. R. 

Rocha subordome cependant ce rachat a w  interets Bconomiques du capital et au 

rendement de l'esclave. I1 sVcarte de la ioi de 1'Ernpire romain, qui prkvoyait un delai 

de cinq ans pour Paffranchissemenr de I'esclave, sous prCtexte que, dans l'htiquite 

romaine, "les captifs etaient Blancs e t leun services plus lucratifs" (55). 

Voila pourquoi nous pouvons tlargir le delai de cinq ans. Autrement il n'y aurait 
aucun intdrtt payer cent mille areisr, et mCme plus, pour un esclave. Comme 
personne ne les prendra pour ce prix, il n'y aura non plus personne pour armer 
les navires et  les embarcations, pour rCgler le commerce de leur rachat. Dans le 
domaine temporel, ce sera une perte pour Ie Royaume et pour les Conquetes; 
dans le domaine spirituel, la perte sera pour le service de Dieu, le bien des dmes 

26 Texte portuqair : W m i  li tcr ndo t i m  t a m b h  os posmidores, e compradores, que alterar mais 
do que o dnimo, e intengdo; que re at( agora era de comprar e adquirir dominio, daqui em diante 
seja de adquirir somente direito de referem os cativos no seu service, e em seu penhor, ate serem 
pagos, ou satisfeitos do preco, por que compraram". 

b t c  portwir: llEste L o modo, corn que vdlida, e iicitomente, se pode confinuar a 
negociagdo, e a possessdo dos pretos cativos. Se o seguirmos, podemos con fiar, que a Divina 
Provid2nciq por este voluntdrio sacrificio, nos desvie o trabalho, e o infornlnio, e nos favorep 
corn ocultos influxos de mais avantajodos lucros no rnodo de vida de coda urn; e podera 
internamente comover o dnimo dos mesmos escravos j& livres, para que f @em, e permanecam no 
nossa companhiq e nos sirvam melhor na liberdade, do que faziam no escraviddo; de sorre que 
se talvez entdo o faziam mat, como forqados, depois o fagum bem, como agradecidos". 



qui resulte d'un tel commerce, le transport de ces gentils et leur conversion 

En consbquence, "le temps de service que ces esclaves doivent rendre [...I peut 

durer vingt ans, sans jamais les dkpasser". La raison en est que "pour minirnes que 

soient les inter& annuels des biens rentables, leur rendernent compense et Cgale 

chaque annke un vingtibme de leur valeur de base" (62-63). Ainsi, "pour avilis et 

inutiles que soient les esclaves, cew qui les utilisent pendant vingt ans recuperent leur 

investissement" (63). Mais, outre ce principe general d'affranchissement, il y a aussi 

trois autres circonstances oh peut &re mis fin ;l l'esclavage: le rachat anticipe obtenu 

par le paiement complet ou en partie de la ranqon fait par l'esclave, la liberation 

promise par le propriktaire lors du dtc& de celui-ci, la mort de l'esclave (131). 

Entre l'achat et le rachat de l'esclave se dkroule le temps de l'esclavage qui, 

lbgitimb et just%& oblige l'esclave A "vivre sous la juridiction de son mdtre, B le servir 

totdement c o m e  esclave jusqu'ii ce qu'il lui restitue le prix de sa rtdemption" (74). 

I1 stagit d'un principe que L'auteur rkpete dew pages plus loin avec une conviction non 

moins grande: "cew qui sont kgitimement faits esclaves doivent rester comme tels sous 

l'autoritd de leurs maitres" (76). 

C'est donc rCduits A leur condition dtesclaves que les Noin vivront leur temps 

de s e ~ t u d e .  Pendant quatre chapitres (du quatribme au septieme), l'auteur s'efforce 

de montrer aux mattres et aw commerqants qu'ils doivent, en toute circonstance, se 

cornporter en chretiens, "n'importe si [les esclaves] sont noirs, gossiers et mkchants" 

(88), pace que 'les corbeaux sont noirs, les juments sont grossieres et les betes sont 

m6chantes, mais vu que tous se trouvent au service de Dieu pour les fins awquelles 

il les destine, tous ont les yeux fixes sur ses mains en espbrant de lui ce dont ils ont 

Text. portqais: "A ratdo de se poder estender tanto este pram, sern embargo de prcfinir 
o Direito, o espaqo de cinco unos, 6 porque ndo sendo assim, ndo fat convenidncia dar cern mil 
riis, e mais de cem mil riis, como vulgarmente re ddo por cada urn; e ndo havendo quem or come 
por este preco, tambdm ndo haverd pent arme navios, e embarcagdes, e quem maneie o cornercio 
do ser resgate, e isto prejudica o Reinq e Conquistos no temporal; e no espiritual prejudica o 
service de Deus, e bem dus almus, que resulta do dito comircio, e rransporte deste gentios, e sua 
conversdon . 



besoin" (8~)~~. De ce point de we, on peut dire que l'auteur suit fidklernent les 

Premiira Cowtitutions, Antonil et Jorge Benci, B cette difference pres, aggravante, ii 

mon avis, que ptus il se fait humanitaire plus il se fait esclavagiste; plus il semble 

libkrateur plus il se rtvtle totalitaire et reducteur. L'ethnocentrisme de M. R. Rocha 

est evident, par exemple, par les jugernents de valeur qu'il porte sur l'ktre culture1 et 

religiew de l'esclave en le rabaissant dam sa double dignit& 11 ne s'interroge pas sur 

la raison de fond de certains comportements de l'esclave. I1 se limite ii juger l'autre par 

le Meme. I1 a beau recomaitre que la situation de captif du Noir fait quand m$me de 

celui-ci une creature ratio~elle,  libre, de nature Cgale Zi son proprietaire, partenaire, 

prochain, £rere, petit, il ne cesse de le trouver entach6 de tous les ddfauts: "ils sont 

naturellement ambitieux et calculateurs" (113), "ils n'apprement que ce qui est de leur 

inttr$tM (112). Lorsqu'il s'agit de leurs vices et pdchb, l'auteur ne miche pas ses mots: 

"par peches et vices plus manifestes et publics de ces captifs on entend la continence 

[sic], l'ivrognerie, Ie jeu [...I Ils sont tous portts A Ies commettre avec facilitt et, 

notamment avec excts, la sensualitt" (12 1). 

La maniere dont M. R. Rocha prejuge de la tendance du Noir au pkchk est 

aussi symptornatique: 

Si Adam, qui se trouvait dans l'ktat d'innocence et  dans une nature saine et 
intacte, est malheureusement tornbe dans le ptkht, que peut-on esperer de toutes 
ces brutes oisives dans I'etat de la nature dechue et corrompue sinon qu'ils 
pechent continuellement et qu'ils succombent aux ptches capitaux qui sont les 
sept d4mons qui, de nos jours, circulent partout? OP ils trouvent une maison 
abandonnCe, ils entrent et spy installent (124)~'. 

29 Tcxtt partugail: *Negro$ sdo or corvos, rudes os jumentos, e malCvolos 0s brufos; mas 
porque rodos sdo do servi~o de Deus, para us fins a que ele os desrinou, todos rim os olhos nus 
suas mdos, espcrando o de que necessitam". 

Turtc portugair: "Se Addq achwdo-se no estado da inocincia, e natureza sd, e inreira, caiu 
miseravelmente em culpa; que se pode esperar desres bruros ociosos, no estado da naturezu lapsa, 
e corrupto, sendo que continuomente cometam, e estejam caidos nos vicios capitais, que sdo os sere 
deminios, que anralmente giram por todo o rnundo, e onde acham casa vaga, entram logo a 
habitd-la?" 



-- 

23. Omits et devoirs du maitre 

Les relations entre maitre et esclave d e n t  des obligations "mutuelles et 

rkciproques" (78)3'. M. R, Rocha les fonde sur la tradition biblique et patristique3'. 

Elles se rksument aux deux principes knoncks par saint Paul: "les esclaves doivent obCir 

en tout h leurs maitres; les maitres doivent traiter avec justice et kquite leurs 

esclaves"". Ou d'apriis la formule delicatement spiritualisante de saint Jean 

Chrysostome: "Qu'il y ait rkciprocitk de service et de subordination; de la sorte, il n'y 

aura pas es~lavage"~.  

L'auteur reprend, d'une f a ~ o n  schkmatique, la veine inspiratrice de Jorge B e n d  

En ce qui concerne le maitre, il puise dam la morale esclavagiste du Siracide - punk, 

dkciplina et opus - l'kthique pratique du principe bnond par saint Paul. Hurnanitaire 

B sa maniere, il ne cesse de montrer aux maitres qu'il faut supprimer les abus contre 

les esclaves et s'engager, comme devoir fondamental, A leur distribuer et le pain du 

corps (nourriture, vetements et assistance en cas de maladie ou d'infirmitk) pour qu'ils 

ne meurent pas prkmaturkment, et le pain de la doctrine c h r k t i e ~ e  pour qu'ils 

ntaillent pas en enfer (78-89 et 107-119)~. La spiritualitk  spiritualis is ante^ dont le 

maitre doit &re pCnCtr6 A l'kgard de l'esclave repond aux trois impbratifs - Accipe, 

Red& Cave - que, de la part de Dieu, l'esclave lui adresse. 

Avec le premier, [l'esclave] d a m e  Accipe, prends, homme, use de moi et de mes 
services, puisque j'ai ktd crdd pour te servir et je  subsiste par la Divine 

" Cf. J. BENCI. Economia cristd do$ Senhores ..., 29-30. 

'' COL 3, u et  C, I. Sur ~ e s  di f f6rmtes positions de Paul w sujet de llesctavage, voir L1articte 
de Joscph Colblin: "0s ascravos e o Evangelho de P a r  loa, dans: COLLECT I F .  0 Negro e a Biblia ..., 69-76. 
ALphonse QUENUN. Eglises chritiennes ..., 15-24 e t  40-52. 

35 Cf. J. BENEL. Economia cristd d m  Senhores ..., Discours I ,  55 1-3, 33-67; Discours 11, 55 1-3, 
63-85 e t  Discwrr IU, 5% 1-7, 151-204. 



permission. Avec le deuxikme, il clame Redde, rends grace Dieu, regarde le 
bien que je te fais, les benefices que je te fais realiser [,..I Et avec le troisikme, 
il clame Cave, aie p e w  et ne sois pas ingrat, hornme, evite le chltiment que tu 
recevras si tu ne sais pas en remercier Dieu (MRR 1 3 2 ) ~ ~ .  

Dam un flagrant paradoxe, l'ethnocentrisme de l'auteur survole la "chair" du 

malheur, de l'injustice et du pCchC et s'embourbe dans la pire ambigui'tt. Sa theologie, 

sa morale et sa spiritualit6 ne comaissent point le sens de l'incarnation, mais 

s'enferment dam une intemporalite trompeuse. L'ethnocentrisme, ici, passe outre Ies 

contradictions et rCconcilie faussement les contraires: l'escIave/frtxe croise 

l'esclave/esclave sans heurt, la fraternit6 cohabite avec l'inegalitk sociale et la 

redemption coexiste avec l'esclavage, considkri comrne expression de la bonte de Dieu: 

"Remercions Dieu Notre-Seigneur, en parole et en action, du bienfait qu'il nous a fait 

du profit et de l'usage de ces Noirs qui sont des crkatures rationnelles. 11 est certain 

que sans sa divine permission ils ne seraient pas ii notre service" (131)". En mdme 

temps, l'auteur avoue que, devant un tel Dieu, les uns et les autres ne sont que des 

esclaves. Miewr, "ces captifs sont, par rapport B Dieu, nos wo-esclaves,," (147). Les 

cruautks commises par les maitres A l'egard des esclaves sont donc autant 

d"'abominations aux yeux de Dieu". Ce sont des bassesses "interdites par les lois divines 

et humaines" (98), parce que "notre esclave est notre k&re et notre prochain" (101 et 

106). Ou bien les colons qui disposent de captifs bons et fiddles 
doivent aimer ceur-ci  comme leur propre i m e  et les traiter comme des freres, 
selon la doctrine de L'Eccl4siastique, cap. 33. vers. 31 ibi: Si est tibi servus 
fidelis, sit tibi quasi anima tua: quasi fratrern sic eum tracta3*; et cela non 
seulement pendant la vie, mais encore par [a mort, ne les laissant en esclavage 
ni dans la pauvrett, comme le dit le meme Eccl6siastique dans le cap. 7. vers. 23 

Texte portugais: 'Corn 4 primeira clama Accipc, toma hornem o meu uso, e o meu prestimo; 
pois para re servir fui  criadq e estou subsistindo por Divina permissdo. Com a segunda clama 
~cddq rende a Deus graqas; olha e repara bem que nisto re far  grande, e sinalado beneficio. E corn 
a rerceira clama cavq teme, e guarda-te homern de seres ingrato, foge do castigo, que teras, se 
lho ndo souberes agradecerl'. 

37 Texte p o r t w i r :  "[...I em agradecermos a Deus nosso Senhor, por palovra, e por obra, o 
beneficio, que nos fez, no logro, e uso de qualquer destes pretos, que sdo criaturas suas racionais; 
pois d sem dr5vida certo, que precis0 a sua Divina permissdo, ndo nos sewiriam nem prestoriam 
eler l a .  

38 "Sf t u  nlrr qu'un dolestique, qua i 1 wit c- un autrc t o i - d r c ,  puisque t u  l ' as  acqui J dant l c  
saqn ( S i  n, 31). 





Par ailleurs, le sacrement du bapteme reste Lie au profit et au maintien du statu quo 

du systhme esclavagiste, parce qu'il contribue aussi rendre les esclaves "plus 

serviables et plus fideles B leurs maitres" (119). 

M. R. Rocha recomait que, si la correction est ntcessaire, elle doit toujours 

itre tquitable et prendre en cause le temps, la cause, la qualite, la quantitb et le mode 

de son application (90-106)~'. I1 prescrit m h e  un modele didactique, plutBt curieux, 

pour que le chiltiment soit "equitable, conforme B la religion et il la chrCtientet' (91): 

Quand les maitres reprennent et chiitient les captifs, qu'its Ie fassent avec un 
chfitiment mesure et proportionnk it leurs fautes, que leurs paroles soient 
toujours bienveillantes. Au contraire, quand ils leur font du bien, qu'ils 
empruntent alors des paroles plus fermes, pour que de cette fason, l'amour, le 
pouvoir et le respect se temphent toujours reciproquement (Ibid., 106)~~. 

Par contre, il en appelle ;1 ce que "la theologie rurale" du chgtiment disparaisse une 

fois pour toutes de la pratique des maitres, puce qu'elle est aux antipodes de la 

"theologie chrdtieme" (95) de la correction telle qu'il l'expose dans le h e .  

Enfin, ii souligne Itimportance de la borne conduite et de la gknkrositk des 

maitres, car la reforme des coutumes des esclaves en depend (120-130)~~: "soyons 

g6dreux vis-his de ces mauvais captifs pour que, au moins, de cette faeon, ils soient 

et deviement bons, puisque meme les brutes malfaisantes [Dieu] les remplit de bonte 

en domant et en dtant gtndrew B leur kgard" (89). Mais si, malgrt tout, les esclaves 

persistent P &re mechants et viciew, alors il ne reste aw maitres qut& considkrer qu'ils 

les possedent par permission divine pour exercer leur patience et soufErance (129). 

rudeza de entendimento, e na pouco idade cristd, que rdm depois de nascidos, ou renascidos pelo 
Batismo, em tudo 0s fez a nantreza., e a fortuna pequenos; mas mais propriamenre o sdo pela 
iiltima razdo de neofitos, e novamente conversos a nossa santa Fi. 

Cf. J. 0ENCl. Economia crisld dos Scnhores ... , Dircwrr Ill ,  48 1-5, 105450. 

Tutr portugais: "Quando repreenderem, e costigarcm este cadvos, seja sim o suplicio 
condigno, e proporcionado; pore'm as palavras sejam sempre amorosas, e pelo contrario, quando 
lhes fizerem algum bem, ou beneficio, usem entdo de palavras mais dominantes; para que deste 
mado, sempre o amor, o poder e o respeito, reciprocarnente se tempereml6. 

45 Cf. J. BWCI. Economia crisrd dos Senhores ..., Discours 11, 8% 4-5, 85-103. 



Du point de w e  de I'Cvangilisation, M. R. Rocha, qui ne fait que pratiquement 

citer et rappeler quelques details des Pmwtiires Constitutions (84, 109, 11 1, 113-1 17 et 

122), soutient que, vu que "de nos jours, les N o h  [...I ne sont plus aussi rudes et 

bossales que ceux d'autrefois" (109-110), ils doivent ccs1intCgrer), dam le christianisme 

iberique, Mt-ce par la violence physique ou par la ruse. En condquence, les 

responsables de I'6vangClisation n'ont aucune raison de surseoir A leurs obligations. 

Voilh pourquoi il regrette le peu d'intergt des clercs pour la catkchkse des Noirs: "les 

curb s'en excusent et les confesseurs sfen Ccartent: les uns et les autres se disent pris 

par d'autres tgches". En effet, "ces miskrables captifs [...I sont les petits B propos 

desquels JCrCmie se lamente" (107), ils sont des affamks du pain de la doctrine et de 

la sagesse chretiennes que pecsonne ne veut rompre avec eux: 

Chacun de ces captifs, cause de leur meme indigence spirituelle, nous demande 
sans cesse ce pain [l Rg 3, 7bJ6]: Moi, Seigneur, je suis un Noir rude, petit 
dans la foi, qui ne sais pas entrer et sortir, enseignez-moi et instruisez-moi pour 
que cette meme doctrine m'kclaire et fasse de moi un sage, selon le Ps., 18, 8: 
Testimonium Domini fidele, sapientiam prcestans parvulis (108)~'. 

Par ailleurs, les esclaves ne peuvent pas non plus Stre excusCs de ne pas avoir 

la capacite d'apprendre par coeur la doctrine: 

s'il y a des oiseaux qui oat appris et r t p t t t  des prihres entii3es [...I que dire des 
hommes raisonoables, bien que urudes*, qui ne peuvent parvenir, au moins par 
coeur et par I'entendement, 18 oh les oiseaux sont a r r ivb  avec seulement la 
fantaisie et les moyeas mattriels? (110)'~ 

Au cas oil les esclaves ne se montreraient pas intCresses par l'enseignement du 

catt!chisme, deux solutions se prbsenteraient. La premihe consisterait A 

46 "hi qui ne rujs qulun tout jeunt honC e t  nc sair co-t gouvernrr". 

47 Texte portqais: T a d a  urn destes cativos, pela boca do sua mesma espiritual indigincial 
continuamente nos esrd clamando, e pedindo este pdo [...I Lib. 3. ~ q .  cap. 3. vers. 7. Ego autem 
sum puer prvuLus, et ignoranr qrersum, e t  introitum m a :  Eu, Senhor, sou um rude preto e purvulo 
no fd, que ndo seipor onde hei de entrar, nem por onde hei de sair; ensinai-me e instrui-me, para 
que a mesma douvina me ilustre, e f a ~ a  sdbio, conforme aquilo do salr, 18. v .  8. Testimonium 
m i n i  fidele, sapientiam praertaru parvulis". 

48 Texte portugmir: lLSe tern havido aves que aprenderam, e repetiram orap3es inteiras [...I 
como pode ser que os homens racionais, posto que rudes, ndo possum ao menos chegar com a 
memdria, e entendimento, aondr as aves chegam corn a fantasia, e potincias materiais somenre?" 



leur distribuer le pain de la doctrine et en meme temps renouveler le chdtiment 
proportionat! [...I Voili pourquoi i I  faut aussi les inciter par la ferule dans cet 
enseignement pour que, avec attention et ferveur, ils Ctudieat, reqoivent et 
apprennent Ia Doctrine (112)'~. 

La dewieme solution consisterait A se s e ~ r  de l'astuce, c'est-&-dire A "les piquer de 

l'eperon de la r6cornpense [...I parce qu'ils sont naturellernent ambitieux et 

calculateurs" (1 13). 

3. La trilogie de I'afltanchissement de I'esclave: ddernpteur, rachett? et rachat 

Le jus pignoris dont M. R. Rocha se fait le porte-parole surgit dam l'horizon 

esclavagiste comme la solution iddale dam la mesure oG toutes les parties en sortent 

Plus souple nous semble I'habile moyen que nous allons indiquer maintenant et 
qui ne nuit pas au commerce [...I il se presente comme une voie mediane, 
laquelle doit prkvaloir dans tout probkme difficile, parce qu'elle favorise les 
deux parties en question (50)'~. 

Pour faire rbussir cette solution, l'auteur se sert de l'analogie de la redemption: 

[Les esclaves] peuvent etre ndgocids et achetis licitement, dans le for mixte, avec 
les memes profits et benefices qu'aujourd'hui par voie et titre de redemption, 
jure pignoris. Ainsi nous serviront-iIs comme esclaves jusqu'h ce qu'ils payent 
la valeur de leur rachat ou qu'ils completent leur temps de service (6lS1. 

La raqon versCe par le maitre pour racheter l'esclave de sa condition 

inhumaine, prise par la Bible et la theologie comme mdtaphore pour traduire l'un des 

aspects du mystere de la redemption de Dieu, voit ici son sens &re inversde par 

l'auteur. Pour hi, c'est le mystere du rachat rddempteur qui illumine, analogiquement, 

49 texte  portugais: Y R e p o ~ i r - l h ~  o pdo da dourrinq e reperir-he tarnbim d proporgdo o 
castigo [...I por isso d necessdrio aquenta-los tambdm corn a palmoldria nesre ensino, para que 
com cuidado, e fervor esadem, romem, e uprendam a Doutrina'. 

Texte p o r t w i r :  "Mais suave parece o mudo hdbil, que agoro remos de apontar; pois sem 
desmiqdo do cornkrcio [...I sendo como uma via midia, que em foda a mareria urdua se deve 
eleger a favor de ambas as panes". 

'' Texte prtugoir: "hfuito bern se podem eles comerciar, hover, epossuir validomenre em um, 
e outro foro, corn os mesmos lucros, e inreresses, que atualmente rPm, por via, e ritulo de redenpio, 
corn aquisiqdo somente de direito de penhor, e refengdo, para nos servirem como escravos, ate 
pagarem o seu valor, ou atd que corn diuturnos sewiqos o cornpensem". 



la liberation redemptrice de I'esclave: ainsi que l'acquittement de la dette du pdcht 

rachhte le pecheur en satisfaisant Ie Dieu criancier, ainsi le jus pignoh affranchit 

l'esclave en satisfaisant le maitre investisseur. I1 faut souligner cependant que la 

perspective (<spirituelle)) - liberation de l'esclavage du demon - accompagne utilement, 

selon la dynamique de la mCme analogie, la reflexion de l'auteur. Les trois elements 

du vocabulaire sottriologique de la ridemption sly trouvent: le redempteur/sauveur, 

l'action de sauver (la raqon du rachat) et le rachetk/sauve. Les dew aspects du 

changement accornpli par la redemption y sont aussi presents: le recouvrernent de la 

dette et la libdrationS2. 

Le discours thdologico-juridique de M. R. Rocha aboutit aux conclusions 

suivantes: l'esclave, rachetk, est delivrt de I'esclavage et sauvd; le maitre rachete sa 

mauvaise conscience et, comble de l'ironie, devient le rtdempteur de l'esclave; I'argent 

du rachat (et le travail de L'esdave) accomplit la mission de I'oblation ridemptrice; 

rBtat homologue juridiquement le commerce rddempteur sous la forme du jurir 

pignoris; llfiglise rachete le Gentil de I'esclavage du demon et sacralise la redemption 

capitaliste. Bref, tous les agents concernes y trouvent leur (<compte,x salut et/ou r61e 

redempted3. 

3.1. Les Clhents de la thdologie de la Memption empruntds par M. R Rocha 

D'oh M. R. Rocha tire-t-il sa theologie de la rddemption? I1 ne s'agit pas ici de 

juger de la valeur intrins&que de chaque source utilisde par l'auteur, mais bien de 

tenter de saisir les differems filons de la tradition dont il s'inspire. 

M. R. Rocha puke dam la tradition sotdriologique de la ddemption)bs l'idee 

52 1. MESSIER. " k l u t u ,  dans: Coth., Tom XI I Ie ,  cob.  752-769, 753. 

53 Paulo SUESS. "Introdugk cr l t icr" ,  K, KXVI-XXX. 

54 Voir I t s  synthhes thdologiques de Joseph DORL *%lut - RCdemptionl', dans: D icRe l ,  1514-1523; 
et de M. IESSIER, dans L 'ar t ic le  d l j l  c i tk  USalut'8, 152-769. Voir aussi, dans une perspective classique 
et apologltique, L1&tude histor iqw de J. RIVICRE, *RCdemptiann, dans: DThC, Tome XI I Ie .  cols. 1912- 



du rachat. Delivrance onereuse et exigeante5', le rachat rkdempteur exprime un 

versant secondaire et negatif de Ia comprkhension de la redemption et suppose l'aspect 

juridique dune compensation qui relbve de la justice commutative. L'Ancien 

Testament i'emploie maintes fois dam un sens commercial et religieux56. L'eglise 

apostolique y fait reference et se rejouit de ses bienfaitsS7. Par ailleurs, d'apres le 

tkmoignage des Comtifutionr ~ ~ o s t o l i ~ u e ? ~ ,  les perskcutions dont hrent victimes les 

chrdtiens font s'engager i'kglise post-apostolique dam le rachat de chretiens tombes 

entre les mains de leurs ravisseurs et exhorter les fid&fes A se servir de leur argent 

pour Ies racheter et les delivrer de l'esclavage, bref, pour les affranchir. 

Une branche de la sotkriologie patristique, dont l'origine remonte 4 Orighe 

(t259?), en pretendant expliquer la raison de la mort du Christ, menera A l'extrkme: 

"le scheme juridique de la ranpnttS9, contest6 par la suite, parce que consider6 

c o m e  trop mercantile. Le rachat rddernpteur s'accomplirait dam la ranGon versee B 

Satan, dont le prix serait le sang du Christ, en raison d'un certain droit ou de l'abus du 

H304. Voir encore L'dtude de Bernard SesboOC sur Les diffCrents versants qui, au f i l  du temps, cxpriment 
Le mystare du Salut: Jesus-Christ l'unique Mediateur. Essai rur la redemption et le salut. Tome I .  
ProblPmatique et relecture doctrinale. CJCrur at JCsus-Christ, 331. h r i s ,  DesclCe, 1988, 400 p; tt 

Jesus-Christ I'unique Mddiateur. Essai sur la Rddempdon et le Salut. lome XI. Les recits du Salut: 
proposition de soliriologie narrative. CJCsur e t  ~Csd-christ, 513, Paris, OesclCe, 1991, 472 p. En 
effet, l e  t e r m  ghdrique de rddemption, corrClatif de plchd et de dlchlance, suppose L'idCe d'un 
c h n g m t  dlCtat, accoq l i t  Le pardon et "renvoie par essence 1 une a1tCritCn (J. OorC). Come l 'aff irme 
Ferdinand Prat: "Autmt d'aspacts du pCch6 rutant de faces de La rCdcrption. S i  le  plcht! est une 
dlchbance, l a  rMemption sera un reL&vement; s i  Le pCchd est une inf iraitb, l a  rklcllption sera un rem&de; 
s i  Le pdchd er t  une dette, La rddcrption sera un a c q u i t t m t ;  s i  Le pCchC est une faute, La rCdemption 
sera une expiation; r i  Le pCch4 est une servitude, La rddcllption sera une dllivrance; s i  l e  pCchC est une 
offense, l a  rddrpt ion sera une satisfaction du cbtd de l'hoame, une propitiation du cbtC de Dieu, une 
rCfonciliation u t u e l l e  entre Dieu a t  l'hor*e". La theologie de saint Paul. 1 1 ,  lOe 4d., 226. C i t C  
d'aprh J. RIVteRE. Wdarption", 1965. Le sacrif ice humin ainsi qua La cdCvotiom, au sens premier du 
term, en rant les expressions Les plus significatives. 

56 La 1 iMrr t ion  du Peuple de Dim de L'esclrrvsgc de L'Egyptc en est Ie  point de repCre fondamental, 
typique: Ex 6, 6-7 at D t  7, 8. 

57 Dant La Bible on d b . b r e  I peu p r l r  200 rhf lrmcer fondks sur L'idiie du raclwt. Citons-en 
quelquea-unes, des plus connues, du Nouveau Testament: Uc 10, 45; R t  M, 28; 1 Cor 7 ,  20-a; Gal 3,  13 
at 4, 5; Ep 1, 7; 1 lm 2, S-6; T i t  2, 14; Hb 9, 12-15; 1 P t  1, 18-20; 2 Pt 2,1; Ap 14, 3-4. 

59 0. SESBQO~. jdsus-Christ, l'unique Midioteur, I, 161. 



pouvoir du demon sur L'Ctre humain pecheurbO. Dam l'ensemble de la patristique, 

cependant, l'accent reste, malgre tout, mis sur la victoire du Christ. Grice A cette 

victoire et la rayon verde, le pdcheur est rachete de son esclavage du pechti et 

introduit dam la condition d'enfant de Dieu deIivrC. 

Par ailleurs, la patristique explique l'origine de l'esclavage (ainsi que de 

l'injustice) c o m e  &ant le fruit du pkche de I'homme et ne serait donc pas A imputer 

h Dieu ou h la nature6'. La tyrannie et I'iniquite humaines - la guerre et L'adversiti - 
ont fait de l'esclavage une realitti historique, confirmde par la malediction de Cham 

(Gn 9, 25) et la vente de Joseph par ses frtres (Gn 37, 28-36). Une fois permis 

l'esclavage comme tel, les Peres, notamment Ia suite de saint Paul (Eph 6, 5-9), 

ddveloppent, d'une part, l'ethique de l'obeissance, de l'humilitti et de la fidkliti chez 

Un autre courant parlera de l a  rangon v e r s k  A Dieu, come l o y m  de ?&parer les donunages du pCchC 
e t  de sa t i s fa i re  l a  just ice divine. E t  Bernard Sesbdlt de coamenter cette double perspective: "Celle-ci 
(10 rangon) n'est C v i d e m t  pas donnbe au dCm; bien -ins encore e l k  ne peut dtre donnCe au Pare en 
ccmpensation de quoi que ce soit" .  Ibid., 153. Voir aussi 60-68 et  158-163. t. BAROY."OrigCne", dans: 
DThC, Tcae I le,  cols. 1489-1565, 1543. E. PORTALId. "Augustin (Saint)". DThC, Tome Ier, cols. 2268- 
2472, 2371 -2372. J . RIVIERE. "RCdaclpti~n'~, 1932-1933, 1939-1940 et  1942. 

" Jorge h c i  r e  f a i t  Ccho de cette pens& patristique. I1 a f f i r m  dans son Livre: "Le pCchC a 
ouvert les porter de l a  capt ivi tC dans l e  ncnde, p r c e  qua Ithome, en r e  r lvo l tant  contre son CrCateur, 
se aont r lvoltCs en l u i  a t  contre l u i  ses a h s  appbtits. Ces dissensions e t  LN guerres d'un peuple 
contre un autre peuple, d'une nation contre une autre e t  d'un Royaume contre un autre en proviennent . Et 
pane  qua dans les guerres on a t rouv l  q u a i  i Ctait  plus huwin  de ne pas verser tant de sang, Le d r o i t  
des gens a in t rodui t  l a  c o u t u r  d8Cpargner La v i e  de cewt qui ne r l s i s ta ien t  pas e t  qui se remettaient 
spontanhmt danr l e r  v i n s  des vainqueurs. Ccux-ci r e  randaient propr i l ta i res b perpCtuit6 des vaincus 
et  les vaincus r e  r o u r t t a i e n t  perpCtuellelcnt au service des ~a inqueurs~~.  k x t e  portugair: "0 pecado, 
pois, foi o que abriu as porras por onde enrrou o cafiveiro no mundo; porque rebelando-se o 
homem contra seu Criador, se rebelaram nele e contra ele os seus memos apetires. Destes dveram 
suo origem as dissensdes e guerras de urn povo contra ourro povo, de urna naplo contra outra 
nacdo, e de urn Reino contra burro Reino. E barque nas baralhas, que contra si d a v m  as gentes, 
se achou que era mais humano ndo hover tanfa efusdo de rangue inbodutiu o direito das mesmas 
gentes que se perdoasse a vida aos que ndo resistiam, e espotttaneamenre se enrregavam aos 
vencedores; ficando estcs corn o dominio e senhorioperpituo sobre or vencidos, e os vencidos com 
perpdhra sujeicdo e obrigacdo de servir aos vencedores". Economia cristd dos Senhores ... , 28-29. 
~on&urnce d u  @ch& a t  chitillant dO pour certains pbchlr, L ' tg l i se  n'hdsiterr pas, h l a  su i te  der 
eonciles dlOrlCans (511) e t  de TolMe (6251, h appliquer L1esclavqe come une peine cananique aux 
ravissrurs de fcr#s, aux concubines des clercs et  I Leurs anfants. Par ail leurs, i t  y a des Conciles 
qui sl int l rassent au sor t  ch r l t i en  des esclaves, h leur a r r i q e ,  I Lwr sacerdoce conditionnel e t  h l t u r  
mtrb d8ns les Ordres r e l i g i c w .  Avec La natsunce de l a  ChrCtimt4, l a  Loi ds L'egLirr n'adaet pas que 
l e  v r iqueur  asservisse l e  vrincu lorsque celui-ci  est un chrbtien, tandir que L'eselavage des Raures et  
dcs Sarrasinr d m u r e  lCp i t i ra  a t  qua L1aide de chraticrrs I ces m n a i s  de La f o i  est punie de 
t' exconunion a t  de l'esclavage, t e l r  que Le Conci la de Latran (1179) at  les paps  Innocent I V  (1214) et  
Nicolrs V (1451) l a  sanctiannmt. Oieudonnh RINCHON. "k C h r i r t i a n i s r  dwant l ' i n s t i t u t i o n  servile", 
dans: Cath., Tome fVe, cob. 415-420, 417-418. 



I'esclave et, d'autre part, cxhortent les maitres la modbration et aux bons 

En Occident comme en Orient, les Peres sz soot, pour la plupart, inspirds de 
saint Paul, et ont subi l'influence des philsophes de leur temps. En pratique, leur 
position reste assez proche de celle des stoiciens et eIle pourrait se resumer 
comme suit: soumission des esclaves, bonte des maitres, dgalitd de tous devant 
Dieu et fraternitd en J . - c . ~ ~ .  

L'dthique du "bon esdave" traverse Ies si5cles et ne cesse d'ttre prCchee dans 

1'Cglise coloniale du Bresil, comrne en t6moignent fort bien Jorge Benci, Antonil et M. 

R. Rocha. Par exemple, elle explique la stvkritb avec laquelle le quilombola - l'esclave 

marron - ou simplernent I'esclave fugitif sont chities et condamnes par l'Gglisea puce 

que, par leur geste, ils refusent le sdut de Dieu. Le paradoxe ne saurait ttre plus 

flagrant: libres corporellement, les Nous sont des esclaves spirituels du dtmon, alors 

qu'en &ant des esciaves corporels, ib sont des Ctres spirituellernent libres. D'oC 

I'axiome: "il vaut d e u x  etre un chretien esclave~>, et partant sauvk, aqutCtre un pdien 

libre)+ et donc perdula. 

Au Moyen Age, l'idluence de la pensee grecque sur la thdologie chrktieme de 

la redemption ajoute, h la dkmarche entarnee par une certaine patristique, le 

ddveloppernent d'autres concepts tels que sacrifice, satisfaction66 et mdrite. Cette fois, 

Jo8u Hanuel Limn HIM. A evangelizaqdo do Negro ..., 40 c t  63-71. Ridando AZZI. "A Tcologia 
no Brasil. Cons idera~kr  hist6ricasY, dm$: COLLECTIF. Histdria do Teologia nu America Larina. S& 
Paulo, Paulinas, t981, 1% p., 21-43, 24. A l d o  N h i o  GONULEL. " A  Igreja da Conquista e o tmpirio 
Incaico", dans: COLLECTIF. Histdria do evangelizapZo nu Amirica Latina. CTeolqia em d i l l q o ,  141. 
Uo Pwlo, Paulinar, 1938, 88 p., 17. 

6C Pieudonn6 RInchon l e  confirme: llL'Eglire, rout en t ravai l lant  I transformer l a  mentalit& der 
m f t r a ,  ne veut p8s qulon prCche l a  rdvol te  & Leurs e~claver .  Le 3 h d  canan du Conci Le de Gangres (%?I 
prononce l ' a ~ t h h a  c m t r c  ceux qui mseignmt aua esclaves qu i t te r  Leurs wltreS, et b r e  ret i rep du 
service s w s  prdtexte de pi&tbl'. "Le christianisme devant t ' i n s t i t u t i o n  servile", 116. 

66 cues t  saint A n r a l r  de CantorbCry (IQ33/C - t 11091, dans son Cur Deus homo qui "a p l a d  l a  
sat isfact ion au coeur de La doctrine du salut e t  Cqui] y rk in t rodui t  subti Learnt L ' f d h  de coapmsation", 
d i t  0. SesboOC. ICSUS-Christ, l'unique Midiateur, r, 327; ausri 53, 67 e t  328-351. 11 s 'ag i t  d'une 
i n i t i a t i v e  qui  va r e  f a i r e  s m t i r  sur l a  thCotagie scotartique. Le tonci l a  de Trmte assumera ces t r o i s  
notions de sacrifice, sa t i r tac t ion  e t  d r i t e ,  c o r a  der CLCIlants ersentiels de La r6deaptian e t  leur 
donnera un c a r a c t h  o f f i c i e l ,  ators que l a  P r u i e r  Concile du Vatican parlera du mkrite e t  de l a  
sat isfact ion v i a r i a l a .  J. RIVItRE. llRCdemptionu, 1917-1919. J. MIMVEL. "Anselw (Saint)", dans: 
DThC, Tome ler, colr .  1327-1350, 1339. 



la rangon, toujours inadequate, est due Dieu lui-mhe, creancier suprtme qui ne 

peut &re <<satisfah que par le sang de son Fils. Cette approche sacrificielle de la rnort 

de Jtsus en efface les circonstances historiques concr&es, c o m e  elle occultera 

I'injustice des rapports sociaw. Ainsi, en ce qui concerne l'esclavage, la thkologie 

mbdi6vale l'introduit dam le jure gentiwn6' et, avec I'appon esclavagiste 

ari~totelicien~~, elle le anaturalise~ et le lCgitime sous cenaines  condition^^^. 

Les thtologiens juristes Salmanticenes du XVIe et du XMIe siecles Ctudient 

de pr&s le cas de con~cience'~ suscitt par la traite et l'esclavage noirs rkduits, dlaprbs 

ew,  ii un pur commerce au seul profit du capitalisme mercantile. 11s fournissent A M. 

R. Rocha, d'une fa~on plus immtdiate, les principes juridiques de sa reflexion selon 

laquelle "les esclaves doivent &re obtenus en borne foi subjectivement et 

objectivement sur la base de la 

33. Le totalitarisme de la mbtaphore de la ddemption chez M. R Roeha 

M. R. Rocha rtduit tellernent le processus, infiniment riche, du salut de Dieu, 

appauwi d6jk par sa conceptualisation thbologique, qulil ne retient que les elCments 

67 Saint Antoine de Florence (1389 - t 1459) dira a h .  que ce droi t  e r t  conf irmC par l e  droi t  d iv in 
dms l a  nsl4diction de Char. JO& hnue l  Lima MIRA. A evangelizagdo do Negro, 75. 

J . DUTILLEUL. l'Esclavagel', 458-459. 

69 Oans l a  pratique, lorsqu' i 1 y a des prisonniers chrCtians dans des guerrss, llCglise se roucie 
de \cur obthnir l a  LiMration avec de l'argent de la  ranqon. 11 s1agissait dlune raison de charitC et 
d'une peur qua les p r i m n i e r l  chrCtiens nu tolbant dans llapostasie. Des Ordres religieux (Trinitaires 
et HercCdrires) say  consacrent, ainsi qua la  Conf rCrie de H.-0. du Gonfalon. 11s s'appellent rklempteurs 
et, tors du retour des captifs en terre chrCtimne, i 1s organisent I t s  ddfilbs de l a  rddeqtion, une f a ~ o n  
d16#uvoir l a  peuple et  de rawsser des dons pour lioauvre du rachat. Plus tard, d'autres inst i tuts 
re l ig i rux s o y  admnent avet abn4gation. G .  HARSOT. "Captifs (~ I t gL i se  et l a  rwhat dadb', dans: Coth., 
Tolla 1Ie, cob. 518-519. 

Hair l e  problhe ne concerne par que le r  Saimanticcnses. En voici un u e g l e ,  contemporain de 
H. R. Rocha: "En 1685, l e  ro i  daEspegne consulte l e  Consei 1 des Indes sur la  LCgitimitC du commerce 
n4grier. La r4fmse h Charles I1 rapptl le le  dro i t  de l'esclavage teL qul i L  cst stars reconnu par les 
th4ologims, expose qua pas une classe de la  nation, en Espagne ou au Portugal, depuir des sihcles, nla 
dc doute sur sa MgalitC, que la  nCcessitC de l a  arrin-d'oeuvre noire est t e l l e  que la  richesse du royauac 
en d m ,  at  e l l e  conclut qu l i l  faut s'en t ~ i r  h l a  cwturam. OicudonnC RINCHON. "Le Christianisme 
devant l ' i ns t i t u t i on  servileu, 418. Ce dont il est question ic i ,  c'cst prbcishent l e  car du t i t r e  juste 
de llcsclavage de Noirs qui sont capturds au t i t r e  dlun suppos4 dro i t  de guerre ou de souverainetC c t  par 
l a  suite achetbs par des nhgriers. 

Paul0 SUESS. uhtrodu#o crftican, X I .  



materiels de l'aspect juridique de la mdtaphore du rachat redempteur. Sa (csituation), 

l'empeche d'en saisir l'esprit: l'amour sans Iimites et la gratuite libhatrice du 

Rtdernpteur, la ddlivrance consentie et voulue du rachete, l'absence totale d'une 

compensation comptabilisee. La redemption qui est, de par sa nature, le mystere d'une 

nouvelle creation et qui marque Ie nouveau point de ddpart du processus libdrateur de 

Dieu, s'dtiole et se pervertit dam le cadre de l'anaiogie developpee par l'auteur. Dans 

la perspective esclavagiste de celui-ci, la redemption prolonge l'esclavage, sous le 

couvert d'une libdration individuelle conditiomelle, sans en venir A profirer un cri 

prophetique en faveur de son abolition. L'ethnocentrisme totalitaire de la materialit6 

de cette mktaphore se repercute d m  le r61e de chaque agent et dans chaque aspect 

de la redemption de l'esclave. 

En premier lieu, il n'y a pas qu'un seul type de redempteur. I1 y a d'abord tous 

cew qui font negoce des esclaves. M. R. Rocha les declare sans pdchd p o u w  qu'ils 

acceptent les modalit6s du commerce redempteur qu'il leur propose. En fait, il s'agit 

ici de rdduire l'esclave une marchandise, Zi un objet negocik sur la base du juris 

pigno&, et de rbduire Ia dimension dun ma1 majeur, l'esclavage, B un mal rnineur, la 

durte et non la nature de la captivite. Devenus rkdempteurs, les cornmercants et les 

maitres accomplissent donc une action rtdemptrice, car les rachetes ont satisfait en 

leur versant la rancon due, grace B vingt annkes de travail servile. Voila les grands 

gagnants. Cornme l'affirme Paulo Suess: "ceux qui possddaient des esclaves ont 

matbriellement profit6 de ce discours ~piritualiste"~. 

En son egalemeat gagnante l'&ise en tant que panie integrante du regime du 

patronat. Elle slidentifie aux inttr8ts de l'Etat et de la socidte colonialistes et participe 

ii ce commerce redempteur. En en faisant une oeuvre de la Providence divine, elle 

fournit le cadre de la l6gitimitd juridique de l'esclavage et, par le fait meme, elle 

rassure les consciences. Elle justifie la poursuite d'une teUe entreprise en we du salut 

global de l'esclave. En d'autres termes, le jus pignok ouvre la porte de la redemption 

uEvangalitsq4a a incul turrgh.  tmcsitos, quartiorrrrcntos, pcrspectivarl', dsns: Mci0 Frabri DOS 
ANJOS. (Dir.). Inculturagdo: desafios de hoje, Petrwl is ,  Vorar/btcr, 1994, M8 p., 19-47, 31. 



en cornmuant une peine majeure, l'esclavage perp&uel, en une peine mineure, la 

captivitk temporaire, et en offrant, en plus, le salut de Dieu et le ciel. 

Il y a encore la rangon du rachat rddempteur. Elle se prdsente sous une double 

perspective. D'une part, elle signifie le capital investi par le cornmereant et le maitre 

dam l'achat/rachat de l'esclave. D'apres la solution juridique soutenue par l'auteur, elle 

est "le prix de la rtdemption" (74) parce qu'elle arrache les esclaves A l'enfer d'Afrique 

et B l'enfer du demon. Investie dans ce "commerce de redemption", "utile et nkcessaire 

au Royaume", elle devient un elkment capital de cette oeuvre salvatrice. En d'autres 

termes, la rancon-capital en sort deifike. D'autre part, la rancon du rachat rddempteur 

constitue la detnikre station du long chemin de croix de la depersonnalisation, de la 

c<dksocialisation>> et de la ddculturation que l'esclave a dQ parcourir depuis qu'il a Ctd 

enlevk de force de son pays. Elle est le prix de la (<satisfaction)) par lequel l'esclave 

compense l'investissement du capital de son maitre. Une raneon dont le prix reel est 

le sang et la vie de l'esclave irnmok sur l'autel du capital dkifik. Dans ce cas, Origene 

n'aurait-il pas eu tort, peut-&re, d'affinner que la rancon versCe etait destinke au 

Satan du capital! 

En dewribme lieu, il y a le rachetk: l'esclave. C'est hi l'agent qui, d'apres 

l'auteur, bendficie de l'oeuvre de la redemption. On veut lui faire croire que l'esclavage 

temporaire le sauve dune possible condamnation B mort, d'une vie kcourtee et de 

l'enfer. I1 suffit qu'il se dispose A verser la ranCon. Mais une fois acquittee la dette, 

l'esclave den demeure pas moins un &re inferieur dans l'kchelle sociale, marginal, 

exclu et abandome. Quant B l'&lise locale, elle le considbre comme un "petit" et 

l'empbche d'accbder aux differents rninisteres ordomks "et de contribuer, dit Paulo 

Sues au sujet de l'lndien, avec son heritage milltnaire B un visage spkcifique du 

chri~tianisme"~. I1 reussira B recueillir quelques miettes de la liberalit6 de ses 

redempteurs s'il accepte de blanchir son ithos ou de s'intkgrer B la chretiente coloniale, 

parce qu'il n'a pas le droit d'etre, en meme temps et B part entibre, Noir et colon, 

chrttien et Africain. La rtdemption qui lui est imposCe et promise ne ddpasse pas le 

PauLo SUESS. '8Evangelitag& l inculturag&. . ." 19. 



stade dune fourberie qui ne profite qu'au colonialisme capitaliste et B la chretientk 

coloniale qui en depend. Cest lui le grand perdant de la mktaphore. 

Mais, kvidemment, il ne faut pas oublier l'auteur qui surgit comme le 

sauveur/rCdempteur de la conjoncture. Cest grace B Y'habile rnoyen" de la voie 

rnkdiane qu'il dblivre les consciences, la loi de 118tat, la morale de l'6glise locale et le 

commerce esclavagiste de l'imbroglio juridique et Cthique dans lequel ils se trouvent 

tous. C'est grgce A son raisonnement que I'kglise locale rachete le pkchd contre la 

justice et la charit6 cornmis A l'tgard de l'esclave par les rnaitres et fait de son 

commerce, d'ailleurs dkjh rkdempteur, "une oeuvre pie, sage et catholique". C'est grice 

A lui que l'esclave se mue en un captif et devient un sauve. Voila pourquoi, d'aprb 

l'auteur, toutes les parties prenantes en sortent gagnantes, d'autant qu'il s'agit de 

"doctrines fondees sur les lois divines et humaines". 

Eafin, il reste h considdrer le r61e du vrai RCdernpteur, le second grand perdant 

de la mktaphore de la redemption utiliske par M. R. Rocha: le Dieu de Jksus-Christ. 

L'image du Dieu qui doit &re vers6e la ranGon, en guise de ccsatisfactionn et de 

compensation, est aux antipodes de celle du Dieu de I'Exode. Dans l'exposk de l'auteur, 

Dieu surgit du cat6 des Pharaons colonialistes et abandome les esclaves II leur triste 

sort, "comme si Dieu Ctait un tyran injuste et inique susceptible d'accepter et 

d'approuver les tyrannies en raison de la part qui lui etait offerte", dit Bartolomi de 

las Casas au sujet de la part payee par les comerpints A l'Bglise locale". Ce Dieu, 

davantage assimilable A un corps de doctrines qu'h la source et au protecteur de la vie, 

se voit assujettir ii 1s loi du "hon de rBglise point de salut". 

Cette meme &ise s'arroge le dessein providentiel dklargir la chretiente 

coloniale jusqu'g f incorporation des esclaves sans tenir compte de la richesse de leur 

alterite, et, dam le meme mouvement, d'accomplir une t$che civilisatrice. Alors que 

l'annonce du wai Dieu Go'd exige, cornme ranton de l'esclave, le renversernent de 

7t turtrvo GUTXERREZ. Dieu ou /'or des Indes occidentales. Las Cosas et lo conscience 
chrddenne. 1492 - 1992. Paris, Cerf, 1992, 163 p., 116. 



l'ordre colonialiste et non seulement Ia reforme de certains de ses abus et cruautes 

comme le pretendent M. R. Rocha, Antonil et J. Benci. La nouvelIe creation que la 

veritable redemption inaugure r M l e  le vrai visage du Dieu liberateur, alors que la 

raqon  versCe par le capital I'occulte. La ranqon institutionnalise et spirit~alise'~ 

l'esclavage, introduit l'or c o m e  mediateur de lthangile, offre "en sacrifice le produit 

de l'injustice", "offie un sacrifice prkleve sur les biens des pauvres" (Si 34, 21 et 24)- 

aintegren et soumet le Dieu Tout Autre au projet du ((Meme, colonialiste et 

oppresseur pour employer les categories dtErnmanuel Levinas. En somme, l'auteur a 

beau garantir que toutes les parties prenantes du juris pignoris en sonent gagnantes, 

seul le dieu-or du capital, cornme caricature du vrai Dieu, parvient ttre glorifie. 

'' Sur Les ~m~dquences ndfastes d r  la spiritualisation da l'csslavaga et de crller de u mystique, 
voi r  J. HOFBECK, 18L'esclrvagc un concept fomhmta l . .  .", 5 9 6 2 .  



Dans la chretiente traditionnelle, I'idCe du salut &erne1 
Ctait pratiquement rattachke A I'appartenance, of ficialisee 
par le bapttme, h la Couronne. Dans les nouvelles 
chr&tient&s, le safut doit etre garanti par la reception 
frequente des sacrements de la confession et de la 
communion, necessaires A la conservation de la grace de 
Dieu. D'une maniere analogue h ce qui se passait dans le 
catholicisme romanisb, le prttre devient un instrument 
du salut pour les fideles chretiensl. 

Les trois derniers chapitres ont sernble laisser de cdtC le rite du lavage du 

Senhor do Bonfim comme tel. Au temps des Premi8re.s Constitutions et de I'ouvrage 

d'Antoni1, il n'avait pas encore w le jour. Au temps de M. R. Rocha, le simple lavage 

de la chapelle il I'occasion de la f&e annuelle du Senhor do Bonm venait ii peine de 

naitre. En realitb, ces chapitres ont voulu rnontrer le contexte ecclCsiai et theologique 

extrCrnernent formaliste et rdductionniste dans lequel le lavage apparaitra et se 

transformera en un rite. Nous avons ainsi cherchC il montrer comment le discours de 

ltgglise locale avait opt6 pour Pidentification il la culture portugaise et l'infeodation au 

pouvoir colonialiste comme mediation de sa mission tvangdlisatrice. En ldgitimant 

l'esclavagisme etatique et dconornique, l'&lise hierarchique coloniale a fait montre 

dun ethnocentrisme doublement totaiitaire. 

L h t  et l'f&lise officielle prktendaient incarner la vraie civilisation et la vraie 

Texte ponugair: I1Na Cristandade traditional a id i ia  do salvagdo eterna praticamente 
vinculada d pertenga ao Estado luso, pertenca oficializada atravis do ritual do batismo. I d  nos 
novas cristandades a salvafdo deveria ser garantido rnediante a recepqdo Irequente da confissdo 
e do comunhdo, sacramentos necessaries para a conservaqdo da graga de Reus. Em modo analog0 
ao que ocorria no catolicismo romanizado, o padre transformova-se no instrumento de salvagdo 
para 0 s  f i i i s  ctistdos". Riolando AZZI. "0 catolicism dc imigra$bU, dans: Martin N. OREHER (Dir. 1. 
Migra~des e histdriu da Igreja no Brasil. Aprecida - SP., Editorr Santdrio, 1993, 192 p . ,  65-98, 
76. 



religion et avoir pour mission d'y ramener les Barbares et les Infidtles. L'cglise 

hitrarchique poursuivait en consdquence le refus socio-anthropologique et religieux des 

Noirs et leur imposait son visage du christianisme comme l'expression de l'l?vangile 

purl sans avoir le moindre respect pour la memoire historico-religieuse de ces peuples. 

Cette incapaciti de recomaitre l'altCrit6 et de la rendre ccpascdement~~ feconde dam 

l'~spri?, l'a emptchke d'dtre une voix prophdtique par la denonciation du systhe.  

Le changement de cap ne cornmencera A s'esquisser qu'en 1968, B I'occasion de la 

Conference de Medellin. I1 n'est donc pas surprenant que, dam un tel contexte 

thkologico-politique ostracisant, l'Bg~ise hierarchique et le pouvoir colonial recusent le 

rite du Iavage du Senhor do Bonfim, le proscrivent et l'excluent du temple sans autre 

forme de proci!s et encore rnoins de dialogue. 

Ce chapitre nous conduira jusqu'au seuil de l'dvdnernent eccldsial de Medellin. 

Il comportera deux moments. Le premier montrera la pounuite constante par llBglise 

officielle latino-ambricaine et brtsilienne de la conquite politique du pouvoir et de la 

conquite spirituelle des brebis kgarkes sans rien ceder de son ethnocentrisme, sauf il 

partir de Ia €in des annbes 50 du prdsent sihcle oh une nouvelle perspective amorce 

son infldchissement. Par ailleurs, on verra les rdpercussions de cette attitude radicale 

sur le rite du lavage du Senhor do Bonfim, 

1. ~volution @dn* de l l~glise bdsilienne vis-A-vis de la religion du peuple 

(1758-1968) 

La periode historique que je viens d'andyser est dune importance capitale. 

L'&lise de Bahia vient de se voir dotee de la premiere legislation ecclisiastique qui 

demeurera en vigueur, avec queIques adaptations imposCes par l'independance du pays 

(1822), jusqu'au Concile plhier latino-arntricain, convoquk par le pape U o n  XI11 

( b d e  Cum diununwn du 25 decembre 1898) et tenu A Rome du 28 mai au 9 juillet 

Paulb SUESS. "Evmngaliza& c I n c u l t u r r w ,  45 at 47. 



Par ailleurs, les kvknements politiques vkcus par le Brksil en cours de ces 

anndes affectent la hidrarchie de 1'kglise qui, nostalgique d'un pass6 de privilbges et 

de pouvoir, sly accroche tout en revendiquant l'autonomie de juridiction d'action par 

rapport it r8tat. S i  jusqu'h present, poussCe par le zble pour le salut des imes, elle 

se montre d'un ethnocentrisme totalitaire it l'Cgard de I'esclave noir, c'est dorenavant 

ernportee par les vents qui souffIent &Europe et de Rome qu'elle persistera dans la 

mCme attitude. L'arrivke de l'esprit des Lumi2res au BrCsiI skduit une partie du clerge 

qui, au nom de la civilisation, dkconsidere davantage le Noir (<barbare,,. elitiste, ce 

clergd rompt avec les expressions populaires de la foi et particuli2rement avec celles 

des Noirs qui den continuent pas moins de developper leur culture et leur religion il 

partir de leurs propres sources, rnalgre la persdcution systdrnatique des pouvoirs civil 

et religiew. La remarque de J. 0. Beozzo sur l'ethnocentrisrne de cette attitude est 

significative: 

Lors du passage de I'esclavage a une liberte plus grande 8 I'intdrieur de la 
socidtC, les ex-esclaves ont trouve peu d'accueil dans la pastorale de 1'8glise [...I 
Les transformations qu'8 la fin du XIXe siecle et au debut de la Republique, 
1'8glise subit ne furent pas en mesure d'attirer le grand nombre des populations 

Ce Conci La f u t  pr&pr& "par un g r o u p  de thblogiens a t  canmist as i tal iens, a1 lcmndr ct  espagnols 
dont I p a h e  t r o i r  avaient s&jaurnb en Akr ique Latine. En outre, p r a i  les hu i t  consultantr o f f i c ie l s  
qui p r t i c i p a i a n t  aux r h c n ,  wcun n ' b t a i t  Latino-adricainB1, cocrante l ' h i s t o r i r n  b r l s i l i e n  Josl Oscar 
Beazzo. Les actes, c ~ l p i  16s en 16 t i t r e s  e t  M articles, furent radlgbs en Latin. J. 0. BEOZZO. "A Igreja 
frente aor Ertadoa l i be r r i s :  '1880 - 1 9 W ,  danr: Enrique BUSSEL ( D i r .  I .  Historia liberationis ..., 177-222, 
198. Centre m t i b r e m t  sur b e ,  "i i uni f  i e  dans des termer pstoraux, doctrinaux et  juridiques, les 
direct ives romines pour L 1 W r i q u e  la t ine  et  inpose une uniformit6 jusqu'alors inconnue". J. 0. BEOZZO. 
A Igreja do Brad .  De Jodo X X I I I  a Jodo Paulo I I .  De Medellin a Santo Domingo. Petrbpolis, 
Vozes, 1994, 342 p., 77. IDEU. "A Xgreja entre a revoLuqb de 1930, o Estado e a redaaocratitacb", dans: 
 COLLECT^ F. Econornia e Culnrra. Livro Segundo. Igreja, Educa@io e Cultura. Chapi t r e  vI, 273-361, 
293 ( ronh) .  Ou, d i t  E. Dussel, llLLerprit Cdu concile3 e t a i t  dc .canserver l a  fo i r ,  de l a  ddtendre 
s t  de l a  prot4ge~. Une posit ion conservatrice a t  d'arribre-gnrdeu. Enrique DUSSEL. "Introdugb geral", 
danr: Enrique DUSSEL. Historia Liberotioni s..., 7-32, 21.  IDEM. Caminhos de liberta~do tarino- 
americanu, r, 65 a t  82. Pour l a  docuaent c m i  l iaire, voir :  Acla ef Decreta Concilii Plenarii 
America Lat iw  in Wrbe cekbruti, anno Domini MDCCCXCIX. kae, Typis V r t i  cmis, 1932, 462 p. 
Appendix ad Concilium Plenarium Romre celebrarum, anno Domini MDCCCCXIX. Rome, typ is  
Vatitanis, Ut l I ,  779 p. Voir mare Riolando 1221. Catolicismo do povo brasileiro, E~rar i l ia ,  Editora 

Rums, 1993, 158 p., 130. P d r e  rknoel MRBOSA. A Igreja no Brasil. Notas para a m a  historia. Rio dc 
Jamfro, Editora e Obrar grdficas a k i t e ,  1945, 340 p., 137-143. Ronsenhor P w l o  F l o r h c i o  da S i  l ve i ra  
CAUARco. Histdria Eclesidstica do Brasil. P e t r w l i s ,  Vozes, 1955, 416 p., 280-281. Cris t  i l n  Johansscn 
FRIEDEMNN. Religiosidad popular entre Medellin y Puebka, 95-10. Paulo SUESS. A Conquisra 



La rornmisation de rBglise brksilienne ne favorise pas non plus le 

rapprochement de ltBglise officielle et du peuple. Au contraire, elle ne fera que creuser 

encore plus profondhent le fossC qui les &pare. Au nom d'une foi tridentine et 

ultramontaine, elle fait se replier lteglise sur elle-mbme. Celle-ci se preoccupe d'abord 

de structurer le pouvoir Cpiscopal et de charger gravement la conscience des pasteurs 

qui dhdaignent leurs obligations de maitres de la foi. Elle met tout en oeuvre pour 

faire de 1'6~lise hikrarchique un bloc monolithique en parfaite harmonie avec Rome. 

En cons6quence, elle veut domer aux fideles une solide formation doctrinale afin de 

les prevenir contre les erreurs du moment et combattre I'ignorance religieuse, les 

superstitions5 et le paganisme. Elle surveille l'orthodoxie des pratiques religieuses du 

peuple et veut les maintenir sous sa seule juridiction. Elle les isole g6neralement de 

l e u  totalit6 sociale, surtout celles qu'elle ne contrble pas. Elle les Cvalue et juge 

ndgativement selon des principes d'ordre doctrinal et/ou pastoral qui assimilent la foi 

B une pure gnostologie6. 

Ce zele apostolique de purification de la foi se traduit, dam le cas particulier 

des pratiques religieuses des Noirs, par une intransigeance et une intolerance radicales 

et nlhCsite pas A en appeller "A la repression par la police, au patriotisme, h l'homeur 

Texte portugais: tlNesfa passagern da escraviddo para uma liberdade mais amp fa denfro do 
sociedade, os ex-escravos encontraram pouca acolhida dentro da pastoral da Igreja [...I As 
transforma~des por que passou a Igreja Catolica nos fins do s i cub  e inicio da republica nao 
foram de molde a arrair o grosso das populagdes negras e mesti~as para o culto catolicofl. "A 
Igreja na w i s e  f i n a l  do ImpCriool, 289. 

Nous nc saurions passer sous silence cette note de J. E. Freirc de Carvalho, de La Direction de 
La confrCrie du Senitor do Bonfim, reproduite par Carlos Albcrto de Carvalho. ELLe rCvCle qulen ddpit 
de l 'opposition de l ' €g l i se  o f f i c ie l le ,  les pratiques religieuses du Noir continuent d8avoir l i eu  dans 
l e  sanctwire du Senhor do Bonfim, avec une certaine complaisance de l a  direct ion laSque de l a  
Confr4ric: U Senhor do Bumfirn, l e  Saint des Africains. Lcs Noirs af r ica ins ont L8habitude de f a i r e  
une retraite b leurs novices qui doivent faire le saint. A l a  f i n  dc leur retraite, e l les vont toutcs, 

dans une sorte de romaria tp(lerinage1, dans un silence absolu, rendre g r k e  au Senhor do Bomfim 
qui dans La Langue nag6 s'appelle: OshalaU. Texte portugais: "Senhor do Bomlim, Santo dos 
Africanos. 0 s  negros africanos costumom fazer o r e t i r o  das suas noviqas que r im de fazer o santo, 
e no final daquelle, vdo codas ellas em umo especie de romaria, (sem ordem de pronunciarem uma 
sdpalawa), dar grafas ao Senhor do Bomfim, que no na# chama-re: dxa1h t t .  Carlos ALbeno DE 
CARVAM. Tradi~des e Milagres do Bon f im,  128. 

Crist idn Johanrson FRIEDEwN. Religiosidad popular entre Medellin y Puebla, 102-104. 



et au bon renom de la patrie afin de faire disparaitre la pratique religieuse des 

~oirs"'. En contrepartie, en obCissant ii la loi de la substitution, la hierarchie offre au 

peuple des devotions qulelIe contrr31e8 et quU'elle manipule politiq~ernent"~. Dune 

part, la hierarchie se rnontre skvkre B l'kgard de l'ignorance, de la barbarie et des abus 

du peuple dam ses pratiques religieuses; d'autre part, "elle utilise le peuple pour, en 

son nom, satisfaire ses propres exigences par rapport i la nouvelle position de 

privilege qu'elle souhaite avoir au sein du Gouvernement de la Rkpubliq~e"~~. 

Le renforcernent de cette nouvelle pastorale se fera un peu partout au Brksil, 

ii partir de 1901, h I'aide de synodes diocdsains qui se succedent, cornme suite pratique 

aux recommandations du conciIe pldnier de 1899''. L'arrivie rkcente de nouvelles 

congregations religieuses, europeennes, d'esprit tridentin et anti-syncretistes, soutient 

cet effort de retour B la puretk de la foi. Ces congregations regardent, du meme oeil 

anthropologique que les Lumieres, les ddvotiom traditionnelles populaires et afro- 

bresiliennes en particulier. Elles n'y voient que superstition et fktichisme sur fond de 

pouvoir pardele. La dominante de tous leurs efforts pastoraux sera l'enseignernent de 

la doctrine, la parution d'un catkchisme B l'usage des fidele~'~ et la centralisation du 

pouvoir eccl6siastique h chaque echelon de la hikrarchie. Le mouvement culrnine dam 

le Document des Provinces ecclQiastiques du sud du Brksil, paru en 1915, et appelk 

J. 0.  EEOZZO. "A  lg re j r  ria crise f i na l  do Imp&rion, 287. 

a J. 0. BEOZZO. "A Ipreja frcnte aos Estados Liberais.. .lo, 211. Cet auteur remarque que La 
romanisation a encore une outre consCquence sur l e  visage de l a  pratique religieuse: prCdominance 
masculine danr Le ca tho l i c i s r  traditionnel, e l l e  passe, avec Les nauvelles orientations, avoir un 
visage plut8t f h i n in .  

Riolando AZZI. A Neocristandade: urn projeto restauradar. CHistdria do pensamento catdlico - 
V1, S. Paulo, Paulinas, 1994, 168 p., fD4. 

lo Texte partugair: "[A hierarquia eclesidsrical utiliza opovopara, em nome dele, fazer suas 
prdprias exigdncias corn relacdo a nova posigdo privilegiada que deseja ocupar nu Republica 
brasileiran . Ibidem. 

'' Dms ce but, Rgr Jrronym Tom& da Silva, archevtque de Lh ia ,  convoque I Salvador dcux ~0nfCrences 
prwinciales, l'une en 1901 e t  L 'w t re  en 19I5. Padre bml BARBOSA, A Igreja no Brasil, 146-147. 

Oscar F. LUSTOSA. Catequese catdlica no Brasil. Para uma hisrbria da evangelirapio. S. 
Paulo, P a u l i ~ s ,  1992, 180 p., 81. 



Pmorale collective13. D'aprts J .  0. Beozzo, il s'agit d"'une synthese creative A partir 

de la realitC pastorale du sud du pays et des dtcrets conciliaires, convertis en des 

normes pastorales A caractere &ninemment pratique, destinees avant tout aux 

cures"'4. L'impact de ce document fut tel que tous les autres diodses du pays 

l'adoptkrent par la suite. 

En comparant ce texte avec celui de 1707, le mCme auteur fait ressonir le 

changement &axe pastoral entre les deux. Alors que les Premiires Constitutions 

centrent leur mission sur le sacrement du baptCme, la Pmtoraie collective met l'accent 

sur l'axe matrimonial: "Maintenant, dit-il, l'horizon du mariage et de la famille occupe 

une place de faveur dam la rtratkgie pastorale de 1'6~lise"". Quoi qu'il en soit, non 

seulement le Noir continue-t-il de demurer extbrieur aux prkoccupations pastorales 

de l'&lise locale, mais encore subit-il des restrictions de plus en plus radicales. Malgrd 

tout, le rite du lavage du Senhor do Bonfim continue d'Ctre pratiqud et de provoquer, 

de la part de la hibrarchie, des reactions ndgatives et condamnatoires. 

Un nouvel elan apostolique, nationaliste, anti-comrnuniste et populiste16, verra 

I' Pastoral Collectiva dos Senhores Arcebispos e Bispos das Provincios Ecclesiasdcas de S. 
Sebastido do Rio de Janeiro, Marianu, S. Paulo, Cuyabd e Porto Alegre. 12 - I7 Janeiro 1915 em 
Nova Friburgo. Rio dr Janriro, Typ. Martins de AraOjo & Cfi, 1915, 1028 p. 

l4  T e w  portupis: W m a  sintese criativa a partir da realidade pasroral do sul do pais e dos 
decretos conciliares, convertidos em norrnas pasrorais, de carater eminenremenre prutico, 
destinadus anres de tudo aos parocos". "A Igreja frente aos Estados liberais.. .", 199, Padre name1 
WRWSA. A Igreja no Brasil, 159-161. 

J. 0. BEOZZO. "A f a r i l i a  ctcrsva c imigrante na t r a n s i ~ b  do trsbrlho escravo para o l ivre. A 
Igreja Catbliw ante or dois t i p s  de tamilia", don$: Maria Luirs MRC~LIO. Familia, mulher, 
sexualidade e Igreja nu Histdria do Brasil, 29-100, 89-90 e t  92. 

J. 0. Beotzo w l i g n e  qdm mbi l isant  l a  peuple, La hidrarchie dc l l t g l i r e  nc pense, en vCritC, 
q u ' u  i n t i r b t r  de 18applreiL eccl&riastique: @llc p q l e  apporah cone un a l l i )  rub t te rne qui sert Les 
i n t W t s  des groups qui cherchmt L ' h l g h i e  w l a  p l r t i c i p t i o n  dam l a  pauvoir8'. " A  Igreja entre a 
revolu* de 1930, o Estado a redemocrati~agb'~, 293. E. OUSSEL. Hisrdria da lgre ja Larino- 
Americana (I 930- 1985). s. Paulo, Paulinas, 1989, 102 p., 13-14. IDEM. De Medellin a Puebla. Uma 
dicado de sangue e esperanca. I - De Medllin a Sucre (1968 - 1972). s. Paulo, ~oyola, 1981, 230 
P - t  29. 



le jour en 1930"~ et sera consacrd lors du Concile pldnier bresilien, "rassemblk 

directement sous l'orientation de la Curie r~maine"'~, du 02 au 20 juillet, A Rio de 

Janeiro. Les documents de ce Concile furent redigks en latin et "jamais traduits en 

portugais. Avant qu'ils n'aient dix am d'existence, les dvtques ddcidtrent, contre toute 

attente, de rkkditer la vieille Pastoral Colectiva de 1915 [...I comme indispensable pour 

la vie de l'gglise en tant que peuple de Dieu"19. Ce concile insiste sur l'unite 

monolithique de l'&Iise du Brdsil autour de la hierarchie, y implante formellernent le 

rnodtle tridentin, "alors que celui-ci h i t  en train d'epuiser ses possibilitks de creativitk 

significative"", et considere le catholicisme comme un Cldment essentiel de l'unitk 

nationale face I la recente proclamation de petat ~ouveau"~'. C'est le moment de 

faire renaitre de ses cendres la nouvelle chretientk. La pratique iconoclaste dune 

dvangdlisation de la table rare poursuit inexorablement son chernin, en dkpit des le~ons 

de si&cles de colonisation et des progrb dam le domaine des sciences sociales. Les 

raisons politiques de la nouvtlle chrdtientk l'emportent sur les motivations dune 

veritable evangdlisation. Mais rien ne semble pouvoir desarmer la tradition du rite du 

lavage du Senhor do Bonfirn. 

A partir des anndes 195d2, une partie de la hitrarchie brdsilienne amorce un 

engagement socio-politique et de solidarite avec les plus pauvres. C'est la consequence 

l7 Un CvCnmnt paw Le =ins curieux esr ceiui qui a Lieu l a  16 j u i l l e t  1930. Le ppe Pie X I  dCclare 
Notre-Dame-Aprecida patrocme du BrCril. R e t i r h  des crux du f l w v e  Paralb en 1717 par un pikheur, e l k  
est reprCsentCI par une Vier* noire. En essayant de colprendre La rairon de ce choix, J. 0. BCOZZO avance 
que du f a i t  de san origine populaire et de sa couleur noire, e l l e  pernettrait aux couches populaires 
noirer ou m6tirses de s 'd ressr r  h e l l e  avec unr plus grande confiance. "En &ant une Vierge des plus 
puvrer, e l l e  pauvait i t r r  urn Vierge de tour1'. [bid., 294-295. 

l8 Riolando A Z Z I  . Catol icismo do povo brasi le i ro ..., 130. 

l9 J. 0. BEOZZO. "A Iqreja entra a rwo lugb de 1930 ...", 334. Let textes de ce concile ont paru 
en dwx L iv ro :  l e  premier v r t e  t r o i r  parties (notions g&n&rales, les perronnes et les choses); Le 
second rarscrble les ddcrets des k c r k s  CongrCgations, lo documents pontificaux, dlautres sujets et des 
n o r r s  pratiques. f!gr Paulo Florhcio da Silveira CMRGO. H is tor ia  Eclesidstica do Brasil, 282-283. 

Rialando AZZI. A Neocrisfandade ..., 162. 

Enrique DUSSEL. I1A Ipreja nos regimes papulirtrs (1930 - 1%9)81, dans: DUSSEL, Enrique (Dir.). 
H i s to r i a  L iberat ionis ..., 223-243, 229. J. 0. eEoZZ0. "A rgreja antre a Revolugb de 1930.. .", 290-293. 

22 Pwr une vision synth6tiqur da cette W u c ,  vair: Antbnio FLIvio de Oliveira PIERUCCI, Beatrir 
Munit DE SOUU at  Candido Procbpio Ferreira OD E A R G O .  "Igreja Catblica: 1945 - 19M", dam: COLLECTIF. 
Economia e Culnrra. L i v r o  Segundo. Igreja, E d u c a ~ d o  e Cultura. Chapitre VII, 343-379 (rcu140). 



d'une prise de conscience de la "situation angoissante" oii se trouve le continent et de 

la recherche d'une "solution juste" qui puisse "btablir l'harmonie chretieme entre le 

capital et le travail". Ce langage appartient h la Premi2re Conference gendrale de 

l'episcopat Latino-americain, reunie B Rio de Janeiro en 1955, mtme s'il s'agit d'une 

conf&ence, dit Segundo Galilea, qui "est davantage connue pour avoir dome naissance 

au CELAM que pour ses conclusions pastoralesnu. 11 faut cependant remarquer que 

cette conference n'a pas change les points de vue traditionnels de l'tglise officielle sur 

les pratiques populaires de la religion. Le texte a beau y reconnaitre le catholicisme 

rnatriciel du peuple latino-arnericain, il denonce son caractere superstitieux et demeure 

inflexible par rapport h la pratique religieuse &o-amdricaine. On peut, en effet, lire 

dam ses conclusions: 

En ce qui concerne, en particulier, Ie spiritisme et la superstition, on suggere 
que: 1) soit inclus dans les catdchismes un chapitre special sur le spiritisme et le 
commandement divin qui interdit les superstitions, la magie et L'invocation des 
morts et des esprits" (art. 75). 

Elle [la Conftrence] regrette la propagande que des autorites font, sous le 
couvert de folklore, de quelques pratiques superstitieuses, qui sont de vdritables 
actes de faux culte, importees de contrdes paiennes (art. 78)". 

Dam le discours d'ouverture de la Conference, le representant du Pape Pie XII, 

le Cardinal Adeodato G. Piazza, ernployait encore un langage ethnocentrique par 

rapport au Noir et apolog&ique par rapport aux missionnaires: 

Aussi bien en Amdrique espagnole qu'en Amdrique portugaise, les Indigenes et 
plus card les Noirs Venus d'Afrique, sauvages et cannibales, ne furent pas 
rdfractaires h la predication de la Parole de Dieu [...I Ces pauvres gens [les 
Noirs], ceduits h l'esclavage et maltraitts, furent uniquement soutenus et 
ddfendus par les herauts de 1%vangiles. 

* Segundo GALILEA. A mensagem de Pueblo. s. Paula, Paulinar, 19192, 125 p. ,  1 1 .  

a4 k t e  erplgnol: "Por lo que se refiere en particular a1 espirirismo y a la supersticion, 
sugiere que: I )  Se incluya en 10s catecismos un capitulo especial sobre el espiritismo y el 
mandamiento divino que prohibe IPS supersticiones, la magia y la invocaci6n de 10s muerros y de 
10s espiritus" (Art. IS). "Lamenta la propaganda que incluso algunas personas autorizadas hacen, 
con el prefexto del folklore, de ciertas prdcricos supersticiosas, que son verdaderos actos de falso 
culto, importados de regiones paganas" (Art. 78). Con ferencia General del Episcopado Larino- 
Americano. (Rio de Janeiro, 25 de l u i i o  - 4 de Agosto de 1955). Conclusiones. vaticano. Tipograf i a  
Poliglotta Vaticam, 1956, 118 p., 6768. 

25 Texte as-1: "Lo mismo en la America espaiiola que en la portuguesa, 10s indigenas, y 
mds rarde tambidn 10s negros hechos afluir del A f r i cq  salvajes y aun canibales, no fueron xin 
embargo refractarios a la palabra de Dios predicada [...I aquellas pobres genres esclavizadas 



Mais nous somrnes Zi l'aube de grands CvCnements qui seront autant de points 

de dtpart pour un renversement de perspective ecclCsiologique en faveur des pauvres, 

que ce soit sous la mouvance du developpement (desmollo) ou de la theorie de la 

dependance, appelCe aussi thkorie du capitalisme dependanta. Une partie de la 

hierarchic de l1eglise brksilienne entrevoit ainsi 1es dCbuts de la "dimension 

mondaineW2' du salut et s'y engage prophttiquement. Griice A ce premier pas de 

gtant, les annkes 60 ameneront 1 ' ~ ~ l i s e  offcielle il riflichir sur la culture du peuple 

et, par la suite, sur ce que l'on appellera la ((religion du peuple>,. 

La constcration de cette reflexion aura Iieu lors de la Deuxi&me Confirence 

gkJrale de l'kpiscopat latino-americain, tenue L Medellin en 1968, en introduisant 

dam son texte final un document sur la religion du peuple. I1 ne s'agit cependant pas 

d'une ouverture enti&rement gratuite. L'instinct matemel de l'@$se latino-amkricaine, 

qui se solidarise avec la cause du pauvre, n'a pas encore dCvelopp6 le respect pour 

l'alttritk cornme telle qui marque 1'Ctre du pauvre. Elk veut tellement la libkration du 

pauvre qu'elle neglige, oublie, wire opprime son altkritk. Or le pauvre est A la fois un 

pauvre et un a w e :  un pauvre-awe et un autre-pauvre, une distinction que Paulo Suess 

souligne fort bien: 

y maltratadas, y ~inicamente amparadas y defendidas por los heraldos del Evangelio". Ibid.,  93. 
Cf. DmuH OEI. Cahiers de la Con firence Religieuse Canadienne. AU service de 1' tg l i se  en AmCrique 
Latine. I - Documents. Ottawa, ConfCrence Rcligieuse Candienne, 1963, 127 p. ("Confdrence gdnCrale 
de Rio de Janeiro. Let t re  apostolique de Pie XI1 1Ad E c c h i a m  Christ in au Cardinal Piazza, 29.06.55, 9- 
17). C r i s t i i n  J . F R I  EDEHANN. Religiosidad popuiar entre Medllin y Pueblo ... , 110-116. F. HOUTART. 
" I n i t i a t i v e s  pontificales", dans: MXtUM DEI. Cahiers ..., 81-93, 85 et  87. RenC LAURENTIN. L'Amerique 
Latine 0 l'heure de l'enfantement. Paris, S e u i l ,  1960, 278 p., 121, 123-124. 

26 Ces changmntr de structure socio-4cononique (La rCvolution de Cuba en est Le car typique) c t  
lwrr d i f f i ren tes  interprbtations dCclenchent un nouvew rapport de forces qui aboutiront, d'une part, 
I des gwverncarmts autor i ta i  res w dB e x t r h e d r o i t e  et  b l a  doctrine de l a  Sdcuritb nationale avec, comoe 
e f f e t  premier, une si tuat ion de rCpression polit ique, et, d 'autre part, 6 l a  naissance e t  l a  formation, 
un peu per twt ,  de La gudr i l l a  e t  des nwvments poprlaires. La proportion qui s 'd tab l i t  cntre ces deux 
contre-positions est d'ordre direct:  plus l 'une r e  m t r e  act ive et  rCpressive, plus l ' au t re  La 
contrecarrt de faqon r d i c a l e .  Enrique DUSSEL. De Medellin a Puebla. Uma ddcada de sangue e 
esperanfa. II -De Sucre a crise relativa do neo- fascism0 (1973-1977). s. ~au lo ,  Loyola, 1982, ZS- 
498, 246-247. IDEM. Caminhos de liberta~do ..., I, 106. 

" L'txpression dimension mondoinc du salur est  i c i  pr isa danr Le senr dh f in i  par n. messier: 
"Par lb, il faut  entendre twt ce qui crt conditien ou consCquence du salut de l 'howe, que ce so i t  au 
plan u t C r i e l  w culturel, Ccologique ou social, deamique w pol i t ique. Puelles sont les structures 
opprersives, a l i h n t e r  ou s i l l p l m n t  albiguas, q u ' i l  faudrait  suppr i r r ,  transformer ou u t i l i s e r  
autrement, pour qua ce mnde devimne p lus  habitable, factcur do@nouirseaent p lu tbt  qua d'dtouffement?". 
' ~ S ~ l u t " ,  768. 



La question sociale des pauvres est, en meme temps, une cause culturelle des 
Autres. Les deux - rdalitd sociate et realit6 pluriculturrlle et multi-ethnique - ne 
peuvent ni &re confondues ni &re stpardes. Les Autres ne sont pas une simple 
extension des pauvres. La cause des Awes est plus vaste que la cause des 
pauvres. En tant que rdsultat de I'asymttrie structurelle au plan socio- 
konomique, la pauvrete est une pathologie sociale a combattre, alors que 
l'altdritd reprtsente une richesse h defendre, une arme de rdsistance contre les 
forces rdductionnistes de la rationalit6 technocratique et utilitariste des systemes 
et des institutions2*. 

2. Positions de l'gglise bahianaise h l%gard du rite du lavage du Senhor do Bo@m 

Le lavage du Senhor do Bonfm remonte ii l'epoque de Mgr Jose Botelho de 

Matos (1741 - 1759). Ce n'est cependant qu'au fur et il mesure que les esclaves se 

l'approprient et que, par la suite, les Nago le rkinterpretent qu'il €era surgir les 

premiers conflits et malentendus avec la hikrarchie locale. C'est donc il partir du 

moment oh te lavage du Senhor do Bonfim, fait par des Noirs et des Afro-brksiliens, 

connait des abus et est perw dam sa dimension religieuse africaine, qu'il sera juge et 

fustigk comme immoral, barbare, superstitieux, fktichiste, irrespectueux et, encore pire, 

contraire i la vraie religion et la civilisation. 

Mgr Romualdo Seixas (1827 - t1860), Archeveque de Bahia, est le premier A 

prendre des mesures pour interdire le lavage jug6 irrespectueux, mais sans y reussir, 

car "la volonte tenace du peuple menait A bien sa lutte*. En 1855, en effet, 

ItArchev&que dernande que, pendant le lavage, on chante des chants religieux qui 

tCmoignent de la purete de la devotion. Il proteste contre les curieux qui assistent, des 

Tcxte portugair: "A questdo social dos pobrer i, a0 mesmo tempo, uma causa c~l turaf  dos 
outror Ambas - realidade social e realidade pluricultural lmultittnica - ndo podem set 
confundidas, nem desvinculadas. 0 s  outms ndo sdo uma simples extensdo dos pobres. A causa dos 
o u t m  i mais ampla que a corrsa dos pobres. A pobreza, como resultado da assimetria estrutural 
no piano skio-econ~mico, i umu patologia social a ser combatida. / a  a alteridade representa 
m a  riqueza a set defendidu, m a  arma de resistincia contra as forgas reducionistas do 
racionalidade tecnocrdtica e utlitarista de sistemas e instituigdes". l'Evangelizaglo e 
incultura$&. . .I1, M. 

Carlos Atberto DE CARVALHO. Tradigbes e Milagres do Senhor do BomFim, SO. 



tribunes de l'&lise, au lavage et applaudissentM. I1 condamne les abus et les actes 

contraires A la moralitk commis pendant le riteJ1. I1 enjoint la Direction de la 

confrbrie d'obbir aux directives diocbaines et de surveiller le bon dkroulement du 

lavage. Toutefois, le Lbre des Actes 1814-1897 de la confrtrie du Senhor do Bonfim ne 

fait aucune rkfbrence aux directives pastorales de Mgr Romualdo Seixas ni de ses 

successeurs imrn15diats~~. 

Un autre Archeveque de Bahia, Mgr Luis Ant6nio dos Santos (1881-1890) se 

fait aider de la police, en 1890, afin de prdvenir des contestations populaires, et bannit 

le rite de I'intbrieur du temple, allant mCme jusqu'h faire sceller les portes du 

sanctuaire. Le lavage finit par &trc e x h t k  par des employ& de la chapelle et des gens 

pieux, le vendredi. I1 se fait portes fenntes, sous la surveillance du trksorier de la 

Dbvotion et de l'a~rndnie?~. Avec un an de retard, le mCme Livre des Actes 1814- 

1897 enregistre ces mesures disciplinaires dam un langage de protestation voile et 

30 R. H. GRoETEUARS. Quem t! o Senhor do Bonfim?, 37. Riolando A Z Z I .  Catolicisrno do Povo 
brasileiro, 80, 92 e t  95. 

D'ailleurs, la presse de L'Cpoque re f a i t  Ccho des scandales dont le  lavage est L'occasion. Par 
exeaple, la  Jornal de Baia, du 16-1-1856, parle d l lhxes  d'irrespect capbles de fa i re frissonner un 
hiritique"; celui du 14-1-1858 d i t :  "Aha at coutumer que l a  c iv i l isat ion condaae. Parai tes scandales 
qua nous dCplormr dapuir Langtws, a t  qw souvent now avonr censurC, celui du Lavage du maf ia I t s  
d@sse tour, c'est une orgie dCsordonnk, une vCritable bacchanale des temps palens"; celui du 13-1-1860 
affirme: "bien qua l e  lavage dlaujourdthui n 'a i t  pas a f fe r t  Ler sches da scandale d'autrefois, malgri 
tout il y a encore de q w i  so plrindre'l. CitL d'aprds Pierre VERGER. Flux et reflux de la rraite des 
n8gres ..., 534-535. 

32 Outre Ler journrux de L1&qua, d e w  documents, au minr, en parlent: JOrd Eduardo Freire QE 
CARVALH~ FILM y f a i t  r&f&rence dans son Livre A Oevofdo do Senhor I .  do Bomfim, 154. La Revista 
Eclesidstica do Buhia, pdriodiqur de La province ccclCsiastique de Bahia, public, en 1903, un dCcret 
de L'archmich4 du 12 jamier, d i 1 sa f a i t  tcho der abus p ren r  comis b L'occasion du Lavage b cettc 
h u e  a t  dm interdictions unoniques qui pesent rur lu i :  "On rappelle sur ce sujet Ler n w  i l lustres 
der Hgrs Rourldo Antdrrio Sefxar, Luiz Anthio dos Santos, Hanoel Santos Pereira e t  Jerdnim Tomb da 
Silva, tour d'une t rh  saint@ at chdre a h i r e .  Ces mesurer ont provoqu& une chute sensible e t  
progresrive, enfin, La disparition totale du carattare wcri lbqe et carnavatesque (incredibile dictu) 
du wi-disant *Lavagem du tcrple". Texts portugais: ~~Lembram -se a propbsito os nomes egregios dos 
Exmos. e ~evmos. Srs. D. Rornualdo Antdnio Seixas, D. ~ u i t ~ n t 6 n i o  dos Santos, D. ManoeI 
Santos Pereira e D. fer6nirno Tomi do Silva todos de santa e estremecida mem6ia. Deve-se a 
essas medidads, por exemple, a quebra sensivel, progressiva, a que se seguiu, enfim, o 
desaparecimento toad dosacrilego timbre camavalesco (incredibile d i m )  do chamada alavagem* 
do Templo". "coverno Arquidiocesano. Portaria HP 1". Revista Ec le~ ia~t ica  da Baia e suas 
sufragdneas (janvier-tCvtier 1943, on. 1-21 1-2, 1. 

33 Remarquans que l a  BrCri l  vient de proclaeer La RCpublique (15.11.1889) et la  shpration de 
1 ' ~ g l i r e  et de 18Etat. k l g r C  cctte nouvelle situation, clest grace b l 'act ion du gouverncacnt provisoire, 
d i t  Carlos A l k r t o  de Carvalho, contra l'hridence des faits, qup " l e  lavage a rmdu son Ime et pew La 
dernidre p e l l e t k  de term". Carlos A l k r l o  DE URVAUK), Tradqdes e Milagres ..., 50. 



TRANSITION 376 

manifeste une certaine dksapprobation par rapport h elles: 
Le trdsorier communiqua que, comme l'annke passbe, a cesse d'avoir lieu la fete 
du lavage en vrrtu d'une interdiction de I'Archeveque et  de l'intervention de la 
force publique qui repetait le douloureux spectacle d'encercler la chapelle en 
mettant deux policiers tt chaque porte, sans qu'il y en ait eu besoin, puisque 
personne n'a desobei aux o r d r e ~ ~ ~ .  

Face ii cette situation, les Noirs ne plient pas et commencent A laver l'escalier 

exttrieur du sanctuaire selon un rituel qutils crtent eux-mCmes, en attendant de 

pouvoir revenir B l'inttrieur du sanctuaire. 

Champion de Porthodoxie et canoniste, Mgr Augusto b a r 0  da Silva (1925 - 
t1968), Archevique de Salvador, suit a la lettre la tradition mmanikante de I'Eglise et 

se montre impitoyable A l'tgard du rite du lavage du Senhor do Bonfim, Il rassemble 

en un tout indivisible le lavage et les festivitts qui l'entourent. Tout est h condamner: 

le lavage comme attentat B la foi, en tam qu'expression des survivances pdiennes et 

donc du syncrktisme religieux et les festivitks comme portaat attentat B la morale 

chrdtienne. 

Darts un dkcret du 12 janvier 1943, adresst ii l'aumbnier de la Basilique du 

Senhor do Bonfim, il laisse planer le soupson que la Direction de la confrCrie n'aurait 

pas fait respecter les interdictions prtcbdentes sur le lavage A l'intkrieur du 

sanctuaire3'. En voulant donc se montrer fidbk B ses prtddcesseurs qui, "sur-le-champ 

[...I ont conjurt avec I'interdiction canonique" ces abus, L'ArchevCque renouvelle 

I'interdiction du lavage B l'intbrieur du sanctuaire, car "il est convenable au plus haut 

point que rien ne puisse ni ne vieme ternir la saintett de ces manifestations [la fete 

annueLle du Senhor do Bonfim]". En effet, les terrnes empruntks par son vicaire gdntrd, 

Mgr Annibal Matta, sont d'une extreme intransigeance: 

34 FL. 156 v. (189l). Text* mnuscrit. Archives de 11 ConfrWr  du Senhor do Bonfim. Salvador. 
Riolando 1221. '%a Lufr Antbnio dos Santos, P r i w i r o  Bispo do C ~ r b  (1861 - 1881) e Arcebispo da Bahia 
C18LI1-1890)": REB (septnbre 195U, na 199) 652474. IDEI. 0 s  bispos reformadores. A segunda 
evangelita~d0 no Brasil. Brasf l ia ,  Editora Rums, 1992, 152 p,, 96-117. 

35 En ef fet ,  dans une Lettre, du 18 novcrbre 1937, au nom de l ' l r c h e v ~ u c ,  Hgr CLodoaldo Ccri t I l a  
Direction de l a  Confrbrie au sujet du Lavage en se p l a i g ~ n t  que " la  Direction n'a jamis introduit 
l ' interdict ian du Lavage de L'kglise du Bonfim Ctablie par Le SecrCtariat du DiocCse, saus prCtexte qu' i  1 
r ' ag is rs i t  d'une coutur  populaireu. Livre des Actes. 1931 - 1977. Fl.  6%. ( m u s c r i t ) .  Archives dc 
l a  ConfrCrie, Salvador. 



le lavage qui, jadis, etait un signe de pit96 et de penitence [...) est maintenant 
devenu une manifestation honteuse de primarisme mattriaiiste, fitichiste, et 
visiblement exotique [...I Bhontee bassesse de la sainte religion catholique [...I 
Regrettable profanation du lieu saint de 1'8glise consacree [au Senhor do 
Bonfim ...I Pour prdvenir la repetition d'un tel outrage [...I il est interdit aux 
bouffons d'entrer dans l'eglise Basilique du Senhor do Bomfim. Le 14 janvier 
prochain, le lavage doit etre fait sur le parvis du temple et non I'interieur. Le 
menage inttrieur de l'kglise sera fait par des personnes pieuses, choisies 
d'avance et e xCcute clausis j ~ n u i s ~ ~ .  

En outre, ce decret laisse transparaitre la discrimination raciale sur laquelle il 

fonde sa prise de position: "Contre cette irreverence s'insurge, avec justice, la 

conscience de notre peuple"". Ce "notre peuple", qui est fait norme et paradigme de 

la conscience chretieme, qui est-il? Cew et celles qui font le rite du lavage et la ftte 

qui sont-ils? Quel nom attribuer aw spectateurs qui se dClectent du spectacle et ii ceux 

qui le commercialisent ou en font un attrait touristique? En d'autres termes, ce qui est 

en jeu c'est le prkjugd de la superioritC tune civilisation sur une autre et celui de la 

foi clubtieme, qui est "non seulement la vraie religion, mais la seule vraie religi~n"~, 

sur les autres expressions religieuses. Le caractere peremptoire de ce dtcret ferme la 

porte A tout dialogue. C'est ainsi que Mgr A. Da Silva pense resoudre le dossier du 

lavage du Senhor do mrn. La vraie religion et la vraie civilisation ne peuvent pas 

pactiser avec le poison monel des fausses religions et de la barbaric. Mgr A. Da Silva 

met au profit de &lise tout le pouvoir politico-religiewr de la situation de la 

36 Texte p r t w i s :  l a E ~ t a  [a lavagem] que era, entre nds, em dias bern afasrados, e sem 
nenhuma retumbdncia exterior, sinal do cuidadopiedoso, em espirito de penittncia [...I tornou -se, 
depois, ensanchas de clara e oprobriosa demonstraplo de primarismo materialists, fetichistq 
visivelmente exdtico [...I Desrespeitoso apoucamento do Santa Religido Catdlica I...] Lamenravel 
profana~do do  recinto sugrado da Igreja a Ole dedicada no Bahia [...I Para prevenir, pois, a 
repetigdo dessa of ronta I...] fica proibida a entrada de fo lides na Igre ja Basilica do Bon f im, 
devendo a lavugem do  prdximo dia 14 do corrente ser do utrio daquele Templo e ndo do seu 
interior, encarregando-se entdo da limpeza interna da Igreja apenas as pessoas devotas, de ante- 
mdo escolhidas para esse mister, que serd executado c lausis janui I*. %overno Arquidiocesano. 
Portaria N91t', 1-2. Hgr Luur Horeira Neves, ArchevCque de Wvador en exercice, classe cette intcrvmtion 
de son pr&dcasseur toam " la  plus sCv&re e t  la  plus eff  i cace". D1aprCs lui, Mr. A. Da S i  lva aurai t form6 
not! seuhent Le temple u i r  aussi l e  parvis de 1' tglisa: "CLe Cardinal Alvaro da S i  tval dCterfaina la  
ferrature d t  laegl ise i l o i n t i r i a u r  de laquelle re faisait alors La Lavage. 11 f e r m i t  aussi, en m 2 . m  
teaps, le  prrvis de la eg l i reau . ~ucas  m r e i  ra #EYES. P6r- do- Sol em Reritiba e outras crdnictzs. Rio de 
Janeiro, Editora Record, 1992, 188 p., 144. ~e L i k e  des Actes 19.31 - 1977 de 1 Cpaque ne fai t aucune 
mntion du ddcret en question de laArchev&ch&. 

38 Irgr. hugusto Alvam DA SILVA. "Carta Pastoralta: Revista Eclesiasrica do Bahia ( jui l let -  
septembrt 1566, nn. Z f 3 )  165. 



TRANSITION 378 

aouvelle chr&ient&>. Dune part, qui mieux que l1gglise peut aider le gouvernernent 

ii developper Ifunite nationale du pays et remporter le combat contre la barbarie et le 

communisme? D'autre part, la politique de collaboration entre les deux pouvoirs fera 

de retat le bras droit de l1Eglise dans sa lutte contre les fausses religions. Dans un cas 

c o m e  dam I'autre, le mur de retat se dresse entre 1'6~lise et le peuple. Le refus de 

I'autre - le Noir - ne saurait Ctre plus radical. Et qu'importe qu'il se fasse au nom du 

rkgirne du Patronat ou au norn de la collaboration nationaliste et anti-cornmuniste. 

C'est toujours ['esprit de la chretientt qui oriente la thdorie et la pratique de llkglise 

officie1Ie. 

A l'occasion du bicentenaire de la Devotion du Senhor do Bonfim (1945), le 

Cardinal Augusto da Silva souhaite que l'on profite de la circonstance pour faire, 

pendant la neuvaine, une catkchhe sur trois points: le culte des images, le fondement 

theologique du culte du Senhor do Bonfim qui n'est pas un saint parmi d'autres saints, 

mais le saint des saints, et enfin la difference entre la devotion au Senhor do Bun@ 

et les cultes africains et la nCcessid d'expurger cette devotion des kltments fktichistes 

et idoliltriques qui souvent dktournent les simples de la borne voieJ9. Une fois de 

plus, la primaute du monologue doctrinal I'empone sur le dialogue fraternel avec 

l'autre. 

En cette meme annee, Mgr A. Da Silva convogue le dewieme synode diocesain 

bahianais (du 08 au 12 ~eptembre)~ a€b de faire approuver les nouvelles 

Constitutions de 1'Archev6chd, "un compltment nkcessaire (du Code de Droit canon 

et du Concile plhier) au bon gouvernement de l'Archev&ht et B celui des h e s ' " .  

Ce projet pastoral ne fera que domer force de loi $i toute une orientation pastorale 

dejh traditiomeue. Il consolidera le monolithisme de Pexpression culturelle de la 

39 "tovrrrw Arquidioccsano. Circular N. 3". 9 dr  Abri 1 de 1945": Revista EclesidFtica da Buhio 
(mars-avri 1 1945, nn. 3/41 45. 

40 --- . Segundo Sinodo do Arquidiocese de S. Salvador da Baia. Par de rCfCrence au 1 lev 
de I'Mition, I'Cditrice, h l4ann& de publication. introduction: LIV p.; texte: 114 p.; index 
aLph.Mt4que: 9 p. -. Apindice ao Segundo Sinodo do Arquidiocese de S. Salvador da Bairr. 
PIS de rCfCrcnce au lieu de I 'Mition, b t'dditrict, b l1annCt de publication. 194 p. 

41 - . Segundo Stnodo ..., rv. 



chretientk et ktouffera tout ce qui h i  semble dtroger ses parametres canoniques. 

Qu'il suffise, pour illustrer cette orientation, de citer un article du document final du 

Synode, dam lequel des avertissernents s&&res sont faits aux lai'cs sur leur 

appartenance idkologique ou leurs pratiques religieuses, mises ici sur le m6me plan: 

151. - a) Que [les laics] se rappellent qu'il leur est interdit, sub gravi, 
d'appartenir B des societes secretes, telles que la franc-maqonnerie; de pratiquer 
ou frequenter les rCunions du spiritisme et du thCosophisme, les candombies et 
toute sorte de superstitions, telles que le culte la mere d'eau, la fausse devotion 
h Saint-Came et A Saint-Damien, etc. 

b) Que les cures, recteurs d'kglises et aumdniers prechent frdquemment contre 
ces pratiques et rappellent les peines canoniques, parmi lesquelles 
I'excommunication, que peuvent encourir ceux qui les frequentent. En outre, ils 
ne pourront accomplir Ie rbIe de parrain dans le bapteme ou dans la 
confirmation et participer B d'autres actes 115~itimes'~. 

Une attention spkciale est donnke aux dew versants du culte du Senhor do 

Bonfh.  Dune part, "Ie culte dii A Ia vknkrable statue du Senhor do Bonjim que l'on 

vtnere dam sa basilique est digne d'une particdiere attention et dune grande 

affectiontd3, d'autre part, "les soi-disant cclavages)> - ckrtmonies totalement abusives 

et impropres au temple sacrk - continuent d'btre interditiY. Mais la pastorale sur la 

rWtC afro-brksilie~e de Bahia est tout simplement passee sous silence. Le Noir n'y 

a pas de place, comrne si on ne lui rtservait qu'une seule option possible: se blanchir, 

stint6grer, c'est-&-dire, s'alikner, continuer &&re pour les autres. 

Quelques pages plus loin, des admonestations et des condarnnations sont 

pronondes il l'kgard de tout ce qui peut sembler pdien ou fkticfiiste: 

344. - Que les cu rb ,  prtdicateurs de missions, de retraites, d'hom8lies et de 
sermons de fete s'efforcent, avec prudence et Cnergie, de faire abolir la devotion 
B de fausses statues ou B un groupe de saints auquel on ajoute une idole 

CZ forte portugeis: "151. - a)  Lembrem-se de que lhes i, sub gravi, proibido perfencer ds 
sociededes secretas, como a maconaria; praticar ou frequentar, de qualquer modo, o espirirismo, 
teosofismot candoblis [ s i c ]  e t6d4 sorte de superstip3esI como culto d mde d'agua, a falsa 
devwdo a S. Cosme e S. Damidol etc. 6 )  Preguem frequentemenre os Revrnos. Purocos, Reitores 
de Igrejas e Cupeldes contra esraspruticas, e lembrem as penas canbnicas, entre as quais, em que 
podem incorrer os seus freqtrcntadores, alim de serem privados do munus de padrinho de Butismo 
e crisrna, e de pardciparem dos demais aros legitimosu. Ibid., 4Z [tart. 151 a) ct b ) l .  

Ibid., 88-89, (art. 341). 

Ibid., 85, (art. 328). 



representative d'une divinite fdtichiste afin de rappeler et vknerer la pseudo- 
trinitC africaine. Qu'ils combattent le cuke superstitieux de telles idoles ii qui 
sont offerts des mets africains, qu'ils combattent aussi les soupers coasacrds a ces 
idoles et offerts aux devots [...I 

345. - On condamne knergiquemeat le culte ii la dmtre d'eaum, dkesse des mers 
qui habite les eaux tranquilles, une ridicule parodie pai'enne du culte catholique 
ii la tres Sainte Vierge, Notre-Dame, titoile de la mer4'. 

Le rite du lavage du Senhor do Bonfim demeure, nonobstant les interdictions 

canoniques, le talon d1Achil1e pastoral de l'kglise hikrarchique bahianaise. Cette 

idlologie, remarquons-le, se repercute au sein du lalcat engage. En voici un exemple 

fort eloquent extrait de la conftirence prononcde par Fernando SBo Paulo lors du 

bicentenaire de la devotion au Senhor do Bonfim (1945) et reproduite intkgralement 

dans la Revue de 1'Archevkhe de Bahia. Le conferencier pule des Miracles du Senhor 

Le Brtsil devait recevoir du Portugal, avec la colonisation blanche, les premieres 
influences du melange des religions, en commengant par la poussCe du 
paganisme et du polytheisme (...I Au Bresil, la tache la plus inddkbile, imposee 
au catholicisme, est venue du continent africain notamment de la mystique 
Yorouba ou gege-nago [...I Malheureusement, Bahia a eu la makhance de 
constituer le nid tumultueux oh le systeme mythique et religieux africain est 
arrive l'absurde en assirnilant ses Orisha aux saints du catholicisme, la propre 
~ivinitt?.  

Vers 1940, L'ecrivain Stefan Zweig visite Bahia et decrit le rite du lavage du 

Senhor do Bonfm, qui, d'ailleurs, a lieu l'intbrieur du temple. Malgrk ses propres 

prbjugbs de supdriorite culturelle par rapport aux Noirs et quelques informations 

45 ~ e r t e  portupis: "344. - Prudente mas energicamente se es/orccm os Pdrocos e pregadores 
de missdes, retiros, homilias e sermdes de lesta, no sentido de abolir a devoplo a falsas imagens, 
ou grupo de santos a que acrescentam, urn idolo representativo de divindade fetichista, afim de 
recordar e reverenciar a pseudo trindade africana. Cornbatam a supersticdo de cultuarem fais 
idolos oferecendo-lhes certas cornidas, dando jantares a devotos ou espertalhdes, corn as tais 
iguarias oferecidas OM consagradas a btes ldolos. 345. - Condenu-se energicamente o culto u 
chamada "mde d'dgua: drura dos mares, moradora nos dguas remancosas, ridicula parddia pagd, 
do culto d Virgem Santissima, Senhora Nossa, Estrela do Maru. Ibid., 89-90. 

Text= portugair: "0 Brasil havia de receber de Portugal, corn a colonizagdo bronco, os 
primeiros influxos do mistura de religides, a comecar pelo vicejar daquefe paganismo, daquele 
politeismo (...I No Brasil, a nddoa mais indelivel, imposta ao catolicismq proveito [sic] do 
continente a fricano, corn preponderrincia da mistica Yorub ou gegCnag8 [...I Desgraqadamente, u 
Bahia coube a sorte de se constituir ninho rurnoroso em que o sisrema mirico-religiose africano 
chegou ao absurdo de igualar seus orixds corn w santos do catolicismo, com a prdpria Divindade". 
Revista Eclesiastica. drgdo of icial da Provincia Eclesidstica da Bahia (mi- juin 1945, nn. 5 /6l 118. 



historiques inexactes, S. Zweig perqoit, outre les abus tam cornmentes et censures par 

beaucoup d'autres, ce que les autorites hierarchiques ont de la difficulte 3, recomaitre: 

I'esprit religieux avec lequel les Bahianaises font le lavage: 

La cCremonie principale et inoubliable de cette semaine est le lavage de I'eglise 
[...I I1 constitue aujourd'hui une fete de la ville tout entiere et I'une des plus 
surprenantes de toute ma vie [...I La primicivite du cortege est vraiment 
spectaculaire. Mais ce qui rend plus imposant le cortege, ce sont les bahianaises 
qui, avec ferveur religieuse et majeste, portent sur leurs tttes, tout au long du 
parcours sous un soleil brQlant, des poteries avec des fleurs. Ces reines noires [...I 
rayonnantes de bonheur, qui sont 18 pour servir le Senhor do Bomfim et etre 
admirees du peuple, dpatent [...I Enfin, les premieres femmes du cortege 
franchissent rnajestueusernent la porte de I'Eglise et mettent les fleurs sur I'autel. 
J'ai vu d'en haut comment elles progressaient bien droites entre deux files qui 
les applaudissaient avec beaucoup d'enchousiasme; j'ai vu aussi I'agitation de la 
foule rassemblee, j'ai vu des milliers de bouches acclamer h I'unisson: Vive le 
Senhor do Born f im!  Vive le Senhor do s om ~ i r n ! ~ ' .  

Mais il faudra attendre 1968 pour que l'eglise latino-amtricaine recomaisse la 

realit6 religieuse de la religion du peuple et en fasse I'objet d'une considtration 

pastorale positive. La Conference de Medeilin aura eu le merite d'arnorcer une telle 

redecouverte qui, par la suite, connaitra un developpernent inepuisable et sera la 

source d'une reflexion theologique qui en est encore ses premiers pas. 

47 fexte portugair: ''A cerimdnia principal e inolviddvel dessa semona de festa e a lavagem 
da igreja [...I Hoje consdtue ela uma Jesta da cidade inreira e m a  das mais impressionantes 
que vi em toda a minha vida [...I B verdadeiramente impressionante aprimitividade desse cortejo 
[...I Mas o que torna imponente o prdstito sdo as baianos que, corn fervor religioso e majesrade, 
carregam sobre a cabega jarras com flores durante todo o longo trajeto, com um sol intenso. 
Essas rainhas pretas [...I radiantes de fclicidade por servirem ao Senhor do Bonfim e serem 
admiradas pelopovo ddo uma impressdo apararosa [...I AJinal as primeiras mulheres doprestito, 
corn coda impondnciq transpuseram a porta da igre j a  e foram colocar as f lores sobre o altar. Vi 
do alto como avancavam erectas enrre duas alas estrepitosas de ovagdes , vi rambem a agitaqdo 
da multiddo aglomerada, e ouvi de milhares de bocas uma soexclamagdo: viva o Senhor do 
Bom f im, viva o Senhor do Bom f im!". Brasil pais do futuro. Rio de Janei ro, Edi tora Gwnabara, 1941, 
296 p. , 278-281 . 



L'E7HNOCENTRISM.E MATERNALISTE DES 

DISCOURS DE M . E t L I N ,  PUEBLA ET SAINT-DOMfNGUE 

PAR RAPPORT A LA RELIGION DU PEUPffi ET 

AU RITE DU LAVAGE DU SENHOR DO BOlYFIM 



INTRODUCTION 

On m'a souvent interrogee sur l'evangelisation menee au 
cours de ces cinq cents ans... Ii faudrait d'abord repondre 
A la question: aQui a dvangdlis& quin? et, en second lieu, 
savoir de queile evangelisation on parle!l 

Cette derniere partie de la recherche nous introduit dam la trajectoire de 

1'fZglise latino-americaine d'aujourd'hui. I1 s'agit donc d'un temps ouven, heritier d'un 

patrimoine et dtpositaire dun heritage. C'est un temps en mouvement par rapport 

auquel il faut prendre une certaine distance, si on veut le saisir avec plus d'objectivitd, 

ce qui n'exclut pas toute passion. 

L'analyse menee dam la troisieme partie a souligne le rdle primordial de 

l'ethnocentrisme totalitaire de l'&lise bahianaise et latino-arnkricaine dam son oeuvre 

d'kvangelisation par rapport ii 1'Afro-bresilien (et l'A£ro-amkricain) et au rite du lavage 

du Senhor do BonFm. Cet ethnocentrisme se manifeste d'une facon exernplaire dans 

l'exercice du pouvoir de l'kglise officielle, laquelle, par vocation, devrait se ceindre d'un 

linge et laver les pieds des disciples de Jesus. Si, aujourd'hui encore, il y a un 

probl&me d'4vangelisation en Amkrique latine, il est d& suivant J. Comblin, A la 

conception et h Pusage que l'gglise officielle fait du pouvoir: 

Pour pouvoir faire une Cvangtlisation directe, il faudrait de toute urgence un 
million de missionnaires. Its  sont 18 disponibles. Mais le clergk a peur de leur 
cCder une parcelle de son pouvoir; les CvCques ont encore pIu,s peur des laks et 
Rome panique devant l'idte d'un pouvoir laic, meme infirne-. 

Avec l'kvolution des mentalitts, rBglise officielle latino-amkricaine fut certes 

contrainte de changer son langage et de revoir sa strattgie. Elle a rkussi le faire sans 

rien ceder de son pouvoir. Elle affinera son ethnocentrisme en reconnaissant 

' Rigchrta RENCHU. "acattc ci lhratian nlappmrticnt h permncrl', danr: Les render-vour Je 
Saint-Domingue ..., 13-79, 75. 

' "Cvang6lirrtian des culturm e t  prioritbs sportoliquerl~, dnns: Les rendez -vous de Saint - 
Domingue ..., 296-322, 320. 



maintenant Ildteritb, mais en l'kvaluant par rapport il sa propre orthodoxie. 

Cette quatrieme partie examinera donc le nouveau langage du discours officiel 

de l'eglise latino-amkricaine par rapport la religion du peuple, notamment du peuple 

a£ro-amtricain et afro-brbsilien et aussi par rapport au rite du lavage du Senhor do 

Bonfim. On verra ainsi que le Noir, oublie ti Medellin, est mentionnk dam une note 

en bas de page il Puebla et reqoit une attention bien plus grande A Saint-Dorningue. 

Le chapitre XU mettra en evidence le maternalisme de Ia Confirence de 

Medellin qui fait la ddcouverte liberatrice du pauvre et de sa culture. Elle reconnait 

la religion de celui-ci comrne un probkme pastoral, mais, en meme temps, ignore 

l'mtrre qui habite ce pauvre. Le chapitre XIlI dkveloppera un autre aspect du 

maternalisme exprime, cette fois, par la Confkrence de Puebla. La religion du peuple 

y est instrde dam le corpus doctrinal de l'hng6lisation de la culture; eile y est 

envisagee comme une realite thtologique propre, A part entikre, mais est rCcuptr6e 

par la hitrarchie qui la consoit comme un ClCment important de son combat contre 

la secularisation qui menace le substrat catholique de 1'Arnkrique latine. Le chapitre 

XIV analysera, enfin, la Codkrence de Saint-Domingue qui assume le langage de 

l'inculturation, mais n'exploite pratiquement que son aspect actif, c'est-&-dire ce que 

l'fig1ise apporte comme richesse aux cultures et aux peuples, en passant sous silence 

I'aspect passif de I'inculturation. 

L'gglise officielle emprunte le nouveau langage theoiogique, mais elle le 

rbinterprtte pour garder jalouscment non seulement le pouvoir exclusif du dkpdt de 

la foi dont elle est l'interprtte authentique, inddpendamment de tout ce que l'on puisse 

dire OUT le s e m  ~ e l i w n ,  mais egalement le monopole de tout pouvoir dam l'gglise. 

Queues seront les rtpercussions de teUes perspectives sur son approche du rite du 

lavage du Senhor do Bonfim ? 



LEZ7YiVOCENTRISM% U4TERNilLISTE DES CONCLUSIONS DE MEDELLIN 

PAR RAPPORT A LA RELIGION DU P E W  ETA LAFRO-AMERICAIN 

Medellin sera un point de reference fondamental pour 
I'histoire de l'Eglise latino-amtricaine au meme titre que 
Nicee fut un point de reference fondamental pour 
I'histoire de l'figlise europeenne [...I Avec Medellin, 
I1I2glise en Arnerique latine s'est donnde elle-meme une 
histoire'. 

La Conference de ~edellin', tenue en 1968, octroie le droit de citoyemete A 

la religion du peuple3. Elle marque Le debut dune relation qui se veut liberatrice entre 

texte portugais: "Medellin h i  de ser urn marc0 fundamental nu histbria da Igreja dcste 
continenre, como Niceia foi urn marco fundamental no histdria da Igreja europeia. [.../ Corn 
Medellin a Igreja  nu Amirica Latino deu-se a s i  mesma uma histbrial'. J. COllBLlN. "medellin: 
Vinte Anos Dcpois. b l a n ~ o  t c d t i ~ o . ~ :  REB CdCcembre 1988, ne 192) 606-829, 829. 

R w r q w n r  qua La texte f i n d  de l a  ConfCrcnce dc Redellin rasselble seize documents, approuvCs 
par L'asseablCe a t  r h n i s  en un tart. Chaque document fut  rCdigC par une cormission autonome. C1est ce 
qui explique la  p lu ra l i t&  thdotogique e t  la  niveau inCgrl dlun document I llautre que l 'on y retrouve. 
k i s ,  tout en Ctant outonon, c w u e  document respccte La structure mCthodologique du voir-juger-agir. 
En s'appuyant sur une recherche fa i te  par ses Ctudirnts, E. Dussel c o n s i d h  que les Conclusions de 
Medellin sont tr ibutaires de t ro i r  ccurants thblogiques, I savoir: thb log ie  conciliaire (cinq 
documents: Fanille e t  dbgr lphie,  111; jeunesse, V; Liturgie, IX;.prCtres, XI; formation du cterg4, 
X I I I ) ;  thk log ie  part-conciliaire (huit documts: Pastorale populalre, VI; pastorale des Clites, V I I ;  
cat&ch&se, V I I I ;  muvaunts de LaYcs, X; re l ig ieu,  X I I ;  l a  puvret6 de ll€glise, XIV; pastorale 
d'ensaclble, XV; myens de counicclt ion urciale, WI); et thb log ie  de la  1ibCration ( t ro is documents: 
Justice, I; pain, 11; Cducation, IV). De Medellin a Pueblo. Uma dicada de sangue e esperanqa. 
I - De Medellin a Sucre (1 968- 1972). s. PauLo, Loyola, 1981, 230 p., 71. LO traduction f rangaise dea 
Conclusions de Medellin eoqorte, outre tes seize documents, les parties suivantes: "PrCface", 
dlArmnd BQURGEOIS (9-111; "Introduction I L1bdition fran$aisel1, dlAntoine CHARLES (13-21); 
"PrCScnt~tion'~, de Hgr. Avelar Brand& Vilela et de Mr. Eduardo F. Pironio (23-25); "discours de Sa 
Saintat6 l e  pope Paul V I  1 L'ouverture de La I I e  ConfCrenceu (27-41); "Ressage aux Peuples dlAmCrique 
latine" (43-49). A La f in: "Index analytiquel' (219-30). CONFIRENCE GPNERALE DE LI~PIscoPAT LATINO- 
M ~ R I C A I N .  L'Eglise dans la transformation actuelle de ['Amdrique latine b la lumiere du Concile 
Vatican I f .  Conclusions de Medellin. Paris, Cerf, 1992, 253 p. Lea citations der d i f f i r r n t r  documents 
seront faites 1 l l i n t f r ieur  du texte de La sorts: R e d  + doc. + nua&ro, pour La premibre fois, puis par 
la  seulr indication du document e t  du nularo. CeLLes qui sa rapportent aux autres textes du l i v re  serant 
r C f l r k s  en note de bmr de w e  at  aceoqrgndas du t i t r e  e t  de l a  page respectifs. 

Pour suivre, dans una perspective eathlique, Le dCveloppmnt histarico-heraheotiqua sur la  
P~l ig iOn du peuple m kd r i qu r  latine, voir Ler ouvrages dCjI c i t h  de C r i s t i h  Johansson FRIEDEMNN: 
Religiosidad popular entre Medellin y Pueblo: antecedentes y desarrollo at de Helcion RIBEIRO: 
Religiosidade popular nu reologia latino-americana. Voir aurri Les art icles de Jean NEYER: 



l'tglise officielle et la religion du peupIe. Cette derniere cesse de relever de la seule 

activite missiomaire de l'figlise, pour &re envisagee cornme un problerne proprernent 

eccltsial ad inna. La rtflexion thkoiogico-pastorale et les etudes scientifiques ont fini 

par emerger en contournant les perspectives officielles de la hierarchic. L'figlise 

officielle ne se detache cependant pas dun ethnocentrisme qui ne lui fait accepter la 

religion du peuple qu'h partir du point de w e  de la foi ccadulte,) des minorites 

engagees, pour miew la rkcupkrer, la contrbler et la ccbaptiser>,. C'est-A-dire qu'au lieu 

d'etablir une relation dialectique et dialogale entre la religion du peuple et lllhangile 

et de la saisir dam sa totalit6 socio-historique et culturelle, Medellin kvalue et juge la 

religion du peuple par rapport A sa propre orthodoxie et orthopraxie, en tam que 

critkres normatifs de la foi et de l'agir pastoral constquent. 

Dam ce chapitre, je tenterai de montrer que Medellin, malgrt les avancees des 

recherches socio-anthropologiques, ne fait que tomber dam une forme mitigde de 

l'ethnocentrisme eccl~sial. Celui cesse d'etre totalitaire pour devenir maternaliste~~. 

Je considererai ici Finq points: le tournant dkcisif de Medellin dam la vie de 1'8~1ise 

latino-americaine, le rdle primordial du Concile Vatican I1 sur les prises de position 

de Medellin, la relation de type rnaternaliste de Medellin vis-A-vis de la religion du 

peuple, les rkpercussions de Medellin sur le rite du lavage du Senhor do Bonjim, et la 

suite de Medellin jusqu'ii Puebla. 

Dans l'histoire de l'eglise d'Ambrique latine, 1968 et Medellin demeurent 

insbparables. L'un et l'autre constituent le tournant de la rtflexion thkologique et de 

la praxis pastorale latino-amCricaiaes. 1968, "l'annke chamikre de ce que les 

~conomistes appellent dksormais les Trente Glorieuses de I'apres Seconde-Guerre 

LIHatodologia para uu Histbria dr fgrejr IU * r i m  ut inau ,  dans: CEHIU. Para U r n 4  hisfdria da Igreja 
nu Arnirica Latinu. Marcos redricos (a debate metodol6gico). Petr@olir, voter, 1986, 147 P., 13-27. 
h i m i n o  Arias REYERO: llRaLigioridad popular en Adrica btinal': Medellin CdCcembre 1976, no 8) 451-472. 
IOU. "b Rel ig ih  dcl Pul lo :  Docuuntos del Magisterio": Medellin (septnbre 1977, no 11) 328-350, 
329-331. 
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mondiale'", est un "moment qui a produit une coupure dam I'histoire de l'gglise 

latino-amkricaine, une coupure en faveur des engagements chrktiens, des classes 

opprimtes, des travailleun, des paysans et des groupes marginalisC~"~. Mgr Brandao 

Vilela et Mgr Eduardo Pironio qui prksentent le texte de la Confkrence affirment: 

"Nous croyons vraiment qu'il s'est vtcu 18 [A Medellin], en union avec Marie la mere 

de Jesus, une Pentecdte authentique pour llkglise d'Amkrique latheu6. Medellin est 

par la suite interprttte comme un diviseur d'eaux, un ccsigne de contradiction,, pour 

ll&lise continentale. Le theologien brdsilien JosC Marins en dkvoile les raisons. D'une 

Medellin ne f u t  pas un CvCnement pacifique, elle ne fut pas non plus accept6 au 
niveau continental, moins encore appliquke au niveau pastoral. Quelques 6glises 
la contesthent tacitement. Quelques tveques I'attaquerent directement, alors que 
d'autres, dix ans apes ,  emettent encore des doutes qu'elle air ktC approuvee par 
le Saint ptre7. 

D'autre part, 
Medellin codifie la voie empruntde par de nombreuses dglises latino-amdricaines 
qui avaient dkjh assurn4 Le dynamisme inaugur6 par Vatican I1 en le traduisant 
dans les grandes options upour l'homme, pour nos peuples, pour les pauvres, 
pour la libdration chrdtienne inttgralem8. 

On cornprend pourquoi, au dire de E. Dussei, Medellin fut "1'Cvhement du 

XXbme sikle le plus important de 118~lise en Arnkrique latine et peut-&re mOme du 

C W h  ANIOINE. "Introduction b L1&dition f raqairel', 15. 

~exte  portugair: "[O ano de 19681 produriu umj corte no histdria da Igreka latino- 
americana, corte em favor dos comprornissos cristdos, em favor das classes oprimidas, dos 
operdrios e camponenes, de grupos marginalizados". Enrique DUSSEL. De Medellin a Puebla ..., I, 
229. 

' Textc portuqrir: "Medellin ndo foi um fatopacifico, nem tarnpouco continentalmente aceito 
e aplicado em nivel pastoral. Algumas Igrejas ~efutaram -no tacitamenre. Alguns bispos atacarm - 
no diretamente, enquanto wtros, dez anos depois, ainda alimentavam duvidusde que tivesse sido 
aprovado pel0 Santo PadreN. Jar& Maria NARINS, Teolido Mria TREVISAN 8 Caralee CHANONA. De 
Medellin a Puebla. Aprdxis dos Padres da America Latina. s. Paulo, Paulinas, 1979, 230 p., 15-16. 

' Text* portugair: "Medellin, assume o tarefa de codificar o carninho tomado por rnuitas de 
nossas Igrejas, que huviarn atsumido o dinamisrno inauguradopelo Vaticano If, traduzindo-o em 
grandes op@?s apelo homem, por nossos povos, pefos pobres, pela liberta~do cristd integral". 
Ibid., 22. 



continent en tam que tel"'. Ou comme J. 0. Beozzo l'exprime: "Medellin fut 1'Exode 

de l'kglise en AmCrique latine''lO, de telle sorte quq"il y a sans doute dam l'histoire de 

~8glise en Amerique latine un avant et un aprb Medellin"". Pour Segundo Galilea, 

c'est "a partir de Medellin, [que l'lon peut parler ldgitimement d'une figlise latino- 

amkricaine, dune pastorale latino-americaine, d'une thkologie iatino-amdri~aine"'~. 

Attentive au changement socio-politique en Amerique latine, Medellin denonce 

l'injustice structurelle seculaire qui a marque le continent et s'attaque prioritairernent 

au sort des ccappauvrisn. C'est ii la lumiere de cette situation qu'elle refldchit sur la 

pastorale populaire et la pastorale des elites. Medellin s'appuie sur les "minoritks 

engagees" jugCes plus aptes B affronter le sous-d6veloppement et la modernitd. Elle 

appelle les masses une reconversion et ii une r4tvangtlisation, afin qu'elles ccse 

conscientisent>> et deviennent un element de la transformation sociale, au lieu de 

constituer un obstacle B la libdration et a la purete de la foi. Voila pourquoi Medellin 

prend au sbrieux la pratique religieuse des masses, appelke religiositC populaire. 

Rappelons toutefois que Medellin joue sur une ambivalence - socio- 

anthropologique et theologico-pastorale - concernant le ccpeuplen et la masse)). Dune 

part, elle se fait le porte-parole indignk et solidaire de la "servitude inhumaine" (Med 

4, 3), que reprksente la situation d'exclusion de la culture, ainsi que des "droits des 

pauvres et des opprimes" (2,22), "ce sujet protagoniste de l'histoire, responsable de sa 

propre &angClisation", ce "lieu de toutes les options, discussions et acti~ns"'~, dit E. 

Dussel. Mais, en m$me temps, Medellin transforme parfois ce mime peuple en une 

masse qu'il faut <<conscientisen>. D'autre part, au plan thkologico-pastorale, Medellin 

E. DUSSEL. De Medellin a Pueblo ..., I, 74. 

J. o. BEOZZO. A Igreja do B r a d  ..., 115. 

l1 J. 0. BEOZZO. "Redallin: vinta rnor dqmis (1W - 1988). Dcpoimentor r p r t i r  do Brasil": REB, 
t d b c a r e  19B8, no 192) 771-805, 774. 

lZ Sagundo GALILEA. A mensagem de Puebla. s .  Paulo, Psulinas, 1979, 125 p . ,  16. 

l3  Histdria da Igreja latino-arnericana (1930 a 1985). s. hulo,  PauLinas, 1989, 102 p., 44 (ct  
a>. 



qui soutient le catholicisme du peuple latino-amkricain, le voit s'incarner soit dans les 

minorites engagees - les elites chrktiennes - soit dans la c~mmunautd ecclesiale de base 

(CEB), "la cellule initiale de la struchlration de 1'6glise. le foyer de l'hangelisation et 

[...I le facteur primordial de la promotion humaine et du developpement" (15,10), soit, 

en dernier lieu, dans la grande masse des baptisks il la foi fragile et menacie. C'est en 

faveur de ce peuple-masse que Medellin recommande de "favoriser en permanence une 

reconversion et une education [...I dans le sens d'un approfondissement et d'un 

miirissement de sa foi" (6,8b). 

Mais la confbrence de Medellin, point de depart du renouveau ecclksial latino- 

amkricain, ne derneure pas moins la bkneficiaire de l'heritage de Vatican II, des 

apports de l'encyclique Populonun Progressio (1967)14 et des dkveloppements articulb 

par des thdologiens et spkcialistes latino-amt5ri~ains'~ de la thdologie pastorale, de 

plus en plus intCressbs h la culture et aux manifestations religieuses du peuple. 

2. R61e ddcisif du Concile Vatican I1 

Le Concile Vatican 11 a jou6 le rdle d'inspirateur majeur de Medellint6. 

l4 La conf6rence de Medellin inclut danr rcpt de ses docuaents 30 citations de Populonrm 
Progressio (notament 12 danr le docuwnt sur la  k i x ,  6 dans celui des mouvcncnts de lalcs e t  5 dans 
celui de L'Cducationl. 

Is D'aprb J. C. Friedeunn, La p rob lb t i que  de l a  .religion der marsern en Aa&rique lat ine aurait 
&t6 roulev6e par R w t o  Poblete. Celui-ci h i t  en 1965 un ar t ic le  sur La religion du peuple danr lcquel 
il "s'oppore h La rUuction r i q l i s t e  d t  l ' t g l i se  congut come une & l i t e  engclgCe at Cclairk, agent de 
la  transformation social8 en M r i q u e  Latinen. En outre, R. Poblete soulke deux autres questions 
corrdlativcr, uvo i r :  la pors ib i l i t4 de l'existence d'une rel igion populaire catholique e t  la  
conciliation, au n i v w  de La catholicit6 de l l ~g l i se ,  entre La religion supCrieure des Clites e t  la  
rel igion inf6rieure der N n e r .  Religiosidad popular entre Medellin y Pueblo ..., 66-67 et 120. 6. 
GUTIERREZ. Thdologie de la libtration, m, note 20. 

l6 En effet, j l a i  d M r 6  dms l c r  Conclusions de Medellin plus de 230 citations de Vatican 11, 
En tCte, on t rwve  11s constitutions Gaudium er Spes et  Sacrosanctum Concilium, avec, chacune, 

plus d l  40 r6f4rencm. E l k  wit ruivics d t  La constitution Lumen Genrium et du dCcret 
Presbyterorurn Ordinis, avec, chacun, plus de 30 rCf&rmeer. Alorr quc la  presque to ta l i t6  des 
citat ions de l a  const4tution Secrosanctum Concilium re  t rwve danr l e  document wr la Liturgie, 

cel ler de Gaudium et Spes at Lumen Gentium sont un peu pr tou t .  Les docunents sur l a  jeunesse 
( V h a )  et sur la  catdch~se (VIIIkal ne corportent aucune citat ion conciliaire. Sculs t ro is  docunents 
cmcf Liai rea ne mt p a  c i t h  par Redel l in: Dignitatis Humans: Orientalium Ecclesiarum e t  Unitatis 
Redintegratio. Dana l ' a r t i c l e  ddjh citC, "nedellin: Vinte Anos Dcpois. Balmgo td t i co I1 .  Joseph Comblin 
prCsante d'autrea chiffres: 'Lcs conclusions de UedeLlin corpartent 293 citations. De loin, c'est Vatican 



Gustavo Gutierrez est categorique 1Cdessus: "Sans Vatican II, il n'y aurait pas eu 

~edellin"~'. Mais Medellin ne fait pas que suivre Vatican 11, elle va courageusernent 

au-del8 et imove d m  la mesure oh "elle a tent6 de penser il partir de nos peuples, 

[oa] elle s'est efforcee de datino-amkricanier le Concile. Cest ce qui fait que 

Medellin est profonddment fidhle A son in~piration"'~. Medellin innove encore en 

invoduisant de nouveaux concepts d'analyse et d'interprktatiod9, une nouvelle 

m&hodologie et en insistant sur ce "[qu'lil ne suffit Mdemment pas de rkflkchir, d'etre 

plus clairvoyant, ni de parler. 11 importe aussi d'agir. L'heure n'a pas cesse d'ttre & la 

parole, mais elle est devenue, avec une urgence dramatique, I'heure de l'a~tion"'~. 

Relevons donc les elements du Document de Medellin qui sont en relation directe avec 

notre sujet. 

2.1. Socio-anthropologie de Medellin 

C'est au Concile Vatican I1 que la conference de Medellin doit d'abord son 

ouverture aw sciences socio-anthropologiques. Celui-ci invite la theologie il accepter 

11 qui prWmine: 191 citations, presque deux t ie rs  du total, dont la  m j o r i  t b  se rapporte 8 4audium et 
Spesn", 808. Pour une description factuelle de l ' i n f  luence de Vatican I sur Medellin, voir: Charles 
ANTOINE. "Pentecbte en AnCrique la t in t .  De nedellin (1968) b Puebla (197914', dam: Ignace BERTEN & Reni 
LUNEAU ( D i  r. ) . Les rendez - vous de Saint - Dontingue. En jeux d'tm anniversaire ( 1  492 - 1992). 
Paris, Centurion, 1991, 365 p., 101-139, notament les pages 102-132. Voir aussi: Enrique DUSSEL. De 
Medellin a Pueblo ..., I, 52-56, 63-76 et 163-166. Dans son l i v re  A Igreja do Brasil. De Jodo XXIII 
a Judo fauio I f .  De Medellin a Santo Domingo, JOSC Oscar Bcozzo fa i  t ressorti r que Medellin est 
aussi t r ibuta i re dc l ' i n f  luence de quelques prblats latino-smiricains, parmi lesquels des brdsi liens, qui, 
lors du Concile, p a r t i c i p h n t  dans des grwpes de rdflexion te ls  quo celui sur l lCgl ise des pauvres, que 
J. Bcozzo appelle l11'hiritage spi r i tuel  de Jean XXII I1 l ,  42-101 e t  118-124. Le thhlagien brCsilien J. 
Narins annote que Rome a p r w  e t  f inancb, b Visndo (Brisi  11, une rencontre de thhlogiens, b ib l is tas et 
cpastoralistesa de toute L ' M r i q u e  lat ine a f i n  de Leur prCsenter l a  thrlologie conci l iaire. De Medellin 
a Puebla ..., 20-21. Ajwtons, enfin, b t i t r e  de curiositb, que le  nombre - seize - des documents de 
fledellin, fortuitemcnt ou non, co'lncide avec ctux du Conci l e  Vatican X I .  

l7 A /orfa histdriea dospobres, 181. N. B.: La traduction f rany ise  du l i v r e  dCjh rapportkc ornet 
l a  par t i c  consacrk au 8Uocurcnt de consultation sur Puebla (1978)", 153-194. 

l8 T u t e  portylais: "[Medellinj tentou pensar a partir de nossos povos, procurou latino- 
americanizar o Concilio - e d isso o que torna Medellin profundamente fie1 i sua inspirap20N. 
Gustavo GUTIERRf 2.  Ibid., 181. Enrique OUSSEL. Caminhos de libertagdo latino-americana, I, 81. IDEH. 

De Medellin a Puebla. Uma dicada de sangue e esperanca. III  - Em torno de Puebla. s. Pauto, 
Loyola, 1983, 503-104, 544. 

l9 J. 0. ~EOZ,. A Igre ja do Brasil ..., 122-123. 

20 "Intmduction a n  Conclusions", 52. 



leurs conclusions et ;1 tenir compte de leur impact dam la mission de ltE@ise: 
Que, dam la pastorale, on ait une connaissance suffisante non seulement des 
principes de la thbologie, mais aussi des ddcouvertes scienti f iques profanes, 
notamment de la psychologie et de la sociologie, et qu'on en fasse usage: de la 
sorte, les fidkles A leur tour seront amends ii une plus grande purete et maturitti 
dans leur vie de foi21. 

La m6thodologie - voir, juger et agir - empruntte par Medellin ii llAction 

catholique refletera cette attention nouvelle aux donnCes scientifiques qui v i e ~ e n t  

renforcer l'ouvemre conciliaire B la dimension mondaine du salut. L'figlise 

d'Am6rique latine est ainsi entralnee, Medellin, ii dCplacer son centre d'interet vers 

l'exttrieur d'eile-mhe. Elle fixe "son attention sur l'homme qui, d m  ce continent, 

traverse m e  pkriode dCcisive de son Cvolution historique"", definie cornme etant A 

la fois en termes de "violence institutio~alisbe" ou d'injustice qui crie ven le cielNu, 

mais aussi d'espbance. Elle s'efforce "de cornprendre ce moment historique de 

l'homme d'hbrique latine, ii la lumiere de la Parole qu'est le ~ h r i s t " ~ ,  car, en citant 

Paul VI, Medellin part du principe que "((pour comaitre Dieu, il faut comaitre 

l 'h~mmen"~. 

D'ailleurs, le theme de la Conference de Medellin - "L'&lise dans la 

transformation actuelle de 11Am6rique latine B la lumiere du Concile Vatican II" - et 

le cri du "Message awt Peuples d'Am6rique latine": "Par vocation, l'Am6rique latine 

veut sa libkration tout prix"? traduisent dans un langage aindigtnew des aspirations 

dkjh formulees par Vatican I12'. Le document sur la paix en fait une profession de 

foi: "cette situation appelle des transformations globales, audacieuses, urgentes et 

"Intrducti0n IWI c0nclwimsU, 51. D'aprlr J. Codlin, l e  t e r m  mhommcu revient danr l e  texte 
t28 fois. Wdel l in :  Vinte anor dcpois.. .", 809. 

*' NIntroduction aux Conclurionrl', 51. 

Zs Ibidem. 
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profondement rtnovatrices" (2,16), lesquelles sont considtrkes c o m e  "les prklirninaires 

d'une gestation douloureuse pour une civilisation no~velle"~~. Cela explique pourquoi 

Medellin utilise A maintes reprises, en les faisant siens, des concepts-cles empruntds 

aux sciences sociales, tels dependance, dbveloppernent, esclavage, exclusion, 

impbrialisme, injustice, justice, libkration, rnarginalitd, ndo-colonialisme, oppression, 

structure, violence, e t ~ . ~ ~  

Par ailleurs, dam le sillage de Vatican [I, Medellin elargit la notion humaniste 

et classique, c'est-&-dire ditiste et normative de la culture A des connotations 

anthropologiques et historiquesN. Vatican II avait ainsi utilise un concept dynarnique, 

dialectique et pluriel de la culture pour caracteriser, du point de vue du premier 

monde, les "changements profonds et rapides qui s84tendent peu A peu A l'ensernble 

du globe"' ainsi que les principes qui doivent orienter les relations entre la foi et la 

culture, entre l'&lise et les cultures. BknCficiant de ce progr&s, Medellin dlargit le 

concept de culture pour y intbgrer une dimension apopulaire,, ( 4 3 ,  politique (10,2) 

(la dependance) et kconomique (pauvret6 structurelle), et va mCme jusqu'8 inserer, 

pour la premiere fois d m  un texte officiel de l'eglise hikrarchique, un document 

(Vltme) sur la pastorale c<populaireu. 

Medellin depasse nettement Vatican 11 dam l'analyse du profil concret du 

pauvre en AmCrique latine et des causes de la pauvretd. Dam le sillage de Jean XXIII, 

Medellin &end ce prom A la pauvretd kvangdlique qu'elle souhaite pour toute l1eg1ise 

Que 1'8glise prCsente toujours plus clairement en Amkrique latine un visage 
rCellement pauvre, missionnaire et pascal; qu'elle soit libre de tout pouvoir 
temporel et audacieusement engag& dans la liberation de tout l'homme et de 
tous les hommes (5,15). 

Dons L'rr t iole c i t C  plus haut (385, note I), J .  Corblin prCsmte un tableau statistiquc des termer 
socio-anthropologiques dont Hedellin r e  sert, 809. 

Gs 53. Cf. HervC CARRIER s. j .  f. exique de lo culture ..., 107-loB et 373-383. J. cOn8LIN. 

"EvangalizaciQ de l a  cultura en A.Crica Latinal': Pueblo (septembre 78, no 2) colt. 91-109, 92-97. 



En d'autres termes, B Medellin, les pauvres se dkgagent du statut d'objet de charitd" 

et acquibrent le titre de "sujet de leur 1ib6ration"~. En consdquence, Medellin se fait 

solidaire des pauvres, <csituesn dam le coeur de Dieu et au centre de sa Parole, et ne 

cesse de dknoncer et condamner la pauvretd en tam que rtsultat d'une situation 

injuste. Elle saisit I"'unit6 profonde" qui existe "entre le projet salvifique de Dieu realis6 

d m  le Christ et les aspirations de l'homrne, entre I'histoire du salut et l'histoire 

humaine, entre l'6glise comrne peuple de Dieu et les communautks terrestres" (8,4). 

Medellin brise le dualisme traditiomel qui skpare le divin d'avec I'hurnain et 

s'attache au principe d'une seule histoire: celle de Dieu qui se concr6tise dam l'histoire 

humaine et qui l'accomplit. La conception du pauvre et de la pauvretk est imbriquke 

donc dans le spirituel et le socio-politique et ktablit entre eux une relation dialectique 

et dialogale ftconde. I1 est vrai que Medellin se rkvtle encore tributaire de la thkorie 

du d&eloppement et qu'elle fait echo aux aspirations europCaniskes de Populorum 

Progressio, rnais elle n'en reste pas Elle fait les premiers pas en direction de la 

nouvelle perspective de la libkration, des consCquences de la theorie de la dkpendance 

et de la nbcessite de (<conscientiser>, politiquernent les peuples afin qu'ils deviennent 

les agents et sujets de leur propre projet historique". 

Dans son enthousiasme utopique, Medellin manque encore d'analyse historique. 

Elle fait, certes, ressortir la contradiction entre libkration et domination, mais ne fait 

pas d'enqudte sur sa genese historiqueu. En se solidarisant avec le pauvre et en 

dknonpnt les structures injustes responsables de son appauvrissement, Medellin oublie 

l'mttre present dans le pauvre et sa culture. La perspective politique du pauvre-autre 

I'empone sur la dimension anthropologique et cuIturelle de l'autre-pauvre. MCme 

latino-utndn'canisde par rapport au Concile Vatican 11, Medellin ne demeure pas rnoins 

32 J. COMBLIN. l'Hedellin: Vinte anos dcpois ...", 811. 

33 Voir Les documents dc fledallin sur la pair (2, 1-33), l 'klueation (4, 1-31), Les mouveacnts dc 
larct (10, 1-20> et l a  justice (1, 1-23]. 

35 J. c. FRLEDEHANN. Religiosidod popular entre Medeliin y Puebla. .. , 179. 



tributaire de I'ethnocentrisme matemaliste, (tblanc et latin)), en son sein mCme, au dire 

de Joseph Cornb~in~~. Elle ignore le Noir et ltAmtrindien ou, tout au plus, elle les 

int&gre il la masse des petits gens, des groupes ethniques, sans consideration aucune 

pour leur Ctre anthropologique propre. Elle les associe plutbt aux BIancs pauvres et 

les evalue en fonction du seul homme blanc latino-americain. Le pas de gkant fait par 

Medellin par rapport ii la dtnonciation de la violence institutiomaliske dam la socikte 

latino-amtricaine demeure embryomaire quant au rapport h l'autre A l'intkrieur de 

I'&lise elle-meme. Le pas de gtant fait par Medellin par rapport h sa liberation du 

pouvoir temporel reste paralysk par rapport A l'exercice interne de son propre pouvoir. 

Du point de vue eccl~siologique, Medellin latino-am&icanise avec force Vatican 

II. D'abord, Medellin fait sienne la prise de conscience du Concile que 1'eglise est, 

avant tout, "le nouveau Peupte de Dieunn, une "communautk sa~erdotale"~~. En 

union avec Ie sacerdoce ministkriel, ce peuple assume "les diverses charges et offices 

utiles au renouvellement et au ddveloppement de 1'6~1ise'" et apporte "h sa 4 0 n  

et dam l'unitd son concours ii l'oeuvre communetM: "chercher Ie Regne de ~ieu"'. 

Il stagit bien d'une &he oii l'idiosyncrasie de chaque peuple, comet et historique, et 

le sennrr@eliwn doivent btre respectts et pris en compte4*. Cette aconscientisationr 

la vocation baptismale des fidkles suscitera, A partir de Medellin, la proliferation des 

communautCs eccldsiales de base (CEBs), le developpement de mouvements laiques 

37 LC 9 at NA 4. Cf. Hcd. 1, 20; 8, 4 e t  10, 7. 

38 LG 11, 32 at 37. 

39 LG 12. 

Ibid., 30. 

Ibid., 31. 

42 Ibid., 12 et  13. 
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engages, l'approfondissement dune rbflexion theologique propre et un premier regard 

positif sur la religion du peuple. Intimement rattachbe B la red6couverte de la notion 

conciliaire de ~8glise cornme myst&re de communion (15,S-9), Medellin franchit le pas 

et met A jour ce que le Concile, emportd par sa vision eurocentree, avait d'abord 

projete mais avait kcart4 par la suite: la perspective dune ~gl i se  "servante et pauvre". 

I1 s'agit d'une idCe reprise plusieurs fois par Medellin (1,s; 4,9.21; $15) et exprimbe 

dam ie X W m e  document, le plus biblique de tous: la pauvret6 de I fglire (l4,l- 18). 

La reflexion de Medellin sur la religion du peuple puise son inspiration dam ces 

prises de position coperniciemes du Concile. I1 est vrai que le Concile n'a pas songe 

ni employ6 I'expression "religion du peuple" ou un equivalent: 

Impardoanable, parce qu'il s'agit du christianisme reel qui touche, au moins, 
98% du camp catholique. En ellet, dam les documents finals du Concile, non 
seulement il n'existe oi un document sur ce theme - c'est le moins qu'on pourrait 
souhaiter - ni le moindre paragraphe oh trouver une definition, une valorisation, 
une prise de position sur le sujet en questionJ3. 

Mais on y trouve, par exemple, isol~es, des expressions telles que "le chant religieux 

poputaire'&, ou bien "Ies ccpieux exercicesn du peuple chretien'" ou encore "les 

traditions et la mentalite de chaque peuple'd6. 

Par conue, en prenant le teme culture dam sa signification classique, le 

Concile parie de culture des elites et des multitudes, de culture de rnasse et de baseJ7. 

Medellin en est inauencte et applique ces termes A la pastorale extensive et intensive, 

43 ~errte  aspmgnol: "Imperdonable, dado que se rraro del cristianismo real vigenre para no 
menos dcl9846 del campo catdlico. De hecho, en 10s resulrados finales del Concilio, no solo falta 
un documento sobre el rema - que habria sido lo minimo deseable -, ni siquiera existe un parrafo 
en el que se hayo pretendido aigo asi como una definicidn, valoracion o toma de postura frente 
a1 fenhenoY. J. L. MHULEZ. "Confrontacih de identidades: e l  camp0 cat6lico a1 f i n  del milenio": 
Voces (Mexique), (janvier-juin 1993, no 2) 51-74, 55. 

45 Ibid., 13. 



sous les formes d'une (<pastorale des masses,,* et d'une pastorale des elites et 

s'interroge aussi sur la relation que l'eglise doit Ctablir entre catholicitk, laics engages 

et c<rnassesn. 

Remarquons, cependant, que la demarche conciliaire <(se situe)) B une epoque 

ou l'optimisme et l'euphorie ont le vent en poupe. Medellin en beneficie, bien qu'elle 

aper~oive qu'un autre vent commence B tempdrer cette vision. Quoi qu'il en soit, la 

perspective eccIdsiale conciliaire demeure encore sous l'emprise de la hikrarchie: le 

nouveau peuple de Dieu, communaut6 sacerdotale dont la diversite des charismes est 

reconnue et en~ouragee~~, reste ancrC dam une relation d'obeissance et d'adhesion 

A la hi6rarchieS0 A qui est conEi6e la charge d'interpr6ter de facon authentique et 

exclusive la Parole de ~ieu". Le cas des pieux exercices du peuple chretien en est 

un exemple fort ccillustratif>,: "les adaptations jugees utiles ou necessaires seront 

proposdes au Sibge apostolique pour &re introduites avec son c~nsentement"~~. Ainsi, 

la hidrarchie, tout en proclamant le caracttre de l'kglise-communion, peuple de Dieu, 

et tout en encourageant la theologie du s e w  welium et une pneumatologies3, den 

contraint pas moins toute expression culturelle de la foi se conformer A celle du 

catholicisme officiel. Le Magistere a beau affirmer qu'il "n'est pas au-dessus de la 

Parole de Dieu, mais il la sen"%, le Concile n'en rekgue pas moins, dam la pratique, 

le rBle de l'~vaagi1e et de I'Esprit au second plan. N'est-ce pas la matrice dune 

attitude maternaliste concernant la religion du peupte? 

Ceci devient tout A fait 6vident A propos de l'activitb missio~aire de l'eglise. 

C8 Ctast ajmi qulwmt Itapprobation dc Rone, Le texte dc Hedellin avai t  i n t i t u l L  le  VIinc document, 
devmu rprC Pastorale populaire. 

Par rxsqle: LG 4, 7, 12, 32; AG 4, 23; M 3. Cf. Med. 10, 7. 

Par axarpla: LG 25, 37, 67; GS 50; CPE 14; DV 23. 

" Dv 10 et  GS 43 repris par nedellin (10, 9 ) .  

52 SC 40. 

53 LG 12, 23, 35; DV 10; WE 4 c t  16. 

54 DV 10. 



Le Concile reconnait bien le droit des peuples ii la diversitt culturelle, rnais il soumet 

ce droit A la foi exprimbe dam Ie langage officiel, mCme s'il dkclare qu"'entre le 

message de salut et la culture, il y a de multiples liens" et que Dieu "a pale selon des 

types de culture propres A chaque epoque'"'. Autant le Concile semble entrevoir 

implicitement, en thtorie, les richesses de ce que l'on appellera l'inculturation, autant 

il slarr&te, dam la pratique, au stade de I'adaptation. Voilh pourquoi i%glise post- 

conciliaire a heurte la piete populaire traditiomelle lorsqu'elle a voulu la ccpurger), de 

ses c<superstitionsn. Le B r e d  n'a pas 6tb kpargnk par cet esprit puriste et anti- 

populaire. J. 0. Beozzo le decrit: 
La vague iconoclaste qui a retire des Cglises les statues des saints, supprimd Les 
processions interdit les manifestations populaires telles que les ucongadas*, Les 
wreizados.', dissous des arsosiadons et des confr6rier et ridiculis6 des 
dtvotions traditionnelles, a inaugurt! un conflit aigu et a ouvert une blessure 
profonde dans I'ame populaire57. 

Si, avec Vatican U, l'Gglise officielle finit, enfin, par s'ouvrir A la question de la 

sdcularisation et de la modernit&, elle reste, par ailleurs, plongee dam un profond 

somrneil hibernd par rapport ii son peuple, humble et pauvre, designb encore comme 

une masse et une multitude oh surabondent d'imornbrables survivances paiennes. Si 

le Concile ne pule pas explicitement de religion du peuple, il n'a pas oublik pour 

autant le syncretisme religieux dont il conserve une image cornpl&ement negative. 

Celui-ci decode d'une kvangdlisation ou dun rapport equivoque entre l'&lise et une 

culture non-occidentale. Le syncr6tisrne est donc pris dam son acception classique et 

apologetique et conserve une connotation nettement pejorative que ce soit au niveau 

55 GS 58; A6 22; SC 40; LG I f .  

56 Sur les deux terms r c o m s r  et  rreizadasn, en voici ler  dCfinitions da Roger Rastlde: 
"Congadas ou Congos: Pilcts poputaires thCltraler rur des rujets africains (Luttes trtbales, 
a ~ s d e s ,  mrt e t  rlsurrectfon du prince) constituant, ruivant t'ekpression de N6rio de Andrade, d r  
veritable8 ballets dravtiques i n t a r c a l k  da chants a t  dt dialogues prlCsl ' .  Want au t e r m  reizado: "Ham 
d a d  I des grouper de chantaurs a t  danseurs qui reprhentcnt en ghCra1, l e  jwr des Roir Nages, en 
particulier dam I a  r6gion d'Alagom, des ballets d r a ~ t i q u e r  sur des sujets divers". Roger BASTIDE. L ~ s  
religions africaines ... , 563 e t  571. 

57 Texta portugais: 'A onda iconoclasfq retirando os santos das igre jas, suprimindo 
procissdes e proibindo mani f estagdes populares, como congadas, reiz ados, dissolvendo 
associa@es e irmandades e ridicularizando devopks tradicionais, inaugurarum urn con f lito agudo 
e abriram urna feridu profunda na olma popular". J .  0 .  EEOzzo. A Igreja do Brasil ..., 87. 



de l 'oe~urnhisrne~~ ou dam l'oeuvre ~nissionnaire~~. 

3. Medellin et la religion du peuple 

Medellin introduit le theme de la (<pastorale populaire)> dans le texte officiel 

d'une Bglise continentale et I'integre dam le projet des activites pastorales, 

missionnaires, liturgiques et catCch6tiques de celle-ci. I1 ne s'agit kvidemment que dun 

premier pas, d'un balbutiement th6ologico-pastoral de la latino-am~ricmiration de cette 

BgLise. Medellin decouvre le filon de la religion populaire, encourage son exploration, 

mais se reserve exclusivement le titre de propribtaire de la mine! 

3.1. Les sources conciliaims de Medellin au sujet de la religion du peuple 

Le document de Medellin sur la pastorale populaire se divise, c o m e  tous les 

auues, en trois parties: analyse de la situation (voir), confrontation A des principes 

th6oIogiques Quger) et recommandations pastorales (agir). On y trouve dix references 

au Concile Vatican I1 et une seule A la Bible. Toutes se concentrent dam la dewtieme 

partie du document. Leur localisation est significative. Les cinq premikres ref6rences 

conciliaires d u e n t n  l'approche thkologique de Medellin sur la religion du peuple dam 

I'activitk od gentes de l'kglise. En effet, lorsque Medellin cite, sur ce point, le decret 

Ad Gentes, nQ 9, oh il est dit que, dam les religions non-chrktiemes, il existe une 

"secrete presence de Dieu" (6,5), Medellin introduit la religion du peuple dans le 

domaiae de l'activite missionnaire de l'@ise. Cet esprit est confirmti par une autre 

reference la declaration Nostra Atute, nQ 2, selon laquelle les religions non- 

chrttiemes apponent souvent une "Ctincelle de veritb qui kclaire tout homme" (63).  

"Autmt que l e  prwttmt les situations reliqieues, une action occudniguc &it i t r e  menie de 
t e l l 8  ror t r  qur, i tant  brnnie toute apparmce dl indif fdrmtisr ,  dr confusionisme s t  dlodiwse r iva l i t i ,  
les catholiques collaborent avec les f d r c r  %!pards, selon Les dispositions du dCcrct sur l'oecuminisme" 
(I 15). 

59 "De cettc ranihre, toute apparence dc syncrCtirme c t  de faux particularisac sera rcpoussk". 
Ibid., 22. 



Medellin envisage la religion du peuple dam la meme perspective missiomaire, en 

reprenant les expressions patristiques des semences du Verbe ou de la pripwation 

l'eglise accepte avec joie et respect, purifie et fait entrer dans l'ordre de la foi 
les divers dlCments religieux et humainsm (AG 11) qui se cachent sous cette 
religiosite comme des usemences du  Verbem (Ibid.), et qui constituent ou 
peuvent constituer une upreparation (vangelique. (LG 16) (6,5)? 

Dam cette coune phrase, Medellin fait trois references B Vatican 11, toutes concernant 

les religions non-chretiemes et les perspectives appropriCes de la part de llBglise. La 

religion du peuple, dirais-je, est we  cornme une "extCriorit&' par rapport B la foi et 

noo pas comme une entite ayant un sens thdologique propre. 

Les cinq derni&es citations conciliaires (LG 16 et 26, PO 2, 4 et 6) sont 

concentrees dam le dernier aumero de la dewierne partie du document et touchent 

la sanctification et au salut en communaute (LG 16). Celle-ci est 

convoqude et rassernbl6e d'abord par l'annonce de la Parole du Dieu vivant. 
Cependant aaucune communaute chrktienne ne peut s'edifier si elle n'a pas pour 
racine et pour centre la celebration de la Sainte Eucharistic*, I'Eucharistie ud'oL 
vient ii I'eglise continuellemen t vie e t croissancer (6,9). 

Quant B la seule citation biblique (Mt. 12, 20) du document (6,5)61, elle se 

situe dam le contexte dune reference A Isaie sur le Serviteur soufbant (42, 3), mise 

dam la bouche de JCsus, et oh il est question du salut du peuple de Dieu en exil. La 

religion du peuple est comparee B une miiche qui h e  encore et B un roseau plie, 

c'est-Mire B quelque chose qui est, de par sa nature, fragile et pubril. 

L'ethnocentrisme de cette prise de position se manifeste, non par le fait que l'kglise 

officielle reco~aisse que la religion du peuple est distincte de la s i e ~ e  et de celle des 

elites, mais parce qu'elle se constitue elle-meme en modiile de la foi et qu'elle fasse 

de la religion du peuple un objet de conqutte pastorale et miss io~ai re~~.  

SUP \'origin. dm expressions a h a  noturalitcr christiana, praporatio cvongelico et sernino 
Verbi, voi r Paulo SUESS, l%vangeli zaq& e inculturrqio.. . 'I, bt -43. 

Ler 16 documtr de Hedellin ne caportent qua 34 citations bibliques, dont 14 dans Le dacuamt 
Pauvref t? de I 'Eglise . 



3.2. La c<red&ouverte>b da la religion du peuple h Medellin 

Medellin wait)) d'abord la religion du peuple cornme en un clair-obscur. 

Medellin parle de la religion de "la grande masse des baptises" (6,l) et de celle des 

Clites; de celle qui s'exprime dune "faqon simple, Crnotiomelle et collective" (6,3) et 

de "la foi des minoritts engagkes" (7,14 et 19) et actives, de la "religiosite de type 

cosmique" (6,2) des majoritks et de la religion de ceux qui "vivent homCtement leur 

foi et font mCme un travail positif de conscientisation et de promotion humaine" (7,9); 

de celle qui n'est qu'un balbutiement et de celle qui represente une "foi persomelle, 

adulte, interieurement structurke, agissante et confronttie en permanence aux defis de 

la vie d'aujourd'hui dam sa phase de transition" (7,13). En somme, la religion infirieure 

des masses, pour utiliser tine expression classique, contraste avec la religion superieure 

des minorit6s. Medellin accueille la religion du peuple, l'accepte d'en haut et du 

dehors. Elle la juge par rapport aux barCrnes de l'orthodoxie officielle. L'agit pastoral 

s'efforcera donc de ramener la religion puerile du peuple au bercail de l'engagement 

ecclCsial officiel et de lt6ge addte de la foi agissante. 

Medellin fait ensuite un constat, avoue que, "parmi la grande masse des baptises 

d'Am6rique lathe, les conditions de foi, de croyances et de pratiques chrttiennes sont 

trts diversifiees" (6,1), et y distingue trois categories: "On y trouve des groupes 

ethniques semi-pdiens, des masses paysannes qui gardent une religiosite profonde, et 

des masses urbaines de marginalis& aux sentiments religieux toujours existants mais 

A trts faible pratique chretieme" (6,l). Selon cette description, ce serait surtout dam 

le premier groupe, le plus eloignd de la foi chretieme, que l'on pounait sous-entendre 

la presence de 1'Amerindien et du Noir ou de l'A£ro-amkricain, Ctant dome que leurs 

cas ne sont pas pris en consideration en particulier. LA encore le maternalisme elitiste 

de Medellin est evident. Les "groupes ethniques semi-paiens" non seulement ne sont 

pas pris dam leur particularit4 spkcifique ou dam leur totalit6 sociale, mais encore 

sont-ils objet de la pastorale missiomaire. Les "masses urbaines de marginalisds", quant 

I elles, sont jugdes non par rapport A lf~vangile, mais A partir de leur faible pratique 

chrktieme. Enfin, Medellin range les "masses paysannes", qui gardent une religiosite 

profonde dam la constellation ddvotionnelle, comrne des gens qui favorisent les 



expressions secondaires de la vie ch re t i e~e  au detriment de l'essentiel de la foi. 

Medellin semble comprendre aussi que, du point de we historique, cette 

religion du peuple ddcoule d'une "pastorale de conservation", '%aske sur une 

sacramentalisation" (6,l) et "dtune evangtlisation commencCe au temps de la conqutte, 

avec des caracteristiques particuli5res" (6,2), "a une kpoque ou les structures sociales 

co'incidaient avec les structures religieuses" (6,l). En consequence, elle est dkcrite 

comme une religion 
qui est faite de voeux et de promesses, de ptlerinages et de devotions 
innombrables; qui est basCe sur la reception des sacrements, dont le bapteme et 
la premiere communion sont les principaux; et qui a davantage de rdpercussion 
sociale que d'influence dam la pratique de la vie chretienne (6,2).  

Enfin, aprbs avoir sommairement enracink dam l'histoire la religion du peuple 

et I'avoir phenornhologiquement dbcrite, Medellin croit que sa nature fragile risque 

de subk des "dCformations religieuses", de se rndlanger "avec un patrirnoine religiew 

ancestral dam lequel la tradition exerce un pouvoir quasiment ryrannique", [...I "dietre 

facilement influencee par des pratiques magiques et superstitieuses", d'avoir "un 

caractere surtout utilitaire" et de reveler "une certaine peur du divin" (6,4). Et Medellin 

d'avertir qu'il ne faut surtout pas "conclure automatiquernent ii l'existence de la foi 

derriere n'impone quelle expression religieuse dapparence chretieme" (6,6). 

Ouvrons ici une parenthese pour nous demander si la religion officielle 

n'encourt pas les memes risques de deformation, lorsque, par exemple, elle 

s'enthousiasrne pour une rationalisation excessive et pretendument exclusive; si elle 

n'est pas il l'origine, dam l'histoire du chnistianisme, bun nombre non ntgligeable 

&heresies ou de violences anti-4vangeliques; si, demkre des pratiques religieuses 

populaires, le visage de Dieu n'est davantage hurnain que dam celles de la religion 

officielle, si, enfin, rBglise officielle n'est pas convi6e ii s'6vangkliser, il recomaitre sa 

nature catkhum6nale et B se convertir comme elle le rCclame de la religion du peuple. 

Reconsiderant son attitude sbculaire, 1'8giise officielle affirme, ii Medellin, que 

les temps ont change. En Amkrique latine, declare-t-on, "on assiste A une 



transformation culturelle et religieuse" (6,l) et il importe d'y engager la religion du 

peuple, phbnombne toujours vivant, afin que celle-ci puisse s'adapter "h la diversite et 

A la pluralitk des cultures du peuple latino-arnkricain" (6,1), puce que 

meme si l'on observe une augmentation du phtnomtne de la s6cularisation, la 
religiositd populaire reste un Clement de valeur en Amtrique latine. I1 ne peut 
en Ctre fait abstraction en raison de I'importance, du sCrieux et de llauthenticitC 
de sa pratique chez de nombreuses personnes, surtout dans les milieux 
populaires. La religiositC populaire peut &re I'occasion ou le point de dtpart 
d'une annonce de la foi (8,2). 

fitant dome le r61e potentiel de ~rernparb de la religion du peuple face A la 

~Ccularisation galopante de la sociCtC, l'kglise omcielle veut la rkcupkrer, la purifier, 

la mettre au service de sa politique de re-christianisation et la rendre capable 

d'affronter les adversaires de l'I?,glise officielle. La religion du peuple ne compte pas 

pour elle-meme ou pour ce qu'elle symbolise, mais pour les s e ~ c e s  qu'elle peut rendre 

A I'kglise officielle: 

11 importe cependant de proceder A une rdvision et I une etude scientifique 
d'une telle religiositb, afin de la purifier des Cldments qui la rendent douteuse, 
non pas en la balayant sans plus mais en faisant au contraire ressortir ses 
Llbments positifs. Ce faisant, on Cvitera B cette expression religieuse de stagner 
dans des formes passkistes dont certaines rtvtlent aujourd'hui &re ambigues, 
inadaptbes voire nocives (8,2). 

33. La perspective thdologico-pastorale de la religion du peuple Medellin 

Le noeud gordien de la position thkologique de Medellin sur la religion du 

peuple repose, nous l'avons dbja vu, sur le fait que la Confkrence la considere comme 

appanenant plutdt A l'activitd missionmire de l'kglise et done dam une relation 

d'exteriorite et de condescendance. L'l$se officielle latino-amdricaine, engagCe dans 

la transformation sociale du continent, se tourne pour cela vers la rCCvang4lisation et 

la &ducation de la religion du peuple, et se propose, dans une ddrnarche non 

dCpowe  d'ambiguitb, d'intdgrer la religion du peuple A celle des minorites engagees 

(6,4; 8,2-3 et 17). En effet, 

la religiositd populaire place 1'8glise devant un dilemme: ou bien I'fglise 
continue d'eue universelle, ou bien elle devient une secte si elle n'inttgre pas h 
sa vie les hommes s'exprimant religieusement de cette fason. Parce qu'elle est 
Eglise et non point secte, elle doit proposer I tous les hommes son message de 



salut, tout en prenant le risque que tous ne le reqoivent pas de la meme manitre 
et avec la mtme intensitt (6,3). 

J. Luis Segundo dtnonce cette prise de position de Medellin c o m e  "l'option 

put-&re la plus anti-libbratrice qui ait kt6 inconsciemment prise dam le document sur 

la pastorale populaire". La raison en est, dit l'auteur, que 

aussi incroyable que cela paraisse, le seul argument qui soit ici en jeu est la 
nuance de valeur que les deux termes comportent. Le terme secte est employe 
dans un sens pejoratif alors que le terme Bglise non. Donc, Ia communaute 
chretienne doit t tre Bglise et accepter tes constquences de cette option, qu'elles 
soient evangdliques ou non? 

J'ajouterai que Medellin ne se libere pas de la norme de la catholicite 

quantitative, encourant le risque de nuire la perspective qualitative. I1 impone 

d'intdgrer l'mcne pour accomplir le mandat du salut universel. Elle est encore incapable 

d'entrevoir dam la religion du peuple un christianisme incame, creatif et, en &me 

temps, une identite culturelle toujours menacee. Elle n'a pas encore effectue le saut 

d'une relation univoque entre la religion officielle et la religion du peuple, B une 

relation dialectique et dialogale entre: 

Par ailleurs, le discours prophetique et vigourew de Medellin sur la misere 

collective du peuple latino-ambricain s'attknue quelque peu lorsqu'il est question 

danalyser la nature de la foi du peuple. C'est-Cdire que la relation s'invene mime: 

rappel P la demarche descendante de conversion que ltkglise officieue exige des 

oppressem et belle-meme en faveur du pauvre exploit6 et de la pauvrete stmcturelle, 

se mue en une exigence de demarche ascendante de conversion et &integration de la 

part de la religion du peuple, quand il s'agit du niveau de la foi et de son expression 

63 Ten. portqair: .O h i m  orgumento que se esgrimc, oinda que porega incrivel, ti o rnorir 
valorativo de duas palavras. Como sei ta  se usa num senrido pejorative e rgreja ndo, a comunidade 
cristdtem que ser Igreja, e aceitar as consequincias desta opgdo, sejam ou ndo do Evangelhot'. 
. L. SEGUNDO. Liberta~do da Teologia ..., 209. 



culturelle. L'aurre - la grande masse des baptisCs - doit s'6lever pour rejoindre le ccmoi~~ 

officiel de I'kglise. Politiquement, 1'8glise prZche et pratique, dans une perspective 

kinotique, la pauvrett, mais, culturellement, elle s'identifie 51 la foi pure et fait montre 

d'ethnocentrisme maternaliste, par nature anti-liberate~r~~. 

Voila pourquoi, tout en reco~aissant B la religion du peuple le droit B 

l'existence, Medellin la considhe "comme les balbutiements d'une authentique 

religiositk qui s'exprimerait en fonction des kItments culturels disponibles" (6,4). Ces 

balbutiements se manifestent dam "une tnorme reserve de vertus authentiquement 

chrttiemes [...I meme si la conduite morale est dkficiente (6,2), dam une "adhesion 

a lorganisation de l'Eglise trts faible" (6,2), "de f a~on  simple, dmotiomelle et 

collective" (6,3), ou encore dam des manifestations de type cosmique et semi-paien. En 

consbquence, Medellin propose le principe liwgico-pastoral suivant: 

etant donne que certaines ddvotions populaires sont t r h  enracindes dans notre 
peuple, il est recommande de rechercher les manibres les mieux adapttes pour 
leur donner un contenu liturgique, de sorte qu'elles soient le vdhicule de la foi 
et de I'engagement envers Dieu et envers les hommes (9,lS). 

I1 s'agit d'une attitude eccltsiale d'autant plus etonnante que, quelques lignes 

plus loin, Medellin knonce un autre principe - d'ordre anthropologique - d'une richesse 

liberatrice incomparable. Celui-ci revele, par contraste, encore une fois, la difficult6 

que l'&Iise en Amkrique latine kprouve ii dhpasser la contradiction et P appliquer B 

elle-mCme ce qu'elle soutient thkoriquement au niveau socio-anthropologique: 

Pour apprecier la reIigiositd populaire, nous ne devons pas partir des criteres 
culturels A I'occidentale, qui sont ceux des classes moyenne et haute en milieu 
urbain, mais de la signification qu'a cette religiosit6 dans le contexte de la sous- 
culture des groupes humains en milieux rural et urbain marginafisd (6,4). 

Par ailleurs, Medellin recomait que 'la foi pamient B l'homme toujours enfouie 

dans un langage culturel" (6,4) et, dam un sens plus strict, que "les hornmes adhtrent 

B la foi et participent B la vie de 1'8glse selon des modalitts varites" (6'6). Medellin 

semble utiliser ici deux poids et deux mesures. L'un a trait au domaine socio-politique, 

extkrieur a l'kglise, et se prksente comme tout A fait positif et liberateur. L'analyse et 

l'interprktation de la religion du peuple se fait, dam ce cas, B partir et en fonction de 



la religion du peuple elle-m0me et de sa sous-culture. L'auue concerne le champ 

eccltsiologico-culturel. Ici, le lieu hermeneutique de la cornprthension de la religion 

du peuple se ddplace vers la hitrarchie, laquelle le <(situen elle-meme I1int&ieur de 

la foi officielle de la communautC eccltsiale, mais A l'exterieur de la foi populaire de 

cette meme communautd. Le point de convergence entre les dew l ieu  

hermeneutiques n'est pas I'Jhngiie, en regard duquel les deux types d'expression 

religieuse pounaient faire leur demarche k6mtique de conversion, rnais plutdt le 

Magistbre hi-meme, en tant que garden exclusif et interprete authentique de ce 

m6me ~vangile. 

En consdquence, la diversite des langages culturels que ltkglise officielle 

recomait dam l'expression de la foi sluniformise d m  I'unique lieu hermeneutique 

qu'elle leur impose, considtre c o m e  celui qui incarne le type ideal de la foi. Dans le 

premier cas - socio-politique - la religion du peuple est le sujet de I'analyse, alors que, 

dam le second cas - eccl~siologico-culture1 - elle devient I'objet d'une conqutte 

pastorale, d'un regard exterieur et est abordee isoitment de sa totalitt existentielle. Ce 

regard dlen haut prdsuppose et commande une relation de domination: la foi du peuple 

et la foi de l'eglise hierarchique ne sont pas ({des locataires de la mtme maisom. La 

foi adulte des minorites engagdes a d6jA gravi et rejoint le sommet de la montagne, 

alors que la grande masse des baptises en est aux premiers pas de lascension. En 

realit& il s'agit d'une inversion du principe de l'incarnation: au lieu de descendre au 

milieu du peuple, de s'incmer et de faire sa demeure dam la religion du peuple, la foi 

adulte, v h e  par rkglise officielle et les elites, veut redresser la religion du peuple, la 

dksincamer, en la pufifiant, en I'introduisant d m  (cl'ordre de la fob, en faisant germer 

les semences du Verbe dont elle est porteuse, ou en tant que prt!pumDon ivmge'lipe 

(695). 

En somme, MedeUin suscite dam l@se latino-americaine un intbret pour la 

religion du peuple, encourage B mieux la comprendre (6,1045 et 8,2), et hi ouvre 

toutes ses pones. Voila pourquoi la pastorale doit changer de cap et faire la nansition 

d'une socW de chrdtientt oil Faccent Ctait rnis sur les sacrements, vers une soci6tC 

moderne oil l'accent serait mis  sur une praxis pastorale intensive et engagee. Elle 
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compte sur la religion du peuple, en tam que facteur social important en Amkrique 

latine, et puce que celle-ci est v h e  par de tres nombreuses personnes, "surtout dam 

les milieux populaires", avec sdrieux et authenticite (8,2). RbCduquee, rdkvangelisCe, 

reintegrte dam le cadre de la foi officielle, la religion du peuple peut constituer un 

element capital de la transformation sociale et eccldsiale en cours en Amdrique latine. 

Cet interkt refltte-t-il un amour gratuit et un effort d'incarnation ou bien la stratkgie 

d'une armee en guerre qui a besoin de renforcer, de serrer ses rangs et d'y integer 

tous les allies possibles? 

4. Rdpemussions sur le rite du lavage du Senhor do Bonjim 

On pourrait se demander si toute cette demarche de reflexion latino-amkricaine 

sur la religion du peuple a influence la comprthension globale du rite du lavage du 

Senhor do Bonfim. D'autant que Mgr EugCnio Salles, archevCque de Salvador (1969- 

19731, aujourd'hui archeveque de Rio de Janeiro, avait activement participd B la 

Conference de Medellin et mCme preside A l'assemblke extraordimire de Mar del 

Plata (1966), qui avait prepark ~ede l l in .~~ .  Quant ii Mgr Avelar Brandfio Vilela, son 

successeur (1973 - t 1986), il Ctait, en 1968, le President du CELAM et c'est h i  qui 

presida ia I l h e  Codkrence gendrde de l'dpiscopat latino-amCricain. 

Or, du point de w e  hierarchique, rien ne va se passer Salvador, pendant cette 

periode, en ce qui concerne la pastorale de l'Mo-bresilien. Seules se font jour des 

attitudes plus souples et plus tolkraates que celles de Mgr Alvaro da Silva, pridecesseur 

de Mgr Eug&nio Salles, l'dgard du rite du lavage et de llAf?o-brbilien en general. 

Le c h a t  de perskcution est termink, mais le regard d'en haut et de PextCrieur persiste, 

nonobstant la multiplicitC d'dtudes socio-anthopologiques sur le Nou, mais qui restent 

sans echo dam les milieux eccl6siastiques de Bahia 

Dans ma recherche, je n'ai remarque que deux courtes notes, disciplinaires, 

65 Charles ANfOfNE. "Pentaebte en Wriquc latinru, 714. 



absolument secondaires, mais aux rdpercussions rnajeures dam le domaine de la 

pratique qui tkmoignent de cet ethnocentrisme subtil qui semble accepter l'autre pour 

mieux le contrdler. La premi&re note date du 4 janvier 1970. Mgr EugOnio Salles y 

titablit que la grille exterieure du sanctuaire restera ouverte lors du lavage, pourvu que 

l'int6rieur du temple soit il l'abri de tout de~ordre~~.  

Le 7 janvier 1976, la Direction de la Confrkrie du Senhor do Bo@m se reunit 

pour ktudier quelques modifications B introduire dans le programme de la fete 

annuelle du Senhor do Bonjim, telles que celles suggBrkes par le nouvel archeveque 

Mgr Brandao Vilela. En ce qui concerne le lavage, le Cardinal se montre plus 

comprehensif que son predecesseur et souhaite que, pendant le lavage, la pone 

principale du temple reste ouverte, mais qu'elle soit protkgke par une grille sur toute 

sa largeur, afin d'eviter l'invasion des curieux6'. L'esprit de L'epoque ne permet pas de 

civoin~ plus loin. Ouvrir la grille exterieure du sanctuaire ou hisser la porte ouverte, 

mais en protegeant l'intdrieur du temple, paraissent des attitudes pastorales avancCes 

et tolerantes B bien des egards. Mais, dam un diocese oil la majorit6 de la population 

est noire et metissee, afro-bresilienne, l'kglise officielle n'est pas encore en mesure de 

dCcouvrir l'originalit6 de son propre visage, pane qutelle nta dBcouven qu'un Christ 

fictivement 1atinoDam6ricain! Elle n'a pas donne la parole au peuple noir, afro- 

bresilien. Elle prefere &re seule B penser ik son sujet, A le juger, A parler de lui et B 

agir il sa place et en son absence. Malgr6 le cheminement accompli, la hierarchic de 

Salvador adopte la voie du monologue. Elle ne condamne plus, rnais elle maintient un 

cornportement qui favorise Ifexclusion et manifeste du mecontentement il regard d'une 

pratique qui la derange et la bouscule, faute d'une repoase puisCe dam le dialogue et 

dam la comprehension de la totalit6 sociale dont le rite du lavage du Senhor do Bonm 

fait partie integrante. 

66 Lettre du V i u i r e  p h h l  de L'Archw&shd, Gaspar dc Nativid.de, Ccritc I 1. deunde da Hgr. 
Salies a t  adressh au Prbident de l a  OCvotion. Archives de la  CmfrCrie (nanuscrit). 

67 Livro de Aetas. Dc 16 dc lulho de 1931 o 30 de Moio dr 1977, f 1s. 234v - 23th. 



Medellin a lev6 un coin du voile sur la realitb complexe de la religion du 

peuple. Cest grace il l'insistance de Medellin et de l'kglise latino-amkricaine que le 

theme sera discute dam le Synode de 1974 et assum6 dam l'exhonation apostolique 

Evmgelii N u n t i d i ,  de Paul VI, en 1975. Certes, Medellin n'a fait, ni d'une faqon 

systematique ni sur un mode entitrement liberateur, ses ddclarations sur la religion du 

peuple. Elle a tout simplernent oublie le Noir (ItAfro-arnkricain) et I'Arnerindien. Mais, 

meme d'en haut et du dehors, Medellin a permis que le phhom&ne de la religion du 

peuple soit dorenavant pris en compte dam les tgches thCologico-pastorales prioritaires 

de l'eglise latino-amkricaine. 11 s'agit d'un signe evident que le dernier mot sur le sujet 

est loin d'avoir kt6 prononce et qu'on en est mPme pratiquement zl pied-d'oeuvre. La 

latino-am~ricmisatzon de Medellin n'est encore ni metissee ni inculturbe. En substance, 

Medellin canalise vers la religion officielle la religion du peuple, notamment, d'une 

madre  implicite, celle de ItAfro-americain et de 1'AmCrindien. Elle veut la recuperer, 

Indiens et Noirs furent absorbds par une culture unique dont les probkmes sont 
dvidemment blancs [...I lusqu'ii aujturd'hui, par exemple, ni les religions 
africaines ni les religions indiennes ne furent prises en coosidCration par 1'8glise. 
Celle-ci traite Indiens et Noirs comme Ies autres catholiques et exige qu'ils soient 
Cgaux aux autres. Elle leur applique les memes r&gles, sans s'apercevoir que, sous 
une acceptation passive, il  y a deux mondes culturels qui survivent, qui veulent 
survivre et qui veulent apparaftre la lumiere du j o ~ r ~ ~ .  

Cest ce que J. C. Friedernam synthdtise de la fason suivante en cornparant 

cette pCriode B celle de la romanisafton: "Dam la pkriode post-Vatican [I, l'influence 

est beaucoup plus eurocentree avec une conscience rkdui te de la religion populaireUw . 
J. 0. Beozzo ajoute toutefois qu'drnane du texte me lueur d'esperance "lonqu'il insiste 

a Qxte prt,ir: "lndios e negros f i ram absorvidos nwna culturo linica cujos probtemas 
sdo evidentement broncos [...I AtP hoje, por exemplo, nem as religides africanas, nem as religides 
indigenas forum levadas em contu pelo Igreja. Esta trata indios e negros como os outros 
catdlicos, exigindo que sejom iguais aos outros. Aplica-lhes us mesmas regras, sem ver que 
debaixo de uma aceitagdo passiva existem dois mrmdos culturais que sobrevivem, querem 
sobreviver e querem subir d plena luz do diau . J . cmcm. W d e l  l in: vinte anor depoi s. . . ", 827. 

69 taxte espagnot: "En el period0 post Vaticano II la influencia cs mas bien centro-europea 
con escasa concciencia de la religiosidad populart8. J. c. FRIEDEHANN. Religiosidad popular entre 
Medellin y Puebla ..., 242. 



sur la prbsence de l'gglise auprts des pauvres et des plus marginal id^"^^. 

5.1. L'exhortation apostolique Evmrgelii Nwttiandi 

Les annees 70 voient, en effet, apparaitre, un peu partout, une skrie d'ktudes 

theologico-pastorales sur la religion du peuple, dont les perspectives les plus disparates 

ne font que dkmontrer la nature compiexe et polyskrnique de celle-ci7'. On pourrait 

mdme affirmer que c'est la decennie de la religion du peuple. Non seulernent les 

publications se succedent-elles B une cadence fulgurante, mais encore elles indgrent, 

de plus en plus, une interdisciplinaritk et un effort pour saisir de I'intkrieur ce 

phenomene qui est consider6 B la fois comrne Ie sujet et comme l'objet de 

i'evangelisation. 

On ne se pose plus la question de sa raison d'etre ou de sa ICgitirnitk. On 

distingue religion du peuple et catholicisme du peuple, en conf6rant A celle-18 une 

signification qui depasse le camp catholique. On constate meme que l'expression 

<<religion du peuple)~ ne se prbente plus comme un concept operatoire et on lui 

prbf6re celui de pratiques populaires de la religion ou de pratiques religieuses du 

peup!e. La religion du peuple ne cesse d'ttre regardCe dun oeil critique et sous un 

angle confessiomel. Cependant, la conception elitiste de la foi, iconoclaste par rapport 

B la religion du peuple, s'efface peu B peu et ctde place A l'insertion de la religion du 

peuple non plus c o m e  un probkme pastoral, mais cornme une realit6 th6ologique 

propre et de plein droit. J. 0. Beozzo ddcrit ce virage: 

Seul le temps, la vaste croissance des communautes eccldsiales de base, la 
rCvision pastorale et thtologique sur la religiositt populaire, la correction des 
erreurs commises et la synthese croissante, au sein des cornmunautCs, entre le 
neuf et le traditionnel, sont en train de permettre de surpasser ce qui pourrait 
devenir rune des plus graves Cquivoques de Ia reception de Vatican 11: kcarter 

A Igreja d o  B r a d  ... , 126. 

J. c. FRIEOEWH. Rel i~ imidodpopular  entre Medellin y Pucbla ..., 123-255. 
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les classes populaires de sa cornprkhension et  de son acc~e i l '~ ,  

La premihe empreinte profonde de cette demarche sera, sans doute, I' influence 

de ~ ' ~ g l i s e  latino-amdricaine sur le synode des kveques sur ~ ' k ~ ~ ~ e ' i k r i f i o n  d m  le 

m o d e  modeme (27 septembre - 26 octobre 1974). Les evtques latino-arnericains s'y 

prkparent en introduisant dam leur document de travail - MEvangelisation, defi de 

@liseN - un chapitre sur la religion du peuple en Amerique latine". Si, d'une pan, 

ce "document poursuit les lignes-maitresses des orientations de Medellin face au 

phknornhe de la religion pop~laire"'~, d'autre part, il reconnait le rBle positif de la 

religion du peuple c o m e  un moyen d'dvangklisation, grAce A une approche plus 

etroite entre religion du peuple, pauvretk et liberation, perspective A laquelle Evungelii 

~untiandi'~ fera echo. 

I1 s'agit, en effet, du "premier document du Magistere universe1 qui pule de la 

religion populaire d'une facon explicite et qui la met en ~aleur"'~. Meme si on doit 

convenir que la religion du peuple, plutbt appelke "pikt6 populaire", y est rkduite h de 

simples "expressions particulitres de Ia recherche de Dieu et de la foi", alors qu'elle 

dtsigne une realit6 beaucoup plus vaste, on est d'accord pour admettre qu'elles furent 

"regardkes longtemps comrne moins pures, quelquefois dtdaignees", mais qu'elles "font 

aujourd'hui un peu partout l'objet d'une redkcouverte". Mais, aw yeux d'Evangelii 

N u n t i d i ,  elle demeure toujours fragile, ambigue, passible de dkformations, capable 

" tex t@ portqair: llSb o tempo, o amplo crescimento das comunidades eclesiais de base, u 
revisdo pasloral e teoldgica acerca da religiosidade popular, a correcdo de erros comeridos e u 
sintese crescente, no seio das comunidades, enve o novo e o vadicional, estdo permitindo superar 
o p e  poderia se tornar num dos mais tragicos equivocos da recepqdo do Vaticano II: o 
afasramento das classes populares de sua cornpreendo e recepcdo". J,  0. 0EozZo. A Igre ja  do 
Brasil ... , 87. 

H i ! k i M  RLBEIRO. Religioridade popular na teologia iatino-arnericana, 91-92, 

74 J .  C.FRIEDEnANN. Religiosidad popular entre Medellin y Puebla ..., 263. E .  DuSSEL. De 
Medellin a Puebla.Uma d4cada de sangue e esperanca. If - De Sucre a crise relativo do 
neofiscismo - 1973-1977. s. Paulo, Loyola, 1982, pp. 235-498, 252-254. 

75 PAUL V I .  uExhortation apostotiquc Evangelii Nuntiandiu: CARS (15 janvirr 1976, ne 113) 3-62, 
21 (nQ 30) et 31 (no 48). 

76 J .  c. F R I E D W N .  Religiosidad popular entre Medellin y Pttebla ..., 264. 
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de "mener a la formation de sectes" et de "mettre en danger la vraie cornmunaute 

ec~l6siale"~. Voila pourquoi elle doit faire l'objet dune pkdagogie Cvangklisatrice 

spkciale et d'une surveillance pastorale et theologique accrue. 

On dirait qu'il y a encore, dans l'esprit de l'exhortation apostolique, la vision 

ethnocentrique d'une foi sup6rieure dont la mission serait de surveiller la foi infirieure 

du peuple, comrne si des ambigui'ds ne pouvaient surgir A I'interieur de cette foi 

superieure. L'exhortation apostolique sernble oublier qu'il incombe A l'eglise, comme 

l'ont fait Paul ou Apollos, la &he de planter ou d'arroser, mais que seul Dieu fait 

croitre: "celui qui plante n'est rien, celui qui arrose n'est rien: Dieu seul compte, lui qui 

fait croitre" (1 Co 3,7). Voila pourquoi l'gglise officielle estime de son droit d'etendre 

sur la religion du peuple son voile protecteur, 

y etre sensible, savoir percevoir ses dimensions intdrieures et ses valeurs 
indlniables, ttre disposee h I'aider a depasser ses risques de ddviation. Bien 
orientde, cette religion populaire peut &re de plus en plus, pour nos masses 
populaires, une vraie rencontre avec Dieu en J ~ S - ~ h r i s t ' ~ .  

52. A la crois6e de Medellin et de Puebla (1976) 

L'annee suivante (22-28 aoQt 1976), Ie CELAM organise, B Bogota, une 

rencontre sur la religion du peuple ayant pour th6me: "L'gglise et la religion populaire 

en AmCrique Le document issu de cette rencontre est B la charni&+re de 

78 Ibidem. 

79 EQUIP0 DE REFLMIM TEOL6GICO-PASTORAL DEL CEM. wlglssia y Religiosidad Popular m Adrica 
Latimu: Medellin ( ju in 1977, no 10) 269-297. s d i g m s  qulh cette dae Cpque d'autres rmcontres 
proues par l e  C E W  aboflmt l e  thCr# de La rel igian du pcuple: la  rmcontre continmtale rur l i tu rg ie  
(1976): LifUrgie et religlon populaire; dans La rmcontre sur les CEBs, on amlyre 1s relation entre 
celles-ci et l a  rel igion du peuple (1977); Les QvQuw qui p r t i c iperont  au Synode sur la  catCchbe se 
rhnissent avec le r  directcurs nationaux de catCchCse a t  abardent l a  re l ig ion populaire (1977). Leur 
docuwnt de prCprration au Synode - Catdchbe pour I'Rmerique latine en fera Ctat dans La premiare 
p r t i e .  L'exhortation apostolique Catechesi tradenda, de ~ean-Paul II, fera rCfCrmce h La rel igion 
du peuple au nudro 56. En pleine arbiance de p r w r a t i o n  pwr  La ConfCrence de Puebla, en 1978, ap rh  
la  r a i s e  du Document de consultation (DC) et  avant La ruact ion du Document de Travail (DT ) ,  
L1Cquipe de rQf lex im du CEUn blabore l e  texte: Puebla: themes er options-clb oh i L  est question, 
prmi d'autres sujets, de 114vaq61isation de La culture et de l a  reLigiositC populaire. €WIPE DE 
R€FLMIOW THbLOGICO-PASTORALE: Puebla: 1-s y opcidnes claves": Medellin (rcpteabre-dCceabre 1978, 
nn. 15/16) 508-544. Les r6fbrences au document en question seront faites h l l intCrieur du texte come 
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Medellin et de Puebla Par rapport h Medellin, il reprksente un mlirissement. Par 

rapport A Puebla, il est, ii la fois, un precurseu et une source. L'exposC qui y est fait 

sur la religion du peuple est plus global, davantage pluridisciplinaire et se veut, A partir 

"du peuple chrttien, en pleine communion avec toute l'kglise" (IRP 39)Q. 

5.2.1. En route vers une perspective cdudkte 

kvidemment, le document subit les consequences du changement de cap du 

CELAM A l'occasion de sa XIVe assemblke, A Sucre, en Bolivie (novembre 1972). 

Dirigee par l'kquipe de reflexion thkologico-pastorale du CELAM, la rencontre de 1976 

discrtdite la thtologie de la liberation, la met A l'6cart et, en conskquence, abandonne 

la perspective socio-religieuse et politique de l'histoire de l'&$se en Amkrique lathe 

pour privilegier une vision culturalisteB'. Cela signifie aussi un changernent 

kpistt5mologique dam l'analyse de la religion du peuple sur laquelle repose l'identitt 

du peuple latino-americain Cest-&-dire que rBg[ise, implantke dans le continent 

depuis ses debuts coloniaw, aurait jouC le r81e principal d'agent kvang6lisateur et 

civilisateur de ces peuples. Malgre leur diversitt, ces peuples seraient parvenus, grice 

au "substrat catholique", sauvegarder une unite d ~ e k  et h devenir "un continent 

chr6tien et catholique" (3)=. Le document prkconise un "grand respect et une grande 

estirne pour la culture populaire" (146) dont "les expressions de la religion populaire 

sont l'aspect le plus important" (149). 

suit: IRP + nularo, pour I a  p r a i e r e  tois, puis par la  s w l e  indication du nuaCro. 

Par cette a f f  i r u t i o n ,  la document veut signaler u distance par rapport h Medellin au su]ct de 
la  religion du pcuple: "Une confCrence dluna s i  extr#rrdincrire valeur que Medellin a eu sur ce point 
p r t i c u l i e r  un regard un peu extbriwr, ma# s i  e l lc  met en valeur dCjh les forms de la religion 
popllaire cocllllr un point de d-rt pwr une d p I l i q ~ ~  kang(Lisatrice renouve16eH. Texte espagnol: ".dun 
una Conferencia de tan extraordinario valor como Medellfn, tuvo sobre estos aspectos uno miroda 
un poco exterior, aunque yo valorizada a las formas de religiosidad popular como un punro de  
portida para una renovada dinamica evangelizadora" (4). 

H. RIBEIRO. Religiosidade popular no teologia latino-americana, 113. tterndn ALESSANORI. 0 
futuro de Puebla. Repercussdo social e eclesial. s. Paulo, Paulinas, 1981, 1W p., 79-83. 



L'analyse culturelle du document tombe dam le piege du mythe historique dune 

&lise sainte et irrtprochable et oublie la domination politique et religieuse h laquelle 

elle a participk avec toute la force de son projet 6vangdisateur et l'efficacitt de son 

pouvoir. En relisant l'histoire de la rencontre culturelle et religieuse des peuples, 

comme "tension dialectique entre conquete et tvangklisation, domination et fraternite" 

(31), elle reporte la conquCte et la domination du seul cBtC de l'oeuvre civilisatrice et 

revendique ltexclusivit6 de l'tvangtlisation et de la fratenite pour la mission, cornme 

si celle-ci avait fait contrepoids A celle-la L'oeuvre de 118glise est ainsi absoute de 

toute complicitt5 avec llinhumanitt de la conquCte violente et de toute servilitt au sein 

du rCgime du patronat royal. En voulant soumettre le politique au culturel, le 

document finit par oublier le premier et transforme le second en un instrument 

idtologique qui falsifie l'histoire et efface les torts de l'@ise coloniale. 

Le texte fait cependant planer des doutes la-dessus et laisse entrevoir des 

vioknces inroup~oondes, qu'il canalise en faveur de la mission de l'&lise: 

Le heurt fut  tellement intense que les religions paiennes ont dh se rCfugier dans 
la clandestinitb, ce qui a provoque de grandes campagnes d'extirpation de 
Ii*idoIBtric*, dont le theatre jouC par les Indiens eux-memes fut  le principal 
vdhicule pddagogique (33)83. 

533. L'histoire chdtienne d1Am6rique latine B travers ltoptique clJnurrlirte 

Le document ne se b i t e  pas h puler du substrat cathoiique du peuple latino- 

arnbricain. Il l'enracine historiquement: "L'Amtrique latine nait avec le baroque. C'est- 

&dire, sous le signe du Concile de Trente. Voila notre substrat original, I1 se conjugue 

avec des former religieuses anttrieures, mais oB l'une d'elles predomine" (34)m. Le 

baroque reprbente donc "la premiere grande expression constituante de la nouveIle 

83 rtxte eaprgnol: ' E l  choque fue tan intenso, que las religiones paganas se refugiaron en la 
clandestinidad, lo que suscitd grandes campatlas para la extirpation de la ridofatria*, donde el 
teatro realizado por 10s propios indios fue el vehiculo pedagogic0 principal". 

84 Text* ermnol: UCon el Barroco nace lo AmPrica Larina. 0 sea, bajo el signo del Concilio 
de Trenro. Ese es nuestro susrrato original, donde se conjuga con formas religiosas anreriores, 
per0 con una forma dominantel'. 



emergence historique d'Amerique latine" (34). Cest ce catholicisme, qui se rattache au 

moyen age populaire, "qui est combattu par la Rkforrne et ratifie par Trente" (34). 

Eduardo Hoornaert, qui reconnait le rdle culture1 et religieux jouC par le baroque, en 

rappelle les consdquences politiques: 

Le grand instrument de l'uaiversalisme catholique en AmCrique latine fut I'art 
baroque [...I En Amdrique latine, le baroque a servi A convaincre le peuple de la 
ICgitimitd de la politique du Patronat: dans les eglises coloniales bresiliennes, les 
symboles de la royaute portugaise s'unissent aux symboles du catholicisme. En 
mOme temps, il aida legitimer I'ordre e s c ~ a v a ~ i s t e ~ ~ .  

Mais cette splendeur religieuse traversera la crise provoquke par les Lumi&res. 

Grace 8 la rornanirahon ou restuuration romantique (36), elle la surmonte en 

rbtablissant le lien avec le baroque (37). Sirnplernent, en mettant en oeuvre ce qui a 

dtd fait dans le vieux continent, elle oublie que son *indigdnisation>> s'accomplit du 

point de we  de la hidrarchie et d'une Clite engagde qui refuse de se considerer cornrne 

mdtisske. 

Dam sa perspective historico-culturelle, le document n'ignore kvidemrnent pas 

les trois composantes de 1'AmCrique latine, A savoir: indigene, europeenne et noire 

africaine. Mais, plutdt que de races, il prkfere puler de cultures (11). Ainsi parle-t-il 

du "metissage, dam son acception la plus dtendue de mklange, [qui] caracterise 

1'Amdrique latine d'aujourd'hui" (10). Sur ce fond, le document estime "indispensable 

de souligner la ndcessite de difkencer soigneusement les substrats indigtnes et noirs 

afin d'obtenir une carte religieuse et ordonnee des fondernents sur lesquels reposent 

les formes de la religiosite populaire latino-amdricaines" (18)'~. 

Donc, la religion du peuple est une rdalitk multiforme. Il s'agit bien 18 d'une 

8s f a x t r  portugrir: *O grande instnunento do universalismo catdlico na Amdrica Larina foi  
a arre barroca [...] Na America L atinq o barroco serviu para convencer o povo do legirimidade 
do politica do padroado: nas igrejas coloniais brasileiras, os simbolos da realeta portuguesa se 
uniram aos simbolos do catolicismo. Ao memo tempo, ajudou a legitimar a ordem escravocrata". 
E. ~ R I U E R T .  Histdria do cristianismo no Amdrica Larina e no Caribe, 120 e t  122. 

86 Texta espagmrl: "Es indispensable xsubrayar la  necesidod de diferenciar muy bien les 
sustratos indigenas y negros para hacer un mapa religioso particularitado y ordenado de las 
bases desde las que se conjiguran [as formus de religiosidad popular latinoamericanaso'. 



premisse fondamentale qui permettra non seulement de mieux comprendre la 

rencontre entre le christianisrne et les religions amtrindieme et africaine, mais encore 

d'kviter des positions hermheutiques extremes qui ecarteraient, contre toute evidence 

historique, l'hypoth8se du phdnombne du syncrdtisme religieux. I1 faut donc eviter, 
d'une part, celle d'une radicale hetdrogeneite entre les religions paiennes et 
I'eglise de Jesus-Christ dans sa reelle nouveautd de contenu et de vitalitt. 
Seulement partir de cette hypothese implicite et domiaante on peut accuser a 
priori les formes de la religiosite americaine catholiques comme &ant des 
~residus* ou des *contarninations~. Si I'on prdsuppose cette radicale 
hdterog6nkitC, elle empOchera toute comprehension concrete et rompra avec la 
pensde anatogique. Uae foule de recherches soot en train de se faire sur cette 
base e r rode ,  ce qui les mene a ddnoncer toute presence indigene ou africaine 
comme une addviationu. Au contraire, on doit discerner, dans chaque cas 
concret jusqu'oh uoe forme d'origine paienne est transliguree en une totalisation 
chrdtienne et l'inverse. 

D'autre part, une autre erreur habituelle est celle de prendre un moment 
historique de 1'8glise catholique, de congkler certaines formes de vie catholique 
et de les elever un modele intangible et  inalterable de I'etre chretien. Ainsi, ii 
partir de ce critere non historique on elimine comme deviation ou contamination 
toute forme qui s'dcarte de ce modele et plus encore s'il est d'origine pai'enne. 
Ii  s'agit ici d'un autre postulat irrationnel et insoutenable. Selon ses principes 
fondamentaux, 1'8glise a pris les formes religieuses de tous les peuples dans 
lesquek elles s'est insdree. Cette position dCnonce un prejugt! eurocentrd, qui fait 
retomber dans l'oubli des syntheses historico-religieuses qui y ont ddj8 eu lieu 
(23 - 241a7. 

Sans le nommer, le texte soutient l'existence du syncrktisme religiew comme 

une realit6 theologique et historique, mais sans en tirer les conclusions theologico- 

pastorales qui s'imposeraient, d'autant plus que le texte avoue: "Dam cet expose, il y 

a un vide: celui de ne pas presenter les formes pre-chr&iemes, indigenes ou afficaines. 

87 Tcxtr nplgnol: "Por una purte l a  de una radical heterogeneidad de [as religiones paganas 
y l a  fglesia de Cristo dentro de su real novedad de contenido y vitalidad. Solo desde esa 
suposicibn implicita y dominante puede acusarse aprioristicamente a las formas de religiosidade 
americona catdlicas como aresiduos~ o ~contaminaciones~. Esa radical heterogeneidad 
presupuesta impide toda cornprensidon concreta, y rompe con todopensamiento analogico. Legion 
de investigaciones estdn hechas desde esa base errbnea, que les [leva a denuncirrr cualquier 
presencio indigena o africano como ~desviacidn~.  Por el contrario, debe discernirse en cada caso 
concreto hasta qud punto una forma de origen paguno esra transfigurado en una totakacidn 
cristianq y a lo inversa. Por otra porte, otro error habiotual es el de romar un momento historic0 
de la Iglesia catblica, congelar ciertas formas de vida catdlica y elevarlos a modelo intangible 
e inalterable del set cristiano. Asi desde ese criterio ahistbrico se elimina como desviacion o 
contrtminocidn todo forma que se aparte de ese modelo, y mas aun si son de proveniencia pagana. 
Este es otro postulado irracional e insostenible. Dentro de pautas fundamentales la lglesia ha 
tornado formas religiosas detodos los pueblos en que se ha insertado. Esta posicidn, denuncia un 
prejuicio europeo-cintrico, que relega al olvido sinfesis histdrico-religiosas que allftuvieron 
fugarlm. 



Ce serait quelque chose de tres complexe" (25)88. MdgrB le principe enonce, la 

premiere hypothese n'tvite pas l'arnbigui'td. Elle semble, d'une part, rejeter l'accusation 

de paganisme faite 8 certaines expressions catholiques de la religiositt americaine et, 

d'autre part, reconndtre qu'il faut y discerner la presence chre t ie~e ,  savoir ce qui 

appartient A la totalitt chrktieme et ce qui appartient & d'autres cultures. Tout en 

voulant se rnontrer ouverte et condescendante, elle n'en demeure pas moins blanche 

et tlitiste. 

La seconde hypothese se fonde sur le baroque oir serait nee l'Amkrique latine. 

Le document rtagit contre une certaine 6vang6lisation europkaniste, influencke par 

les Lumieres, qui voudrait imposer une operation esthttique au catholicisme populaire 

latino-amCricain et rappelle que le mCme phtnomtne a dtjh eu lieu dam le vieux 

continent. Nest-ce pas, d'ailleurs, I'europCanisation des Lumihres qui est A l'origine du 

s c h h e  entre le catholicisme des elites et celui du peuple? "C'est la forme de 

religiositd populaire rndditvale hispano-lusitanienne, arrivde au XVIe siecle, qui 

imprime son sceau profond sur nos peuples - avec difftrentes intensites de m6langes 

indiglnes ou africains - jusqu'A aujourd'hui" (26)". 

53.3. La religion du peuple et la perspective arltwrJiste 

Le Document du CELAM rappelle que l'eglise, "communautk de foi, organique 

et hikrarchique [...I heritage de tous les peuples et de tous les homes"  (103), a pour 

mission GCvaogkliser selon le principe de l'incarnation: "L'&ise est appelte B 

s'incarner dans tout Ctre authentiquernent humain. Le principe de l'incarnation de 

~gglise chez tous les peuples de la terre et toutes les categories d'hommes, est le 

88 telctt aapagnal: "Un vacio en esta exposiciin es no presenrar las formas religiosas 
precristianm, indigenas o africanas. Seria algo muy complexo4'. 

89 Textr u w n o l :  I'ES la forma de religiosidad popular medieval hispano-lusitana, que es la 
que nos llega en el siglo W I ,  e imprime su scllo profundo a nustros pueblos - con diversas 
inrensidades de mezclas indigenas o africanas - hasu nuesrros dias". 



crit&re de base qui preside P notre rkflexion" (104)". En conskq~ence, "l'eglise doit 

incarner sa foi dam la religion du peuple" (109). Tout serait parfait si, une fois de plus, 

le document ne barrait la route de la kinose. Dun coup de baguette, l'kglise, qui ccest 

appelee B s1incarner>>, A prendre chair chez les peuples qui l'accueillent, 8 s'y 

inculturer, dirait-on aujourd'hui, <<doit incarner sa fob, crest-&-dire doit faire en sorte 

que la religion populaire se facome 2i partir de la foi de la hierarchic identifiee, dans 

le cas concret, il l'eglise tout court. L'gglise oEficielle doit, en consequence, surveiller 

une relation oi! "elle assume tout ce qu'il y a (en eux) de valide (les semences du 

Verbe, les germes de la vertu), oh elle purifie et detruit Ie nkgatif et oh elle ekve le 

positif" (105). Je dirais que plus llfiglise latino-mericaine decouvre le <ccontinent>) de 

la religion popuiaire, plus elle Ctend sur lui sa puissance tudlaire, colonisatrice et anti- 

liberatrice! 

Par consequent, le catholicisme populaire latino-amkricain, "expression d'un 

peuple catholique et religieuxfll, provient d'une kvangklisation qui "a atteint les 

racines de la culture de ses peuples" (140). Mais les kloges enthousiastes s'attenuent 

lorsque 1e document explore la vie ad intra de la religion de ce peuple et qu'il y dkcele 

qu'elle fait partie tant de sa rtalitk ecclksiale que de la mission kvangelisatrice ad 

gentes: "Non seulement nous pouvons ddcouvrir dam cette religiositk les semences du 

Verbe, dam le sens des biens et vdeurs B caractere religiew simplement naturel, mais 

encore des elkrnents organiques d'un vrai christianisme (142)". 

Par ailleurs, ce document M e  les arnbiguItCs de Medellin sur l'usage indkfini 

des termes peuple/masse et opte plut6t pour la dichotomie peuple/klites. Dune part, 

90 Tercte espagnol: *La Iglesia estd llamada a encarnar-se en todo lo autdnticomenre hurnano. 
El principio de fa  Encarnocidn de la lglesia en todos 10s pueblos de In tierra y en rodar lax 
categorias de hombres, es el crirerio bdsico que subyace a fa reflexidn que hacemostt. 

Vr6sontatianu, 269. La documt y ravimt 6 plusiaurs reprises. Par cxcaple: " la  mstr~ce 
cuLturelle du peuplr Latino-adricain est fondeaentalwnt catholique" (60); "nous cmyms que ces pewter 
sont substantieLlmnt uthDLiquerU (141); "un pcuple qui, dms sa religiosit6, est chritien et ccclCsia1" 
(144). 

92 Texta es-1: "NO sdlo, por conscguiente, podemor descubrir en esa realidad -Sernillar 
del Verbo~,  en el sentido dc bienes y vatores de cardcter religiose meramente natural, sino 
tambiin elementos orgdnicos de un verdadero crirtianismo". 
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le terme c<peuplen impr&gne les pages du document. Ll est compris comrne etant 

"l'ensemble d'hornmes unis par une communautd de culture, d'histoire et de destin" 

(101), et il touche particulitrement les "secteurs les plus opprimis et les plus pauvres 

de la socikt6" (102). D'autre part, le document critique le schkme entre catholicisme 

populaire et catholicisme des klites et en appelle A "une profonde reconciliation entre 

les deux, source d'un enrichissement mutuel fkcond (198)'~. I1 recomait cependant 

qu'il s'agit de dew groupes qui se distinguent, soit par leur degre d'appartenance A 

l'@ise, soit par la facilite ou la difficult6 de conceptualiser cette msme appartenance 

(61 et 123). Encore lA, les criteres qui president il cette distinction connotent un 

maternalisme tlitiste. 

Entin, le document offre une definition de la religion du peuple extremement 

large, encore qu'elle ne contieme rien de spkcifique au peuple dlAmCrique latine: "un 

ensemble de croyances, de rites et de formes d'organisation particulihes qui 

accompagnent une ethique d6teminteU (41)~.  Ce systhme "se bgtit sur une matrice 

culturelle fondamentalement catholique" (42), mais on peut y trouver "des elements 

non-chrktiens" (43). Btant dome son importance et son rdle dam la vie de 1'8~1ise, la 

religion du peuple ne doit plus dor6navant itre considtree comme "un service dam un 

secteur de l'kglise [...I mais dam I'esprit dune catholicit6 renouvelee capable 

d'imprtgner la totalit6 de la pastorale" (147). Mais l'kglise officielle doit (tre attentive 

A la nature hagile de la religion du peuple, qui pcut stre fadement dkformee et 

manipul6e par la magie, le fatalisme ou l'oppression (44-54 et 69-82). Aucune des dew 

n'est A I'etat put, avoue le texte, mais c'est il la premiere de convertir ta seconde: 

I1 n'y a nulle part aucune religion ni aucune foi ii 1'Ctat pur. Les croyances et 
rites religieux participent de 1'ambiguitC de tout &re humain. Ce qui arrive c'est 
que, soit par leurs mtlanges d'origine, soit par manque d'une attention pastorale 
plus grande, il  y ait des formes religieuses du peuple Iatino-amdricain qui, 
parfois, sont chargees d'un sens magique, notamment ;1 un stade de 

91 m t c  cs-1: "corno tm conjunto de creencios, de riros y de formos de organiracion 
peculiares, que conllevan uno deterrninadu iticaH. 
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Nous sommes A trois annees de la Conference de Puebla. Le chapitre suivant 

nous fera voir dans quelte mesure celle-ci sera tributaire des principes dnoncds par ce 

travail de L'kquipe de reflexion theologico-pastorale du CELAM et dm quelle mesure 

la religion du peuple en sortira gagnante ou non. 

55 Tmta cr-l: "Puede afirmarse qrre en ninguna parte hay religidn ni l e  puras y que las 
creencias y ritos religiosos parricipun en 15 clmbigiiedad de todo lo humano. Tanto por sus 
mezclas de origen como por la falra de una mayor atencidn pasford hay formas religiosas del 
pueblo larinoamericano qua a veces se cargan de sentido mdgico, principalmente en un estadio 
desarrollo pre-cristiano" . 



CHAPITRE XIII 

L'EThllV0cENTRISM.E MZERNALISZE DU DOCUMENT DE PUEBLA 

PAR RAPPORT A LA RELIGION DU PEUPLE ETA L MFROIAMERICAIN 

Bien que la conftrence de Puebla, avec son capital de 
contributions et Itintensite de son travail, aboutisse ii ce 
document, elle est avant tout un es rit  [...I un esprit de P communion et de participation [...I . 

Malgrk les dix ans tcoulCs depuis Medellin, la Confkrence de Puebla 

dabandome pas, concernant le Noir ou ltAffo-americain (et l'hkrindien), 

l'ethnocentrisme maternaliste de son eccldsiologie. Tournee vers 1' evangClisation 

c o m e  une mission de l'identitt chretieme et latino-arnericaine, la Conference de 

Puebla tantbt ignore 1' \fro-arnCricain, tantdt llint&gre d m  un ensemble soi-disant 

homogene et unifonne, ~ I U  tant6t le nomme pour souligner une relation de superiorite 

par rapport A hi. Piegee par I'unitt mythique, latino-amkricaine et chrktieme, des 

peuples du continent, la Conference de Puebla etouffe ltidiosyncrasie de llAfio- 

l'PrCsenwtionll, 12. Je suivrai l e  texte de l a  traduction frangaire de Charles AMTOINE at de Patrick 
Duboys cte LAVIGERIE: Constmire une civilisation de I'amour. Document final de la  confirence 
gindrale de l'lpiscopot latino-americain sur Ie prisent et l'avenir de lt~vangelisation. Paris, ~c 
Centurion, 1979, 285 p. CTtxte o f f  i c i e l  d t  l a  ConfCrcnce N a t i m l e  des CvCques brdr i  liens: X I 1  CONFER€NCIA 
GERAL W GERAL 00 EPISCOPAW UTIW-AHERICAtiO. A evangeliza@o no presente e no futuro do America 
Latina. Fuebla: Conclusdes. S& Paulo, ~ d .  ~oyola, 197g6, 363 p. L. version portugai r e  a r t  pr(cCd4e 
d'une "Introdu$b1I (55-791, de J. 8. LIBANXO. Texte espagnol: 111 CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO 
uTxo#eIcuco .  Puebla. La evangelizaci6n en el presente y en el futuro de Amirica Latina. Caracas 
(Vmezu~la), Edioihes Tripode, ld, 231 p. 3. Remarquons qua l a  traduction f rangaise, au contrai r e  der 
&i t ions brCsi l imne  e t  tspegnole, o l c t  dans l e  t i  t r e  du docuasnt l a  coordonn&e de llespsce gCographique 
oir l lCvangbl iut ion r l ieu: de l%mirique latine, t e l  qubarr&tC par l e  Papa Paul V I .  Les rCfCrences aux 
c i ta t ions du document propreaent d i t  de Puebta seront prCsentCes i c i  selon l a  traduction fransaise. E l k s  
s e m t  incorporhs dans l a  t t x t e  de l a  recherche de l a  faqon suivante: DP t nuPdro, pour l a  premitre 
mention, puis par l a  s i ~ l e  indication du nudro. Le texte o f t i c i d  c-rte aussi la  "Pr6santation" et 
l a  "Hessage au Peuple d 8 W r i q u e  latineol. Outre ces deux ttxtes, l a  t r a c k t i o n  fransaise inc lut  encore 
l a  "Lettre du P a p  Jean-Paul 11'' (7-81; e t  un "Index analytique" (255-278). A nottr: Au sujet du 
'lHemenr Charles Antoine e t  P. de b v i g e r i e  suivent l a  traduction f rantpi.@ de Documentation 
catholique. Cependant, alors qua cel lc-ci  c t  Les versions brCsi lienne e t  espaqnole, I e  pr ismtent  sous 
l e  ti&: Message de I'AssembUe de Puebla aux peuples d'Amirique latine, ta t ranscript ion de 
Charles h t o i n e  d i  t: uMe~sage a p ~ ~ p l e  d'Arndrique Latine ... "1. DC (4 mars 1979, no 1759) 221 -224, 
221. 



amkricain car, bien que sensible au pauvre, elle reste aveugle I'autre2. Sous le 

couvert d'Ctre la porte-parole de cew qui n'ont pas de voix, la Conference de Puebla 

ne renonce pas aux principes dune Cglise blithe, descendante, qui se prend pour le 

fondement de l'orthodoxie et de i'orthopraxie de la foi, bien qu'elle demande de 

surmonter la distinction entre pastorale des masses et pastorale des elites [DP 1215 a)] 

et d'etablir, comrne norme premi&re de l'evangtilisation, le principe de I'incarnation 

(400). 

Je tenterai de dissequer cet ethnocentrisme maternaliste tel qu'il se manifeste 

dam le Document de Puebla A propos de la religion du peuple, en partant de ]'Afro- 

americain, en tam que pauvre parmi les pauvres et visage concret de l'autre. Cet 

ethnocentrisme se rCv&lera non seulement dam le langage ernprunte par Puebla, mais 

encore dam ses silences et dam ses presupposes thdologico-pastoraux alturalistes~). 

Cette etude sera precddde, au dCbut, par une mise en situation du document, et suivie 

d'un examen de ses repercussions sur le rite du lavage du Senhor do Bonfim. 

1. Le Document de Puebla 

1J. Trois remarques pdalables 

D'abord, au contraire des Conclusions de Medellin qui comportaient seize 

documents autonomes, le texte final de Puebla tient en un seul document qui, apres 

avoir et6 etudit &parhem par 21 commissions, chacune devant suivre le mime 

schema de travail, subit, B la fin, une r6vision gbnkrale d'ordre stylistique3. Ce travail 

n'a cependant pas cherchk A eviter les inconvdnients des repetitions, du vocabulaire 

La dm attftudc da priocipe se uCri t ia  par rapport aux Adricano-asiatiqucs, aux nusulmans 
d1Adrique la ti^ (0.5% de l a  ppulaticn) rt aux Hispno-aICricains. Bosventura KLOPPENBURG- 
"Evageli  zaci6n": Medellin (d4cWre  1979, nQ 20) 4514n. 

gwvcntura KLOPPENBURG. llGCnasis dcC Docuaento de P~rb l r '~ :  Medellin (mars-juin 1979, no 17/18) 

190-207. Helcim RIBEIRO. Religiosidode popular ... , 47-98. E. DUSSEL. De Medellin a Puebla ... Iff. 
544-618 et 660616. 



pluriel, des contradictions, des tensions et des lacuna intvitables inhirentes B 

n'irnporte quel texte collectif'. La "Prdsentation" en rend compte en partie: 

Malgre les avantages qu'aurait pu avoir pour une meilleure articulation de ce  
document, la suppressioa des repCtitions - nornbreuses dam ce travail fait 
essentiellernent e n  commissions -, i l  a ete choisi de ne pas les supprimer dans un 
souci de plus grande objectivite. L'Assembke, en effet ,  n'a pas eu l'occasion de 
mener h bien cette tiche ardue et dr!licates. 

En outre, comme tout document devenu public, celui-ci sera reapproprie par les 

diffkrents courants de pensde et soumis aux prdsupposks de leurs interpritations6. Par 

ailleurs, le contenu du document de Puebla, dit encore la "Prksentation", "ne pretend 

pas Ctre un trait6 systtmatique de thkologie dogmatique ou pastorale. Ceci a ite 

expressdment rejet& On a cherchd considkrer les aspects qui ont I'incidence la plus 

p d e  sur ~'fivan~dlisation"~. Quoi qu'il en soit, le Document de Puebla comporte tout 

de mCme une partie doctrinale et klabore sur L'Cvangtlisation de la religion du peuple 

une r6fleAon plus large (DP 162-562) que celle de Vatican 11, de Medellin ou 

d'Evangelii Nuntiandi. Vatican II soul&ve, dam une perspective universelle et plutdt 

 on SOBRIAO. "Lor documtos de Puebla. Serena afirmacian de ntdel l fn":  Puebla (mi 1979, nQ 4) 
c o b .  197-217, notallrnnt 206209. 

DP "PrCsentationn, 13. Jacques Van Niwwenhove va beaucoup plus d fond duns L'analyse de La 
structuraticm du document: "Le Document donne surtout l ' inpression de juxtapaser des analyses de La 
s i tuat ion et  des d iscwrs  thColcgiques, de mul t ip l ier  Les options pastorales sans lnontrer comment celles- 
c i  ront d6duitas des analyses ps to ra les  e t  des rbt lexianr doctrinrles". Texte espsgnol: "El Documento 
da sobretodo fa impresidn de yuxtuponer undlisis de la situacidn y discursos teologicos, y de 
multiplicar les opciones pusrorales sin mostrar de qud manero istas es deducen debs analisis 
pastorales y de 14s refiexiones doctrinalesu. ~acques VAN N~EUUEMOVE. "Iglesia y Tcalogfa en Puebla. 
Ref lcxioner sabre e l  amsaje del  Epi scapdo Latinoamericano a l a  Iglesia Universal": Prospective 
International, (rondo), 1980, 83 p., 20. Cf. J. 8. LIBANIO. " I n t r o d ~ g b ~ ~ ,  78-79. 

Par cxerple, les prsteurs rassc rb lb  net t tn t  L'accmt sur L1"espri t  de communion et dc 
part ic ipat ion qui est apparu come t i 1  conducteur des documnts pr4pnratoires". "PrCscntation", 12. 
D8aucunr m r i d d r a n t  L'option p r C f h n t i c l L e  pour les p w r e r  coaw ltidCc-aaTtressc da Puebla: "Aussi 
n ' e s t - i l  par i tonnrnt  q w  11 t h b e  de l a  pruvret i  surgisse c a m  une question clC au c w r s  de 1s 
prbpmrrtion d r  P u l l a  C.. .3  Sur ce point se jauait  C.. . I  La question de La continuit& avec Ncdellin air 
a v r i t  4t4 assurh  una option c l a i m  da r o t i d w i t 6  avec Les puvres a t  en taveur de leur LibCrationU. G. 
GUTIERREZ. L a  force historique despmvres ..., 109-A10 e t  193. Cf. H. ALESSAHDRI. 0 futuro de Pueblo, 
34-31. ClWovis BOFF. "I - Introdu* h Leitura das Concludes de Puebla. X I  - Subsldios para Leitura". 
Brast l i r ,  Bibl ioteca INP, 1P7P, 29 p. J. 8. LIWIO.  "Introdugh", 69-71. Jon SOERIb. U s  documentas 
da Puebla ...", 2l2-215. La rhppropr ia t ion da Puebla d o i t  tanir colpta, I l a  fois, rappellc E. Dusrel, 
de sa nature d'ivdnamnt, dm processus at  d'esprit: "L'analyse du stextea du docuwnt f i n a l  peut l t r e  
t a i t r  de dew uni&rea, h u v o i r :  c # r  4v6nawnta de Purbla - dam ce a s  tout consisterait I Ctudier 
l e  docwrnt d'une f s ~ m  exhaustive pour t u i  oMir, L'appiiquer e t  Le crit iquer; w binr, coma une par t ie  
du processus danr un muvmnt histor ique qui v t m t  de corencerol. Texte portugais: "A andlise do 
dexto* do Documento Final pode ser feita de duas maneiras. Cmo o aacontecimento* de Puebla 
- e nesre caso rudo consistiria-em esrudar o documento exaustivammte para cumpri-lo, aplicu - lo, 
criticd-lo -, ou tomar o Documenlo Final como uma parte do process0 em movimento histcirico 
que apenas cabs de comefar". De Medellin a Pueb la ... 111, 622. 



{~europdocentrique*, la possibilitC d'un &change atatif entre la foi et les cultures sans 

pour autant aborder le probltme de la religion du peuplea. Medellin ouvre la porte 

B une pastorale de la religion du peuple sans recomaitre 1 celle-ci une consistance 

proprement thdologique. L'exhortation apostolique Evangelii Nuntiandi, quant elle, 

Cnonce trois aspects de la relation entre I'kvangdlisation et la culture: la portee 

ccradicale)) et universelle de l'6vangelisation, la cornpatibilite sans identification entre 

I'une et l'autre et le drame de la rupture entre les dew. De plus, elle se montre 

sensible 1 la pikte populaire! Le Document de Puebla Cbauche sur le sujet un 

discours thkologico-pastoral plus systkrnatique, encore qu'il reste incomplet, voire 

arnbigu A regard de la realitk latino-americaine elle-meme", en raison de la 

perspective thkorique assumke par le document. 

Enfin, le Document de Puebla non seulement reltve de l'entiere responsabilitk 

colldgiale des pasteurs, rnais encore se situe "dam une stricte perspective de 

pasteurs"ll qui rnarchent avec leur peupte et qui s'engagent pastordement auprts de 

h i  B tout mettre en oeuvre pour l'kvangelisation du prCsent et de l'avenir de 

l'Amdrique latine. D'apres J. B. Libbio, "[les pasteurs] sont le sujet juridique et 

formel" du document1*. Plus tranchant, E. Dussel affirme: "la IIIe Confkrence fut 

pensee, d2s le debut, comme une assernblke d'kveques, B I'exclusion de tous les autres 

minist&res et chari~rnes"'~. 

lo ~copoldo ADAHI, s. j. "PuebLa: A evangeliragk da culturam: Perspecrivo reoldgica (janvier-avri L 
1980, no 26) 23-54, 24-27. Jon SIXRIM. "Los docuwntos do Puebla.. .", 204-206. 

l2 J. 0. L I ~ I o .  " I n t r d u ~ ,  63. Cf. Fernando Lotor DE hVILA. "Em torno a Puebla - I. 0 rentido 
de Pueblr": Sintese Politico Econdmica Social (SPES)  (janvier-avril 1979, no 15) 47-51, 48. DP, 
"Prd~entat ion~~,  11. 

l3 T C X ~ L  portugais: ''A I11 Conferincia joi pensada, desde o inicio, como uma reuniao de 
bispos, corn exclusdo de todos os demais ministerios e carismas". E .  DuSSEL. De Medellin a 
Puebla. .. III., 518. 



12. Processus d'6Iaboration du Document de Puebla 

Le processus de la Conference de Puebla debute en dkcembre 197614, se 

poursuit par la convocation du Pape Paul VI (1977), par la remise, en dkcembre 1977, 

du Document de consultation (DC) aux 22 conferences episcopales latino-americaines 

et par celle du Document de travail (DT), en septembre 1978. I1 culmine avec la 

realisation de la Confkrence, du 27 janvier au 13 fevrier 1979, A Puebla de 10s Angeles, 

au Mexique, apres que celle-ci eut et6 reportee deux fois en raison des d i c b  de Paul 

M et de Jean-Paul I". Les resultats furent codifies dam le document final approuve 

par ~ o r n e ' ~ .  Le titre du document de Puebla (DP), L 'hange'han'on dans le prkent et 

l'avenir de 1;clrnirique latine, annonce clairernent connotation prospective de son 

esprit1'. Ainsi s'est constitub un ensemble comportant 1 310 numkros, structure sur 

l4 11 s'agit de l'annonce fa i t e  par l e  Cardinal Baggio, au no11 du Pape Paul VI ,  h l'occasion de la  
XVIe a s s n b l h  gdn4rale du CEUII, i San Juan de Puerto Rico (30 navmbre-5 dCcelnbre 1976). Alofsio 
LORSCHEIDER. "Prcparacibn de La 111 Confermcia General. Circular del Presidente del C E U H  a1 Episcopado 
Lat immeri  cano": Medellin (septerbrod6csrbre 1978, nn. 15/16) 500-507, 500. Alfonso Lopez TRUJ ILLO. 
"Preprac ih  de La I11 Conferencia General del Episcopado Latinwmricano": Medellin (mars-juin 1979 
nn. 17/18) 181-189, 181. 

E. DUSSEL. De Medellin a Puebla. .. 111, 513-521, 575-618 et 636-640. J. 8. LIBANIO. 
"IntrodugbU, 55-58. 

l6 Entre la rCdaction approuvk par L4Asscnbl&e des ivCques - le  texte provisoire - et cel le qui f u t  
co r r i gh  par Rome "il est prowl, d i t  Enrique Dussel, qu ' i l  y a w plus de cinq cents nodifiwtions, h 
savoir: quelques-unes de simples virgules, d'autres des changemnts dladverbes, d'autres encore la  
suppression de tenter ou l 'mvoi  de piragrspbs I me note en bas de page, d'autres entin des changawnts 
de aots qui nodifient Le rms de La phraseu. fexte portugais: "A0 se comprovar mais de 500 
modificagbes- algumas veres mems virgulas, outras v&es mudanfas de advdrbios, outras 
supressdo de textos, envio de pardgrajos a notq e outras mudan~as de palavras que modificam 
o sentidon. De Medellin a ~uebla,.  111, p. 615. En ce qui coneerne La & t i e  sur La rel igion du 
peuple, voici ce dont H. Ribaira tlmigne: "Entre l a  rCdaction approuv&e par I t s  CvCquer Puebla et L t  
documt off icial,  an peut canstater 82 md f f iw t i ons  dans les 26 nulCros sur La rel igion populaire. 
Quelques-unes ront de simles corrections et/ou des ar6liorations de style (plus de t rmte)  . D'autrw sont 
des ruppressions de terms ou de phrases, qui n ' m  changrient pas l e  sens ou bien qui Ctaient de simples 
rCpCtitionr dans l e tex te  i d i a t  w encore danr Le contcxte du docuaent. Puelquefois, au contraire, on 
a a j w t 4  des aots ou des phrases pour en rmdre plus c l r i r  l e  sen6 e t  dm pour augmenter l e  norbre de 
citations du Pap Jean-Paul 11". Tcxte partugair: "Entre a redagdo aprovada pelos bispos em Puebla 
e o amal Documento 0 ficial, podem -se constar 82 alteragbes nos-26 pardgra fos d a  RP. Algumas 
sdo simples corregdes elou melhorias estilisticas (mais de 30). Ourras foram supressbes de 
palavras ou mesmo frases, que ou nao faziam sentido ou eram simples repedfdes no texto 
imediato ou ainda no contexro do Documento. Algumas vezes, pelo contrario, forum acrescentadas 
palavras OM frases para aclur-lhes o sentido e ~nclusive aumentar certas citap3es do Papa Jodo 
~ a u b  If". ~ e l i ~ i o s i d a d e ~ o ~ u l a r  ..., 42 k t  57). Danr une t w t e  autre perspective stat is t iq& voir: 
SECRETARIADO GENERAL C E M .  'Ca.bios en e l  Documto de Pueblaw: Medellin ( ju in 1980, nQ U) 240-244. 

l7 Javier LOUNO. "CuLtura y Religiosidad popular. Perspectivas desde Puebla": Medellin (mars-juin 
1979, nn. 17/18) 55-70. 



la rnethode du vow - juger - agik et divid en cinq partiesL8. Le Document fut approuvk 

par 179 des 180 membres pr&ents19. Mais, remarque J. B. Libtho, 
la Puebla totale sera i'addition bistorique de la ConfCrence gdnkrale et de la 
pratique eccl6siale A travers Ie continent, eclairee par ses orientations et 
notamment fortilite par la force de ]'Esprit-Saint, le trait d'unioa des deux 
acteslO. 

Le Document de Puebla se situe dam le sillage des documents conciliaires et 

pontificaw post-conciliaires", notamment l'exhortation apostolique Evangelii 

Nuntiandi, "la toile de fond de toute la c~nfdrence"~,  dont celled reprend d'ailleurs 

le theme principal: "8vang61iser est, en effet, la grice et la vocation propre de ~ 8 ~ l i s e .  

son identite la plus profonde. Elle existe pour evangeliser"". Puebla y puke aussi le 

theme de l'kvangklisation des cultures, tout en faisant le choix de Ia culture au 

singulier, rnalgre l'avertissement de l'exhortation apostolique: "Aussi faut-il faire tous 

les efforts en w e  d'une gdndreuse evangelisation de la culture, pius exactement des 

cultures"24. En outre, en voulant devenir "ala voix de ceux qui ne peuvent pas puler, 

la voix de cew qu'on fait take)? (24), les kvtques, reunis B Puebla, affirment 

solemelIement: "nous nous situons dans la ligne de Medellin dont nous faisons nbtres 

les perspectives et qui a inspire tant de nos documents pastoraw au cours de la 

derniere dkcennie" (25,685 et 1134). Dam son discours d'ouverture de la Confdrence, 

" Voir Tableau A, peg* tuivante, =-A. 

l9 Boaventurr KLOPPENWRG. "Genesis del Oocuacnto dc Pucbta", MS. Rataxirino Arias REYERO. "Pucbla 
en vatos. Pirtas para futuror Didlogos cn La Ig le~ ia " :  Medellin (scpteabre 1979, nQ 19) 388-395, 389. 

20 text@ p r t u p i s :  ''A Puebla total serd a soma histdrica da Conferincia Geral e a pratica 
eclesiul atravds do Conrinente, iluminada por suas orientap3es e sobretudo fonificada pelo forqa 
do Espiriro Santo, o elo de unido dos doir a&osll. J. 0 .  ~1eANl0. "Introdugk", 79. Voir aursi 
''Messagen, 16. E. DUSSEL. De Medellin a Puebla.. . 111, 664670. mventura KLOPPENBuRG. "Visibn Pastoral 
de La Realidad hti-ricam*: Medellin ( r r s  1980, nQ 21) 81-IM, notamacnt 88-92. 

Jos6 ~ R ~ N S .  %f lexidn Episc-1 entre lede l l in  y Pueblau: Medsllin (septsabre-dlcenbrc 1978, 

nn. 15116) 316-333. Jaa4 MRlUS P Alim. De Medellin a Puebla. A Pruxis dos Padres do America 
Latinu, t29 p. 

22 JEAN-PAUL 11. 'Wrcwrs  pour L1owerturc dts travaux dc La IIKc Canf6mcc de l l t p i l cOp t  Latino- 
adricain': DC (18 f b r i c r  1979, nQ 17581 161-172, 11%. Voir aursi Her& ALESSANORI, 0 fuluro de 
Puebla ..., 23-25. Jon WBRfAO. "Lor documentor de Puebla ...I1, 197-204. 
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le Pape Jean-Paul I1 nuance cette fidtlite: 
I1 faudra done prendre comme point de depart les conclusions de Medellin, avec 
tout ce qu'elles oat de positif, mais sans ignorer les interpretations incorrectes 
qu'oa en a faites parfois et qui demandent un discernement serein, une critique 
opportune et de claires prises de position?5. 

Enfin, les discours de Jean-Paul 11, cites plus de cent fois tout au long du 

Document de Puebla, en furent une autre source d'inspiration fondamentale. "Cela 

confirme Itenorme impact que son voyage a causb aupres des Mques et qu'une 

certaine memoire eccl6siale est courte. Elle se contente des demien documents", 

observe J. B. ~ i b i l n i o ~ ~ .  

Malgre les affirmations sole~el les  de fidblitb, de la pan des CvQues, aux 

orientations nouvelles ouvertes par ~edellin", dans la vie de ltkg1ise latino- 

ambricaine, les changements de 1972 au sein du CELAM, se rkpercutent aussi bien 

dans la preparation et la constitution de la Conference que dam le choix des experts, 

les orientations theologico-pastorales et Itelaboration m6me du texteB. La dtclaration 

suivante den serait-elle pas un signe: "[Puebla] est, en outre, le debut dune nouvelle 

&ape dam le processus de notre vie eccl6siale en Ambrique ~atine"'~? Le premier 

indice officiel du changement de cap, dejil amorcC par I'Cquipe de reflexion thbologico- 

pastorale du CELAM en 1976, vient du Document de consultation. Envoy6 awt 

Mques, il est vivement critique, ce qui provoque son rejet et suscite de leur part des 

textes alternatifsfO. La raisoo en est, dit G. Gutierrez, que 

le document P C ]  diplace l'axe de 1aproblZmatique de l'eglise latino-arnericaine 

JEAN-PAUL 11. "Discours pour L1ouverture.. .", 164. 

26 texte portuwis: "Isto "ern confirmar o enorme irnpacto que sua viagem causou nos bispos 
e corno certa memdria eclesial i curta. Fixa -se nos ultimos documentos" . rntroduqao", 65. 

Ralph DELLA C A W .  "Pollt ics do Vaticano 1978-1990 tv i r lo  grral)":  REB CdCcembre 195'0, nQ 200, 
896-921. 

30 Ainai, par m a p l e ,  L14quipe thdologique des Cv(quar de l a  r6gion nord-csf du 6rCsil r h g i t  
n (g . t ivmnt  au DC e t  Cbauche un premier n s a i  de document a l ternat i f :  III Confer2ncia dos bispos da 
Ame'rica Latina. Contribuifdes para a reflexdo. A son tour, lo4piscopat brCsi l ien propose h La place 
du DC Le t rava i l  de 35 pages: Subsidiopara Puebla. E. DussEL. De Medellin a Puebla ... 111, 546-547. 



vers ce qui est considhi comme le questionoement le plus radical la foi: le 
processus de s&cuiarisation et ses coosdqueaces. Ce ddplacement est capital 
puisqu'8 partir de 18, on aura une lecture dif ferente de la rtalitt de I'Amdrique 
latine et des defis qui en surgissent. Cette perspective caracterise le traitement 
des grands thtmes presents dans le document. D'oQ la difference accentuee par 
rapport h la ligne adoptde par l'eglise latino-amdricaine a ~edel l in"".  

Le Document de travail3* present6 il l'Assembl6e est aussi rejetd. En 

contrepartie, celle-ci approuve, comme base de discussion et en partant pratiquement 

de zero, le schCma tlabore par les kveques br6siliensn. Enfin, l'Assembl6e approuve 

la quatribme redaction du document tlabore par elle et le remet Rome pour son 

approbation definitive". Au dire de J. B. Libihio, il s'agit de "trois travaux [DC, DT, 

DP] qui n'ont pas about?'". 

Cette Cvolution rksulte des fortes tensions qui ont marque la prkparation 

Texte p o r t w i r :  "0 ducwnento dcsloca o cixo da p r o b l d t i c a  do Igreja latino-americana 
para aquilo que t! visro como o questionamento rnais radical da fd: o processu de secularizaqdo 
e suas consequ8ncias. Esse deslucamento e capital, pois a partir dele se tera umu leirura diferenre 
da realidade da America Latina e dos desafios que dela surgem. Essa perspecfiva marca o 
tratumento dos grandes temas presentes no documento, dai sua acentuada diferen~a corn a linha 
adotadu pefa Igreja latino-americanu em Medellin". Gustavo GUTIERREI. A forqu histdricu dos 
pobres, 157. Voir aussi JosC Oscar 8EOZZO. "A evangeli za+ na AACrica Latina. Urn  v i s b  histbrica corn 
vistas a Pueblal': REB ( ju in 1978, nQ 150) 208-243. Cl6dovis BOFF. " A  I l u s h  de uma Nova Cristandadc. 
Cr j t ics h Toss Central do Documto de Consulta pars Puebla": REB (mars 1978, no 149) 5-15. CLAR. 
"Anblire c r i t i ca  da Revela~lk e d8 Eclesiologia no Documto de Cmrulta": REB (mars 1978, nQ 149) 33- 
42. Jose COCIBLIN. llTems Doutrinais con vista i Conferhcia de Pucbla": REB ( ju in  1970, nQ 150) 195-207. 
Luiz Alberta Gornz OE SOUU. l'bocunanto de Cmsulta: Crf t icss so Diagnbstico da Realidade. Uma o p ~ i o  de 
base: cultura dolrinante ou classes ercrgente~?'~: REB (mars 1978, nQ 149) 78-32. E. OUSSEL. De 
Medellin a Puebla ... I l l ,  522-534.  EQUIP^ DE REFLEXI~N TEOL~GICO-PASTORAL OEL CEUN. "Puebla: terns y 
Opciones c~avcsl~: Medellin (septembre-d&ctare 1978, nn. 15/16) 509-544. J. 0. LIBANIO. " I n t r o d ~ ~ i o ' ~ ,  
56. XOEH. "A Cristologis no Oocumnto Prepratbrio para Puebla: REB (mars 1978, no 149) 43-58. Ronald0 
HtJ~Z. "Aportes a l a  ref lcxi6rru : Puebla (septerbre 1978, no 2) cols 67-91; No& ZEVALLOS. " E l  documento 
de Publa y l a  t i  losofia de l a  cuLturaM: Puebla (scptcrbre 1978, nQ 2) cots 109-115. 

32 Le D l ,  un text. de 166 pages, outre sas 59 pages d'annexes, se colnpose dr  t m i s  parties: rCalitC 
pastorale du pauple de Diw en Alirique Latine; rCflexion doctrinale; action 6vangblisatrice. Parrni les 
15 annexes, i t  y en a une qui est consacrda b l a  re l ig ion du pauple. J. 0. UBANIO.  "Introdu$bol', 58. 
INP/A. Antoniazzi . " d o c u m t o  de T rabalhoa da 111 Conferhcia Gersl do Episcopado Latino-Amri cano" : 
REB (dhcembre l9?0, nQ 152) 606-624. 

33 La structure du r s h h  b r d s i l i n  e r t  la  suivantr: v i r ion pastorale da la  r h l i t b  Latino- 
aAricaine; ref  lexion doctrinale; CvangClisation dans e t  par l ' eg l i  sc de LIAabrique Latino; 1' tg l ise 
Cvangdli w t r i c e  c t  nissionnaire aujwrdl hut e t  dans L'avenir. E. DuSSEL. De Medellin a Puebla.,. 111, 
588. 

34 Concernmt Ia p r t i e  wr l a  rel igion du peuple, e l l e  sonnatt aussi quatrr r6dacrions suscessives 
jusqu'i son approbation finale. H. RIBEIRO. Religiosidade popular ..., 57-63. 



immediate de pueblaX. Suivant Jacques Van Nieuwenhove, celIes-ci rCvdent deux 

tendances fondamentdes: 
l'une, centrke sur I'identite de I'kglise en taut que communaute de foi et 
communautk kvangelisatrice, I'autre, centree sur I'histoire de L'Amerique latine, 
marquee par d'dnormes injustices, dans un processus de transformation acckieree 
et convulsive. L'une, decidke A veiller sur I'identitk de I'kglise, sur sa thkologie 
et  sur sa vie ad intra; I'autre, disposke h donner la priorite h une reflexion sur 
les responsabilites sociales et  liberatrices de 1112glise en Amerique latine3'. 

Bien que le document final de Puebla ait pris ses distances par rapport au 

document de consultation, il n'en demeure pas moins m i  que la vision historico- 

culturelle et anthropologique de celui-ci traverse les redactions successives du 

document de Puebla et s'impose dam le texte final afficiel, tout en conservant, cenes, 

la mkthodologie du voir - juger - agir adoptbe par Medellin%. On sernbk donc slCtre 

radicalernent kloignk de la perspective socio-analytique en faveur de la perspective 

culturaliste. En consdquence, le present et l'avenir de l'kvang~lisation de 1'AmCrique 

lathe sont vus A partir d'une lecture qui privilkgie l'identitk chretienne et latino- 

amdricaine (348, 412-413 et 445) des peuples du grke au rdle joue par 

le catholicisme. L'expression populaire de celui-ci fa~ome l'idiosyncrasie de celui-l$ 

36 Javier Lozano BARRAGAN. llTeologlas Subyacentes en los hportes a PuebW: Medellin (reptembrt 
dlcenbre 1978 nn. 15/16) 368-381. Jesus MRTAL, s. j. "1s eclesiologias de Puebla": Per~peCtiva 
Teol&ica (mi-aoOt 1979, no 24) 63-96, notamcnt 87-88. 

37 Texte esmnol: Wna centrada en la identidad de la Iglesia en cuanto comunidad de fe y 
comunidad evangelizadora, la otra centrada en la historia de A. L. marcada por enormes 
in justicias, dentro de un proceso de cambia acelerado y convulsionado. h a ,  decidida a velar por 
la identidad de la Iglesia, su teologia e su vida ad inrra; la otra, dispuesta a dar la prioridad a 
una reflexidn sobre las responsabilidades sociales y liberadoras de la Iglesia en A. L.". Jacques 
VAN HINUENHOVE. "Iglesia y Tcologia en Puebla. ..", 18. 

UI I 1  taut ccprndent tmir empte de la remarque fa i te par Lcopoldo Adalai au sujet de 
ll lvang&lisation de l a  culture Pu l l a :  "En contrariant la dthode suivie pr Les autres parties 
(fondamentalmnt cel le du mvoirn, mjuger* et tagirm), l e  tucte coarance par une description abstraite, 
cmcsptuelle, de la  culture et des cultures, alors qur l l idcnti f ication des t ra i t s  eulturels et religieux 
caractCrirtiques des peuples Latino-anaricains aurait C t C  bien plus Cclai rant". Texte portugais: "Assim 
contrariando o mPtodo seguido nus outras portes (fundamentalmenre o do aver, julgar e agir*),  
o texto comepz por urna descriqdo abstrata, conceitual, do cuitura e das culruras, quando a 
identificacdo dos tragos culhrrais e religiosos caracterfsticos dos povos latino-americanos seria 
bern mais elucidariva". "Pucbla: a evanqelira@o da cultura", 26. 

39 L1&vaLuation de E. Ousrel rur  La perspective historiqua du OC seh le  pwvoir  sLappliquer au DP: 
LIUne vision idCologique de l lh i r to i re  conduit I une t h k l q i e  idhlogique de l'hvang&lisation t . . - 3  Une 
vision dens une to ta l i t&  sans contradictions s t  transform soudaincatnt en une abstraction non 
hirtoriqur1'. Textt portuqris:I1 Uma visdo ideoldgica da histdria leva a uma teologia ideologica da 
Evangelizafdo [...I Uma visao numa totalidade sem contradi@es [ p e l  se rransforma 
rapidamenre numa abstracdo a-histkicun. De Medellin a Puebla, 111, 527. 
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si bien que la memoire historique du peuple est ramenke fondarnentalement ii sa 

memoire chr6tienne. 

2. L'Afro-amkricain dans le Document de Puebla 

Le Document de Puebla analyse la condition humaine et sociale du continent 

et condamne "cornme anti-kvangelique la pauwetC extreme qui affecte de trks 

nombrew secteurs sociaw du continent" (1159). Il denonce avec force cette situation 

qui, depuis Medellin, "stest aggravke dans la majoritk de nos pays" (487)M, et la 

consid&re "comme un scandale et une contradiction avec I'Ptre chretien [...I Le Iwe de 

quelques-uns est une insulte B la midre des masses" (28)41. Cette situation inhumaine 

"prend, dam la vie reelle, des visages tres concrets il travers lesquels nous devrions 

reconnaltre les traits douloureux du Christ-Seigneur qui nous interroge et nous 

interpelle" (31)". Le Document de Puebla s'attaque aw causes et aw structures 

generatrices d'une telle situation (437), qu'il dCsigne comme &ant les m6canisrnes du 

matdrialisme et du nko-colonialisme, que ce soit l'imperialisme international de l'argent 

ou le collectivisme manriste (26, 30, 64, 3 12 et 542443). 

Interpretant theologiquement cette situation scandaleuse aw "dimensions 

individuelles et sociales extremement grandes" (73), Puebla dCclare "qu'au plus profond 

de cette realit6 il y a le mystere du ptchb" (70). Cest hi qui affecte les rouages de la 

socibte, si bien que celle-ci entre dam "une situation de pCch6 social" et se meut sur 

"des structures de pdch6" (28 et 328). Cela est d'autant plus paradoxal qu'il s'agit d'un 

continent tenu pour catholique, mais pris dm I'engrenage de cette "contradiction 

radicale" avec la borne nouvelle de Jtsus (452). Solidaire du sort des victimes, le 

Document de Puebla dCpeint les multiples visages du pauvre, parmi lesquels il apercoit 

des 'tisages d'hdiens, et frequemment dtAfio-m&icains qui sont marginalises et 



vivent dam des situations inhumaines; ils peuvent etre consid6r6s comme les pauvres 

parmi les pauvres" (34)43. 

2.1. L'm-amdricain figure-t-il parmi les destinataires privildgids de Puebla? 

Le Document de Puebla a beau donner des visages la pauvrete sociale, 

declarer llAfko-ambricain pauvre parmi les pauvres, il ne cesse d'assimiler, d'un point 

de we eccl6siologique, les peuples du continent un ensemble homogene A I'intdrieur 

duquel il y aurait des poches de resistance. Au fur et B mesure que l'on penetre dam 

la lecture du document, 1'Afro-am6ricain, en tant que destinataire de Puebla, se dCrobe 

et devient flou ou est simplement occultd. Ce qui emerge, de fa~on plus claire, 

cependant, c'est une singulitre filiation avec les anciens colonisateurs et le pass6 

gloriew de la chretiente. 

2.1.1. Le lanpge flou et l'wcultation du Noir et de I'm-ambricain dans la vision 

historique du Document de Puebla 

Face une situation sociale qui se degrade, A une societb qui passe de la vie 

ruraie a la vie urbaine et face A la menace constante du secularisme, le Document de 

Puebla structure un discours ax6 sur la vocation missio~aire de l'gglise latino- 

adricaine. C o m e  par le passe, celle-ci a pour mission de continuer B impreper 

dam "nos peuples naturels" latino-americains une "assise catholique", "facteur 

unificateur de notre culture". Grace A cette action, on decouvre dam ces peuples "la 

presence de cet auae Peuple" (234). Ainsi l'kglise latino-americaine se presente-t-elle 

comme la protagoniste de la construction de "*la civilisation de l'arnoun;' (642)*, 

a e  de la socikte en gestation, et comme Ifinterpr&e "de nos peuples, conscients de 

Ajwtons 1. n. 71?: 119ue Clar pr€trerJ dmnmt La pr ior i t6  danr Lwr m i n i s t h  h L'anroncc de 
1 '~vanq i le  h tous lcs horns  u i s  spCciala#nt h t tux qui sont It plus dans Le besoin (ouvriers, paysans, 
indigher,  r rg inaux  a t  a h - & r i a i n s )  m int4grant l a  promotion a t  La d6fmse de Leur dignitC huulne1'. 

" Cette expression crt d4veLoppCe dans l e  ~HcrsagrY, 20-22. 



leurs aspirations, particulierement des plus humbles, qui sont la grande majorite de la 

societe latino-amdricaine'". 

Pour atteindre son but &angtlisateur, la Conference de Puebla choisit les 

moyens que h i  offre l'interprktation de la perspective aculturdisten et subordome 

celle-ci les coordo~kes socio-politiques de la rkalitt latino-americaine. Le chemin 

ernprunte se montre sinueux parce que le texte ne parvient pas rksoudre le conflit 

des perspectives ni ii eviter le mixage skmantique des termes employes. I1 passe de la 

pluralit6 B l'intbgration, du "rnktissage racial et culturel" (409), en tant qu'expression 

de I'idiosyncrasie latino-adricaine, au cloisomement sterile des groupes, du rdel au 

reve et B l'utopie. Le Document de Puebla voit la realit6 sociaie latino-americaine, 

mais, des qu'il est question de la juger theologiquement e t d'agir en cons4quence, il tire 

l1interpr6tation du cSt6 de son optique prCaIable, idkologise cette realit6 ou bien 

l'ignore et repan zero. Puebla se solidarise du son du pauvre, mais d'en haut et du 

dehors, et dans un mouvement du centre (latino-amtricain) vers la pCriphCrie. La 

Conference de Puebla n'a pas su ou n'a pas voulu aller jusqu'au bout des consequences 

du principe de I'incarnation qu'elle propose. Cest 18 que s'enracine son maternalisme, 

aide d'une idCologisation de l'histoire. 

Puebla respecte, en thborie, les origines actuelles de l'histoire de I'Amkrique 

latine qui rtsultent d'une "rencontre entre trois univers culturels differents (l'indigene, 

le blanc et l'africain) enrichis par la suite par diffdrents passages de l'un B l'autre" 

(307)~~. Cette rencontre aurait abouti, au fil des siecles, B un mktissage racial et 

culturel, "la marque essentielle de ce processus" (409)47: 

Dans la rencontre, parfois douloureuse, des cultures et des races les plus 
diverses, ltAm6rique Latine r forge un nouveau metissage des ethnies et des 
modes d'existcnce ou de pensbe, favorisant ainsi la naiwance d'une nouvelle race 
et le depassement des oppositions anterieures (5). 

Cf. 51: " L I W r i q w  latine porte la  marque dc races et groups culturels aux Cvolutlons 
diverrif itts; i 1 ne slagit par d'une rCaLitC uniform et  continue". 

47 Cf. 52-53. Puebla resonnalt toutefois ''La persirranse de cultures indiennn e t  af ro-aaCr r csjncs 
I l lCtat pur et  L'existence de grouper humins situds A des niveaux divers d' inthrat ion nationaLeM (410). 



Tel quel, le texte omet la donnee fondamentale de la situation structurelle de 

violence provoquee lors du heurt des races et des cultures et, d'autre part, il rkduit ce 

heun, quand il en fait mention, A une contingence historique regrettable. Si la 

perspective culturaliste de Puebla ne peut passer sous silence les debuts de l'Amkrique 

latine actuelle, elle s'en sen pour la faire kvoluer vers l'unitk culturelle et catholique 

du continent et hisser de cBtC le scandale de l'oppression dont rtsulte le mttissage 

latino-am6ricain. A l'occultation de l'injustice, donc, s'ajoute la dissolution de la 

pluralitk ldgitime en faveur d'un metissage unitaire et uniformisant. L'approche 

culturaliste de hebla  n'est pas sans rappeler un phknomene contemporain auquel le 

document fait allusion par force: une universalite' "6quivalant ii l'uniformisation de 

l'humanite" (427). Tendance inquietante qui pourrait aboutir A la "suprkmatie ou [... 

A la] domination injuste et agressive de cenains peuples ou de cenains secteurs sur 

d'auues peuples ou d'autres secteurs sociaux" (427). Comme pour justifier sa propre 

perspective, PuebIa prbne une intbgration "dynarnique" et "juste" (422 et 426) des 

peuples "A la course acc6lerte de la civilisation universelle" (422). Le mot de 

conclusion A ce chapitre est rbv6lateur de sa vision profonde: "De par ses principes 

kvangeliques [l'figlise] enregistre avec satisfaction les efforts que fait l'humanitk pour 

parvenir A l'intkgration et ii la communion universelle" (425). Enfin, sans en knoncer 

les raisons, la Confdrence met en garde, 
h cette croiste historique, certains groupes ethniques et sociaux [qui] se 
referment sur eux-memes pour dtfendre leur culture, dans un isolationnisrne 
sterile; d'autres, par contre, [qui] se laissent absorber facilernent par le type de 
vie que prBne la nouvelle culture universelle (424). 

Une telle vision historique emp&che le Document de Puebla de voir dans la 

"pouss6e de lt5ne religieuse primitive", le signe de contestation et de resistance de 

I'mctre, de sa culture et de sa religion opprimkes et vaincues, A une inttgration 

alienante. Au contraire, il y revoit glorifik son pass6 missionnaire: 

C'est au cours de la premiere epoque, du 16e au 18e sikcle, que sont posdes les 
fondations de la culture latino-adricaine, avec son substrat essentiellement 
catholique. L'tvangtlisation a 6tC suffisamment profonde pour que la foi 
devienne constitutive de l'ttre e t  de Isidentit& de L'Amdtique Latine en  lui 
donnant une unit6 spirituelle, malgrt sa division ulterieure en nations e t  en dtpi t  
des dtchirements qui l'affectent sur le plan Cconomique, politique et social (412). 

On ne peut pas m6connaftre en Amerique Latine une pousste de l ' h e  religieuse 
primitive qui est iite h une vision de la personne consideree comme prisonniere 



des formes magiques dans la maniece de voir le monde et d'agir sur lui. 
L'homme n'est pas maitre de h i -mtme mais victime de forces occultes. Dans 
cette vision dbterministe, il n'est d'autres attitudes possibles que de collaborer 
B ces forces et de s'andantir lace h elles (308). 

En outre, Puebla attribue le "substrat catholique" du continent au "fruit du 

dynamisme d'une legion de missionnaires: Wques, prttres et l a b  [...I qui ont pris la 

defense des Indiens contre les conqukrants et les seigneurs, jusqu'ii la mort y compris" 

(7 et 8). Le texte est radicalement tendancieux et profondement idkologique, dans la 

mesure o i  il ne se prononce que sur une demi-veritk. Le numero suivant du document 

conige cette partialitd: "L'oeuvre kvangelisatrice de ~BgIise en Arnerique Latine est le 

resultat de l'effort missiomaire de I'ensemble du peuple de Dieu" (9). I1 est wai aussi 

que des dvtques et des missionnaires, des religieux et des religieuses hrent parmi les 

conquerants et les seigneurs, les maitres et les bandeirantes (explorateurs et chasseurs 

d'Indiens), les exploiteurs et les bourreaux. Le salut libdrateur de l ' h e  lkgitimait et 

sacralisait l'esclavage des corps et l'appel la guerre sainte. Le Document de Puebla 

reste silencieux il ce sujet. 

Plus loin, sur le temoignage dont l'kvangklisation doit faire preuve, Puebla 

moralise et individualise les faiblesses de l'gglise insdtutio~elle en mettant celle-ci 

hors de cause et en empruntant un langage universe1 anodin: 

Cependant, tous les membres de 1'Bglise n'ont pas respectt l'homme et sa culture; 
beaucoup ont montrk une foi peu encline a vaincte leurs kgoismes, leur 
individualisme et leur attachement aux richesses, oeuvrant injustement et brisant 
I'unitC de la sociktC e t  de I'EgIise elle-mtme (966). 

Un autre texte, beaucoup plus courageux dans l'aveu du c<ptchk ecclesialw, ne 

vise pas particlrlierement I'Amtrique latine. Il h i  manque du tonus prophetique: 

"L'figlise pCrdgrinante en tant qu'institution humaine et terresue reconnait avec 

humilitC que ses erreurs et ses @ch& obscurcissent Ie visage de Dieu dam ses fils" 

(209). Eniin, ce n'est pas encore une attitude de contrition qui resort du texte suivant: 

Sail est vrai que l'eglise a dll, dans son travail d'tvangdisation, porter le poids 
de certaines dCfaillances, d'alliances avec les pouvoirs temporels, de perspectives 
pastorales insuffisantes et de la force destructrice du pkf ib ,  il faut cependant 
reconnaltre que l'~vangClisation, faisant de I'Amerique Latine le *continent de 
I'espdrancem, a Ctb beaucoup plus puissante que les ombres qui l'ont 
malheureusement accompagnde dans un contexte historique donne (10). 



2.13. Un silence compromettant ... et dvdlateur 

La Commission 1 r ep t  la tiche d'daborer le voir de Puebla. C'est sous sa 

responsabilite qu'est spdcifie le destinataire du document. Or, ce que l'on y constate 

c'est que celui-ci est design6 diffkrernrnent. I1 ne s'agit pas d'une question de stylistique 

qui contribuerait A enrichir littkrairement le contenu du texte, rnais, bien au contraire, 

d'un rnixage semantique qui en cree I'ambiguitea. 

Ainsi le destinataire du document est-il dksigne par le terme "peuple", defini ou 

indefini, au singulier: tout court (30, 63, 87 et 141), accompagnk de "notre" (40 et 54) 

ou qualifi6 de "latino-amkricain" (3, 15, 72 et 131)~~, synonyrne de l'ensemble "des 

riches et des pauvres" ou de la muse qui vit dam la mis2re et de quelques-uns qui 

vivent dam le luxe (28)M; au pluriel, prectd6 du possessif "nos", suivi du qualificatif 

"latino-amtricains" ou du gCnitif "de nos pays" (4, 12,50 et 137). 11 est aussi design6 par 

son caractere abstrait de "population" (127) ou comme synonyme de (<nations)> (65), 

par le collectif "homrne" tout court, au singulier et au pluriel (140 et 145), ou par 

"hornme du continent latino-amkricain", au singulier et au pluriel(8, 13-15 et 17), par 

"hommes d'aujourd'hui" (85), et par "un sujet de I'histoire" (135). 

Enfin, le numero 234, redig6 par la Commission 3, exprime typiquement 

l'ethnocentrisme possessif dont est victime le destinataire de Puebla et l'klitisme 

thkologique dont font preuve les tveques. Ces "nos peuples naturels", dont parle le 

nurnero, qui sont-ils? "Cet autre Peuple", qui regroupe-t-il? Quelle relation titablir 

enue les uns et l'auue? En outre, une ambigu'itd d'ordre analogique apparait dam le 

mime aum&o, au sujet de la "fkcondation rbciproque" appliquke au principe de 

l'incarnation. Quelle signification et quelle portde lui attribuer? S'agit-il vraiment d'une 

Le .Cw type de confusion s h n t i q u e  se t r m c  dans l e  "Message" des Pastwrs. I 1  s'adresse, "aux 
peuples" de l1A&rique latine, au llPeuple qui est en Adrique latine", h "nos pwpler Latino-am&ricains", 
h "nos pauples", a u  " t rb  chers f r h s  d t W r i q u e  Latinsu, aux "hoaras dlaujaurd'huil', aux "homes d t  
ce continent", h "taus les hoaer de h n e  voLontdU, h "nor co.lunautb", etc., 15-22. 

49 Au ,ins drnr l e  no 171, Le texte scnble oe p r  L'eaprunter dans sa globalit6 Latino-amdricaine: 
"Le peuple dlAa&rique Latine, profondhnt re l i g iwx  avant mi# d'etre Cvangdlisd, croi t  dans sa grande 
majorit& h J&sus-Christ, vrai Dim et  vrai home1'. 

Cf. 449, 461, 851, 959, 1094, 1129, 1207, 1209 et 1290. 
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incarnation ou bien d'une integration camouflee? 

Apr t s  Medellin, nos peuples vivent des moments importants de rencontre avec 
eux-memes, en redecouvrant la valeur de  leur histoire, des cultes indigenes e t  
de la pidtd populaire, Au milieu de ce processus, se [sic] dtcouvre la presence de 
cet autre PeupIe qui accompagne d a m  leur histoire nos peuples naturels. Et on 
commence il apprdcier son apport comme facteur unificateur de notre culture 
dans lagueile elle a fkcondk avec une s t v e  kvangtlique. La ficondation fut 
rkciproque; I'eglise a pu s'incarner dans les valeurs originales qui sont les ndtres 
e t  developper ainsi de nouvelles expressions de la richesse de  I1Esprit (234)". 

Pourrait-on affirmer que, chaque fois qu'ils s'adressent h leurs destinataires, les 

Mques englobent t'Afro-americain? Ou devrait-on conclure que ceiui-ci n'est vise que 

lorsqu'il y a une rdference directe il hi? A mon avis, la reponse h ces questions doit 

impdrativement partir de l'option prdferentielle pour les pauvres et verifier si Puebla, 

qui dtclare pauvre p a d  les pauvres I'Afro-americain, le voit en fait avec son visage 

comet  de pauvre et d'ausre. 

Si Ie destinataire de Puebla est pour le moins ambivalent, certain5 silences sur 

l'Afro-amtkicain den demeurent pas moins compromettants ... et rdvelateurs. En 

decrivant, au niveau anthropologique, sept rCafit6s positives de l'hornme latino- 

amhicain (17-23) qui les remplissent d'espCrance, les CvCques signalent, entre autres, 

qu'ils voient "grandir I'int&& pour les valeurs autochtones et le respect des cultures 

et communaut6s indiennes" (19), mais ils ornettent de mentiomer ItAfro-americain. 

S'agit-il d'dliminer le probkme de 1'Ako-amCricain ou encore dun refus pur et simple 

de 1'Afro-amkricain cmoufle sous la mentalit6 skculaire dune protection de 

l' Ameriodien? 

Lorsque les Wques evoquent le d&ir de partager les angoisses du peuple, ils 

donnent plusieurs exemples, mais oublient le drame du refus que vivent l'Afro- 

Am&icain et l'Am&indien. Seraient-ils i n c h  dans l'incise "des millions de latino- 

Raurqwnt qur l a  texts o f f ic ic l  brCsilicn d i f fe r *  dc cctte traductian deux m m t r  prCcir danr 
les deuxihe e t  t r o i r i k a  piriodes du nudto: "hu m i l i e u  de ce procersus ... qui accompagne avec son 
histoira nos p p l e s  noturelr WO rneio desteprocesso descobre-se u presenqa desre olrtro povo pue 
acomoanha corn sua histdria us nossos ~ovos naturaisl.. . ~t on concncr.. . facteur unif icateur de 
notre culture laquelie il flconde, d'une mniCre t r b  riche, avec l a  rLve de 1 ' ~ ~ a n g i l e ' ~  tCome$a-se 
o apreciar a conrribui~do dele como fator unificanre de nosra cuftura oue efe (do ricamente 
fecunda corn a seivu do Evannelhol. 



amdricains" ou dans le "etc." final du texte? 

Nous considCrons donc que le fldau le plus devastateur et le plus humiliant est 
la situation de pauvretd inhumaine dans laquelle vivent des millions de latino- 
americains; il se traduit, par exemple, par la rnortalitd infantile, I'absence de 
logement approprid, les probkmes de santd, les salaircs de misere, le chdmage 
et le sous-emploi, La denutrition, I'insecurite de I'emploi, les migrations massives 
forcdes, etc (29). 

Le paradoxe le plus choquant se trouve dans le numkro 8 du document de 

Puebla. Il n'est fait allusion au drame de l'esclavage et de I'oppression du Noir, pauvre 

parmi les pauvres, que dans la note en bas de page, laquelle pretend disculper, 

modCr&ment, ce qui ne saurait point l'dtre: "Le problkrne des esclaves africains n'a 

malheureusement pas retenu de fagon sufisante ['attention &angelisatrice et 

liberatrice de l 'egl i~e ' '~~.  D6jh marginalise, par rapport au corps de la socikte, I'esclave 

noir demeure aussi en dehors de la vision historique et du corpus doctrinal de Puebla, 

puce qu'il est restt en dehors de l'eccldsialit6 et demeure en dehors des grilles 

protectrices du sanctuaire! 

Pauvre parmi les pauvres, 1'Afro-americain est tout simplement oubli6 dam le 

chapitre sur "le choix prioritaire des pauvres" (1128-1165) ou on retrouve une 

protestation contre l'aggravation de la pauvrete et l'urgence de se vouer aux pauvres 

"dans la perspective de leur liberation intbgrale" (1134). Ceci est d'autant plus frappant 

que la note en bas de page du numdro 1135 enum6re queIques categories de pauvres, 

avec m&ne une reference explicite A l'hdien et A la femme: 

Les pauvres ne manquent pas simplement de biens materiels; ils sont Cgalement, 
au plan de la dignit6 humaine, prives de toutc participation sociale et politique. 
Parmi eux se rangent principalement les Indiens, Ies paysans, les ouvriers, Is 
marginaux des villes, sans oublier en particulier la femme dont la condition, 
dans ces secteurs sociaux, est doublemeat celle de I'oppression et de la 
marginalisation. 

A la tin du meme chapitre, le Document condamne la pauvrete extrdme du 

s2 J. 0.  Baozzo affirm b ce sujet: I8Cette phrase faisait partic du tucte final approuvC par Lcs 
CvCques. Le surCtariat du C E U  L1a convertie en une note en bas de peg+ sans q u l i l  n ' a i t  jamis justifla 
le critCre w la r a i m  de scm attitudet1. Texte portugais: Esta frase fazia parte do text0 final 
aprovadopelos bispos e foi transformada no nota 40pelo Secretariado do CELAM, sem que clste 

j ~ m a i s  e~plicasse o critirio ou a ratdo do seu proceder". "5W anas de evangeliza~Io da Adrlca 
miru (0 que podem8 aprmder de sum Luzes l so&ros)": REB ( j u i n  1-2, nQ 206) 282-316, 306. 



continent (1 159) et se porte cornme ddfenseur des cultures indigknes, en faisant 

siemes les paroles de Jean-Paul 11, A Oaxaca: "les cultures indiennes sont porteuses 

de valeurs certaines; elles sont la richesse des peuples" (1164). Mais il reste encore 

silenciew au sujet des cultures afro-amkricaines. Dans le chapitre suivant, sur "le choix 

prioritaire des jeunes" (116-1205), Puebla conserve le mCme mutisme par rapport A 

1'Afro-amkricain: "il existe de nombreux jeunes indiens, paysans, mineurs, pCcheurs et 

ouvriers, qui, en raison de leur pauvretk, sont obliges de travailler cornme des adultes" 

(1 176). 

Puebla garde ainsi le m$me silence sur la plupart des sujets. C'est le cas pour 

l'kducation ou encore propos des impacts dklkt8res dont la farnille est victime: "la 

pornogaphie, l'alcoolisrne, les drogues, la prostitution, la traite des blanches" ( ~ 7 7 ) ' ~ .  

La situation extr&mement hurniliante de la femme noire est ignorke. On retrouve la 

meme omission dans les quinze numkros consacrks B la femme (834-849). A propos de 

l'dvangklisation de la religion du peuple, la conference recommande de "prendre soin 

pastoralement de la pidtk populaire paysanne et indienne pour que ces populations, 

conform6ment h leur identitk et leur type de ddveloppement, croissent et se 

renouvellent dam la ligne du Concile Vatican n" (464). Soulignant le travail 

remarquable des religiew, Puebla affirme: 

L'ouverture pastorale et le choix prioritaire des pauvres sont la tendance la plus 
remarquable de la vie religieuse latino-amdricaine. De fait, Ies religieux, en 
mission parmi les indigenes, se trouvent de plus en plus dans les zones 
marginalistes et difficiies, dans une situation caracrkrisie par I'enfouissement et 
I'humilitt. Ce choix ne suppose l'exclusion de personne mais seulement une 
prioritti et une approche du pauvre (733). 

Dam les quarante et un numdros sur la pastorale des vocations (850-891), oii 

il est pourtant dkclare que "toute pastorale des vocations doit itre incarnke" (884), de 

facon incomprehensible, le Document de Puebla ne touche pas A la question 

par t idere  des vocations noires. Peut-&re les indut-il dam la courte incise des 

"groupes ethniques marginalisks" du numero 886: "n faut favoriser, avec un effort 

particulier, les vocations dans le milieu paysan, le monde ouvrier et les groupes 

ethniques marginalises en planifiant leur formation posterieure pour qu'ccelle soit 

53 Voir h cc rujtt: Maria Luizr MRC~LIO (Dir.). Farnilia, mulher, sexualidade e Igreja na 
Histdria do Brusil. UO ~ a u l o ,  Loyola, 1993, 203 p. 



La Commission 15, qui elabora le texte sur la liturgie, &nonce le principe de 

Padaptation: "On ressent la necessite d'adapter la liturgie aux diverses cultures et ii la 

situation de notre peuple jeune, pauvre et simple" (899). Quand elle applique ce 

principe B la pikt6 populaire, la commission ignore la culture afro-amkricaine: 

"L'expression de la pi&& populaire doit respecter les Cldments des cultures indigtnes" 

(936). Aucun des exemples concrets qu'elle dome ne concerne 1'Afro-amdricain, tout 

au plus "les groupes ethniques": 

Revaloriser la force des *signesm et de leur thtologie. Celebrer la foi dans la 
liturgie avec des expressions culturelles d'une saine cr6ativitC. Promouvoir des 
adaptations approprites aux groupes ethniques et  aux gens simples (groupes 
papulaires) mais en  ayant soin que la liturgie ne soit pas investie de fins 
kloigntes de sa nature (940). 

Enfin, lorsque le document de Puebla knurnere les diffkrentes "situations dam 

lesquelles l'kvangklisation est davantage nkcessaire", il commence par se referer 21 

celles qui sont permanentes. En ce qui concerne 1'Afro-amkricain, le texte ne saurait 

&re plus authentique et representatif de tout le document de Puebla: "Les Indiens 

habituellernent mis Zt k a r t  des biens de la socidtk et, dam certains cas, non 

kvangklisks ou insuffisamment &mgdlisds; les abo-amkricains, si souvent oublies" 

(365). 

Meme si le Document de Puebla se dit le pone-parole de ceux qui n'ont pas de 

voix, il ne s'acquitte pas pour autant de sa dette historique au regard de I'Afro- 

amkricain. Il le plaint certes, se dit solidaire de lui, mais il ne le considere pas comme 

un cas majeur de conscience. Le ton de Puebla est prophktique par rapport a la 

denonciation et ii la condamnation de l'injustice structurelle du continent et toure 

sorte de discrimination: "I1 est, sans conteste, de notre devoir de proclamer, face a tous 

nos fr&res d'Amdrique Latine, la dignitk qui leur est propre & tous, sans discrimination 

et que cependant nous voyons si souvent et si durement bafouCe" (316). Mais le ton 

devient flou lorsqu'il s'agit de faire l'examen de conscience de l'histoire de 

l'kvangklisation et d'en avouer les faiblesses et les injustices structurelles perpktrees par 

elle au fil des sitxles. 



Au contraire, le Document de Puebla arbore le drapeau d'une evangelisation 

suffisamment rkussie. Par le fait mime, il masque, d'une part, Ies alliances de llkglise 

officielle avec le pouvoir constituk dans l'asservissement de ItAfro-amdricain. D'autre 

part, emportt par son assujettissement A une expression culturelle de la foi, il fait la 

sourde oreille aux cris de I'Afro-arnericain marginalisk et exclu, jusqu'8 l'interieur de 

I'eccldsialitk, du droit d&tre un "sujet de l'histoire" (135) et de faire entendre sa voix. 

I1 intkriorise et vkhicule les ccstructures de peche>r qu'il condamne dam la sociCtC et en 

vient b confondre, sous un mode nouveau, ecclksialite et structure ecclesiastique. Le 

voir critique il l'kgard de la socikte se transforme en un weir), a-critique et complaisant 

A l'kgard de 1'8glise. Ainsi le Document de Puebla suggre-t-il, entre les lignes, une 

reussite de son kvangklisation, identifiie au "bapttme gindralisk" et qualifike de "l'un 

des chapitres majeurs de l'histoire de 1'8~1ise~. Mais cette evangelisation ne s'est-elle 

pas faite aussi sous le signe de la violence et de l'obsession du salut? 

En Ambrique Latine, apres bientdt cinq cents ans de predication de l'evangile 
e t  de baptCme gbneralisd de ses habitants, cette Cvangblisation [de la religion 
populaire] doit faire appel B =la mhmoire chrbtienne de nos peuplesm (457). 

Aiguillonnbe par les contradictions et les dkchirements des temps fondateurs, et 
insdree dans une interaction gigantesque de dominations et de cultures pas 
encore parvenue &son terme, I'bvangblisation, constitutive de I'Amkrique Latine, 
est I'un des chapitres majeurs de l'histoire de l'tglise (6). 

Peut-&re nostalgique bun passe de chretientk, l'kg1ise du Document de Puebla 

rCve-t-eUe de bAtir en Amerique latine, une sorte de mouvelle chrktienten fondke sur 

la re-kvangklisation de la culture latino-americaine, catholique depuis les origines de 

la conquCte:"evangeliser et catkchiser de f a~on  approprike les masses qui ont etk 

baptisees et qui vivent un catholicisme populaire fragile" (46 1). Ce projet est cependant 

envisage sous les couleurs dune c<ecclbialite>> ethnocentrique et sous la houlette 

r pis cop ale'^. En se prtsentant c o m e  descendante de la chrktiente baroque, cette 

8glise semble vouloir prolonger dam le temps, d'une maniere captieuse, un 

ethnocentrisme qui, ne refusant plus l'mrtre, certes, le laisse cependant au seuil du 

sanctuaire, ne le fait acckder b celui-ci que s'il ablanchb son irhos et rornanke sa foi. 

Bref, le Document de Puebla se rend mai compte qu'il tente de faire coexister dam 



I'kvangBtisation le tkmoignage d'une fraternitk et une relation au moins selective, de 

domination et d'exclusion, tombant du mime coup sous I'accusation de Paul SL propos 

de ceux qui "retiement la vdrite captive de I'injustice" (Rrn 1, 18). Et que cet 

htouffement de l'alterid se fasse au nom de l'identitk chretieme et latino-americaine 

et de l'integration ne change rien A sa perversion. 

A la fin de ce parcoun, une question angoissante persiste: de quel point de we, 

le Document de Puebla parle-t-il du Noir et de l'Afro-amkricain, pauvre parrni les 

pauvres et uutre: du point de we des oubliis de l'histoire cornme il le pretend, en tant 

que leur porte-parole? Ou bien du point de we des descendants des colonisateurs du 

XVIe et X W e  sitcles, de cew qui ont b$ti la culture baroque latino-americaine et 

catholique? Ne serait-ce pas le sens que laissent sous-entendre le pronom "nous" et les 

possessifs "notre" et "nos" qui accompagnent tres souvent la designation du peuple, de 

la culture et de l'identitk latino-americains et catholiques? 

23. L'Afro-amdricain et la vision thhlogico-pastorale de Puebla 

L'approche thkologico-pastorale r6ductrice de Puebla par rapport ii 1'Afro- 

amkricain s'exprime sous les trois aspects suivants: Ia revendication du substrat 

catholique du continent, la conception de l'6vangelisation de la culture, et sa position 

vis-a-vis de la religion du peuple. 

23.1. L1AIbam4ricain et le "substrat essentiellement catholique" 

En plus des silences eux-mCmes, l'expression "substrat essentiellement 

catholique" (412) dkvoile l'oubli subi par l'ao-arnkricain dam le Document de Puebla. 

Elle rdsulte d'une lecture historiquernent id6ologiske de l'kvangelisation en Amerique 

latine, sublimde en "l'uo des chapitrw majeurs de l'histoire de l'@ise" (6). II s'agit 

d'une thtse d'autant plus subtiIe qu'elle rnhe ii croire ?i I'unitb rnwque de la 

chrktientk coloniale et post-coloniale du continent. Face aux nouveaux dbfis que h i  



presente une societt en transformation, face au "pluralisme religieux et idtologique qui 

ne cesse de croitre" (1099), la CodCrence de Puebla rappelle la supposke identitk 

historique et chrttieme du peuple latino-amkricain forgee A travers le temps, grice 

ii la synthhse originale, exemplaire et nouvelle de 1'CvangClisation (9 et 12). Celle-ci 

constitue un "patrirnoine culture1 commun: les traditions historiques et la foi 

chrttiemet' (51). Voila le rnodele archttypal du present et de I'avenir de 

l'kvangtlisation de 1'ArnCrique latine. Le Document en a fait son leitmotiv. 

Cette perspective de fond nkcessite quelques eclaircissements. D'abord, il faut 

signaler le caractere indetermint du sujet de l'expression "substrat" ou "assise 

catholique" apparaissant trois fois dans le Document de Puebla: 

Ce resumt historique a pour but de: 
1 - Situer I'4vangdlisation actuelle en AmCrique Latine dans la continuit6 de 
celle des cinq siecles passes, telle qu'elle dure dans ses Clements essentiels, apres 
avoir constitut L'assise catholique du continent (1). 

Notre assise catholique, avec ses caractiristiques essentielles d'une religiositk 
toujours vivante est le fruit d'une legion de missionnaires (7). 

C'esl au cours de la premiere dpoque, du 16e au 18e siecle, que sont posees les 
fondations de la culture latino-americaine, avec son substrat essentiellement 
catholique (412). 

Dam le premier et le troisitme cas, le Document de Puebla recourt A la 

prosopopke, ici le continent et la culture, pour designer les sujets du substrat. Dans le 

deuxieme cas, il emprunte une autre figure de style, la synecdoque, pour nommer le 

sujet du substrat: "notre". En somrne, le substrat catholique s'applique Cgalement A la 

totalit6 du continent, il la culture et au "nous". En aucun cas, il ne s'agit expresstment 

des diffbrents peuples qui habitent le continent ou des diffkrentes cultures qu'ils 

incarnent ou dun "nous" respectueux des diffkrences. 11 s'agit, au contraire, d'un 

singulier ou d'un collectif indiffkrencib. Ceci est renforck par l'affimation suivante: 

"le continent latino-americain fut 6vangClisd dam la foi catholique i partir de la 

decouverte du continent. Cela constitue tout A la fois un trait fondamental de l'identitd 

et de Punit6 du continent et une tgche permanente" (1099)~~. 

55 Cf. 4: "LLCvengdlimtion marque Les origines de cc Nouveau W e  qulest  L'Amirique Latine. 
~'tglire se trwvt wx racines du continent". Encore: 2W et 342. 



Ensuite, il faut souligner la constitution historique de ce substrat catholique. 

L'tvangklisation latino-arndricaine s'est rdaliske dans un continent ou se sont 

rencontrkes successivement sur place "la race hispano-lusitanienne avec les cultures 

prdcolombiennes et afiicaines" (409). Malgrk cenaines dkfaillances et cornpromissions 

reprdhensibles avec les pouvoirs ternporels, l'irnpact de l'dvangklisation fut tel que 

celle-ci "a marque l ' b e  de IfArnirique Latine en caractkrisant son identite historique 

et en devenant la matrice culturelle du continent" (445). C'est A la lurniere de cet Age 

d'or de l'kvangdlisation que l'histoire du catholicisme latino-americain est h e  par 

Puebla: 

A cette phase de I'~vangdlisation, si decisive pour la formation de I'Amtrique 
Latine, phase suivie d'un cycle de stabilisation, de fatigue et de routine, ont 
succCdC les grandes crises du 19e siecie et du ddbut du 20e; celles-ci se sont 
traduites par des petsCcutions et des ressentiments contre 1'8glise, elle-meme en 
proie B de grandes incertitudes et des conflits qui I'ont secoude jusque dans ses 
assises. Aprhs avoir essuyk cette rude epreuve, I't2glise est parvenue, par un 
effort considkrable, B survivre et h se refaite. Aujourd'hui, surtout B partir du 
Concile Vatican 11, I'eglise est rentrde en renouveau (11). 

Le jugement global que Puebla porte sur L'activitC kvangelisatrice qui a rkussi 

A constituer l'unitd culturelle, historique et religieuse de ce que nous appelons 

l'Amkrique latine, est, de loin, hautement positif (412). En guise de rnodtle, Puebla 

trouve cette identit6 symboliske "de faqm tres Iurnineuse, par le visage metis de Maria 

de Guadalupe qui apparait A l'aube de l'hangdlisation" (446)56. 

La these du substrat catholique, en ignorant les catdgories socio-analytiques, 

a permis A Puebla de nkgliger les ombres et les arnbigui'tks de l'kvangelisation de la 

chr6tientC coloniale5'. L'assujettissernent de la cause de l'lhngile A celle du patronat 

royal, espagnol ou portugais, et la legitimation tant de la conqutte violente des Indiens, 

de l e u  reduction dCshumanisante que du commerce inhumah de la traite et de 

56 €vid-t l e  t c l t e  ne .at p s  en re l ie f  toutc La force du ldtissage qua reprCscnta Haria de 
Gwdalupe. I 1  ne s ' q i t  par s i n p l m n t  du visage. C'est tout l'msemble de l 'h istoire  de L'apparition de 
l a  Morenita et  de sa reprCsmtation dans les illages qui appartient au tangage syncrCtisC e t  incuLturC 
de l a  dCvotion chrbtimnc. Voir, ce sujet, Les articles de Virgi 1 ELIZONDO, "La Virgm de Guadalupe corn 
sillbolo cultural", dens Pablo RICHARD (Dir.1. Raices de la teologia latinoamericana. !VU~VOS 
materiales para lo historia de /a te010gia. san ~ o s i  (costa Rica), OEIICEHIU, 1985, 4M P., 393-401; 
a t  de E .  HOORMERT "A evangeliza#o saqunda a tradi$& guadalupena. Anilise de ur folheto papular": REB 
( reptabre 1974, nQ 135) 524-54.  Leonarda W F .  La nouvelle kangdlisation ..., 149-155 ("La mCthodc 



l'esclavage du Noir, demeurent absents du rCsumk de l'histoire fait par le Document. 

Le baptCme force du Noir et de l'lndien, rdalisk sur la dissohtion de leurs cultures et 

sur le discrkdit de leurs religions, devient, dam le Document, 1'CpopCe d'un bapteme 

g6nkralisC. Par contre, il n'hksite pas A faire de l'fglise une mastyre, 2 puler des 

persecutions subies par celle-ci et de son h&roi'sme A rbister, B sunonter, 4 "survivre 

et il se refaire" (11). Leonardo Boff commente cette thtse de Puebla de la sorte: 

Meme le fameux asubstrat fondamentalement catholique~ de la .culture latino- 
arnericaine* est une consequence de la conquete des Ames, de I'expansion du 
modele catholique ibCrique, et noo pas le fruit de la rencontre de I'Evangile avec 
les cultures, dam une atrnosphbre de dialogue, de relation d'tgal h dgal et 
d'enrichissement r n u t u e ~ ~ ~ .  

En interrogeant l'histoire du catholicisme latino-amkricain, h laquelle ils 

s'identifient, les Pasteurs se mettent, par le fait mime, en cause de meme que la 

saintetk de I'figlise. Cest que tout en se proclamant peuple de Dieu, rCglise de Puebla 

s'accroche l'ecclksiologie de la s o c i ~ t ~  parfaite. Aussi, les categories historico- 

culturelles et anthropologiques de l'identite et du patnmoine commun leur permettent- 

elles de faire ressortir le bienfait de l'action missiomaire de llkglise en n'accordant 2 

ses d6faillances qu'un caracdre individuel et sporadique. Une telle lecture simplifie le 

pass&, confere une unite ccmythique,> au continent et oriente l'avenir de l'ivangklisation 

vers la m&me perspective unitaire et mythique, c'est-Mire une civilisation universelle 

impregnee d'une culture chrktieme emergente, qui prendra forme dans la (tcivilisation 

de l'amour,,. 

A panit de queue optique ks  Pasteurs analysent-ils l'histoire du substrat 

catholique latino-arnkricain? Est-ce en tant que porte-parole des pauvres ou bien en 

tant que pone-parole d'une l$ise sainte et parfaite qu'ils personnifient et qu'ils 

guident comme "mdtres de la vkritk", "premier[s] kvang6lisateur[s] et prernier[s] 

catkchiste[s]? (259, 687 et 875). La perspective apologetique adoptde permet donc de 

maintenis inviolable la saintetk de l'figlise et, consdquemment, la saintetk episcopale. 

Il valait donc rnieux ne pas aborder le pkche ecclbial commis contre le Noir. 



Enfin, le substrat catholique, avoue Puebla, est, dune facon plus spkciale, v6cu 

par les couches sociales les plus dCmunies. Leur religiositk, parce qu'elle "relkve de la 

foi catholique", est "un catholicisme populaire" (444). Cependant, Puebla nlCtablit pas 

la relation qui s'imposerait entre substrat catholique, kvangklisation de la culture et 

religion du peuple. Leopoldo Adami, qui accepte le principe du substrat catholique 

Cnonce par le Document, remarque qu'il manque une articulation de base entre ces 

trois rdalites: 

L'affirmation d'un reel substrat catholique dans notre culture - une donnde 
reellernent fondamentale - avec tout le ressort qu'on lui confere, demeure 
detachee et  privee des expressions de  ce  substrat les plus signifiantes pour la 
religion et  pour la culture et, par le fait meme, pour I'Cvangklisation. Et 
I'CvangClisation de la culture est vidke de son aspect s k e m e n t  le plus 
 culture^^^. 

Si le Document de PuebIa faisait cette articulation, cornme la logique le 

commanderait, on se rendrait compte que le processus culture1 et religieux de 

I'Arnerique latine, vers lequel ont afnu6 des elements de la foi catholique et des 

racines culturelles et religieuses pre-colornbiemes et africaines, ne fut jamais exempt 

de ruptures, de violences, de refus, d'interactions et d'interpenCtrations. Mais le texte 

a pref6rk developper le theme des bienfaits de la culture chrktienne dCjA prouves dans 

le passd, le faire deboucher sur la nouvelle civilisation urbaine et industrielle, et 

montrer qu'il peut &tre un grand instrument contre la menace du s~cularisme". C'est 

ainsi que toutes les autres expressions culturelles et religieuses doivent &re mesuries 

il l'aune du substrat catholique, quitte A effacer leur histoire et leurs particularites 

propres. Bref, le substrat catholique sen .glorifier), Paction passee de I'eglise des 

Pasteurs, mais il appauMit le pauvre et tautre, parmi lesquels l'Afro-amkricain dont 

59 Texte portugrir: "A afirmafdo de urn real subsrrato catdlico em nossa cultura - urn dado 
realmente fundamental - corn toda a refevcincia que se /he arribui, fica desconeaada e privada 
das expressdes desse substrato mais significativas para e religido e para a cultura e, corn isro, 
tombPm para a evangeliza~do. E a evangeliza@o da cultura, esvaziada de seu aspectoporvenrura 
rnais VuebLa: A wangeli t a p b  da cultura'l, 12. 

Dans La lecture chrbtimne des Cvtntmtr ,  PuebLa f a i t  une dist inction fondaamtrlt entre 
s d ~ ~ h r i ~ ~ t i o n  (proc8rrur des changtamts culturels qui r1ap&rmt dans Le mnde indurtrialis4, TIC7761 
et sdcularisme CidQLogie, une menace e t  un refur de l a  rel igion papulaire, 435). Or, La rel igion du 
peuplt est l'mvera de La rCdrilLe du sdcularisme, car, I1iaprCgn4e par la  f o i  maia souvent sans une 
cattich&se suffiunte, (el la) rlcxprime dans les copartesents re l ip iwx du pwple, maqu8r tout A La fo is 
d'un renr p r o f d  de La tranrcendance de Dieu e t  dc sa p?oniritC1' (415).  Par contre, e l l e  pcut coexister 
rvec La s~cularisatian (389). Mia, "tout cetm sera le rdsultat dlune Lutte, d'un ef for t  passionnb e t  
lucide, de La c r h t i v i t d  der hrangll iutaurr". 



rkgl.ise officielle re dit, paradoxalement, due Ie porte-parole. 

Aprh avoir fait I'analyse historico-cultureIle et anthropologique de 

l'evangdlisation de llAm&ique latine et aprh avoir Ctabli de facon globale les 

dimensions essentielles de l'evangdlisation, Pueblq t, la suite de l'exhortation 

apostolique Evangelii Nuntiandi et du discours de Jean-Paul II pour l'ouverture de la 

Conference, declare que l't5vangelisation vise "non seulement I'individu mais aussi la 

culture du peuple" (394). En d'autres termes, "poilr mener son action d'c5vangelisation 

avec rdalisme, ~ $ i s e  doit comaitre la culture de I'Amerique Latine" (397). La raison 

en est double: d'abord, "l'evangelisation, qui prend en compte tout l'homme, cherche 

A l'atteindre dans sa totalit6 A partir de sa dimension religieuse" (390). Par ailleurs, 

"l'homme n d t  dam une culture" (394), tout en Ctant son crdateur. Donc, 

"l'kvang6lisation cherche A aller jusqu'awt racines de la culture" (388 et 394) pour 

transformer ceUe-ci en une s&e de vie: 

L'action 6vangdlisatrice de I'figlise latino-americaine doit avoir comme objectif 
global le renouveau constant et la transformation dvangdlique de la culture du 
continent. Cela signifie la penetration par I'evangile des valeurs et  des critkres 
qui inspirent cette culture (395). 

Le Document de Puebla articule, par la suite, sa reflexion sur I'evangCIisation 

de la culture autour des principes de l'identite chrktieme (348) et de l'identite latino- 

arntricaine (412 et 445). I1 l'oriente vers la civilisation de l'amour et veut l'appliquer 

B la "nouvelIe situationth2 de l'Arndrique latine, que l'Eglise officielle souhaite 

Renarqu#ls qw la texte provisoire - erlui qui n'a recu qua L'approbation dc L1assemblCe - a 
int i tulb ce paragraphe: Evangelisation et cuiture. Le texte definitif, approuvb par Roar, le corrige 
m Le rmdant p l u s  f idh le  I Evangelii Nuntiandi et au contmu dc L'exps6: Bvangelisarion de la 
culture . 111 C O N F E R ~ C I A  GERAL w EPISCOPAW WINO-MERICAm3. Evangeliza~do no presence e no futuro 
do AmCrica Latina. Conclusdes da ConferJncia de Puebla. Puebla de 10s Angeles, Mdxico, 27- 1 
a 13-2 de 1979. (Texto provisdrio). s b  Paulo. Ediqtks P w l i ~ s ,  1979, 359 p., 131. L'expression 
Cvange'lisation des cultures prCf6rCa p r  Evangelii Nuntiandi n'amralt  qu'une swle fois (DP 3851, 
dans une rCfCrtnce b EN 20. Le n. 393 prlera de 1' CvengCLisatien "des nouvelles former culturelles". 
Puebla Laisse ~ lheu rwrmnt  Cchpper la richesse du fiton de l'expression de Paul VI. 
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racheter intkgralement et imprkgner des valeurs kvangeliques: 
L'effort d'ivangdlisation de la culture de notre continent doit &re envisage sur 
la toile de fond de I'ebranlement d'une vieille tradition culturelle par le 
processus de changement cplturel qui affecte I'AmCrique Latine et  le monde 
entier dans les temps modernes et qui atteint son point de crise (DP 3 9 9 1 ~ ~ .  

Dam sa dbmarche, le Document de Puebla emprunte la double notion de 

culture du Concile Vatican I1 et s'en sert selon la perspective en jeuM. D'une part, il 

reconnait que le processus culturel de 1'Amkrique latine traverse "des phases ivolutives: 

elles se heurtent A de nouvelles valeurs ou contre-valeurs, et elles tlaborent de 

nouvelles synthhes vitales" (393)". La culture est ici entendue dans sa nature 

dynamique c o m e  une "rtalite historique et sociale" (392). D'autre part, d2s que le 

Document de PuebIa passe A la rtflexion thCologico-pastorale sur l'tvangelisation, dans 

sa perspective de croisade contre le skcularisme, il passe de l'ethnologique au normatif, 

des cultures A la cuIture, entendue au sens de l'humanisation. Puebla refond ici la 

pluralit4 des peuples et des divers groupes ethniques et Iui dome un statut socio- 

culturel unique, fond6 sur "la foi cornme base de communion", A savoir: la grande 

patrie latino-amtricaine (428) et la culture latino-arntricaine (51, 62, 412 et 424). 

Puebla hornogen6ise la situation et revient A la notion du substrat culturel et chrktien, 

h e  et sceau du continent. L'ethnocentrisme cdturaliste de cette perspective 

thdologico-pastorale met en question la capacitd de dialogue de l'kglise latino- 

amdricaine, dans la mesure ofi elle cccloitre?, la foi dam un "ghetto culturel", dam un 

"catholicisme sociologique'~. d4incuhration de l'~vangi1e en est asphyxite. 

Or, indkpendamment de ce danger, les differences culturelles et leurs 

vicissitudes historiques constituent un rep&re fondamentd pour l'&vangklisation des 

cultures en Amkrique latine. Puebla pr6Rre le taire. Vdorisk, ce point de repere 

permettrait de comprendre les erreurs dun passe marqut par la destruction, la 

63 Cf, DP ?88. Le n. 394 revient sur l a  nCn idbe de bosc e t  c i t e  EN 19-20. 

66 Jacques VM HIEUUEHHOVE. llIqlesia y tcologia en Puebla", 57. 



fragmentation, l'hurniliation, la marginalisation et la diabolisation dont ont ttC et sont 

encore victimes les cultures et les religions vaincues au cours du processus colonial, 

post-colonial et nto-colonial. 11 rappellerait que la culture et la religion officielles 

venues de la ptninsule ibkrique se sont imposkes aw  cultures et religions 

am6rindiemes et noires et les ont dominees et dktruites par la mkthode de la tabula 

rasa. 11 saurait remettre en memoire que des 6vangelisateurs d'esclaves etaient en 

m&me temps des proprittaires d'esclaves, que la Bonne Nouvelle de la fraternit6 

evangklique Ctait vehiculee par des seigneurs du regime de servitude. II expliquerait 

que s'il y a des groupes ethniques qui ne stint&grent pas la rnarche vers la civilisation 

universelle, c'est puce qu'ils ont kt6 refouiCs et dCshumanis6s, victimes d'une 

domination sbculaire, et qu'ils n'ont trouve que dans la resistance et dans la memoire 

historique I'unique issue B la preservation de leur identite et l'unique sens B leur vie, 

f b c e  de facon figke faute d'dtre dynamique et crbatrice. 

L'bvangelisation de la culture que Puebla prdne en faveur de la liberation 

integrale des pauvres devrait donc se faire dans le respect le plus profond de leur 

identit6 culturelle et religieuse et de celui de l'action de I'Esprit en eux. En sornme, ou 

bien l'evangelisation s'adresse A des Ctres concrets, immerges dans une culture et une 

situation concr&tes, ou bien elle reste l'instrument du sblanchimentn violent de 

l'altCritC6'. 

Ce n'est pas parce que le Document de Puebla utilise cornrne telles les 

categories historico-cultureues et anthropologiques que sa vision de I'hngelisation de 

la culture demeure prisonnibre de l'ethnocentrisme. C'est bien plutdt parce que, d'une 

part, il les idbologise par l'occultation de la donnee analytique fondamentale de la 

participation active de llGglise officielle d m  la violence d'une socittt structurke sur 

l'esclavage et sur  le refus de l'rmtre, et puce que, d'autre part, il les canalise vers la 

thhe dune matrice culturelle latino-adricaine imprtgnee d'une "aemoire 

chr&ieme>i' (457), cachant ainsi la consCquence de la rencontre historique violente des 

cultures. 



Cependant, cette vision d'une identit6 chrC tieme et culturelle que Pue bla 

souligne comme fondamentale, presente des incoherences historiques 11 propos de 

levang6lisation de la culture en Amtrique latine. Si, ii un certain moment, le texte 

affirme: "Nous sommes conscients de l'insufisante proclamation de l '~van~i le  et des 

manques dam la vie de la foi de notre peuple" (173); s'il avoue "l'ignorance religieuse 

il tous les niveaux, des intellectuels aux analphab&tes" (81); s'il recomait que les 

Indiens et les Afro-amkricains ntont pas bt t  kvang6lisCs ou tout au plus insuffkamment 

hangelis& (365), ou encore que "I'Adrique Latine est insuffisamment Cvangdliste" 

(911), paradoxdement, ce meme document n'hbsite pas B declarer: "l'&angelisation 

a Ctk suffisamment profonde pour que la foi devienne constitutive de l'itre et de 

I'identitb de l'Am&ique Latine" (4 12)! 

Quoi qu'il en soit, cette lecture du pass4 se repercute sur celle du present et sur 

celle de l'avenir 03. l'dvang6lisation jouerait un rdle cle d m  la construction d'une 

nouvelle civilisation impregnee de culture chrttienne. Pour y parvenir, Puebla fait 

ressonir Itimportance de comaitre, de comprendre, et de se mettre B l'tcoute du 

peuple latino-amdricain et de sa culture (11, 14, 74 131 et 397) "dam son contexte 

historique aw multiples composantes" (3), et d'avoir "un grand amour des peuples" 

(397). Ce projet cadre-t-il avec 1' esprit d'une veritable kvangdlisation ou vise-t-il d'abord 

il serrer les rangs d'une croisade contre le s6cularisme? A-t-il une autre teneur que 

celle d'une restauration de la conception baroque de la chrktiente pour la mutation 

((soci4talea actuelle, quitte A sacrifier, une nouvelle fois, I'altdrite plurielle du 

continent? 

Ii y a, pourtant, dam le Document de Puebla, des indices prometteurs d'une 

vraie 6vangelisation de la culture. Le sens primordial de la mission, tel que Jesus la 

comprend, est prksent ik Puebla: "les pauvres sont les premiers destinataires de la 

mission et l e u  &angelisation est par excellence le signe de la mission de JCsus" ( 1 112 

et 270). Aussi le potentiel hngelisateur des pauvres est-il solemellement reconnu par 



Puebla (1 147)~, d'autant plus que "les cultures adu silence*, opprimkes par la version 

Iatino-amtricaine d'un crmonde occidental et chrktienn, ont commence h faire entendre 

Ieur voix inqui~tante"69. Mais de tels textes ne semblent pas avoir d'echo ailleurs. 

Puebla propose encore, comme norme de 1'kvangklisation de la culture, le 

principe de l'incarnation diversifike: 

Quand les peuples accueillent la foi, suite :! l'annonce de l'evangile par 1'8glise 
peuple de Dieu, celle-ci s'incarne en eux et assume leurs cultures [...I Le 
principe general d'incarnation se concrdtise de plusieurs rnani&resn (400). 

Cela implique que L'Bgtise - h I'kvidence, 1'8glise particuliere - fasse I'effort de 
s'adapter en moulant le message tvangelique dans le Iangage anthropologique et 
dans les symboles de la culture dans laquelle i l  s'inskre (404). 

Cette incarnation fait en sone que l'Eglise "n'entre en lutte avec aucun peuple 

et peut s'incarner en tous pour faire germer dans les histoires de chacun de ces 

peuples, le Royaume de Dieu" (237). L'knoncd d'un tel principe parait appartenir ii 

I'esprit de l'inculturatioa, iZ la dkmarche kinotique d'une Eglise missionnaire. Mais le 

termc inculfuration, dejh enve dm le vocabulaire officiel de l'Eglise, n'apparait nulle 

part dam le Document de heblam. C'est que le dkveloppement de principe de la 

vision g6nerale de la Codkrence situe le document au niveau de l'kvangelisation de 

la culture et non celui de L'incuIturation, si l'on part du principe que celle-lii tend 

vers celle-ci et que celle-ci suppose celle-lh. La premiere reste, en effet, au niveau de 

la rencontre cuiturelle, de l'r<accoladen entre deux cultures, bref, de l'acculturation. Elle 

travaiile dam le sens de l'adaptation, de l'accommodement et de l'assimilation, alors 

que l'inculturation s'en remet il I'Esprit de Dieu et se laisse couvrir par son ombre. 

Voici la suite du numdro 237: "Ainsi sen-elle et assume-t-elle toutes les richesses, les 

* La t rduct ion f ranq ise  Cdulcore Les versions brbsilienne e t  cspagnole. El le  f a i t  de L'engagelaent 
SavecJ LN pauvres e t  Les oppr ids un engagement crux cbtbsm des puvres e t  des opprimh e t  transforme 
Lepotenliel ivangelisateur der pruvres en une jorce evangelique des puvres. Par contre, La traduction 
du nQ !MO respecte l lespr i t  du texte: "cette piCt6 poputaire [...I doit pouvoir fa i re  dCcouvrir son 
p t m t i e l  bvatq41isateurM. 

69 fexte portugais: ~~Essas aculturas do sil incio~ oprimidas pela versdo ladno-americana de 
urn amundo ocidentol e cristdov comegaram a faze? ouvir a sua inquietante voz". G .  GUTIERREZ. A 
f o r p  histbrica dos Pobres ..., 160. 

Rmarquonr qua Le texte o f f i c i e l  brbrilien, de 1979, ainsi que La version franqaise, de 1980, 
l'introduisent dons leur index analytique, en r&f&rmce au no 4IU. 



ressources et les formes de vie des peuples en ce qu'elles oat de bon; en les assumant, 

elle les purifie, elle les renforce, elle Ies kkve (LG 13b)". 

Plutdt qu'insister sur le rdle du v6ritable kvangelisateur qui oeuvre dans le sol 

de la culture, Puebla prkfhe souligner, dune facon prioritaire, le r61e secondaire, 

devenu primordial, des dveques, c o m e  premiers dvangelisateurs et maitres de la 

v6ritC. Le Document de Puebla prefere rappeler la transformation, la regendration, la 

purification, I'ClCvation, la penetration et la redemption intkgrale dont les cultures 

beneficient en ce qu'elles ont de bon, grdce A l'action de I'kvangClisation (109, 237, 

343-345, 362, 395, 403 et 407). Le Document prCRre souligner le rdle de l'l$&se 

officielle en tant que juge des cultures et de I'dvang6iisation et y panient, en 

parcellisant la culture de l'autre et en y puisant, A discr&ion, les elements positifs et 

bons - les semina Verbi - tout en Ccartant et ignorant ceux qui sont estimks mauvais et 

nocifs. Puebla prdfere oublier que la culture, en tam que sens de la vie dun peuple, 

est un tout articuld et logique, une unitk qui ne peut se laisser decouper au grC de 

quiconque. Bref, en dCpit de la declaration selon laquelle I'Esprit Saint est "chargC de 

nous faire acckder A la verite tout enti4re" et qu'en consequence, il "est le principal 

kvangelisateur qui anime tous les dvangdlisateurs et qui les assiste" (202), Puebla ne 

dkveloppe pas, concernant I'dvangdlisation de la culture, les corollaires de cette 

pneumatologie. 

L'dvangClisation de la culture, telle qu'entendue B Puebla, l ake  la Conference 

prisonniere de son regard rdducteur par rapport A l'altkrite malgrk ses bonnes 

intentions de "se convertir en un lieu oti les hommes apprennent A vine la foi en 

l'exp6rimentant et en la ddcouvrant incarnCe en d'autres" (274). L'kl6ment decisif de 

cette dkrive rbulte, an grande partie, du choix ideologique de Puebla qui prefera 

l'6vang6lisation de la culture latino-americaine plutdt que celle des cultures latino- 

amCricaines. 
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223. L'Afh-ambricain et la religion du peuple B Puebla 

Le Document de Puebla traite de la religion du peuple dam dew groupes de 

textes 6Iabores par deux commissions differentes. Rappelons que la religion 

du peuple y est indiffkremment nornrnee sous des designations telles que (<catholicisme 

populairew, ((pikt6 populaire>b, ((religion du peupie~, ((religion populaire~ et areligiosite 

popuiaire>?? 

223.1, Les principes du Document de Puebla sur la religion du peuple 

Premier p u p e  de textes 

I1 y a d'abord les numeros 444-469, rtdiges par la 7e Commission. 11s constituent 

une mince section, plutBt remplie de genbralites, mais qui reprCsente tout de mOme 

un miirissement fort eloquent de la part de l'kglise latino-americaine par rapport B 

Medellin. Cette section intitulke Evmg~iisation et Religiositre' Popuidre, est introduite 

dans le dewieme chapitre de la partie consacree ii l'kvang~lisation et cornpone quatre 

sous-titres. Les deux premiers sous-tit re^?^ ("notions et affirmations fondamentales de 

la religion populaire": nn. 444-453; "descriptions de la religion populaire": M. 454-456) 

dtfinissent et dkcrivent, dune facon indifferenciee et ;1 plusieurs reprises, la religion 

du peuple; ils en prksentent un tableau anthropologico-culture1 avec beaucoup de 

Voir Tableau 0, 451-1. DP 444-469 et  9IO-915, 935-937, 959-963. Ajoutmr que L'on y trouve 5 
rbfCrences I Evange l i i  Nuntiandi (nn. 666, e t  458: EN 48; 449: EN 57, dtux fo i l ) ;  5 h Jean Paul 
If (nn. 445,  452, 454, 463: H o d l i e  dans LC sanctuaire de Zapopdn, Guadalajara; 448: d i  scours inaugural); 
deux au Cmci le  Vatican I1 (n. 935: GS 18; n. 963: SC 104); et 1 I H d e l l i n  (n. 462).  

" La dCsignation l a  plus fr(qucnte, employk 30 fois, est pi t ! t t !~o~ulaire. D4apr&s Joaqufn A1 Liende 
Luco, lorsque l a  ConfCrence de Pucbla cmploie Les mots re l ig ios i te  ou rel igion, a l l e  ne Le f a i t  pas dans 
Le sent protestant de re l ig ion par opposition h f o i  c o r n  l e  font Karl  h r t h  s t  Dietr ich Bonhoeffer, mais, 
"pour Cviter que L ' o n  oppose une re l ig ion du peuple I unc re l ig ion hi&archique, on a prOfOrC l'expression 
cre l ig ios i tb  poputairem, dCjh consacrk par les doculamts antir ieurs b Pueblau. Qui, en effet, oserait 
par l o r  de re l ig ios i  t d  dpiscopale ou sacerdotale? Cette d is t inct ion cooportc dCjI une connotat ion 
ethnocentrique. 41Religiosidad Popular en Puebla. Haduret de una re f lex ih " :  M e d e l l i n  (~wrs- ju in 19t9, 
nn. 17/18) 92-114, 98. Voir aussi JosC COH0LIN. ~~Evangclizacibn de la  cultura en AaCrica Latino", 101-102. 

* Rcmarqwns qu4au contraire des Cditions b r C s i l i m e  et espagnole qui nettent come sous-titres, 
k s  terms notion a t  descr ip t ion au s i ~ u l i e r ,  i a  version f ranq ise  - l o i t  l e  p lur ie l .  CeLa semble 
vouloi r interprater l e  contcnu des nudros respectifs, qui, en rCali tb, mu l t i p l i e n t  et  superposent Les 
dkf in i t ions etlw l e r  descriptions de re l ig ion  du peuple. 
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Dune part, Puebla ne cesse d'exprimer son admiration pour la richesse 

spirituelle de la religion du peuple sans specifier pour autant son caractere latino- 

amCricain. On y d6coune "un ensemble de valeurs", un "bon sens populaire catholique", 

"une sagesse", "un humanisme chretien", "un principe de discernement", "un instinct 

evangelique" (448) et "un catholicisme populaire" (444)". "De prefkrence vecue par 

les pauvres et les simples" (447), la religion du peuple a "une capacite de rassembler 

les foules" et de "parvenir ccau coeur des masses>," (449). Elle "a la capacite d'exprirner 

la foi d m  un langage total au-delh du rationalisme" (454). Elle est l'expression 

cultureile la plus caracteristique du substrat catholique du continent (444). Grice B 

elle, le peuple "cree [...I des espaces de liberte lui permettant de vivre la fraternite" 

(452) et "llEglise remplit sa mission d'universalitk" (449). En raison de la conjoncture 

socio-politique de 1'AmCrique latine, "Ia religiosite du peuple se transforme trts 

souvent en un cr i  pour une vraie liberation" (452). Enfin, "dam la mesure oQ la Parole 

de Dieu est incarnCe en eile, [eile est] une maniere active pour le peuple de 

s'kvangeliser hi-m&me en permanence" (450). 

Les expressions sont parfois tellement optirnistes et idkalistes qu'elles en 

deviennent ambig& th4ologiquement. "De telles affirmations nourrissent le 

dogmatisme dont la premiere victime serait le peuple hi-meme", affirme J. Van 

Nie~wenhove~~. EUes vont B l'encontre de la nature meme du processus de 

l'inculturation, en tant que demarche finorripe de I'inaccompli vers I'accompli. Par 

contre, Xavier Lozano partage totalement Ia perspective de Puebla et dtveloppe ses 

fondements: 

Le catholicisme populaire latino-americain, en tant qu'expression culturelle, 
jaillit du plus profond du sens religieux du peuple ... Ainsi se constitue en 
Amdrique latine le rdquisit de toute culture: ula memoire culturelle* qui signifie 
souvenir, permanence et semence d'avenir; en Amdrique latine, il s'agit d'une 

74 Cf. Javier L O W .  Yulturm y Religiosidad Popular...", 60, 67 et 100. 

75 Jacques VAN NXEUYEHHQVE. "Iglesia y tcologia en Puebla.. .", 52. 



*memoire chr~tiennem'~. 

Quelques lignes plus loin !'auteur ajoute meme que "la religion populaire est 

l'objectivation la plus caractdristique de la cultureMn. 

Par ailleurs, le Document de Puebla recomait que 
la pietd popuiaire catholique, en Amkrique Latine, n'est pas parvenue ?I marquer 
de son empreinte ni mtme h kvangdliser certains groupes culturels autochtones 
ou d'origine africaine, lesquels, pour leur part, possedent des valeurs 
extremement riches et  recelent des asemences du Verbem en attente de la Parole 
de vie (451). 

La religion du peuple "ne s'est pas suffisamment concretisee dans l'organisation de nos 

societds et de nos Btats, meme si elle marque bien la culture latino-americaine" (452). 

Elle dbnote parfois des "signes d'dpuisement et de deviation: des substituts aberrants 

apparaissent, ainsi que des syncretismes retrogrades" (453). Elle a une nature fragile, 

Cmotive, arridree (461). Elle se montre ignorante, trks vulnerable h la manipulation 

religieuse et ideologique et A l'action des sectes, et attachee aw couturnes ancestrales. 

Le probkme dune telle enumeration negative, c'est que Puebla ne fait que suivre les 

gen6ralites sur la religion du peuple, sans situer celle-ci dans le contexte specifique de 

l'Amtrique latine. Surtout, Puebla ne s'interroge pas sur le sens profond de certaines 

pratiques qui heurtent l'orthodoxie mais qui, entendues dans leur totalit6 socio- 

religieuse, pourraient bien exprimer autrement l'accueil du salut de Dieu. 

Le pro£il des clairs-obscurs de la religion du peuple nfest pas neutre. L'aspect 

positif est destine it l'c<exportation>) et aux statistiques, et se fonde sur le principe que 

"l'kvangile vecu dam les peuples du continent les rassemble dans une unite historique 

et culturelle propre que nous appelons Amerique Latine" (446). 11 constitue le trophee 

de l'evangelisation de 1'6glise officielle. L'aspen negatif du profil concerne la vie intra- 

ecciksiale. En tant qu'autorite, l'&lise hidrarchique juge la religion du peuple par 

rapport au dkpdt de la foi dont elle est la ga rd i e~e  et l'interprkte authentique. Or, 

76 ~ e x t c  cspagml: "El Catolicismo popular Iatinoamericam, como expresibn cultural, brota 
de lo hondo del senddo religioso delpueblo [...I De esta manera se constituye en AmCrica Larina 
elprerequisito hondo de todu cultura: # la  memoria culturalu, que signif ica recuerdo, permanencia 
y semilh del futuro; y que aqui es una memoria cristiana". Javier LOUNO. "Cultura y Religiosidad 
popular.. .I1, 60. 



de ce point de we, la religion du peuple constitue un probliime pour l'dvangelisation, 

parce que non seulement elle invertit l'ordre des ccconstellations~~ dont parlait Pedro 

Ribeiro de Oliveira, en faisant des dkvotions une obligation, en traduisant et vivant 

autrement la foi. De mCme, en raison de leur resistance ou bien A l'evangile ou bien 

au contrale doctrinal et disciplinaire de la hikrarchie, des groupes autochtones ou 

dorigine africaine sont rejetes dans la mission ad m a  de Peglise. Mais Ctant donne 

la capacite que la religion du peuple a de rassembler les foules, 1'8glise officielle ne 

peut s'en passer afin de rernplir sa mission d'universalitC quitte A risquer de la puretC 

de sa doctrine (449). 

Puebla souligne que, si la religion du peuple prksente des lacunes graves, on les 

doit au "manque d'attention de la part des agents de pastorale" (453), au "divorce entre 

les elites et le peuple" (455)" et, sans les expliciter, A dautres "facteurs complexes" 

(453). Au dire du document episcopal, seule la hierarchic demeure irreprochable dam 

sa mission,"& la hauteur du meilleur de notre histoire" (10). 

Le troisibme sous-titre ("Cvangklisation de la religion populaire: processus, 

attitudes et critbres": nn. 457-459) rappelle que, "cornme toute Peglise, la religion 

populaire a toujours besoin d'&tre 6vangkliske" (457). En ce sens, il incombe aw 

responsables de I'kvang6lisation de renouer avec une pkdagogie pastorale de la religion 

du peuple. Cette pedagogic n'est point gratuite ni dCsintCresske, parce qu'il ne s'agit 

pas de marcher avec, mais de ramener h. II faut & la fois mieux comaitre la religion du 

peuple, l'airner, l'assumer, entrer en dialogue avec elle et se monuer "prudents et 

fermes, perseverants et audaciew" (458), afin de la purifier, de la compldter, de la 

verifier et de Pactiver par I'kvangile (457 et 462)*9. 

Si l'on tient compte du titre du texte propose par Puebla, ~ ~ u n ~ ~ l i s a t i o n  et 

I 1  s'agit  i c i  d'une probLhmtique hCritCc de lcdc l l in  e t  reprise dans l e  n. 462: "Les CLites 
doivent se pCnCtrer de L'esprit de Leur peuplt, Le purif ier,  Le vCrif ier e t  en vivre dignement; eLLes 
doivent participer aux rassembleaents e t  aux aaniftrtations populaires pour y apporter Leur 
~ ~ L l a b o r a t i o n ' ~ .  Bref, e l les doivent &tre  plus ghCreuseaent Ole feraent dans La p&teN. Cf. IRP, 275-277, 
279, 206 e t  296. 

79 Puebla se fonde sur Le f a w x  principe pastoral de L'incarnation, formLC par Saint IrinCe: "ce 
qui n'est pas assud, n'est pas rachetC8' (400 a t  469). 



religiosit.4 populuire, on aurait pu s'attendre 1 un developpement de la tension bipolaire 

tbauchee partiellement par le nurnCro 450: "La religiositk populaire n'est pas 

seulement I'objet de l'dvangdlisation; elle est aussi, dam la mesure oh la Parole de 

Dieu est incarnee en elle, une martiere active pour le peuple de s'tvangkliser lui-m$me 

en permanence". Or, la perspective genirale de Puebla ne retient que l'aspect passif 

de la religion du peuple, lui retirant tout "son potentiel tvangelisateur", dans la mesure 

oh elle est davantage l'objet d'une conquete pastorale qu'un sujet et un partenaire de 

la catholicitk. 

Le quatritme sous-titre ("tiches et dtfis": M. 460-469) passe donc, sans plus, 

h Ia "crise dbcisive" que la religion populaire traverse, due h la transformation en cours 

de la socidte latino-amhricaine (460). Comme l'kgtise ne peut aucunement rester 

indifferente ii cette "situation d'urgence" et que la religion du peuple reste fragile, le 

Document de Puebla dnonce des mesures d'ordre pastoral en w e  de la consolider, de 

I'inskrer "dam le cadre d'une civilisation urbaine et industrielle" (466), d'iviter que se 

produise "un vide qui sera comb16 par les sectes, les messianismes politiques 

sCcuIarisCs, l'esprit de consommation I...] ou le pan-sexualisme pdien" (469). 

Pointent donc ici les raisons profondes, tres c~ecclesiocentr6esu de I'inttrCt de 

l'figlise officielle pour la religion du peuple, c o m e  en thoigne un texte que Puebla 

emprunte kuangement it Medellin: 

Comme I'a bien dit Medellin, ecette religiosite met I3l?glise face au dilemme 
d'ttre rdellement universelle ou de se transformer en secte si elle n'incorpore pas 
vraimenc les hommes s'exprimant avec cette religiositb (Pastorale populaire 3) 
(462). 

La religion du peupie est appelke au secours pour iviter A rkglise une 

marginalisation menapnte, tout en demeurant subordonnee h rkglise officielle. Le 

Document de Rrebla n'arrive pas & considdrer les richesses de la religion du peuple 

et son eccldsialit6 propre. Limitke 1 une vision reductrice de cette realit6 dont elle 

admet pourtant la force objective de rassemblement, elle ne peut entrer qu'en relation 

r6cup&ratrice avec elle, en faveur de son projet politico-religiew de nouvelle 

chrhtiente, tout en continuant de waiter cette partenaire en We mineure>> qu'il faut 
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B la fois surveilfer et proteger des menaces environnantes. 

Au plan strictement ecclksial, l'enjeu qui reste invisible aux yew de Puebla, soit 

l'blitisme dune Bglise officielle qui ne consoit pas que la religion du peuple traduise 

la foi autrernent que selon une certaine orthodoxie. Pourtant, la religion du peuple n'a 

jamais soulevk le problbme de son appartenance h I'figlise. Ce qui est en jeu, c'est le 

manque d'attention au cheminement specifique de la foi du peuple. Cette attention 

devrait entrainer, de la part de 1'6~lise officielle, l'abandon de son statut de mbre 

protectrice pour assumer plutdt celui de soeur, se laissant elle aussi guider par 

~kvan~ile .  S'y joue findement le manque de foi de ~'l?~lise officielle dans I'oeuvre de 

1'Esprit qui agit de preference h travers les pauvres, les (~prkfkrCs?, de Dieu, ce qu'avait 

rniew compris un Fraqois dlAssise, revant d'dvangkliser toute l'kglise B partir de la 

religion des simpless0. 

Deuxieme p u p e  de textes 

Bien que le second groupe de textes soit court, il entrouvre, de fason 

embryomaire, la pone B des developpernents pastoraws potentiellement plus coherents 

avec l'option prkftkentielle pour les pauvres, tout en empruntant un langage assez 

vaguea1. D'une part, on y avoue que Pon a souvent supprime certaines b m e s  de 

pidtk populaire sans raison vdable et sans les remplacer par quelque chose de 

meilleur" (915). D'autre part, on recomait le "potentiel 6vangelisateurfl de la religion 

du peuple (910), le caractbre multiple de ses manifestations (911-912), le devoir de 

"respecter les elements des cultures indigenes" (936), de ne pas "priver le peuple de ses 

expressions de pie86 populaire" (961) et de prendre la religion du peuple comme point 

de depart de I't5vangdIisation (960). Malheureusement tout cela reste en plan. 

8Q krC Lufs G W Z ~ L E Z .  'Panomar histbri  cdl, 43. 

b Corirs ion 15, qui t ravai l la  sur la l i turgie,  infLuenck par La terminologie de Evangelii 
Nuntiandi, y insare t rois  courts noyaux rur l a  #pi&& popuLrires (910-915, 935-937, 959-9631. ILs se 
t rowtnt  dans 11 troisi* chapitre, Moyens pour la communion et la participation, de La I I I e  
Partie, L'ivungilisation dans l%g[ise d'Amirique Latine. Sur l e  rblc de La couission 15, c f. H .  

RIBEIRO. A religiosidade popular ..., 66. 



Quant au syncrktisrne religiew, le Document de Puebla ne quitte pas les 

sentiers battus de la tradition theologique apologiste. I1 s'agit d'un element negatif dam 

la religion, dont il faut se mefier, dun danger qu'il faut Cviter. En tant qu'importi 

(342), le syncr6tisme reprtsente une menace pour l'evang&ation. En tant que 

retrograde (453) ou encore en tant qu'il a une sigmfkation religieuse (914), il est un 

signe de I'epuisement et de la dtviation auxquels en arrivCe la religion du peuple. I1 

ne fallait pas s'attendre A des dkveloppements difftrents. Ces textes se situent dans la 

droite ligne de l'elitisrne de l'exposd genkral sur la religion du peuple. 

22.34. L'ethnocentrisme maternaliste de Puebla sur la religion du peuple 

Avouons que le Document de Puebla a consacre une attention speciale it la 

religion du peuple &ant donne l'irnportance qu'elle reprhente pour l'kvangklisation de 

I'Amtrique latine: "l'une des tlches essentielles de l'tvangdlisation dans son nouveau 

souffle, consiste A actualiser I'annonce de l'kvangile et I rtorganiser son contenu I 

partir de la foi des peuples de notre continent" (436). Mais voila que Puebla 

subordonne la foi des peuples I la perspective culturaliste qu'elle a de 1'6vangelisation. 

De ce point de we, en tant que dimension de la culture latino-amkricaine, la religion 

du peuple est consid6r6e cornme une sous-unit6 de l ' h e  de I'unitC ~mythiquen, 

culturelle et catholique, du continent, comme "l'un des rues Iiens rassemblant les 

hommes, dam nos nations si divisees politiquement" (447). 

La reflexion sur la religion du peuple restera prisonnikre de ce carcan mime 

si Puebla nuance plus loin cette uniformit6 irhique. L'ethnocentrisme maternaliste de 

Puebla l'emporte ici, car l'kglise officielle est davantage interessde I revdoriser la 

religion du peuple cornme sceau de l'identite culturelle et chretienne latino-amkricaine 

(394-396), afin de recupdrer des espaces religiew qui lui kchappent ou des postes-clis 

qu'elle ne contrdle pas, qu'h considkrer toutes les consdquences thtologico-pastorales 

de la religion du peuple en tant qu'expression singuliere et autre de la foi. C'est-&dire 

qu'au lieu de respecter la spdcificite des trois univers culturels qui, se heurtant c t  

s'interp~n&rentant, ont 6t6 il l'origine de Ia religion du peuple, et d'essayer de 



comprendre leur totalite socio-historique, le maternalisme de Puebla engage toutes ses 

energies ii ramener Ia religion du peuple B l'orthodoxie de la structure ecclesiastique 

et A consolider son ernprise sur ellea2. Cest ce qui explique que Puebla definisse et 

ddcrive la religion du peuple d'une m a n i h  tellement cmhistorique>, que l'on n'y 

trouve plus rien de stricternent latino-americain: 

Par religion du peuple, religiosite ou piece populaire, nous entendons I'ensemble 
des croyances centries sur Dieu, des comportements essentiels qui decoulent de 
ces convictions, et  des manifestations exttrieures qui e n  sont I'expression. 11 
s'agit de la forme ou traduction culturelIe que revet la religion dans une 
population donnee @P 444)83. 

Le sujet de la religion du peuple, dans le Document de Puebla, souffre de la 

meme ind6termination. La religion du peuple concerne tous les secteurs sociaux (447), 

de trks larges secteurs sociaux (449), tous les niveaw (910), une population donnee 

(444) ou, encore, dune manikre preferentielle, les pauvres et les simples (447). Dam 

ce dernier cas, les pauvresBq et les simplesaS qui sont-ils? Sont-ils ceux qui 

appartiennent il une couche humble de la sociktt, ceux qui se trouvent privis des biens 

materiels, ceux que l'on appelle les pauvres kvangeliques, ceux qui sont B la fois 

croyants et opprimes, ceux qui constituent l'ensemble de ces groupes ou enfin tout 

simplement tout le rn~nde? '~ 

Or, la domination, l'excIusion et I'cxploitation du pauvre, sur qui repose un 

Josi LuSs G O H Z ~ E Z .  "Panorama histbrico", 36-38. 

IU DtailLcurs, su ivmt Helcion Ribeiro, "cette db f in i t i bn  ast de Manuel rrartal qui, a p r h  avoir 
endoarb l a  Liqne thtolagique du sociolague nord-adricaf n C L i f  tard Geertt, L'a dCveloppCe dans ser Ctudes 
dcpuir 'l974I1. Cf. Manuel WRUL. "Dicz hipotbr is de interpretacidn d c l  catoLicism popular": h t 0 r ~ l  
Andina ( ~ C r a r )  (lWI, nfi 6 )  9-14. t k k i o n  RIEEIRO. Religiosidade popular nu teologia latino 
americana, 142. LAP, 277. 

e4 Lea nn. 1137-1138 donnant una connotation socialr  aux puvrcs: "Soutenus par L'&Ilise, Les pauvres 
ont c o r r n c l  h slorgmiser pour v ivre in t6gra leunt  Leur foi  e t  pour exiger Leurs droits" (1137). "La 
dCnarcistian prophltiqua d r  l ' t g l i s e  e t  ses engagements concrets avec l e r  povres Lui ont souvent vatu 
La rbpression, a ins i  que des vexations en taus genres; l e r  puv re r  ant Ct) lea premibres v i c t i m  de ces 
vexations" Cll38). 

85 Ainri, sur l cs  ununautbs t ~ ~ l b i d e l  de base, l a  n. 643 a f f i rm:  "Lcs coavunautCs eccLCriales 
de base sont L'expreasion p r i v i l C g i h  de l 'aaarr de L'kglise pour l e  simple peuple; sa re l ig ios i t k  est 
expriab, e s t i d c ,  pu r i f i be  dans ces conunautCs". 

86 Cf. JIcquer VAN H I E U U E W E .  "IgLeria y fcologia en Puebla", 54. H. RIBEIRO. Refigiosidade 
popuylar nu teologia latino-americonu, 228. 



potentiel evangelisateur, devraient constimer le seul lieu hermeneutique et 

tpistemologique de la lecture de la religion du peuple en Amerique latine, comme 

l'avait d6jA remarque Gustavo Gutierrez au sujet de la perspective sur la religion du 

peuple dam le Document de consultation de Puebla: 
Le peuple chrdtien et exploite: un point de depart pour I'analyse de la religion 
populaire et de ses expressions. C'est dam ceiles-ci que le peuple exploite et 
chretien manifeste sa situation d'oppression, la marque que I'ideologie dominante 
a imprime en h i ,  mais aussi sa resistance A toute domination, sa profonde 
aspiration la liberation et son esperance en un Diru qui libere. Le document 
presente la religion populaire dans une autre perspective: celle du deli 
stculariste. Une fois de plus, la situation reelle de la pauvretd du peuple et la 
realit6 conflictuelle sociale qu'elle implique sont absentes de I'analyse du 
document. Son point de depart serait le prdsuppose que le peuple latino- 
amdricain est chrktien et eccl~sia18'. 

Par ailleurs, le Document de Puebla ne considere pas la religion du peuple 

cornme expression concrete et indissociable d'une totalitt socio-historique, A la lurni&re 

de laquelle il discemerait la pluralitt de ses fonnes et de ses motivations. Cela 

rnherait forcement ii recomaitre que la religion du peuple se decline au pluriel et 

qu'elle s'articule avec toutes les dimensions hurnaines quelle que soit leur nature, il 

parler de religions des peuples ou de pratiques et croyances religieuses populaires, ti 

les comprendre et a les estimer rl partir de leur propre sin im leben et les accepter 

dam leur agir plurifonne et dam leur langage singuiier, bref A y decouwir une voie 

potentielle de tibCratioa. Si, d'ailleurs, Pevang6lisation est, de par sa nature, 

foncierement engagde dam le temps et l'espace comets, elle ne peut pas ne pas tenir 

compte du processus historique et religieux de chaque peuple mis en cause, de son 

organisation, de sa cccosmovisiom, de sa situation dam l'ensemble de la societk, de ses 

87 Texta portugais: "0 povo da America Latina i crente e ao mesno tempo explorado. Essa 
duplu situagdo tern constituldo urn ponto de partida para analisar a religiosidade popular derse 
povo e suas expressdes de fC. d nelas que esse povo explorado e cristdo manifesm sun situa~do 
de opressdo, a marca que nele deixou a ideologia dominante, mas tambem sua resistincia a toda 
dominu@o, sua profunda aspiracrto a libena@o, e sua esperanca no Deus que liberta. l? nessa fe 
dos pobres que l a n ~ a  mas ra ins  o que existe hoje de mais vivo na Igreja latino-americana. 0 
documento apresenta a religiosidade popular em outta perspectiva: a do desa f io seculurista. Mais 
uma vet, a real situapio de pobreza do povo latino-americano e a conflitividade social que essa 
situaqdo implica estdo ausentes da analise do documento. 0 seu ponto de partida estaria no 
apressuposto fundamental de que o povo latino-americano ti cristdo e eclesialu. A f o r ~ a  histdrica 
dos pobres, 106-1 st. 
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contradictions internes et de I'asymktrie de ses relations internes et externesS8. 

Plus qu'une question d'orthodoxie et de rnainmise de la part de la hierarchie sur 

la religion du peuple, il s'agit d'accepter ces autres manieres culturelles de vine la foi 

A l'intkrieur de l'eccl~sialitk, de s'ouvrir B l'oeuvre de 1'Esprit en elles en reconnaissant 

que toute expression culturelle de la foi reste sournise d'abord la norme de l'6vangile 

et non & l'expression particuliere que pourrait vehiculer la hikrarchie. L'une et l'autre 

ont des comptes rendre a I'Esprit de llBangile. Toutes sont appeltes B la 

conversion. Toutes risquent de succomber ii la tentation du Mauvais! Toutes se 

trouvent dam une demarche catCchum6nale! Aucune n'a le droit d'ktouffer l'autre. 

Parce quo& Puebla faction de l'esprit maternaliste a prkvalu sur l'action de l'Esprit, le 

Noir et I'Afro-am6ricain y ont kt6 les grands oubliks! Voila pourquoi lN'hypoth2que" 

de Puebla B l'kgard du Noir ou de l'Afro-amkricain et de L'Amkrindien demeure 

insolvable*. 

Puebla, cornme l'kglise latino-amkricaine depuis cinq siecles, a de la peine b 

larguer les arnarres de l'ethnocentrisme, maternaliste, dans son cas. Cependant, on 

constate que celles-ci tendent, par la force des circonstances, B devenir de plus en plus 

tknues. Dune part, cela peut signifier un ethnocentrisme plus subtil, plus captiew et 

donc plus dangereux: on sernble respecter l'mtm, mais, en fait, on ne veut que le 

recuperer et se le subordomer. D'auue part, cela peut signifier que cet ethnocentrisme 

marche lentement mais silrement vers la mort. Puebla tkrnoigne de ce double 

rnouvement contradictoire et semble hdsiter entre les deux. D'oG les ambigui'tes et les 

incohtrences du texte, tout dkpendant de rapport de chaque commission. 

Dun point de w e  eccl~siologique, Puebla fait un grand pas en avant par rapport 

aux conclusions eccl6siales du passe. On est maintenant loin du "hors de l'eglise, point 

de saiut" des P r e m i h  Constitutions, de 1707 qui faisaient de rtglise I'unique acces 

au salut de Dieu et qui se guidaient par !e compelle eos intrm (LC 14, 23). Puebla ne 

* Jose COILIN.  1'Evangalitaci6n de La cuttura en Wria Latina", 100-102. 

89 Valfreda TEPPE. "tulturr e Tcologia"; REB (dCccrbrc 1986, no 1841 739-759, 754. 



vit plus la mission comme un irnpdrialisrne religieux press6 seulement de reduire tous 

les peuples du continent ii une expression unifome et exclusive de la foi. I1 ne 

considhre plus que llEglise, peuple de Dieu, s'oppose, comme 1 l'ipoque de la 

chrktienti, aux peuples non-chrktiens, et que la sociiti se compose ou bien de baptisis 

ou bien de condamnks ii l'enfer. Une telle ecclisiologie avait paradoxalement men6 

llkglise oficielle 1 devenir la fois expansionniste et intigratrice, 21 cause de 

l'obligation du bapthe,  et ii la fois elitiste et excluante en raison du refus et de 

l'exclusion de l'mrm. Ce qui obstde maintenant l'kglise officielle, c'est la 

siculararisation moderne avec laquelle elle entretient un dialogue tr&s maladroit. 

Puebla est loin, igalernent, du Concile plCnier latino-arniricain de 1899. Bien 

que le systeme traditiomel de chrdtientd ait pratiquement disparu, B l'epoque, 1'8~1ise 

officielle n'avait pas abandonne le projet de faire prevaloir Ie poids de sa presence sur 

le monde en se prhentant comme une socidte'pafaite, comrne l'institution qui incarnait 

la vraie religion et qui pouvait sauver la socikd des tCn&bres de l'erreur, de la barbarie 

et du cannibalisme. 

Puebla redkcouvre, en theorie du moins, que la mission se trouve sur la route 

de l'incarnation, qu'il importe d'articuler I'universalitk du salut avec l'dcoute de l'autre, 

qu'il faut lui parler des mirabilia Dei dam son langage et A partir de son sol culturel. 

Toutefois, l'agir pastoral de Puebia se montrera bien moins gratuit et dksintkressi que 

l'enonck de ses principes. Ne parvenant pas B faire bde r ,  une fois pour toutes, les 

gravats, accumules au long des si&cles, de l'ethnocentrisme kangClisateur, l'apparition 

effective de l'mctre a de la peine A se concrdtiser. Le maternalisme fait obstacle A la 

£ratemitt. 

Le Document de Puebla approfondit Medellin en transformant le probleme 

pastoral de la religion du peuple en une rkdite thkologique. II denonce bien le divorce 

entre les Clites et le peuple et se sofidarise de la lutte des pauvres mais d&s qu'il s'agit 

d'Cvaluer l'histoire et d'ouvrir les horizons de l'avenir, le document se referme sur son 

klitisme hidrarchique et maternaliste, sur son visage blanc, romain et occidental. Puebla 

s'ouvre certes aux principes de l'incarnation, de Ecoute, du tkmoignage, du service, de 



la communion et de la participation, de la liberation socio-politique, et, en m h e  

temps, les boucle en se faisant maitre de la veritk. L'episcopat latino-arnericain 

rappelle A ses fideles leur qualit4 de (csujet>b de Ia foi, mais les garde (cobjet), de sa 

doctrine, de son orthodoxie et de sa pastorale; il reconnait l'apport de la richesse de 

l'autre, mais veut la contrdler pour ne pas Ctre derange dans ses certitudes. 

En prenant l'hngelisation comme theme, le Document de Puebla aurait pu 

voir, A la lurniere des differents visages concrets du pauvre ce que la religion du 

peuple pouvait signifier pour I'Amkrique latine. I1 aurait pu aussi convier toute ~'Bg~ise 

du continent a s'engager dam un dialogue creatif, concret et enrichissant avec la 

religion du peuple. Au contraire, il s'est limit6 A regarder un present et un avenir qu'il 

faut protbger des dangers et des menaces qui les entourent et sur lesquels il projette 

les lumibres glorieuses et triomphalistes du pass6 comme condition sine qua non de la 

survie du substrat catholique du continent. Dam cette perspective, le Document de 

Puebla a considere la religion du peuple comme une force de frappe - 95% du 

catholicisme latino-amkricain - de I'action kvang6lisatrice dans le continent. Oeuvre de 

PEsprit ou stratkgie de conquete pastorale et spirituelle? ~ ' l ?~ l i se  oEficielle s'interesse-t- 

elle ti la religion du peuple, pour ce qu'elle est - une autre voie d'interprktation du 

salut, une interpellation diffdrente ti la conversion - ou pour ce qu'elle peut apporter 

A la croisade ((anti-skcularisante,, de l'gglise officielle? 

Dam cette perspective, quelle est la place de l'Afro-arn6ricain A Puebla? Y 

trouve-t-il son titre de doyen ecclksial B part enti&re, de vrai sujet de l'&lise? Pourra- 

t-il sty trouver chrktien sans devoir renoncer A ses racines africaines, s'exprimer en 

chretien dans son langage et lt partir de sa culture dominee ou bien dialoguer avec 

l'figiise - oikomdd de Dieu - en tant que partenaire de la fratexmite chrktieme et 

humaine, en tant que temoin d'autres versants de Dieu? Le document de Puebla 

permet-il de comprendre la Bahianaise qui frkquente aussi bien l'@ise du Senhor do 

Bonflm que le temiro du candomble', qui kkquente les sacrements et participe au 

lavage du Senhordo Bonfbn, qui se fait baptiser B l'tglise et se fait initier dam le culte 

africain? Ne pourrait-on pas dire comme Fraqois De L'Espinay: "Nous ne prichons 

ni lt@ise ni le Christ, lonque nous sommes au milieu des fid2les de la religion 





occasion, le pape prononce 53 allocutionsg', dont cinq A Salvador, Bahia: une 

salutation l'arrivte, des messages aux lepreux, aux habitants de la favela des Alagados 

et aux "bitisseurs de la societe pluraliste d'aujourd'hui" et, enfin, l'homelie de la messe 

qui clbture sa visite A Salvador, sur la "religiosite brdsilie~e"~'. 

Demblke, cette homelie resome A la maniere de Puebla. Le theme de la 

"religiositi bresilienne", il premiere w e  prometteur, y est dtveloppk dam sa gtneralitt 

et dam une perspective enti5rement culturaliste oB prkdomine une fois de plus le 

triornphalisme d'une tvangklisation et d'une oeuvre civilisatrice rkussies de la part de 

l'kglise institutio~elle: "C'est ainsi que nait le catholicisme brksilien, resultat, cornrne 

le Bred lui-meme, dun des brassages les plus imponants de l'histoire h~maine"~~ .  On 

dirait que I'homelie de Jean-Paul I1 est plutdt un rappel des principes dejA enoncks et 

une mise au point sur des sujets dtjh ddbattus: "tvangtlisation et culture" et "religion 

populaire". Le pape insiste sur la nkcessitt de cultiver la religion du peuple, et de s'en 

s e ~ r  pour mieux kvangkliser le peuple et sur ies precautions A envisager pour que le 

message du Christ ne soit pas mutile. 11 convie les autorites de t&iise A surveiller ces 

rnanieres de vine la foi, "certaines d'une grande ndvete": 

Les manifestations religieuses populaires, purifites de ses [sic] contrevaleurs, de 
toute superstition et magie sont sans aucun doute un moyen providentiel pour 
la persfverance des masses dam ieur adhesion A la foi de leurs ancttres et  de 
1'8glise du ~ h r i s t ~ ~ .  

Pourtant, le pape avait, quelques lignes auparavant, reaffirm4 le principe que, depuis 

ses origines, l'figlise mddite et approfondit sans cesse a propos de sa mission: 

L'ap6tre Paul rtfltchit sur cette mission, en ayant devant les yeux la vie concrete 
d'une Bglise parmi d'autres. Elle la voit une et multiple. Multiple dans la 
diversite des charismes, des ministkres et  des activitfs - une dans l'unique esprit 

P1 On p u t  Les clrsscr ccue suit: I S  salutations; 15 discwrs I p o r t k  sociale; 10 discours adressks 
aux cltrcs, religieux a t  religieuses; 5 d iacwrs sur des t h b e s  pastoraux (catCchhe, re l ig iosi tC 
b r b i l i t n n e ,  eufharistie, l e d e r s  des CEBs, missions e t  aissionnaires); 3 sur l'oecum4nisme; 3 sur Notre- 
Dam; 1 sur l a  Croin et 1 dress6  aux Indiens. CNBB (Dir. ) .  A Palavra do Papa Iodo Paulo I I  no 
Brasil. Discursos e Hornilias. Texto integral  apresentada pcla CNBB. So Paulo, Edi~des Paulinas, 19&, 
348 p. J. E. Hartis TERRA, s. j. A Palavra de lodo Paulo I I  no Brasil. (indice analirico sisrematico). 
So Paulo, Edi- Paulinar, 1980, 131 p. 

94 Ibid., 787. 



qui suscite la diversitd. Multiple dans la varidtd des races, des conditions sociales, 
de l'origine de  ceux qui sont appelks A la composer - une parce qu'il n'y a qu'un 
seul bapteme qui introduit tous les homrnes dans I'eglise. Multiple comme sont 
multiples les membres -une A I'image de I'unitd du corpsgS. 

Mdgre cette ouverture, le pape reste au seuil du "processus d'acculturation" et 

s'en tient au dCsir de voir l'Eglise "entrer en contact avec tous les peuples et toutes les 

cultures" et de "s'enrichir des vraies valeurs, des cultures les plus diversesl'%. Mais il 

etablit cornme frontikres d'un tel processus le pouvoir de l'autorite eccldsiastique, en 

citant comme exemple la liturgie: 

En ce sens, I'expdrience montre, de fason convaincante, qu'il est possible de 
sauvegarder religieusement les vdrittis et  les expressions culturelles que I'autoritt 
eccl&siastique ldgitime propose comme kcam d'institution divine e t  de respecter 
avec une f iddl id  aimante et  attentive les textes e t  les rites que cette meme 
autorite ltgitime exclut ddlibdrdment de la creativitb des individus e t  des 
groupes [...I e t  en  meme temps de donner h la cdldbration un sceau d'incarnation 
d a m  le cadre oh elle est cdldbrde9'. 

32  Le rite du lavage du Senhor do Borrfirn 

Quant aux autorites eccKsiastiques de Salvadorq8, leur silence sur 1'Afro- 

brdsilien et le rite du lavage du Senhor do B o n m  rkv&le un malaise profond. Medellin 

et Puebla ne les ont pas poussdes A scruter I ' h e  afro-bresilienne, ses gestes sacrks, 

le sens profond du rite du lavage du Senhor do Bonjh.  Elles optent pour un mutisme 

surprenant. Dam le cas concret du rite du lavage du Senhor do Bonfim, elles 

n'interviennent que lorsque celui-ci semble envahir ou te terrain de l'orthodoxie ou le 

temps et I'espace sacres de rGglise officielle. Voila pourquoi celle-ci re limitera P 

emettre des notes dparses, disciplinaires, A saveur souvent journalistique, et tout A fait 

secondaires sur le rite du lavage. Aucune ne touche le fond du problhe. Aucune ne 

95 Ibid., 785. 

% Ibid., 786. 

97 Ibidem. 

Selon l a  recens-t brbsil ien de 1990, l a  population du Pays compte 144 723 197 d'habitants. Dcs 
62 231 OW de gens de coulaur (44x1, 7 000 000 sont des Noirs (4.9%). L ' t t a t  de Bahia reprCsmte La partie 
l a  pLus signif icative de l a  population non-blanche. D'un tota l  de 11 867 991, 8 380 OW (70 6%) sont dts 
non-Blancs, dont 629 000 nairs (5.3%). 
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refl&te m e  quelconque kcoute des agents du rite du lavage. Elles partent dlen haut et 

du dehors et sont la voix dune orthodoxie desincarnee. En voici quelques exemples. 

Comme route fbte populaire, Ia fete du Senhor do Bonfim comporte une partie 

sacrke et une partie profane. Dam son message pour la fete de 2983, le Cardinal 

Avelar Brand30 VileIa (t 20 dtc. 1986), en appelant Ia population B suivre ses 

instructions pastorales, souligne oh reside le vkritable sens de l'kvknement: "[ellej est 

une invitation A la mdditation, A la convocation et ii la croissance de la foi. En 

consequence tout ce qui entrave ces objectifs constitue un obstacle A l'implantation du 

R&gne de Dieu et son plan dlamour, d'esperance et de Dans cette 

perspective, le Cardinal A VileIa exclut de la responsabilite de 118glise 1es aspects 

profanes de la f&e, d'autant qu'ils peuvent offrir "une impression negative de la qualite 

authentiquement Cvangdlique des fstes". Ce faisant, le Cardinal met dans le m$me 

panier du profane le rite du lavage et les kiosques, sans stinterroger sur la signification 

du geste du lavage et sur sa portbe dam la totalitt sociale et religieuse bahianaise, bien 

qu'il fasse une rapide allusion "B de vieilles traditions bahianaises": 

Nous devons reconnaftre que les aspects profanes de la Fete qui ont lieu sur la 
place publique n'ont rien voir avec I'eglise catholique [...I Des mouvements tels 
que le Lavage du jeudi et I'installation des kiosques sonc ratcaches ii de vieilles 
traditions bahianaises, contrbkes par les institutions publiques spdcialisdes et des 
organismes particulierslOO. 

Bref, d'aprts le Cardinal A, Viiela "ce qui est de notre competence clest ce qui 

se passe A l'intdrieur du temple de la Colline sacrke et c'est le souci pastoral den 

texte partugais: "[A Festa do Sr. do Bonfim d urn convite ti meditaplo, ci convocagdo e ao 
crescimento da fd. Em consequCnciu, tudo aquilo que contrariar esses objetivos se constirui em 
obstdculo d implantaqdo do Reino de Deus e aos seus palnos de urnor, de espreanca e de paz". 
Avelar Bran& VILEU. "Nensagn. Aproxim-se a Festa do Sr. do Bonfia": BAHfA. Programa de 
Festejos Religiosos da Colina Sagrada. 1983. GRC - Bohirtursa, 198i?, 1, (d&liant imprim&). 

Im texte prtugais: "Dcvernos reconhecer que os lrspecros profanos da Fesra de Largo nada 
t4m a ver com a Igreja Catdiica [...I Movimentos como a Lavagem da quinta - feira e a instalaqdo 
de barracas estdo ligados a velhas iradicdes baienos, controladas pelos drgdos publicos 
especializados e outros orgonismos parricularesw. Ibidem. Remrquons ce?mdant que, dans Le 
prcgrame de ces fCtes, il y a un horair t  rCserv& b d~ Messes spdciales. Parri e l l a ,  i t  y a La ~Missa 
~ O S  Barraqueiros ( c f l e s u  des PropriCtaires de kiosquesa): "InvitCs & Lmer Le Seigneur dans cette 
rmcmtre, i La s'engqent h respecter Les cCl&rationr religicuses" . h i s  l a  Ifease ne semble p s  produi re 
lea grlcer attenduu, &ant donnC Les plainter du Cardinal rur Lcur caracthre abusif. 



dknoncer les excb et les ab~s"'~' .  I1 a beau, cependant, se tourner vers une 

cbltbration impregnee d'une "vraie piCtt4 chrktieme et d'une responsabilitk humaine", 

il ne cache pas qu'une intention apologktique I'oriente, en rendant synonymes tglise 

et autorite eccl~siastique, "parce que beaucoup de gens qui airnent la Bible et de 

catholiques eclair& pourraient penser que de tels programmes dependent de rCglise. 

Absolument pas"'02. 

L'idtologie du blanchiment culture1 et de la romanisation de l'Gglise persiste 

contre vents et marbes. ~ ' B ~ l i s e  officielle possede son paradigme inculturk de 

~ ' B a n ~ i l e  qu'elle prktend protkger de toute autre forme possible et B laquelle elle 

cherche rCduire et A ramener l'autre. Incapable d'envisager un dialogue ouvert, elle 

prefere, dam ce cas particulier, suivre les pouvoirs politique et kconomique, intt4ressCs 

A folkloriser ie rite du lavage et le vider de toute signification religieuse. Le rite du 

lavage deviendrait un divertissement folklorid, un cas d'ordre public et donc un casse- 

tCte pastoral de moins pour les autorites ecclksiastiques. 

En ce qui concerne le Livre des Actes de la Confrkrie du Senhor do Bonfim, la 

loi du silence r&gne sur le lavage. I1 faut attendre 1988 pour trouver une courte note 

dam le tine Cr6nicas rCdig6 par le recteur de la Basilique, Mgr Walter Pinto de 

Andrade. En cotnmentant le dkroulement des fetes du Senhor do Bonfirn de cette 

annee-l& il ne pouvait se dispenser d'une rCfkrence au lavage: "la seule note fausse, 

ce sont les ex& du Lavage qui, chaque jour, perd sa caracttristique en raison des 

excbs de la boisson, de la violence et de la permis~ivit~"'~~. De meme que le 

Cardinal k Vilela avait rattacht le rite 3 de vieilles traditions bahianaises, ainsi le 

Recteur de la basilique deplore l'erosion des caractkristiques du lavage. Mais ni l'un 

Irn ~ e x t e  partugair: "0 que nos toca t o que se passa denrro do Templo do Colina Sagrada, 
e o cuidado de denunciarmos us exrravagdncias que se fazem e cerros desatinos que acontecem". 
Ibidem. 

Io2 fextctc portugaii: "Porque muitos amantes da Biblia e catdlicos esclarecidos poderiam 
imuginar p e  tais programas dependem do !gtejatl. Ibidem. Remrquons que l e  dCpLiant dans l q u e l  
Le Cardinal Ccrit son -sage art  convanditC par l e s  autoritks publiques. 

la Livro de Cr6nica.s da Devoqdo do Senhor do Bonfim. nanuscrit. Archives dc l a  ConfrCrie 
du Senhor do Bon fim, f 1. 54v. 



ni I'autre n'expliquent le sens et la racine de ces traditions et caracteristiques. A aucun 

moment, on n'observe le souci pastoral de renverser la situation pour que le rite du 

lavage transparahe dam sa puretb religieuse et dam sa reinterpretation symbolique. 

Malgrt les oppositions officielles de la hierarchic, ou peut-&re grace B elles, 

rien ni personne n'arrete l'affluence populaire au lavage. Si bien que, depuis 1989, le 

Cardinal Lucas Moreira ~ e v e s ' ~ ,  archeveque de Salvador depuis le 16 juillet 1987, 

et en accord avec la Direction de la confitrie et avec le Recteur de la Basilique, pense 

anticiper la neuvaine dun soir afin que le sanctuaire reste fern6 le jeudilo5, Ctant 

domt que, ttsyrnbole majeur de la foi des bahianais"lo6, le sanctuaire du Bonfim voit 

l'espace public qui l'entoure converti, ce jowl& en piste de dame et en lieu 

d'amusements. L'acces ii la Basilique devient infranchissable. De son cdte, le Cardinal, 

qui preside B la rbunion de la conErerie du 4 dtcernbre 1989, demande de fermer la 

grille qui entoure le sanctuaire apr& le lavage fait par les Bahianaises, afin d'kviter 

l'invasion du temple107. En effet, il recomait que "la ((place publique appartient au 

peuplep) et que tous les citoyens ont le droit et la libertk de promouvoir tous lcs 

davages,, A leur gret''D8. Cette maniere de parler o kvidemment une connotation 

ethnocentrique accentude. Non seulement eUe banalise et rabaisse le lavage, mais 

encore eile le ddsacralisc gratuiternent. 

Aprks avoir v ~ c u  pendant presque vingt am B Rome, le Cardinal Lucas Moreira 

Neves arrive A Salvador, en 1987, quelques mois avant la f8te aanuelle du Senhor do 

Bonfim. Chroniqueur de journaux brtsiliens ii tirage national, il y exprime ses opinions 

Giancarto ZIZOU. Le Successetrr. Paris, Desc lk  de Brwwver, 1995, 364 p., 145-148. 

Livro de Acras. Inicio Moio de 1977, f l .  92. 

lo6 Lucas h r c i r a  NNES. f'&-do-Sol em Reritiba e outras crdnicas. Ria de Jantiro, Editora 
Record, 1992, 188 p., 143. 

Livro de Actas. Inicio Maio de 1977, f 1s. 80v c t  92. 

'" P6r-do-Sol em Reritiba ..., 147. 



sur des questions d'actualitk, religieuses n~tamment '~.  Dam deux de ses chroniques, 

il aborde la pratique du rite du lavage du Bonfim et soul&ve des questions sur le sens 

de son dvolution historique et sur son avenir. Sa rCflexion se fonde sur une analyse 

phCnomtnologique qui justifie les rnesures disciplinaires de ses predCcesseurs, mais 

sans aller plus loin dam la perspective thiologico-pastorale. Toute son attention se 

centre en effet sur la fagon d'amdliorer l'ambiance spirituelle ((officielle,) de la 

c<dkvotiom au Senhor do Bonfiin, de telle sorte que la neuvaine puisse avoir lieu sans 

Ctre interrompue ou perturbke par le rite du lavage et les excroissances dont il est en 

partie l'occasion. 

Pour appuyer sa position, le Cardinal L. Neves retrace I'Cvolution du lavage, 

depuis sa "naissance religieuse jusqutA son melange de ((happening,) touristico- 

carnavalesque et de merchandising, politique d'aujo~rd'hui"'~~. Sans Cviter un 

certain 6litisrne social et une certaine ambiguitb hermdneutique d'ordre religieux, le 

Cardinal L. Neves distingue plusieurs aspects dans le rite du lavage, les Cnumi!re, mais 

se dtsiste de sa responsabilid pastorale lorsqu'il pale, en passant, de leur dimension 

religieuse et catholique. 

Meme si, au debut, le lavage n'est qu'un geste pour faire le menage du plancher 

du sanctuaire, le Cardinal L. Neves considtre tout de mCme qu'il "est nt comme un 

fait exclusivement religiew [...I et profondiment catholique". ExCcute par "les dames 

bahianaises", c'est-A-dire les dames de la haute bourgeoisie du W e  siecle, "aidees 

de leurs esclaves", il est d'abord fait "dam un esprit purement religiew". Ensuite, 

l'dilkment syncrktiqueu ne tarde pas faire son apparition "gr$ce a w  esclaves qui 

suivaient leurs sinhdr" (maitresses). Dans cette perspective, l'dlement syncretique 

(rkinterpretation du lavage A l'intdrieur dune signification africaine et plus tard comme 

ratival du rite de l'eau dfOshala) se marie au geste catholique, s'il en est un. Un 

IfJ9 Luar  lloreira NEVES. P6r-do-Sol em ReririSrr e outras cr6nicar. Rio de Janciro, Editora 
Record, 1992, 189 p. Ce livrr corpile dea chmiques bcriter paur des diff lrents jounaux b tiragc 
national. te l ler  dont i 1 ar t  question i c i  mt les suivanter: "Lecons dlun Cvbnannt", 143-145; "Le$ofiS 
dtun C v ~ ~ t l 2 " ,  146-148; "Un r i t e  cathalique afro-br4rilicn?", 152-156. 

'I0 rate  p o r t ~ i r :  "A rlavogemr, que nasceu religiosa, reduz-se hoje a urn mist0 d e  
ahappeningv ncristico-carnavalesco e amerchandisingv politico". hid., 116. 



troisieme element sly ajoute: l'amusement (d'ailleurs provoque en partie, au debut, par 

les commerpnts portugais). Celui-ci avilit peu ii peu le lavage et finit par "profaner 

le lieu saint""'. 

Toujours selon le Cardinal Neves, ces profanations justifieraient, d'une part, les 

mesures disciplinaires de ses prkdtcesseurs, qui p&sent depuis 1855 sur le lavage. 

D'autre part, I'urbanisation et la secularisation de la societe, parmi d'autres facteurs, 

expliqueraient I'accelCration du processus envahisseur de la profanation totale et de la 

dkgradation morale du lavage. C'est-A-dire que "le nectar original du lavage s'est envolC 

avec le temps et a perdu toute sa substance". Bref, "on nomme lavage une rkalitk qui, 

depuis longtemps, a modi6C son essea~e"''~. Donc, le rite du lavage, tel quail se fait, 

serait un noyau de perturbation et de la religiositd et de la dkvotion au Senhor do 

Bonfim: "il enlkve aux fideles leur inalidnable droit de participer, dans la soirde, A la 

neuvaine, que je considere comme l'une des choses les plus belles et significatives ii 

~ahia""~.  

A partk de ces constats, le Cardinal s'interroge sur le sens du rite du lavage 

aujourd'hui, Ses conclusions ne sauraient &re plus nkgatives, CIitistes et 

e thnocentriques: 

De catholique, il ne reste rien, sauf dans les intentions les plus intimcs et 
insondables de quelques-uns. De religieux, il reste seulement I'ablution faite il 
la hlte par les bahianaises. De folklore authentique, d'aprks ce que l'on peut voir 
il la TV ou lire dans les journaux, il reste les derniers corsos fleuris de feuilles 
de spindobam114 ou un solitaire chevalier. De I'authentique cukure bahianaise 
on aperfoit difficilement I'ombre d'une ombre, avouent amerement les analystes 
de cette cu~ture"~.  

'I2 Ibid., 145. 

'I3 texte portugaia: "A rlavagemu estd roubando a m  fiiis seu inquestiondvel direito a 
participar, naquela noire, do novena, qua consider0 uma das coisas mais bonitas e significadvas 
da Bahia". Ibid., 117. 

'I5 Text* p0rtuq.i~: llDe catdlico nada resta, a ndo ser nus intencdes rnais intimas e 
inescrutdveis de alguns. De religiosa sobra somenr a apressada abluqdo praticada pelas baianas. 
De folclore aurdntico, pelo que d dado observar nu W ou ler nos jornais, /icam as ziltimas 



En somme, fait dire le Cardinal aw experts en realit6 bahianaise: 

[Le lavage] se reduit ii un formidable et inimitable acri de carnavalm, a 
l'explosion de masse incalculable et d'une dose de marketing. politique [...I Le 
grand absent de cette mosaique polychrome est silrement Lui - le Senhor do 
Bonfim. I1 taut avoir l'honnetetk de le constater et de le dire. Et le courage d'en 
tirer les l e t p ~ s  et les ~ o n s 6 ~ u e n c e s ' ~ ~ .  

En aucun w, il n'est question dlentamer avec les agents du rite du lavage un 

dialogue intrareligiew117 ni de se pencher sur la place de l'inculturation dans ce cas 

particulier. D'abord, le Cardinal L. Neves ne dit rien du geste catholique parce que, 

d'apres lui, il demeure intime et insondable. En quoi consisterait-il? Ceux et celles qui 

le posent, qui sont-ils? Pourquoi le font-ils? Comment sait-on qu'il existe s'il ne s1agit 

que de quelques intentions intimes et secrbtes? Par ailleurs, mtme s'il reconnalt son 

existence, le Cardinal L. Neves ne slattarde pas au geste religieux de l'ablution faite "B 

la hate" par les Bahianaises. En tant que tel, ce geste ne mkriterait-il pas une reflexion 

religieuse de la part de ltkg1ise officielle? Ne pourrait-il pas servir d'amorce d'un 

dialogue hctueux entre les parties intkresskes, pour savoir ce qu'il y a de aatholique)) 

ou de simplement religieux la-dedans? Du moment oh ces mernes Bahianaises, qui 

sont toutes baptisees, participent il I'Eucharistie, frequentent assidiiment le sanctuaire, 

vbnkrent les saints et avouent aimer lleglise, elles ne constituent pas un probleme pour 

la hitrarchie. Le problkme commence, lorsque, avec le rite du lavage, elles paraissent 

&re en contradiction avec l'onhodoxie de llkglise officielle. Mais s1agit-il, en realit& 

d'une contradiction avec la vtritk ou plutdt dlune participation diffkrente cette meme 

vkritk? Antdnio Aparecido, thkologien brdsilien noir, dtclare: 

Dans le milieu populaire du candornbli on ne pense pas supprimer le 
syncretisme. C'est une realitb trop inculturee pour l'eliminer par un dbcret. La 

rarafeitas carmagens enfeitadas de folha de pindoba 014 algum solitrio cavaleiro. Do lidima 
cultura baianq percebe-se corn dificuldode a sombra de uma sombra, gemem os onolistas desso 
cul&uraM. Ibid., 144-145. 

'I6 Text, portupsir: U R c d u ~  -se a urn formiddve 1 , inimitdvel @to de carnoval., explosdo 
momesca de uma multiddo incalculuvel. E a uma dose de amarketing~ politico [...I 0 gronde 
aurente no variegodo rnosaico t! certamente Ele - o Senhor do Bonfim. O precis0 ter a honestidade 
de constatd-lo e diz2-lo. E a coragem de aprender as ligdes do evento e tirar as consequt?nciasu. 
Ibid., 145. 

'I7 Je crois que La distinction de R. Pamikar m t r e  d ia l~gue  inter-religicwr et dialogue 
i n t r a r r l i g i s w  a i c i  t w t e  son iqortance, parce qu8iL ne s'agit  pas de discuter des doctrines, mais 
L'esprit  d'une d h r c h e  de f o i  . Le dialogue intrarefigieux, 8-9. 



LE DOCUMENT DE PUEBLA 472 

suppression du syncrktisme est curieusement soutenue tant par I'Clite lettree du 
candombld que par la haute hitrarchie, la plus conservatrice, de I'Eglise 
catholique. La premiere, en vue de I'affirmation du candornblt en tant que 
religion, la seconde, au nom de la purification des pratiques catholiquesH8. 

C'est, donc, sur le fond du probkme que le Cardinal L. Neves se desiste de son 

ministere, d'autant plus curieusement que hi, 

un Bresilien A la peau sombre est peut-etre le seul homme au sein du college des 
cardinaux A reunir en sa persoone I'Afrique et  I'Arnkrique latine, puisqu'il est 
le lointain descendant d'Africains ddportks h L'epoque du premier 
e s ~ l a v a ~ i s m e " " ~ .  

Voici sa reponse: "Je n'ai ni autorite ni dklkgation pour parler du seul aspect religieux 

qui survit dam le lavage - celui des ablutions de I'hgua de cheiro faites par les 

Bahianaises [...I lesquelles s'y prkparent avec un sdrieux e~ernplaire"'~~. Regrettant 

que celles-ci ne puissent avoir acch au pawis du Temple, avec la permission dkj8 

acquise de sa part et de la Direction de la Confrtrie, il cherchera, en Ctablissant une 

entente avec les autorites civiles, avec la direction de l'organisation du rite du lavage 

et avec les Bahianaises elles-m&mes, B donner ii celles-ci et A elles seules, "avec 

quelques changements dam le programme"121 I1acc&s au parvis du sanctuaire du 

Bonfim. Envisage-t-il par 18 une pastorale du pauvre et de l'mrrre ou bien une pastorale 

de la commiseration et de la condescendance afin d'eviter des contestations gtnantes? 

S'ouvre-t-il ii l'kvangklisation inculturde ou prdne-t-il le blanchiment de la foi et la 

primaute de l'onhodoxie? 

'I8 fexte prtugais:  "Nu base popular do Candombk, nnd sse cogila suprimir o sincretismo. 
d uma reolidade por demais inculturado para que se acobe por decrero. A supressao do 
sincretismo, curiosamenre, i defendida tanto pela elite letrada do CandomblC, quanropela clipula 
mais conservadora do Igreja cardlica. A primeira, em vista da afirmaqdo do Candombld enquanro 
religido; a segunda, em nome da purifica~do das praticas catdlicas". Anthio Apdrccido DA S I L V A .  
"EvangeLiza* e inculturaqk a par t i r  da realidade afro-braaileira", dans: l r c i o  Fabri DOS ANJOS. 
hculturapZo. Desafios de hoje, 95-119, 107. 

'I9 Giancarlo ZIZOLA. f e  S U C C ~ S S ~ U ~ ,  145. 

120 Texte porttigois: "Ndo tenho autoridade nem delegafdo para falar do linico aspecto 
religiose que ainda sobrevive no alavagem~ - o das ablup3es de agua-de-cheiro realizadas pelus 
rbaianosw [...I para o qua1 muitas se preparam corn exemplar seriedadeu. P6r-do-Sol zm 
Reritiba, 14s. 



La troisieme cbronique du Cardinal L. Neves, "Un rite catholique afro- 

brbilien?", qui se voulait une rkponse tt une nouvelle diffusee par les mass media 

brksiliens - Le Vatican autorise des rites afro dam les cilibratiom - confirme que 

l'absence de perspective d'inculturation dam sa conception sur l'kvangelisation ne 

dkcoule pas du hasardln. Dam son propos, le Cardinal L. Neves se contente de 

montrer, en profond co~aisseur des rouages du pouvoir curial, toutes les demarches 

bureaucratiques qu'une telle question doit faire parcourir avant d'Ctre soumise B la 

considkration souveraine et tt I'autoritC supreme du Pape. Si une telle autorisation 

aboutit, dit-il, "l'Archev8que de Bahia n'hesitera pas, m8me en raison de la forte 

incidence de la culture noire ici prksente, A domer I'exemple de son app~ication"'~. 

En fkvrier-mars 1995, j'ai eu I'occasion de retourner B Salvador et de constater 

la multiplication foiklorique des ctlavagesn, qui s'ktendent mSme aux alentours de 

Salvador. En profitant de cette foIklorisation, les hdtels les plus cosmopolites de 

Salvador attirent avec L'appbt du gain, les arnercenaires~~ du lavage, se remplissent de 

touristes curieux et renflouent leurs caisses. Ainsi, vide-t-on de signification 

profondement religieuse un rite qui pourrait apporter quelque chose de neuf B la 

catholicitk. 

La crainte et la mefiance par rapport au rite du lavage ne traduisent-elles pas 

le vrai visage de l'ethnocentrisme? 11 est beaucoup plus commode de continuer B voir 

dam les expressions pratiques de la religion du peuple une forme imparfaite de 

christianisme qu'il faut racheter, une matiere premibre qu'il impone de passer au 

creuset de la foi que de recomaitre I'existence dune inculturation faite "A l'insu et en 

lU La Cardinal Lucar L r e i r a  Never f u t  l'auteur de L'une des quatre confCrences mgistrales, de 17 
pages, de La ConfCrence de Saint-Daingue, prononcb dans La shnce plCnihre du 17 octobre 1992. Sous Le 
th&la: L a  nouvelle Ovangdlisarion, l e  Cardinal L. Never y dCelare tes pauvres conw destinataires 
pr ior i ta i rer  de la  n#nrelle-6vmng6liution, u i s  'il na mt ionne  par ler  Indigher n i  11s Afro-AliCricains 
p r u i  les sujcts de La nowellc kang&lisationn. COLLECTIF OE TH~OLOGIENS. "Para comprender.. . ", 9-10. 
Saint-Dollingue, qui sui t  l a  db f i n i t im  du Cardinal L. NeveJ sur l a  nwvelle ivangilisatian, s'cn icar te 
"pwr y introduire me  wntian l ' inculturation de taEvag i le  dans Lcs cultures du continent, une mention 
Ctrang&re 4 l a  Confbrmce du Cardinat Lucas Neve~'~. Francisco TAmRDA. "Nova evangcliza~So - prumqlo 
h u u ~  - cultura c r i s t l  - Leitura c r f t i ca  dor tr&s conceitor e sua articula* no Documento de Santo 
D o l i ~ u ,  dms: COLLECTIF. Santo Domingo: m a  leirura pastoral. S b  Paulo, Paulinas, 1993, 191 p. ,  
103-125, 105, note 3. 

la hid . ,  154. 
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marge de l'figlise"'14 officielle, mais non en opposition B elle. 

L'gglise officielle, continentale ou locale, ne fait pas de sauts qualitatifs. 

Platonicienne, elle semble vouloir persister B conserver 1'Esprit de Write et de Liberte 

emprisomd dam le corps de sa structure ecclCsiastique, rnalgre l'apparence liberatrice 

de ses discours. La Conference de Saint-Dorningue ira-t-elle plus loin dam la mise en 

oeuvre dune Cvangelisation renouvelke et inculturee? 

' 2 4  Fernando CASTXLLO. "Le christianisme et lainculturation en AlCrique Latine": Conc(F) (1994, 
ne 251) n-101, la-im. 



L'ETHNOCENTRISME MATERNALISTE 

DU DOCUMENT DE SAINT-DOMIINGUE PAR RAPPORT 

A LA WGION DU PEW ETA LMFRO-AMERICAIN 

On reconnait aujourd'hui que la voix des Indigenes et 
des Afro-amdricains est explosive et que la .question 
culturetlelp peut en veair A &re plus explosive que les 
conflits de classel. 

La recente Conference gknerale de l'kpiscopat latino-americain, reunie Saint- 

~orningue*, repond, en panie, aux attentes de l'evtque bresilien, Pedro Casaldaliga3. 

Elle cccanoniseu l'inculturation de ll~vangile ou l'6vang6lisation inculturde. Mais 

jusqu'oh pousse-t-elle son audace thkologique? Consid6re-t-elle llAfro-arnericain 

comme un veritable interlocuteur de l'Evangile? Lui offre-t-elle un visage afro- 

amCricain de 1'hngile? L'inculturation l'engage-t-elle dam la voie de la "conversion 

Tcxte cspylnol: llHoy dia se reconoce que /a voz de los indlgenas y de fos afroamericanos 
es explosiva y que la rcuestidn cullural~, puede llegar a ser mas explosiva que 10s confliaos de 
clasefl. COLECTIVO DE TE~LDcos. "Parm carprandrr santo Oominqol1: Chrisms [ f h r i c r  1993, no 662) 7-35, 
17. 

Je su iv rd  l a  t r duc t l an  f ranyisa de MINE e t  Nichkle JARTON: IVe CONFERENCE C6N6RAl.E OE 
I' CPISCOPhT LATINO-AICRIUIH (?1-28 octobre 1992). Nouvelle Pvangelisation, promotion humaine, 
culture chrdtienne. Conclusions de Saint - Domingue. Pari sf ctrf, 1993, 252 p. cettc traduction 
cMporte encore, avant Le texte proprmnt  dit, par ordrc: "Prbface" dc Jeen-Yves CALVE2, 5-12; 
"PrCsentation" d a  &dquerf 15-17; *Lettre du Saint-Plre awt CvCqucs diac6sains de LIArn&rique Latine, 
autoriaant l a  publication du doculant f i n a l  de l l a s s b l k  de hint-h ingueI1,  19-20; llOiscours inaugural 
du Saint-Plren, 21-51; "leasage de l a  IVc Cmflrmce aux Peuples dmAdrique Latine c t  der Caralbea", 53- 
66. Aprls ler  ~~nc~us io tas ,  l c  Livrc inclut t ro is allocutions d t  Jean-Paul 11: "Message aux Indighes 
d I h & r i q ~ e ~ ~ ,  277-224; *Rermge aux Afro-WricrinsU, 22S-229 et "Audience gbnlralc de Jean-Paul X I  aprCs 
son retour b Rome1', 231-234. A la  f in :  "Index analytique", 235-246. tTexte o f f i c i e l  brbsi Lien: CONFERENCIA 
GERAL DO EPISCOPAW U T ~ ~ A H E R I ~ .  Nova evongeiizagdo. Promo~do humana. Cuimra cristd. Junto 
Dorningo. Sao Prulo, PIIULJMS, ld, 264 p. Texte erpagnal: f V  CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPAOO 

UTINOMERIUNO. Nueva Evangelizacidn, Promotion humana, culruro crisriana. Conclusiones. 86 P., 
(ronio)l. Ler r6f6rences aux Conclusions prqremmt dites de Saint-Ooaingue seront signaLtcs b 
L1 in tbr iwr  du tcxte suiv i ts  du sigle SD + nudro, pour l a  p r n i l r e  nntim, puis par La seule 
indication du nudro. 

voir supra, 86. 



pastorale" et "continuelle" (SD 30 et 23) de l'ecclesia semper refomtanda? Bref, s'est-elle 

vraiment appropride cette notion d'inculturation? L'inculturation lui a-t-elle fait 

abandonner le maternalisme ecclesiologique, cet element reproducteur d'une 

CvangClisation colonisauice, celui-18 meme qui empecha les conferences prdcddentes 

de Medellin et de Puebla d'etre c4ntegralementjp liberatrices? 

C'est ii partir de ces interrogations que j'essaierai d'itudier, en trois temps, 

quelle figure ecclCsiale I'Afro-am6ricain prend dam le Document de Saint-Domingue: 

d'abord, dam le langage que celui-ci utilise, ensuite, dam le r61e que le texte attribue 

B I'AEro-am6ricain ii I'intCrieur de l'inculturation, enfin, dans la place qu'il lui confkre 

par rapport B la religion du peuple. Mais, auparavant, situons le Document de Saint- 

Domingue. 

1. Saint-Domingue: "une confdrence ccen perspective))* 

La tenue de la Conf6rence de Saint-Domingue fut dCcidCe (1 et 22)' par le 

Pape Jean-Paul I1 dans une lettre du 24 septembre 1989, adresske au Cardinal 

Bernardin Gantin, president de la Commission pontificale pour ltAm6rique latine 

(CAI$. Le theme mete fut le suivant : Nouvelle bmgClisation, promotion humaine, 

c u k e  chrdtieme7. La Conference etait cependant d6jB prtvue depuis 1983, lorsque 

Albert0 ANTONIAZZI. "0 que Santo Dmingo trouxe de now?": Vida Pastoral (mi - ju in  1993) 7-11, 
11. 

Pour un r h u d  de L'CuoLution historique de l 'egl ise Latino-alCricaine depuis La rhn ion de Sucre 
(1972) jusqu'l Saint-Oaaingue et pour nieux conprendre l e  sens de La Letrre du Pap dressCe au Prasident 
de La CALI voir: Enrique DUSSEL. "De Sucre a Santo Doringo (1972-1992)": Esfudios Teolbgicos (1992, 
nn. 2/31 5-24. COLECTIVO DE TE610CQS. llPara coclprcnder Santo Oolingo", 7-35. JosC MAINS, Tcolide H. 
TREVISAN 8 Chanone CAROLEE. "0 pracerw ecLeriaL Latino-amricam, a Assehl&ia a o Documento de Santo 
&ingo": Vida Pastoral (mi- ju in 1993) 3-34, 30. Josd Ermnne PINHEIRO. "Tantativa de uma visa0 global 
da IV Conftri!ncia Episcopal ~at ino-mricananl  dans: ~ o s b  Ernanne PINHEIRO. Santo Domingo. Uma 
leirura pastoral. %So Paula, Paulinas, 1993, I& p., 13-38, D. Dedtr io VALENTINI. "Urn depaimento 

pesrorlnl I n s :  Josb Ernanne PINHEIRO. Santo Dontingo. Uma kitura pastoral, 365-389. 

Le t h b  f u t  arr&t& d d f i n i t i v m n t  Lh 12 d k d r e  19PO par Jean-Paul 11. II est suivi d'une devise: 
3dsu.r-Christ, hier, aujourd'hui, lmjours (He 13, 8 ) .  Cf. 0. AngbLi w Sllf!daLo BERNARDINO. "Santo 
Dollingo: un pouco de histdr ia l coragk M cminhedrY: Vida Pastoral (mi-juin 1993) 2-6, 2. 



Jean-Paul II, en visite en Haiti, annonqa la necessitb pour l'kglise latino-amiricaine 

de s'engager dm une nouvelle Cvang6lisation: 
Comme Latino-Arnericains, vous devrez cetebrer cette date [I9921 avec une 
skrieuse rdflexion sur les chemins historiques du sous-continent, mais aussi avec 
joie et fiertd. Comme chrdtiens et catholiques, if est juste de la rappeler en jetant 
un regard sur ces cinq siecles de travail pour annoncer 1'8vangile et kdifier 
I'eglise sur ces terres [,..I La commemoration du demi-millhaire 
d'CvangClisation aura sa pleine signification dans la mesure oh elle est un 
engagement pour vous, comme dveques, avec vos pretres et vos fideles; un 
engagement, non de re - ~vangt%sation, mais d'une nouvelle 6 vangelisation. 
Nouvelle en son ardeur, dam ses mdthodes, dans son expression8. 

Les dtapes de prkparation de la Confkrence de Saint-Domingue dkbutent en 

decembre 1988. Elles constituent un ensemble de sept documents9, parmi lesquels le 

Document de ~onnrltatzon'~, dew textes appelts Prima et Secunda Relario et le 

Document de Tra~ail~~. Ce dernier, approuve par Rome, devait servir de reference de 

base B la Conference, mais il &t abandonat! 'parce que la coordination de l'assemblke 

insistait sur quatre conferences magistrales comme reference *obligatoire, pour les 

groupes th6matiques"12. En outre, la coordination des travaw, confike il 30 

commissions, a contribud faire ressortir non seulement le manque d'unite de pensee 

et d'action daas I'ensemble du document final, mais encore Ies tensions entre les 

'Pwr une nowelle hnng4 l i u t i on  de l l W r i q u e  latine. Diocourr b l a  19e a r s b l C e  p lh r i6 re  du 
cEUnl': DC (17 a v r i l  1983, no 1850) 435-438, 438. 

"La Contdrmcr de Saint-Ooring~e~~, dam: L'Osscrvotorc Romano (Mi t ion  f rany i re )  , du 27 
octobre 1992, 5. 

lo Josd Oscar BEOZZO. l%vangeLize~& e V Centenhrio. Paudo  r futuro na lgreja da W r i e a  Latinti*: 
MB (septadre 1990, nQ 199) 556617. Juan Carlos SCANONNE s. j. "Lcs t h h s  de l a  IVe Conference 

gCnCrale de lo @iscopat latino-a&ricainU: DC ( I7 noverbre 1991 1 1008-1011. 

" voir: La revue Chrisms (Hexiqua) qui consacre tout te numbro w, fbvrier 1W1, 57 pages, A 
Saint-hingue. Troir autres ar t i c les  y Ctaient dCjA parus en 1990: D iqo  IRARRAUVAL. "Una nueva 
evanqetizwibrl en une nuevr cultura'': (septsrbre 1990, no 638) 40-47; Jos& SANCHEZ S .  "La nueva 
evagetizacih: Evengalizaci6n derde Las culturas de Los pobresu: (octobre 1990, no 639) 19-22; Car 10s 
BRAVO G. s.j. "Par8 Leer e l  documto de Santo b i n g o M :  (novclbrc-dCctabre 1990, nn. 640641) 50-59- Le 
n u d m  643, aars IW, cawacre encore t r o i s  srtickes i l a  pr6prration dc Saint-Doaingue, 7-33. Enf 1% 

Ricardo AMTWCH. "Structures at  culture dans l l$ l i se  latino-adricaine": Etudes (avri 1 1991, nQ 37L)  
539-546. 

l u t e  portugais: UA coardcnogdo do assernblt%a inristiu ern propor as quarro ~ponPnciasu 
como re fe rhc ia  ~obrigatdr ia~ aos gmpos temdticosl~. J O S ~  MARINS, T. TREVISAN 6 C. CAROM. "0 

procesro eclesial Latino-amriano.. .", 30. Cts auteurs comentent: ltEILes Cles confirmcesl donnbrent 
l ' i q res r i on  qua Saint-Dollingue a t l a i t  se r isurer en une confireme POUR dvkpes plutdt qu'a m e  
confdrence Dbbv€querN. text@ portugais: 'Deram a impressdo de que SD ia  resumir-se a rum 
conferincia PARA bispos e ndo DE bisposu. Ibidem, 31. 



dB6rentes perspectives sur le mtme pr~blhne'~: "Le document peut cornporter 

plusieurs Lectures, puisqu'il n'est pas homoghe et se trouve traverse de courants 

thtologiques difftrent~"'~. Le theme de la confkrence en est, d'ailleurs, un reflet, dans 

la mesure oii il veut concilier I'esprit de l'inculturation de 1'8vangile avec celui de la 

culture chrktie~e. Ajoutons A cela le fait que d'aucuns ont souleve l'hypoth2se de 

donner & Saint-Domingue la structure consultative d'un synode". 

La structure ddfinitive du document cornporte trois parties differemrnent 

amtnag6es1f Dam son ensemble, dit le theologien Pedro Upez, le document de 

Saint-Domingue, en tam que texte, 
presente un genre litteraire assez hybride, peu commun dans les documents du 
magistere: un discours religieux qui associe chaire, catbchese, profession de foi, 
homdlie, plan de pastorale, livre de prieres. 11 offre des articles de foi, des 
enseignements dogmatiques, des exhortations, des orientations morales, des 

A. ANTONIAZZI. "0 que Smto kmingo trouxe de novo?", 7. JosC Oscar BEOZZO. "Pcrspectivas para 
o Eculanisrr: de Medellin a Santo Doningo": VidU PfJStord (mi - ju in  1993) 25-28, 26. Vltor Galdino 
FELLER. "Promofk h u ~ m  no documto de Santo Domingo": Vida PUstorUi (mi- ju in 1993) 13-16, I f .  Jost 
MARINS 6 a l i r .  "0 processo eclesial Latino-amri cano", 29 et  32-33. COLLECTIF. L 'option pour i e ~  
pauvres, nrenucie? Santo Domingo 1992. au&ec, Fides, 1992, 87 p. 

Textc es-1: "El texto puede tener varias lecruras, pues no es homogeneo y esfa 
atravesado por llneas teolbgicas di f erentes" . COLECTIVO DE 1~6~060s.  "Para comprertder . . . ", 17. 

C'est ca qui a lalssb entendrr rrqr Jorqe Estaves Medim (Chili), deuxihe secrCtaire de la 
ConfCrtnce, en affirmant que Les conclusions Claborkr par L1asscllblk seraient envoyCes h Rome. Josa 
Ernanne PINHEIRO. "Tantativa de u u  vi& global da I V  Conferhcie.. .", 32. CL6dovis BOFF dire: "an ne 
uurmit  m t t r e  an doute la  LLgit imit i  de la  Confbence. b i s  unc analyse objective des fa i t s  soulCve 
hann4tement der questions sur son authenticitp. "Um cajurte p s t o r a b  . Andiise global do Documento da 
IV CELM", danr: COLLECTIF. Santo Domingo. Ensaios Teoldgico-Pastorais. Petrbpalis, Soter 
lucr ind i r f lom,  1993, 389 p., 9-51, 18. Suivant Atonso Murad, " l a  CAL n8Ctait par favorable i La 
publication dlun documant f inal. El la p r w i t  des conclusions provisaires qui, come dans un Synode, 
seraient p r i r a t b s  au PBPO pour qua celui-ci CLabore un texte sur 1s oujet on question". Texte portugais: 
"A C4L ndo era fuvordvel a nenhum documento, mas somenre conclusdes provisdrias, que como 
num rinodo, seriam upresentadas ao Pupa para que este elaborusse urn texro sobre o assunto". 
"9ocunnto de Santo Owingo. Princfpios hermnhticos de leituram: PerTeoI (1993, no 23) 11-29, 26. 

l6 u p r r i k e  p r r t i e  a pour t i t re :  Jdsus- Christ, Evangile du Pdre (nn. 1-21 1. Outra une courte 
introduction (M. 1-3), e l le  se compere essen t i e l~mn t  d l k  profession christologique de la  fo i  
@iscopale (nn. 4-15) at dtun aperGu historique, plus que succint, de L'Cvangblisation en AaCrique latine 
(rn. 16-21). h d w i h  part ie - Jdsus-Christ, Evangdiisateur vivant en son Bglise (nn. 22-286) - 
constitue l a  noyau doctrinal du documnt at sr divise en t ro is chapitres: la  nouvelle CvangCLisation (nn. 
23-156); La prorotion huuine (nn. 157-227); l a  culture ehrCtienna (nn. 226-2861. La t r o i s i h  partie - 
Jdsus-Christ, vie et espirance de I'Amirique lotine et des Caraibes (nn. 267-3021 - Cnonce les 
orientations pstorales pr io r i t r i res  pour L'aglise Latino-allricrine danr les annks I venir. Une P t i h  
(no 303) c lb t  l a  docwmt. 



hymnes christologiques, une priere, des schemes didactiques, etc." 

Quant au niveau thdologico-pastoral du texte, la plupart des experts s'accordent 

pour affirmer qu'il est assez moyen. D'aprks le theologien bresilien Albeno Antoniazzi, 

"la partie thdologique du document final est la plus faible de l'en~emble"'~. Jose 

Marins et son equipe, mettant en rapport les documents de Medellin, de Puebla et de 

Saint-Domingue, concluent: "Medellin en est arrivC & un texte superieur A ses 

participants; Puebla, & un texte semblabIe A l'assemblbe qui l'a produit. Saint- 

Domingue est rest6 infdrieur & ses auteurs et & r8glise qu'ils reprk~entaient"'~. 

En faisant l'analyse globale de Saint-Domingue, C16dovis Boff considere la We 

Conf&ence du CELAM c o m e  un "ajustement pastoral" de Medellin et de Puebla, 

c'est-&dire une reorientation dam le cheminement qui Ctait en train de devenir une 

tradition dam r8glise latino-arnbricaine. Le document renforce le pouvoir de la 

hierarchic et met en relief la spkcificite religieuse de l'6vangblisation au dktrirnent de 

sa dimension socio-politique, Bref, "Saint-Dorningue se sert d'une guitare romaine pour 

jouer une rnusique latino-axndri~aine~~~~, dit Clddovis Boff. 

Francisco Catao emprunte un langage plus direct et plus tranchant pour faire 

le mCme type d'affirmation: 

Dans le milieu ecclCsiastique, bien que I'on aff irme officiellement le contraire, 
il est evident que Saint-Domingue rompt avec le mouvement de rdnovation de 
1'8glise latino-americaine suscitC par le Concile et soutenu par Medellin et 
Puebla. Elk  trace, avec I'autoritd du Saint-Siege, une nouvelle orientation 

l7 Texte espagnol: "[El documento de conchsiones] presenta un ginero literario, basrante 
hibrido, poco comlin entre 10s documentos del magisterio;: un discurso religiose p e  combina 
cdtedra, catequesis, profesibn de f i ,  homilia, plan de pastoral, devocionario. Ofrece aniculos de 
fd ,  enseiranzas dogmdticas, exhortaciones, directivas morales, himnos cristol6gicos, una plegaria, 
esquemas diddcticos, etcu. Pedro L ~ P E Z .  *Las Cristoloqias del Documnto de santo Domingo": Voces 
(Hexique) (janvier-juin 1993, no 2) 87-108, 92. 

Alberto ANTONIAZZI. "0 que Santo Doming0 trwxe de mvo?", 7. 

l9 Texte portugais: "Medellin chegou a urn fexro ruperior aos sew parricipanres. Puebla, 
similar d assembldia que o produziu. SD ficou inferior aos seus autores e a lgreja que 
representuva". Joa6 MRINS L Alir. "0 processa eeltr ial  Latino-meritam.. . ' I ,  32. 

Texte portugnis: "Sento Domingo i mtisica latino-americana, rocado com guirarra romana". 
"Urn rajuste pstoralr.. .Ia, 11. 
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pastorale, qui doit &re suivie par 1 ' 6 ~ i s c o ~ a t ~ ~ .  

Quelques pages plus loin, l'auteur synthktise sa pensbe: "Saint-Domingue reprksente 

le moment de contestation de la rupture"? Selon Afonso Murad, le document de 

Saint-Dorningue es t 

un enfantement douloureux dans lequel de nombreuses forces sont intervenues: 
Ies differentes pratiques eccldsiales Latino-amdricaines, reprt5senttes par les 
eveques, Ies experts, le CELAM et la CAL. Le statut interne de la Confdrence, 
tilabore par des instances etrangeres I'Amdrique latine ne faisait allusion qu'a 
un .document t v e n t u e l ~ ~ ~ .  

Soulignons deux aspects nouveaux et, pour le rnoins, &omants du document. 

Le premier concerne le choix de la rn6thodologie. Saint-Dorningue a b a n d o ~ e  le voir, 

juger et agir de Medellin et de Puebla et adopte une autre methode qui consiste, 

d'abord, A exposer les fondements theologiques de la probldmatique, ensuite, B 

analyser les defis souleves par la r6alit6 et, enfin, en prhsenter les orientations 

pastorales: 

Les consid&ations precedentes sur la saintetd de I'eglise, sur son caractlre 
prophdtique e t sa vocation ih ctlebrer, nous conduisent a reconnai tre p lusieurs 
ddfis qui nous paraissent fondamentaux et auxquels il s'agit de repondre: en 
Amdrique latine et aux Caraibes, 1'8glise sera alors pleinement le mysthe de la 
communion des hommes avec Dieu et entre eux (SD 38)24. 

Taxte portuplir: "No meio eclesiastico, cmbora se afirme of icialmente o contrario, P putente 
que Santo Domingo rompe corn o movimento de renovagdo do Igreja latino-americana desperrado 
pelo Concilio e sustentado por Medellin e Pueblo, imprimindo, corn a autoridude da Santa St!, 
uma nova diregdo pastoral, o ser seguido pelo episcopado~. Santo Domingo: Significagdo e 
Silincios. A IV ConferZncia do Episcopado Latino-Americano 1992. Leirura de urn ponto de vista 
leigo. S& Paulo, Paulitur, 1993, 102 p., 7. 

texte p o r t w i s :  '[O texto f i n d  de Sanro Domingoj t! fruto de um porto doloroso, no qua1 
tantosforgas intervieram: as diferentes prdticus eclesiais latino-americanus, 16 reprerentadas por 
bispos e assessores, o C E W M  e a OIL. 0 estanuo interno da Conferincia, elaborado por 
instdncias alheias d ArnCrica Latinq f ar ia alusdo somente a um aeventud documento. ". '*Oocunnto 
de Santo Dollingo. ..", 28. Voir Gustavo Gutierrez: "Una Agendau: hces ,  Hexique, (janvier-juin 1993, nQ 
2) 119-130. CTexte brdsi l i m :  Vocumto:  urn corte transvtrsul", dam: COLLECTIF. Sunto Domingo. 
Ensaios Teoldgico - Pastorais, 5 5 6 8 3 .  

24 Cf. "Discours inaugural11, 26. Lulr G. DEL V A L E  r. j .  ltRefIexUes metodoldgicas em Smto O~mingo~~, 
dam: COLLECTIF. Santo Domingo. Ensaios Teoldgico- Pastorais, 69-79. Cversim espagnok: 
"Ref lexiones metodologi cat en Santo Doringou: Christus (thvricr 1993, nQ 662) 3-32], Sebastiln MIER, 

s. j. "i Partir de l a  doctrim o part i r  dc l a  reelidad? La disputa por e l  .(todoI1: Chrisms (fCvrier 1993, 
no 662) 33-35. 



I1 y a donc non seulement une inversion dam l'ordre chronologique des deux 

premiers moments, mais aussi dam le processus du mouvement thkologico-pastoral: 

d o n  que la premiere methode favorise la voie ascendante et inductive et privilegie la 

apraxis,,, la seconde renforce la voie descendante et deductive et s'appuie sur la 

doctrine. La premiere se veut incarnee dam l'histoire et ouverte aux problbmes 

eldstentiels qu'elle juge ii la lumiere de la Parole de Dieu. La seconde &laire la 

((praxis, par le choix prealable de principes universels et la subordonne aux parametres 

exclusifs de l'orthodoxie officielle. En dCpit de cela, le Document de Saint-Domingue 

reaffime la fiddlitk A MedellinZ et fait sien le choix prioritaire des pau~res'~. I1 

approfondit pueblan sur le theme de P6vangklisation, et qualifie celle-ci de 

"nouvelle"", "renouvelte" et "inculturCe". 

Par ailleurs, l'importance accordee A Pautorite de la parole de Jean-Paul II est 

beaucoup plus grande et decisive que celle qui est confMe P la Parole de ~ i e u ' ~ .  

Saint-Domingue frBle la ((papolAtrie)~. En effet, c'est le Pape qui, depuis la 

convocation, l'arr& du theme et de la methode de travail, le discours-programme de 

l'ouverture, I'ordre du jour, la composition des membres et des invites et jusqu'il 

l'approbation du document final, a de faqon directe ou indirecte, et toujours 

pyramidalement, command6 la Conf6rence. On trouve dam le texte de Saint-Domingue 

plus de 150 citations de Jean-Paul 11, y compris celles qui sont extraites de ses 

W o n  Alberto Intoniazzi, on t r w e  11 rCf6rences L Hedellin dans l e  
sans q u t i l  n'y en a i t  aucune c i tat ion explicite. "0 que Santo Domingo ...'I, 
Profdticos de Santo Domingo. En continuidad con Medellin y Puebia. 
1993, 47 p. 

26 par cmp le :  SO M8 176164, 290, 2%.2.1., M O - ~ n .  

document de Sai nt-Domi ngue 
9. Pablo RICHARD. Texros 
San JosC, Costa Rica, DEI, 

O1aprh Alberto h ton iazz i  il y a dans l e  document de Saint-Domingue t r m t e  r6f4rences h Puebla. 
Toutefois, " la  devise caractdtistique de Putblr - rcoarunion et participationm - s d l e  avoir btC 

28 Dans un autre sontexte ecslCsia1, dons eves une autrc connotation, Le 1811ersage aux Pwplcs 
dlAdrique Latinen de l a  ConfCrence de Hedellin s l h a i t  d d j l  engag4 b "encourager une nouveLLe 
(vangdlisation e t  une catCcMse intensive pour les (Liter sorr pour 11s m s s u  a f i n  de 11s ouvrir une 
f o i  lucide ct  engagCau. Ce n8est donc par l a  p rn ih re  fo is  qu' en W r i q u e  lat ine lcs CvCques parlent dl une 
nauvelte hnngdlisation! Cf. Had. ltHessagell, 47. Francisco Catlo souligne, avec raison, l e  plhnasme de 
l%xpression nouvelle htangdlisation. Santo Domingo. Significafdo e silbcios ..., 17- 

29 lo& SAYER. "0 discurro inaugural programhtico de Jo lo  Paulo 11 sua i q o r t l n c i a  para Santo 
Dominp'8. COLLECTIF. Santo Domingo. Ensaios Teoiugico- a t o r a i s  80-107. Enrique DUSSEL. ''A questio 
i n s t i  tuc i  w ln, dans :  COLLECT!^. Santo Domingo. Ensaios teoldgico-pastorais, 11 1-121, n o t a m t  114- 
120. 



documents magistkriels, alms que L'on en trouve moins de cent tirees du Nouveau 

Testament, moins de dix de I'Ancien Testament, et tout juste un peu plus de trente du 

Concile Vatican II! La patristique ne compte qu'une seule reference (9) et le 

Magistere local, regional et continental n'est jamais citt! 

Enfin, Ie Document porte en lui le paradoxe le plus inconcevable. I1 a beau 

 canoni is em I'inculturation de ll~vangile, en faire l'apologie, en proclamer la necessiti: 

irnpCrieuse, il tdmoigne d'un ecclCsiocentrisme et dun ahidrarcocentrisme)) sans 

prbcddent, tellement il fut telecommande par des instances Ctrangeres A l 'herique 

lathe et astreint de s'y sournettre. La Codbrence se fait hdraut de I'inculturation sans 

s'inculturer elle-meme! Et pourtant, I'espCrance plane sur l'esprit du document, 

dkpassant le langage coercitif de son discours. Comme le souligne Alberto Antoniazzi: 
Malgrd ses incoherences nombreuses, le document ouvre desperspectives presqrre 
illirnities I'action de I'eglise, que ce soit dans la sphere de I't5vangdlisation dam 
le sens strict du terme [...I ou que ce soit dans la sphere de la promotion humaine 
et de l ' incult~ration~~.  

2. L'Ah-americain e l  le langage de Saint-Domingue 

La lecture des Conclusions de Saint-Domingue Cveille, d'emblbe, l'attention du 

lecteur sur Le langage nouveau, plus ouvert et plus attentif aux changements sociaux 

et culturels du moment, d g r t  une mkthodologie dbfavorable. Ce langage concerne, 

d'abord, la pluraiitd gdopolitique et anthropologique de la partie centrale et australe 

du continent am&icain et hjustice structurelle de l'histoire coloniale, ensuite, le peche 

commis come 1'Indien et Ie Noir, et, enfin, la place de PAfro-americain, en tam 

qufmtrre, en tant que pauvre et en tant que sujet de 1'6vangClisatio11, dans l'ensemble 

de la perspective culturaliste du texte. 

Texta portugais: "Apesar das incoerincias numerosa.~ do docurnenro, afinal ele ubre 
perspectivas qwse i l i a i t d m  para a q 8 0  da Igreja, tanro no campo da evangeliza@o no senrido 
restrito [...I quanto nos campos da promotdo humana e du in~ul tura~do '~  . Aiberto ANTONIAZZI. " 0  
qua Santo Dolingo trouxe de now?", f l .  



2.1. Amdrique latine et Caraibes 

La Conference de Saint-Domingue associe, pour la premibre fois, dans un seul 

ensemble, les dew  expressions "ArnCrique latine" et "Caraibes". Predominante, cette 

expression y apparait une quarantaine de fois, plus que toutes les autres r~unies? Par 

ailleurs, le terme "Noir" est remplacb par "Afro-amkricain", ce qui parait correspondre 

miew ii la rkalit6 actuelle du descendant du Noir de jadis. En outre, l'espace qui est 

consacrk ii 1'Afro-americain dam le document nla rien de comparable avec Medellin 

et Puebla. Sur chaque sujet abordb, il y a une reference explicite A l'Afro-americain3', 

sans compter la section consacree il "l'unitk et pluralitk des cultures indigenes, afro- 

amkricaine et rnetisse" (243-251)~~. Il s'agit, en effet, d'un acquis important, quoique 

ce qui paraissait le plus evident A changer soit demeurC inchangk, c'est-$dire Ie nom 

meme de la Confbrence g6ndrale de rfipiscopat larino-am4ricain. En tout cas, 

l'adoption de ce langage plus comprehensif correspond rnieux A la rtalitk 

anthropologico-culturelle exprimee dans le document: 
L'Amerique latine et les Cara~bes constituent un continent multi-ethnigue et 
pluriculturel. S'y cdtoient en general des aborigenes, des Afro- Amdricains, des 
metis et des descendants d'Europ6ens et d'Asiatiques, chaque groupe humain 
ayant sa culture propre qui lui coalere une identit6 sociale, en accord avec la 
vision du m o d e  qui est la sienne (244). 

" Par contra, les allocutions de Jean-Paul 11 prononc&s a cet annivern i re re  contentent de parlcr 
d lAmdr ique la t ine  (30 tois), d 'Amdr ique (17 fois), de Nouveau M o n d e  (6 fo is)  at de continent 
amdr ica in  (1 fo is)  . Qmnt au "Bes3aget' de Saint-Lbmingue, i 1 s adresse ~ U X  P euples d 'Ami r ique  la t ine  
et des Caraibes. cette expression y revient 10 fois, alors qua Nouveau Monde n s y  apparalt qu'unc 
reule fois, Amdrique la t ine  e t  la t ino-ami r i ca ins ,  t r o i s  f o i s  cfiacun a t  no t re  terre amPricaine, 1 
fois. Hais l e  ddtai 1 l e  plus frapplnt du "Hcssagett se trouve I l a  page 60. En c i tant  l e  discours inaugurai 
de Jmn-Paul I1 (49),  il ajoute, entre crochets, L' incisr "et tar CaraYbes8'. En effet, Jean-Paul 11 d i t :  
"Pour I 'Adr ique  latine, qui a reGu Le Christ il y a maintenant cinq cents ans, le  plus grand signe de 
rccarrruirsance pour l e  dm reGu a t  pour sa v i t a l i t b  chrbtienne, clest de slengager eilt-m4nc dans l a  
mission". Le uHessqetL l e  reproduit de La sorte: "*Pour l lAdr ique  l a t i n t  Cet les Cara'lbesl, qui om  r e w  
l a  Christ il y a mintenant cinq cents anr.. .". 

32 Saint-Domingue asrocie a plndral dans 11 .k. group LIIndigke, l sA f ro -adr ice in  e t  l e  f l C t i r .  
E l le  l ' d l a rg i t  riw e t  reconnrlt d'autres grouper culturels c t  re l ig iwx ,  t e l s  que les Asiatiquts, les 
Husulunr e t  1 Juifs. Par centre, rim nlest d i t  sur les fibres sCpards, de confession chriticnne. 
Lsespnce qu ' i  1s occupant est bien mince prr rapport I celui das sectes e t  des mauveimants rel igieux 
contemprains, qu ' i l s  roient ou non chrdtiens. D 1 a i l l r s ,  l a  prasence des f r h s  sCpcrrCs lors  de l a  
Cmtdrence a k i s s &  de mi t i& ,  de 10 11 5, par rapport II  Pucbla. "bans Le discours inaugural (du Pepe) i 1 
nly a &e pas une salutat ion ou une al lusion a w  observateurs d'autres 4glises chrbticnnes, prCsents 
came i n v i t W ,  d i t  J. 0. leozzo. l lPerspl~tivas para o Ecuatenism.. .", 25. Cf. SD 138-148. 

33 A ce propor, r r v r q w n s  que La t r d u c t i m  franqise, en s14cartant des versions portugrise e t  
espgnole qui a e t t a t  au pkur ie l  Lcs dwx Cpithhttn u f ro -ami r i ca ine  et mdtisse: W n i d a d e  e 
p l u r a l i d a d e  das culturas indigenas, a f ro-amer icanas e m e s t i ~ a s "  (192) e t  " Unidod y p l u r a l i d a d  
de las cul turas indlgenas, afroamericunas y mest i rass '  (671, ne rcspecte p s  La diversite 
anthmpolqique de 1 'A f r o -ad r i a i n  et du HCtir. 



La Conftirence de Saint-Domingue va mCme un peu plus loin et introduit dans 

son texte, timidement et cornme entre parenthhses, le terme altkritk, sans pour autant 

explorer la portbe de sa signification mttaphysique: "Chaque personne et chaque 

groupe humain dtveloppent son identitti dam la rencontre avec les autres (alttritk). 

Cette communication est le chemin ndcessaire pour parvenir B la communion 

(communaute)" (279). Le simple fait de faire refthence B l'alteritk ne voudrait-il pas 

signifier que le probleme culturel de l'autre, dans son alterit6 mCme, se profile B 

I'horizon de I'kglise latino-amkricahe et, qu'h l'avenir, l'eglise ne saurait s'en passer? 

Un debut htsitant, mais un debut! Quoi qu'il en soit, le terme met en lurnikre 

l'insistance avec laquelle Saint-Domingue pule du dialogue ccinterreligieum comme 

chernin incontournable de la communion, de l'acceptation de l'autre et de la 

reconnaissance de sa diffdrence (137-138). 

Ce langage ouvert couvre cependant un &at d'esprit qui a de la difficuite B se 

detacher d'un ethnocentrisme europdanisb, d'un cltricalisme romanis6 et dun 

colonialisme Cvangdlisateur. C'est encore une @ise blmche et romaine qui s'arroge 

le droit de reconnaitre l'mrtre, qui hi parle de I'extCrieur et qui le juge B partir de ses 

propres cattigories. La preuve la plus evidente de cette perspective se traduit dans la 

lacune historique (16-21)" de Saint-Domingue qui rksume, en suivant la vision de 

Jean-Paul IT, cinq cents ans d'dvangelisation, en trois pages glorieuses: "l'histoire nous 

montre c<qula ete rdalisde une oeuvre dvangdlisatrice admirable, precieuse et fkconde ..." 
( 1 8 ) ~ .  HabituCe au triomphalisme de son ahistoire sainte., 1'8glise latino-amkricaine 

accepte ma1 que le pdchd ecclbial puisse sty infiltrer et l'entacher. L'ethnocentrisme 

historique de Saint-Domingue se rWle dam l'esprit qui I'inspire. Le Document part 

d'un pluriel culture1 et religieux incontestable pour en arriver au rksultat unificateur 

de la culture chretienne: 

[...I nous envisagerons le deli que pose le dialogue entre IJEvangile et les 
differeats elements qui constituent nos cultures, afin de les purifier et de les 

34 Ajatons h celr d'autres rdfdrmces historiquu t rb car tes  qui y reviennent de facon Cparse. 
La r a i m  fondaaentrle de cette lrcune provicnt du f a i t  qua l e  projet du texte historique ne fut pas 
approuvC par llAssarbl(.: "La partie sur t 'histoire de L'&gLise cn Ambrique latine C. ..I fut r e j e t k  en 
session p lh ibre ,  parce qu'elle Ctait tongue et ne correspondait pas aux attentes des CvQues". J. E. 
PINHEIRO. "Tentativa de UM v i d b  global.. .", 27. 

35 JEAN-PAUL 11. "Discours inaugural. ..I1, 25 et 44. 
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perfectionner du dedans, grace l'easeignement et B l'exemple de Jesus, jusqu'a 
parvenir uae culture chrdtienne (SD 22)36. 

2.2. Le langage da pardon 

A plusieurs reprises la Confdrence de Saint-Domingue recoun, certes, au 

langage du pardon. Mais il faut voir comment elle le fait et B qui elle l'adresse. 

Dabord, elle nthCsite pas recomaitre l'@.ise latino-arnkricaine, incarnee dam le 

"nous" Cpiscopal, comme crCature de Dieu et picheresse mCtaphysiqueu: "Nous 

rendons graces Dieu pour le don inestimable de la foi et pour les dons imornbrables 

de sa miskricorde. Nous demandons pardon pour nos infidklit& A sa bonte" Ill3'. 

Ensuite, elle fait sien I'aveu du Message de Jean-Paul II aux Indigenes sur la 

responsabilitk du p&he commis contre eux non par I'institution, mais par des individus: 

''dl faut recomaitre en toute vCrit6 les abus qui ont &tC commis, par suite du manque 

d'amour de ceux qui n'ont pas su voir dans Ies indigenes des Ereres et des fils de Dieu 

le P&re hi-mSrne,," (20)~ .  La raison en est que "les grands kvangClisateurs 

defendirent les droits et la dignit6 des aborighes, 'et bIh&rent ccles mauvais 

traitements XIigCs a u  Indiens, ii I'epoque de la conqubte." (20)~~~ et que lt@ise 

latino-americaine, "(<par ses religieux, ses prCtres et ses bv$ques, a toujours etC aux 

catCs des indig5newt' Voici la vision extrhement clericalisie d'une 

histoire missio~aire qui ne peut, en aucun cas, Stre le fait des seuls religiewc, priitres 

et Wques. 

36 Cf. Francisco TAKNDA. "Nova Evangtlizagk - Prom* Humna - Cultura Cristl", dans: Josh 
Ernanne P L N H E I ~  ( D i  r .I. Santo Domingo: Uma ieitura pasrorol ..., 103-125, notalacnt 113-118. 

37 Saint-hmingur reprand, d'ai l lw rs ,  plus Loin, la  d m  attitude p h i  tm t i e l l e :  "Nous dcmandons 
pardan pwr noa faiblerses, et irplorons la grlce du Seigneur pour acconplir avec plus d 'ef f icaci td la  
mission que nous avons repue". Ibid., 124. a u n t  au u~essq tu ,  il demande pardon "pour i t s  ombres 
indhiables qui ont u r q u i  cette @ r i d e  Ccn rCf4rence aux cinq cents ans d'CvangClisation1". "Message", 
53.  

3 9  S4ulignonr que l c  ~ o c u m t  da a in t -~o l ingue a t t k u c  ~ c s  p r q s  d t  ~ean -~au l  11, en substituant 
ler  groves injustices, dont p r l e  l a  Pap, aux mcfuvai~ traitements at en supprimnt la dernibre incise 
de 1; phrase. - ~ o i c i  Le text* du prpa: "les graves injustices -ires contre les indigtnes A L'Cpoque dc 
l a  conquCte et h l ' a r r i v l a  der ~onqu is tdorer~~.  

* Cf, "Discours inaugural", 25. 



Enfin, Saint-Domingue ne va pas pius loin touchant le pkch& inhurnain de la 

mite et de l'esclavage des Noirs ni non plus sur les massacres perpktrks contre les 

Indiens. D'apres le Document, ~ 'B~lise  institutionnelie n'a rien A voir avec ce qui fut 

une histoire inhumaine. Cette histoire ne concerne que les pays colonisateurs et 

quelques baptises: 

Au cours des quatre derniers siecles, il est exact que plusieurs millions de Noirs 
africains oat dtC transport& comme esclaves, apr&s avoir kte ,  par la violence, 
arrachds de leur terre, sdpards de leur famille et vendus comme marchandise. 
L'esclavage des Noirs e t  les massacres des Indiens ont etd le plus grand peche de 
I'expansion coloniale de ]'Occident. Malheureusement, certains baptist% ne furent 
pas &rangers it cette implantation de l'esclavage, du racisme et de la 
discrimination (SD 246). 

L'un des episodes les plus tristes de I'histoire de I'Amerique latine et des 
Cara'ibes fut le transfert force d'un nombre considerable d'Africains. A cette 
traite des Noirs, participhent des entitCs goavernementales et particulii!res de 
presque tous les pays de I'Europe atlantique et des Amdriques. L'inhumain trafic 
des esclaves, le manque de respect envers la vie, envers I'identitd de la personne 
et de la famille et envers les echnies sont une offense scandaleuse pour I'histoire 
de I'humanite (SD 2 0 ) ~ ' .  

Ce sont les initiatives de demande de pardon de Jean-Paul I1 qui poussent 

Saint-Domingue descendre dans le comet  de I'histoire latino-amkricaine, mais sans 

l'originalitk, ni le tonus prophktique, ni l'esprit penitentiel auxquels on se serait 

 attend^^^. On dirait que Saint-Dorningue n'a pas eu assez de courage pour assurner 

son passe de complicitC avec le pouvoir colonial et l'esclavage, se protegeant derriere 

la vision papale qui fait du pechk ecclesial un pCchC individuel, et en attknuant et en 

raccourcissant m5me l'aveu papal. 

Au nQ 20 du Document, on parle de l"'ho1ocauste m&omu" que fut l'esclavage 

du Noir, alors que le Pape reprend l'expression magnum scelus ("crime enorme") de Pie 

II, de 1462, pour qualifier la meme inhumanit& Mais le Document emboite le pas au 

pape dam l'attribution du pdche de l'esclavage a w  baptists: "Nous voulons, avec Jean- 

12 La Prbsidancr de La Confireme, ayant rcjetb, l e  17 octobre, la  lotion de 33 CvCques qui 
r o l l i c i t r i r n t  un paste public, 6 pardon, dans La CathMraLe, pour twtes  Lcs a t r o c i t h  eomrises contre 
Les Indighes e t  Lcs k i t s ,  ne l ' a  pas prisentdr en pltni&re pour Ctre voth.  Cc pardon fut  cxprimd, b 
huis clos, drns LIEuchrristie du 23 octabre, sou Le thZw t'Lt€glisr, un signe de rCconciliationo'. "Un 
.ollant t r i r t e  e t  contrdtctoira. Ld ujorit t  des 6vEques vwlaient  une autre chose, m i s  i l s  n'ont pas 
pu s'ilposer b une Prisidence qui, sur ce point, nta  par vaulu cUer". COLECTIVO DE TE6LOGOS. "Para 
colprender Santo Doringo. . . l', 12. 



Paul 11, demander pardon A Dieu pour cet ccholocauste mCconnu>~ auquel ont pris part 

des baptises qui ne vivaient pas leur fop3. Dans l'autre texte, cfest encore pouss6s par 

l'initiative de Jean-Paul II, que les membres de la Conference de Saint-Domingue 

implorent le pardon de 1'Afro-arndricain. Se rattrapant ii la derniere minute, ils 

inuoduisent dam le nQ 248 le pardon exprim6 par le Pape dkjii de retour Rome, lors 

de l'audience gdnirde du 21 octobre. L'aveu du Pape est de loin bien plus riche et plus 

latino-am6ricain que le texte appauvri et presque anodin de Saint-Domingue. 11 vaut 

la peine de les mettre en parallele: 

SAINT-DOMINGUE JEAN-PAUL I1 

Apres avoir, avec  le pape, demandk pardon La priere du Rddempteur s'adresse au  Pere 
B nos freres indigenes e t  afro-americains e t  en  meme temps aux hommes qui ont  6tC 
adevant I'iniinie saintete de  Dieu, pour tout les vicrimes des diverses injustices. A ces 
ce qui  [...I a etd marque par le pdcht, hommes, nous ne cessons de demander 
l'injustice e t  la violencem [...I nous voulons pardon. Cette demande de  pardon s'adresse 
mettre en  oeuvre une 6vangdlisation surtout aux premiers habitants des terres 
inculturee. nouvelles, aux slndios*, et  kgalement a ceux 

qui, depuis I'rlfrique, y furent dkportes 
comme esclaves pour y accomplir les 
travaux les plus durs. 
spardonne-nous nos offenses ...n : cette 
prikre fai t  aussi partie de IICvangklisation 
(233). 

Le Document de Saint-Domingue laisse transparaitre des tendances 

contradictoires et des rapports de force entre les participants de la CodCrence. Mais 

devant l'evidence du p&hC social et eccl6sial du colonialisme et de l'inhumanite de 

l'esclavage, le Document de Saint-Domingue ne pouvait pas ne pas aborder la question. 

Il l'a fait d m  un langage thergique par rapport au p6cM social et l'a plutdt oblitere 

par rapport au Pchk ecclbsial, en dCpit de sa rtflexion sur l16vang6lisation inculturee 

et de ses lignes pastorales prioritaires. D'autant que la premitre demarche de 

l'inculturation/incamation est l'adoption d'un esprit khotique et que le pape faisait du 

Cf. 'Rersage auX Afro-Wricainr..  .", 226: "De ce sanctwire a f  ricain de l a  douleur noire, nous 
i g l o r r n r  Le pardon. Rancmtre avec La corunaut6 catholique b GorC+ll: DC (5 avr i l  1992, no 2W7)) 322- 
325, 325; "Mr ique ,  auure touter grander tar porter au Christ. Hodl ie  pour l e  Ve cmtenaire de 
1' CvengClisation dcr A.ariquer at La canonisation d l  E z ~ i e l  N o r m  y Diaz": DC (6 dCcembre 1992, nQ 
2061) 1017-1020, 1019. 



pardon un d lhen t  de I'evangklisation. Bref, d'apres Saint-Dorningue, l'esclavage du 

Noir, "le plus grand pdchd de i'expansion colonide de l'OccidentN (246), ne semblerait 

pas souiller la reputation de la saintetk de ~'Eglise latino-americaine. 

23. Christianisation de la culture 

Paradoxdement nostalgique et tridentine dam son espritu, rnais post- 

conciliaire et mCme avant-gardiste dam la lettre, la Confirence de Saint-Domingue 

rCve de revivre les gloires passees de la culture chrktienne coloniale dans sa conception 

d'une dvang6lisation inculturk. Elle ne se montre cependant pas A la hauteur de la 

conjoncture historique en se rabattant findement sur la thhe ~cculturaliste,, et l'identite 

catholique du continent. Francisco Catao traduit cette insistance de Saint-Dorningue 

de la sorte: 

Saint-Domingue se prboccupe plus de revendiquer Les racines chreticnnes de 
notre culture et de proposer une action de christianisation de la culture [...I que 
de marier chretiennement La culture plurielle qui r2gne dans le monde 
d ' a u j o u r d ' h ~ i ~ ~ .  

Dans une vision dualiste de l'histoire, le Document de Saint-Domingue consoit 

l'evangdlisation latino-americaine comme une rkalite qui flotterait au-dessus de celle 

de la colonisation, de telle sorte qu'il peut s'arroger le droit d'itre " a n e  sone de 

tribunal d'accusation pour les responsables [colonisateurs parfois sans scrupules] de ces 

abus,," (18). Protagonistes d'une histoire sans reproche, les Pasteurs reunis B Saint- 

Domingue vont plus loin et klargissent l e u  denonciations B la situation a~tuelle'~. 

A ce sujet, depassant Medellin et Puebla, ils ne se contentent pas de donner un signal 

d'alarme B propos de l'appauvrissement general du continent, mais clament que "cette 

44 JoaC COWELIN. "A Nova EvmgeLitaglk.. .IL, 207-M9. Ifonso Hurad d i t  A ee aujet: "Une prcmikre 
Lecture du document de Saint-Doclingua donne L'iapression qua son eccllsiologie ne fut  pas b a p t i s h  par 
Vatican If". Art. c i t . ,  22. 

4S Texte portugair: "Santo Doclingo se mosVa mais preocupada em reivindicar as raizes crirrds 
da  nossa culturu e u propor uma agdo de crisriunizapTo da  cultura [...I do que a espwar 
crisrdmenre a culntra plural hoje reinanre no mundo". Francisco CATAO. Sunto Domingo. 
Signif icafdo e sil0ncios ..., 49. 



LE DOCUMENT DE SAINT-DOMINGUE 589 

dernibre decennie a vu les situations de pauvretC augmenter tam en chiffres absolus 

qu'en pourcentage" (179)" et enfanter l'exclusion sociale (112). Les expressions se 

succedent sur le "probkme d'exclusion qui pese sur la population noire" (249), sur les 

"peuples exclus" (243), sur 1"'exclusion de groupes ethniques" (9), sur les "secteurs 

exclus" (168) et sur les "religions exclues" (137). Ils Clargissent le tableau des visages 

pauvres et soufhants de Puebla et dkcouvrent de nouvelles expressions de 

l'appauvrissernent (178). Par le fait mtme, sans s'kloigner de leur optique de fond, ils 

se rendent plus sensibles et plus attentifs rl ItAfro-amkricain, B l'lndien, la femme" 

et aux paysar~s~~, pami d'autres. Eux tous font l'objet d'un souci th4ologico-pastoral 

particulier et d'une manifestation de solidarite de la part des kv6ques: 

Nous prenons les engagements suivants: [...I - oeuvrer a la pleine application des 
droits de I'homme pour les indigenes et les Afro-Americains, ce qui i n c h  la 
legitime defense de leurs terres; [...I - faire tout notre possible pour que soit 
assuree aux indigenes et aux Afro-Amtricains une education adaptee A leurs 
cultures respectives, commencer par une alphabktisation bilingue (251). 

Adapter l'enseignement au mode de vie des indigenes et des Afro-Americains 
en sorte de ne pas les marginaliser ni les endure du progres, de l'(galit6 des 
chances et de la possibilite de construire I'unite nationale (270). 

Consciente du probleme de l'exclusion et du racisme qui pese sur la population 
noire, l'eglise entend, dans sa mission evangelisatrice, participer a ses 
souffrances et l'accompagner dans ses aspirations lbgitimes, en vue d'une vie 
plus juste et plus digne pour tous (cf. Jean-Paul 11, Message aux Afro- 
Amiricoins). 

- Aussi l'iglise en Amerique latine et aux Caraibes veut-elle soutenir les peuples 
airo-americains dam la defense de leur identit6 et pour la reconnaissance de 
leurs valeurs propres; [...J de meme, nous nous engageons ii preter une attention 
speciale A la cause des communautds afro-amdricaines dam le domaine pastoral, 
en favorisant la manifestation des expressions religieuses propres leur culture 
(249). 

"En depit des aspects conflictuels" surgis ici et 18 comme des incidents de 

parcoun, et ayant accompli sa mission 6vangelisatrice - le substrat catholique du 

continent - et culturelle - la symbiose du metissage culture1 -, ltEglise officieue latino- 

h ce rujet, Lire Ivme GEBARA. 'Elas ertlo chegando.. . U u  Leitura fn in i r t a  dos tmtos  dc Santo 
baingou: Vida Pastoral (mi-juin 1993) 17-23. 

" Sans oublier dtautrrr t h h  actuds,  tcls que L'Ccologir (169-1701, La rerre (171-1771, Les 
droits humins (164-1681, L'ordre d-cratique (190-193) tt L t  nouvd ordre Ccomique (1%)- Pablo 
RICHARD. Textos profkticos de Santo Dorningo, 25, notes I S  et 16. 
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americaine prktend donc s'eriger en tribunal supreme de la totalite sociale latino- 

amkricaine, incapable, en tam qu'institution humaine, de s'hurnilier et de s'avouer 

pecheresse. Le texte suivant tkrnoigne de cette preterition, au prix d'ambigui'tes 

ideologiques et dune vision triornphaliste et Ealsifike de l'histoire de l1Eglise du 

continent: 

Ainsi, la rencontre du catholicisme ibdrique avec les cultures amCricaines a - t -  
elle donne lieu h un processus spdcifique de mdtissage mettant en relief les 
racines catholiques tout autant que I'identitd particutikre du continent, en  dtpit 
des aspects conflictuels. Ce phenomene de mktissage, perceptible aussi sous de 
multiples formes de religiositd populaire et d'art metis, est une rencontre de la 
perennit& chretienne avec les caracteristiques propres de I'AmCrique, rencontre 
qui, des la premiere heure, s'est Ctendue d'un bout I'autre du continent (18). 

La rencontre dont il est question se passe entre le "catholicisrne ibkrique", ou 

"la perennit6 cluetieme", et les "cultures arn&icainesti ou "les caracteristiques propres 

de llAmkrique". Rencontre pour le rnoins curieuse, &ant donne la perspective 

evang6lisatrice de Saint-Domingue, mais logique si l'on s'en tient h sa th8se 

anthropologico-culturelle. En effet, ce A quoi l'on s'attendait dam le texte clCtait au 

tkmoignage de la rencontre historique, violente et reductrice, entre les religions et du 

rbsultat qui en avait dkcoule. Or, le texte ne part pas de ce point de w e ,  mais de la 

rencontre qui st&ablit entre la vraie religion (et la vraie civilisation) et les cultures 

am6ricaines. Saint-Domingue occulte la rksistance de peuples entiers au processus de 

conquCte rnilitaire et spirituelle, au ccgenocidev spirituel et culture1 de millions 

d'hdiens et d'Africains, et se contente de souligner, ideologiquement, le bienfait du 

metissage qui se manifeste, entre auues, "sous de multiples forrnes de religiosite 

populaire". Et m6me dam ce cas, Saint-Domingue semble aussi ignorer que cette 

religiosite s'est souvent dtveloppke "A l'insu ec en marge" de llGglise officielle. Aux fins 

de montrer que la culture chretienne irnprtgne le continent, la Confkrence de Saint- 

Domingue recupere la religion du peuple et en fait "me expression priviligiee de 

l'inculturation de la foi" (36). 

Cette religion du peuple surgit donc dam le cadre bien particulier du processus 

du metissage, qui prend les allures dune culture entierement christianiske et 

compktement reussie. Cependant, il semble bien que ce processus ne touche pas 



1'8glise oficielle eUe-mtme. Qu'en est-il de son propre mktissage? Qu'cn est-il du 

metissage de son annonce de 1'6vangile et de sa qraxis,,? Comment peut-elle concilier 

le projet d'indturation de ll&angile et celui d'une culture chrttienne? 

3. L'Ah-amdricain et Itinculturation de lffivangile dans le Document de Saint- 

Domingue 

Saint-Domingue emploie le t eme 4nculturation~~, sans en compter les dtrivks, 

plus d'une trentaine de fois. Outre la nouveautd et la richesse dont il est, en soi, 

porteur, le t eme apparait dam le Document comme "la marque d4pos&eW, le "mot-clt" 

de saint-~ornin~ue~". Essayons, d'abord, de l'andyser concernant l'ccafro- 

amCricanisatioru, de ~'Bangile. ktablissons ensuite sa relation avec la pratique 

religieuse populaire afko-americaine, 

3.1. Inculturation de ltkvangile et stratdgie dvangdlisatrice 

Tout le contexte du Document de Saint-Domingue portait B croire qu'il allait 

faire de la constitution dune "culture ~hrktienne"~' l'objectif de la nouvelle 

evangtlisatioa En realit&, des membres de l'assemblte, se rendant compte du 

50 Pwlo SUESS. "0 procarso 6 inculturagh", 55. 

En voici La d4finition: "Nous pauvons p r l e r  d'une culture chrttiennc Lorsque la  sensibi l i t6 
corunr dr La vie d'un peuple a dt6 p r o f o n d M t  i lprdqnh d t  cette foi, au point de tplacer le  message 
Cvang4lique La base de sa p.nsh, do ser prineipes de vie fondaaentaux, de ses critkres de jugernent, 
de ser norms d4actionn (Jm-Paul If, Discours inaugural, 24); culture qui, h par t i r  de Lh rse projette 
dans l'ethor dtrnpeuple [...I dans ses institutions et d m s  ses structuresw ( h i d . ,  20)" tSD 229). En 
rC l i t 6 ,  saint-~olingue s d l e  vouioir Cviter l'exprertion culture chretienne, qu'el le n'emploie que 9 

fois. D'ailteurs, tlexprersion culture chritienne est plus ut i l isbe dans Les autres chapitres que dans 
calui qui Lui est d&di&. Paulo SUESS. "0 esplendor de Deur a wasor de barro. Cultura c r i s t l  e 
i n c u l t u r a ~ b  a Santo Domir@, dons: COLLECTIF. Santo Domingo. Ensaios ..., 166-190, 171. Alberto 
Antoniazzi a f f i r n :  "Le chapitra 3 de l a  I I e  Partie a pour t i t r e  #La culture chritienne~. En rCalitC, ce 
th- spki f ique e t  trCs discut& dans le  passi, ne fut  dae par abordi par Saint-Oomingue. Dans la  section 
sur les orientations pastorales, ce qui r e  r i f h re  h ce chapitre f u t  mis saus un t i t r e  plus adCquat: 
rdvangdlisation i n c u l t u r b ~ ~ ~ .  Texte portugair: I1Nas linhaspastorais, o que se refere a esre capitulo 
foi colocado debaixo de urn titulo mais adequado: r ~ v a n ~ e l i z a ~ d o  inculturada*". "0 que Santo 
-Doming0 trwxe de now?", 10. Voir encore: ~ r a k i s c o  TABQRPA. -Wovcl evangelizaglk.. .". 113-118. Paulo 
SUESS. 'LEvangeliza@o e incultura*. Conceitor, questionamtor, parspectivas", dans: ndrcio Fabri DOS 
ANJOS (Dir.). Incrtlhrra~do. Desafios de hoje. Petrdpalis, Vozes 1 Sotei, 1994, 208 p., 19-47. 



caractere prkconciliaire de l'expression "culture chretieme" et des malentendus qu'elle 

pourrait susciter, se tournent vers l'hculturation et hi offrent la place d'homeur du 

document. Cela ne veut pas, pour autant, s i m e r  la disparition des tensions d'ordre 

thkologique et politique entre les participants, mais explique pourquoi la signification 

du concept d'inculturation ne cesse d'osci~e?~. 

En effet, il ne suffit pas de (ccanoniserv ou dl<<officialiser~) un terme simplement 

puce qu'il est en vogue. il ne suffit pas non plus de prQenter ltinculturation comme 

"un imptratif pour suivre JCsus" (13), comme une condition sine qua non de 

116vbnement bvangdique, dirait Claude ~ e f i 6 ' ~ .  En voulant faire prevaloir Ie teme 

ccinculturatiom sur I'expression ccculture chretiemen, la Conference de Saint-Dorningue 

introduit-elle le vin nouveau de l'inculturation dam la vieille outre d'une tglise 

tridentines? 

L'inculturation de 1'8vangile, telle que Saint-Domingue la dtcrit, ne peut Ctre 

comprise en dehors du contenu du nQ 22, pivot du document. Saint-Domingue sty 

engage, en effet, "pour les prochaines anndes A venir", dans une "nouvelle strategic 

6vangblisatrice", dam "un plan global dlCvangelisation"", consistant A etablir un 

dialogue entre l'kvvangile et les differentes cultures du continent et A purifier celles-ci 

du dedam "jusqu'B parvenir il une culture chrktieme" (22). Dam la perspective de 

Pinculturation, le langage de Saint-Dorningue ne saurait &re plus rnalencontrewt puce 

que, cornme dit Paul Beauchamp au sujet de Pinculturation, "tout repose sur 

I'Incamation, non sur un calcul suatkgiq~e'~~. 

52 Josd Oscar BE0220. " I n c u l t u r a ~ ,  EvangalitagLo e Libertaglo em Santo Doningo": REB (dCceabrc 
1993, no 2121 801-823, 809-818. Francisco CATAO. Santo Domingo. Signif ica~do e sildncios ..., 47-55. 
Paulo SUESS. "Ler ~issims. Hanque dc projet dlenserble. Analyse critique des tendances e t  documents 
eccldsiaux r d ~ e n t s ~ ~ :  Conc(F) (1994, no 251 1 129-142, 137. 

53 Voir ci4essur, 92. 

55 Le "Message" drs h4qurr d l  ra: *La IVe ConfCrence g h b a l c  de 1'Cpirsop.t LatineamCricain a voulu 
tracer les lignes fondamentales dlun nouvel Clant t ,  53. 



MaIgr6 cela, le Document de Saint-Domingue se propose de mettre en oeuvre, 

"dans la force de l'Espritn (23)", l'dvangdlisation inculturde. L'inculturation devient 

donc la voie de ce projet de l'eglise institutionnelle, voire un "projet thCologique" 

(243). Saint-Domingue met en marche Ia nouvelle kvangdlisation comme "le ferment 

d'une culture cbrdtienne" (45) et identifie l'kvangClisation avec l'inculturation de 

~ ' ~ v a q i l e :  'Toute 6vangClisation doit donc Cue inculturation de ~'Bangile. Ainsi, toute 

culture peut devenir chretienne, crest-&-dire faire rkfdrence au Christ et s'inspirer de 

lui et de son message" ( 1 3 ) ~ ~ .  

Le propos confus de Saint-Domingue contribue non seulement ii faire osciller 

la notion d'inculturation, mais encore A h i  domer une connotation qui s'apparente 

davantage A celle dik.aq$lisation des cultures59, de pluntatio Ecclesid'" et de culture 

chr&ieme61 qur& celle d'inculturation de l'fivangile proprement dite. Celle-ci apparait 

dans le tene plutbt comme "une voie & sens unique", au dire de Francisco ~ a b o r d a ~ ~ .  

La raison en est que Saint-Domingue fait prkvaloir, dam la plupart de ses textes, 

l'aspect actif et institutiomel de l'inculturation, celui qui demeure sous le contrdle de 

la hikrarchie, celui qui fait de celle-ci I'architecte de l'kvangelisation, le juge des valeurs 

et contre-valeurs des cultures, Ie creuset oh celles-ci se purifient, st&vent et se 

rkgdnkrent. L'hculturation "se rCduit & une entreprise I...] de moralisation de la culture 

en accord avec la morale chrbtienne (ou, plutdt, avec une morale chrktieme 

Cf. Francisco C A T b  Smto Domingo. Significagdo e sildncios, 15-21. Paulo SUESS. "0 
e r p l d o r  de Dour.. .", In-173. 

Cf, "Pircours irwugural'l, 41. En m?me temps, Lint-Doaingue reqrette " la  fa ib le conscience de 
l a  n4cersiti d'une vbritable inculturation c0l.a Le cha in  pour Cvangdliser la  culture" (SO 253). 

59 D'ai lleurs, dons m "Discours inaugural1', Jean-Paul 11 d6clare: uL'Cvang6Lisation des cultures 
reprCsante La fo rm la  plus profonde at l a  plus g l o k l e  de L'CvangCLisation d'une sociCtC, car, par e l k ,  
la  wssage du Christ phdtre &ins les consciences des ptrsmes", 40. 

Ibid., 23. En effet, lt papa y a f f i rm :  "El la ELa ConfCrcncel se rCunit pour cCiCbrer 
L ' i q lm ta t i on  de ll€giise". Quelques lignes plus loin, i L  dira: "L'amiral Christophe Colornb est arrivC 
sur ces terres, avec les t ro is  caravelles qui veiuient d8Espagne et y a plant6 La croix du Christ". Cf. 
SD 77. 

62 Francisco TABORDI. "Mova c v a n g e l i r a ~ .  . .", 117. 



d&enninCe)'*. Dam cette perspective, l'inculturation part d'en haut et de l'extkrieur 

(24 et 30); elle est ecclCsiocentree et hautement d o c t ~ a l e ~ .  Elle fonde ce que Paulo 

Suess appelle 'Tes conditions coloniales de l'kangkli~ation"~~. Elle inculque l'idCe que 

le dialogue s'btablit entre le parfait et rimparfait, l'archetype de l'accompli et 

l'irnperfection de l'inaccompli. Tel est le cas, par exemple, du numkro 229, kdulcore par 

la traduction franpise qui lui ed&e sa connotation conquerante et violente (presente 

dam les versions portugaise et espagnole), inappropriee B la kinose de l'inculturation: 

Cette dvangelisation de la culture, jusqu'en son centre dynamique, se traduit 
dam I'effort d'inculturation que Jean-Pad I1 a appele acentre, moyen et 
objectif* de la nouvelle evangdlisation (Discours au Conseil international de 
catichtse, 26 septembre 1992). Les valeurs culturelIes authentiques, discernkes 
et assumdes dans la foi, sont ndcessaires pour incarner dans cette meme culture 
le message evangdlique, la rCflexion et la praxis de 1 ' ~ g l i s e ~ ~ .  

Dans un langage ccverticaliste>+ Saint-Domingue affixme le caractere 

conditionnel et exclusivement descendant de l'inculturation: "cette inculturation est un 

processus qui conduit de ~ ' B a n a e  au coeur mibe  de chaque peuple et communautk, 

par l'intembdiaire du langage et des symboles comprkhensibles et appropries, rews 

par 1'6~lise" (187)~'. Par contre, un autre texte synthetise le phknomene oscillatoire 

de Saiat-Domingue au sujet de l'inculturation en en conjuguant les aspects actif et 

Fernando USTlLLO. I1Le chr i s t ian ism e t  1 ~ i n c u L t ~ ~ a f i c n  en Adr ique Latine": Conc(F1 (1994, no 
251) 93-107, %. 

64 I 1  r e r a i t  dlun grand in ta ra t  d16tudier l a  s ign i f icat ion de l ' insistance de Saint-Oomingue sur 
L '  importance p r i m r d i a l e  donnle A laaspect in te l tectuel  e t  doctr inal de 1' CvagCLisation et  La f idC l i  t C  
e t  au respect au m i s t b e  divinement assisti. " ~ i s c w r s  inaugural", 28. Cf. SD 19-11, 16, 43-49, 85, 
99-lOl a t  237. 'lneraageu, 54. 

65 Paulo SUESS. "0 esplmdor de Deus.. .", 177. 

66 En v o i d  Ler versions portugaise e t  espegnoie du texte: ~ e x t e  portugais: laEsta evangeliracdo 
do culturq que a invade ate seu nucleo dindmicoL manifesto-se no process0 de incultura~ao ..." 
(186) trraduction: Cette bvang&lisation de La culture qui 1 envahit jusqulen son noyau dynamique. . . I .  
Version eswnole:  "Esta evungelizacidn, p e  Ias invade hasta su nricleo dinamico, se manifiesta en 
el proceso de ineulfurucidn... " CTrduct im:  Cette tvanqClisation de l a  culture qui les envahi t jusqu' en 
leur noyw d w i q u t  ... I .  D'autrer excrples: "nessaqe", 54 a t  61. SO 13, 17, 22, 49, 55, 229-230, 2c3, 
248-249 a t  m.3. Francisco TCIBORDI. "Nava Evangel izag~. . .I8, 116. 

67 Les textes portug8ir e t  er-1 dirent, au l i e u  de llregus par l1€g1ise", "selon Le jugement de 
t' tg l i rem.  En portugl ir :  "segundo o juizo da Igreja" (192) e t  en espsgnol: "a juicio de la Igfesia" 
(67). Pablo RICHARD. Textos profiticos ..., 36, note 22. lA4essus, ce b e  auteur c i t e  Le no 513 du 
Document de Trawail de Saint-Oominque, selon Lque l  l~(L'incuLturation) ot l a  rencontre de i ' h i s to r re  
d'un peuple avec l ' h i s to i re  de l ' i n c r r ~ t i a n  du Verben. La rCdaction f i n a l e  du texte n'a pas retenu cette 
perspective ascendante! 



Jesus-Christ nous demande de proclamer la Bonne Nouvelle dans un langage qui 
rende plus proche des rkaiitks culturelles nouvelles d'aujourd'hui 1'8vangile de 
toujours. C'est A partir de la richesse inepuisable du Christ que doivent etre 
recherchdes les nouvelles expressions permettant d'evangeliser les milieux 
marques par la culture urbaine et d'inculturer 1'8vangile dans les formes 
nouvelles de la culture naissante. La nouvelle kvangelisation doit s'inculturer 
davantage dam la fason d'ttre et de vivre de nos cultures, tenant compte des 
particularitts des cultures difftrentes, particulitrement de celles des indigenes 
et des Afro-Americains. (I1 est urgent d'apprendre h parler selon la mentalite et 
la culture de ceux qui ecoutent, en accord avec les formes de communication et 
les moyens qu'ils utilisent). Ainsi la nouvelle tvangelisation s'inscrira- t-elle en 
continuice avec la ligne de l'incarnation du Verbe. La nouvelle dvangelisation 
exige la conversion pastorale de 118glise, et cette conversion doit etre coherente 
avec le Concile. Elle concerne tout et tous (30). 

Le Document de Saint-Domingue prbente, ailleurs, d'une fa~on plus incisive, 

ce que l'on pourrait considerer cornme le vrai dynamisme de l'inculturation: "Le 

processus de l'inculturation comprend l'annonce, l'assimilation et une re-expression de 

la foi" (256). Malheureusement, il ne fait pas l'hermeneutique de son affirmation. 

MalgrC ses oscillations, Saint-Domingue demeure une conference ouverte A l'avenir, 

puce qu'elle s'engage ii ce que I1Cvangk1isation, toujours incultwee, "s'incarne dam les 

cultures indighes et afro-am~ricaines" (302.3), et A ce qu'elle ait pour objectif "le salut 

et la Iibdration intkgrale d'un peuple ou d'un groupe humain dCterminC" (243). C'est-A- 

dire que la Conference-dvenement semble s'ouvrir A la Confhrence-processus, que sa 

dettren codifike s'incline devant 1'Esprit qui oeuvre dam les cornmunautds, que le 

magisthe episcopal ne se ferme pas il l'espace du s e m  Fdelium rtinterpretatif. 

Enfin, en suivant Jean-Paul II, qui prksente l'inculturation comrne "un processus 

profond et globala, Saint-Dorningue la considere aussi comme un "processus" (230, 

243 et 256) dans lequel toutes les instances de l'figlise s'engagent. Ce processus 

demeure, cependant, subordon6 il l'orthodoxie de ~8glise officielleb9. On comprend 

d'autant mieux les rappels successifs de Saint-Domingue lbdessus si l'on tient compte 

de l'avertissement du Pape dam la lettre oil il autorise la publication du document 

final de Saint-Domingue. Cet avertissement met en cause, d'une part, la nature mtme 

de l'inculturation en la convertissant en une oeuvre de l'8glise officielle et fait ressonir, 



d'autre part, son ethnocentrisme romain, par I'insistance sur le caracthre monoculturel 

de l'expression de la foi: "Comme cela est evident, les conclusions de la Conference de 

Saint-Domingue devront Ctre analyskes A la lumiere du Magisttre de l1Lglise 

universelle et devront &re appliquees dam la fidtlitk A la discipline canonique en 

~ igueur"~ .  

Cette £iontiere d'autoritk imposke it l'inculturation va de pair avec l'absence 

d'une pneumatologien B Saint-Domiague. La Conference n'a pas su ddvelopper, par 

consequent, l'autre p81e que la dialectique de l'inculturation suppose: la marche 

Mnotique vers la rnon du grain et la naissance dune mouvelle &lire particuli&rer. 

Car, comrne le dit N, Standaert avec tam d'expressivitd: l'inculturation ne saurait se 

comprendre sans l'emmailloternent". Doll l'obsession permanente de Saint-Domingue 

de vouloir disposer de "la richesse inepuisable du Christ", de juger des voies 

insondables de Dieu et d'ktouffer, par "le Magistere divinement assist&"' le souffle 

createur de l'Esprit (230). Elle parait incapable de comprendre que le dialogue entre 

la semence et le sol peut avoir lieu pendant que le semeur dort ... Voila pourquoi les 

dvtques, dans lew "Message", et, h la suite du Pape faisant de la foi, de l'eglise et de 

l'homme une gnosdologie, se prdsentent davantage cornme Maitres de la Vkrite, dont 

ils se declarent les ddpositaires, que c o m e  serviteurs du Dieu de Jdsus-Christ qui est 

Esprit de Verite: 'Telle est notre tAche: hire en sorte que la veritC sur le Christ, 

l'gglise et l'homme penlitre plus profondement dans toutes les couches de la societk 

A la recherche de leur transformation progre~sive"~. 

3 Principes thdologiques de l'inculturation selon Saint-Domingue 

Saint-Domingue kclaire l'indturation de 1'6vangde A la lumi6re des mysttres 

18~ettre du ~ in t -pd re . .  . ., 20. 

" Mne r ' i l  y r plus da 30 rCfCrencer I L'Esprit-Saint danr Le texte. 

v o i ~  ce-derrur, 95. 

73 "Uessage", 54. 



C'est a la lumikre des trois grands mysteres du salut qu'il faut inculturer 
I'Bvangile: la Nativitb, qui moatre le chemin de l'incarnation et incite 
1'6vangClisateur partager sa vie avec l'thangtlist; Paques, qui conduit, A travers 
la souffrance, la purification des ptcbds afin qu'ils soient rachetts; et la 
PentecBte qui, par la force de I'Esprit, donne B tous d'entendre dam leur propre 
langue Ies merveilles de Dieu (230). 

L'andogie entre la anativit& et l'inculturation, exposee par Saint-Domingue, 

reste trop pauvre, atrophibe. Dune part, le Document restreint l'analogie ii un aspect 

particulier de I'Incarnation - la nativitt - en appauvrissant la relation analogique entre 

les dew realitbs. Il reduit l'inculturation non seulement B une relation d'adaptation 

entre 1'6vang6lisateur et l'tvangelis6, mais encore ii une relation de superiorite du 

premier sur le second (13). D'autre part, il l'appauvrit en I'envisageant comrne une 

activitk de la foi "en pleine fidtlitC au Magistere" (33) et comrne un projet thkologique: 

"L'analogie entre l'incarnation et la prksence c h r t t i e ~ e  dam Ie contexte sociocuhrel 

et historique des peuples nous conduit au projet thbologique de l'inculturation" (243). 

Le Document de Saint-Domingue passe, donc, sous silence, le mystere fecond 

oh l'accueil et l'amour de l'annonciation peuvent surgir, oh la contestation, le refus et 

les mises en question peuvent surgir, oii le passage vers de nouveaux horizons peut 

enrichir mutuellement les parties en cause, les convertir, les faire relativiser les 

dogmatismes intdgrateurs et rCducteun ou les y faire t~rnber'~. II passe aussi sous 

silence l'aspect &t?notique dun Dieu qui se fait un h o m e  comet, le juif JCsus, qui s'est 

laissb ernmailloter et enculturer par la societd qui l'a accueilli et Pa entoure. 

Malheureusement, Saint-Domingue prefhe traduire cette richesse divine dam un 

langage trop gMral: "en verm de l'incarnation, le Christ s'est en quelque sorte uni lui- 

meme ii l'homme (d. GS 22)" (13). 

En proposant Piques c o m e  deuxierne analogie, Saint-Domingue la spiritualise 

et la confine au seul domaine du rachat du pCchC, dam une attitude A la fois 

contradictoire et cohCrente. Contradictoire, dune part, pace que Saint-Domingue non 

74 Thoaar G W E .  "L'inculturation. torat prodder danr un cadre pastorat": Conc(F) (1994, nQ 
251 1 la-158, 141. 



seulement denonce les injustices structurelles qui regnent dans cette partie du monde, 

mais soutient aussi que "l'objectif d'une 6vangelisation inculturte sera toujoun le salut 

et la liberation intBgale d'un peuple" (243). Or, aucune autre analogie ne pourrait 

traduire parfaitement cette libdration intkgrale que le mystere de PAques de JCsus. 

D'autre part, cette attitude est aussi logique parce que le Document de Saint- 

Domingue s'est proposC d'analyser les perspectives religieuses de llCvangelisation au 

detriment de sa dimension mondaine, en faisant une dissociation entre le temporel et 

le spirituel, entre l'histoire profane et I'histoire sacrCe, entre le pCchC du monde et la 

saintete de ~2glise. 

Saint-Dorningue reduit enfin la perspective de la troisieme analogie - le mystere 

de Pentecdte - A un simple "entendre dam leur propre langue les merveilles de Dieu". 

Une teile comprehension ne fait que transformer le mystbre en un miracle et, par 

consequent, confirmer la dimension unilatkralement active de L'inculturation. Mais la 

Pentecdte ne se reduit pas ii la seule dimension Linguistique de la foi. Elle comprend 

la totalitt sotio-culturelle oh cette langue est v6hicuMe, le langage global dont elle 

n'est que l'un des instruments de communication. Elle suppose, donc, le travail de la 

r&expression, de la reinterpretation et de la reappropriation du message dans 

l'ensemble de l'6thos d'une culture, d'un groupe humain, selon ses reprtsentations et 

sa cccosmovisiom). Elk en appelle B un temoignage original de la foi. Elle est cette 

langue de feu qui inspire le dialogue et la conversion continue entre chaque culture, 

chaque communaut6 chrdtienne et ~'fivangile, en vue de l'universalit6 pltnikre de Dieu. 

La vision dtroite de la Pentecdte que prtsuppose le Document est d'autant plus 

curieuse que Saint-Domingue reconnaft ailleu, au passage, la nouveaute crCatrice et 

liberatrice que signifie la Pentecdte pour la nouvelle evangelisation. Ainsi, 
Elle [la nouvelle Cvangelisation] est aussi un nouvel horizon, une nouvelle 
Pentecdte [...I oh l'accueil de I'Esprit Saint fera surgir un peuple renouvelk, 
constitue d'hommes libres, conscients de leur dignite [...I et capables de forger 
une histoire veritablement humaine (24). 

La nouvelle evangClisation doit &re capable d'eveiller une nouvelle ardeur 
missionnaire dam une eglise toujours plus enracinde dans la force et le pouvoir 
eternels de la Pentecbte [Cf. EN 411 (124). 



33. L'inculturation et La Momita 

Jean-Paul II, se montrant plus Latino-americain que les mernbres de la 

ConE6rence de Saint-Domingue, invoque la Vierge Marie sous le titre de "Notre-Dame 

de Guadalupe", la Morenita, et Ia prend pour un exernple hors pair, d'aprts sa 

conception, de l'6vangklisation inculturee: 
En Sainte Marie de Guadalupe, I'Amerique latine offre un grand exrmple 
d'dvangdlisation parfaitement inculturte. En effet, dans la figure de Marie - 
depuis le debut de la christianisation du Nouveau monde et A la lumikre de 
I'evangile de Jesus - d'authentiques valeurs culturelles indigknes se sont 
inculturties. Sur le visage metis de la Vierge de Tepeyac, se resume le grand 
principe de I'inculturation: al'intime transformation des authentiques valeurs par 
leur intkgration dans le christianisme et I'enracinement du christianisme dans les 
difflrentes culturesn (RMi, 5 ~ ) ~ ' .  

Les kveques rCunis A Saint-Dorningue, qui confient leurs "travaux A Notre- 

Dame de Guadalupe, etoile de la nouvelle CvangClisation" (48)' ne dbveloppent pas la 

theologie de l'inculturation dont elle est un symbole vibrant et priferent se contenter 

de citer le Pape. Par aiIleurs, dam un autre passage, sans invoquer le titre de "Notre- 

Dame de Guadalupe", ils diront que la Vierge Marie "est le sceau distinctif de la 

culture de notre continent" (15) et ne parleront plus de Marie cornrne rnod5le 

d'dvangelisation inculturee, mais comme rnodele d'kvangdlisation de la culture: 

Marie I...] est dgalement le modele de l'tivangelisation de la culture. Elle est la 
femme juive qui reprCsente le peuple de L'Ancienne Alliance avec toute sa realit6 
culturelle. Mais elle s'ouvre B la nouveaute de I'evangile et est prCsente sur nos 
terres comme la M&e commune, cant des aborigtnes que des nouveaux Venus qui 
favorisent dbs le debut cette syathese culturelle que sont I'Arntrique latine et les 
Carai'bes (229). 

Par leur silence pastoral, ils laissent sous-entendre qu'ils craignent d'explorer le 

potentiel d'une 6vang6lisation inculturtk & partir de la Morenita, 

En conclusion, on pourrait dire que le Document de Saint-Dorningue semble 

employer le nouveau vocabulaire theologique de l'inculturation davantage force par les 

circonstances et poussk par le discours inaugural du Pape que par conviction. En 

realite, le Document ne definit mCme pas I'inculturation. Il ne latino-arnin'cmise pas 

75 08Discaurs inaugural", 45. 
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la Borne Nouvelle de Jesus. Au contraire, il semble fa~onner l'inculturation selon le 

paradigme de la culture chrktieme qu'il souhaite r64mplmer dam la socikte latino- 

am6ricaine en coun de transformation. Le Document elabore son discours, plus 

attentif A ce que la v6rite sur le Christ, rEglise et l'homrne soit adkquatement 

annonc~e" qut8 ce que le mystbre du Dieu-Vkrite s'incarne dam chaque peuple, 

groupe ou individu, dam le respect du caractere fragrnentaire, catechumenal et pluriel 

de la Revdlation de Dieu. Mystere de ltEsprit, l'inculturation ne devrait presenter 

aucune parent6 avec les strategies dune quelconque geopolitique Cvangdlisatrice. Saint- 

Domingue n'eradique pas ltethnocentrisrne qui ronge l'eglise latino-arnericaine depuis 

ses debuts, qui la mine dam son h e  et qui ltemp&he de s'incarner vraiment dans le 

pauvre et dam l'uutre latino-amtricain. Peut-Ctre est-ce puce que le Document ne s'est 

pas encore aconscientisb B cette realit6 que "llfiglise qui n'est pas llkglise des pauvres 

met en sCrieux peril son caractere ecclksial: &re ltEglise des pauvres devient un critkre 

eccl~siologique", dit Jiilio de Santa h a n .  

Malgr6 ses limites et ses tergiversations, la Confkrence de Saint-Dorningue 

owre des pistes. Elle a le courage d'dveiller les communaut6s des fidbles au mystere 

de l'inculturation et de les inviter depasser les pr&nisses qu'elle pose. Son discours 

ne lui appartient plus. Une fois remis entre les mains des Bglises en communion de foi, 

celles-ci n'ont plus qu'& se laisser guider par L'Esprit dam l'aventure du salut de Dieu, 

notamment aupres de cew et celles qui vivent exclus de la societt, rnkprises ou ignores 

en raison de leur altdritt et de l'impossibilite de se faire accepter dam leur 

idiosyncrasie. 

4. L'Aho-ambricain et la religion du p u p b  P Saint-Domingue 

La Confdrence de Saint-Domingue, on l'a d6jA vu, hesite entre une socio- 

" Ef desafio de 20s pobres o lo Iglesio. Editorial univarsi taria centroamcricam, 19R, 37. C i  t C  
dm.: Claude ROYON I Roger PHILIBERT (Dir. 1. Les pauvres, un ddfi pour l'sglise. Paris, Les ddi t ions 
de L'Atelicrf Les tditions ouvri&rcs, 1994, 553, 13. 



anthropologie libtratrice et l'ethnocentrisme d'une ecclksiologie tridentine, entre 

l'inculturation et la christianisation de la culture. Cette oscillation se fait aussi sentir 

au sujet de la perspective  culturalis is ten de Saint-Domingue, de son traitement de la 

religion du peuple et, plus precisement, des pratiques religieuses de \'Afro-amkricain. 

4.1. La perspective culturaliste de Saint-Domingue 

Sans entrer dans un debat sur l'emploi du terme (culture)>78, tel qu'il est utilise 

A Saint-Domingue, inttressons-nous plus largement A la vision anthropologique et 

theologique de l'kglise latino-amtricaine B propos des cultures du continent et des 

Carai'bes. Les auteurs du Document se debattent entre le pIuriel anthropologique et 

le singulier thkologique, entre la diversitk culturelle et l'uniforrnit4 eccl~siologique. 

Saint-Dorningue part bien de ce constat historique: "1'Amtrique latine et les 

Cardibes constituent un continent multi-ethnique et pluriculturel" (244). Elle s'engage, 

en consequence, B appuyer l'autodeveloppement des divers groupes, B soutenir leurs 

revendications auprhs des diverses instances de droit (251) et B defendre leurs 

"authentiques valeurs culturelles [...I contre la force ecrasante des structures de pkche 

qui se manifestent dans la societk moderne" (243). De faqon contradictoire avec cette 

reconnaissance, ce n'est pas dans le document de Saint-Dorningue que la richesse des 

cultures a£ro-americaines (et indigtnes) et de leur apport A la vie du continent trouve 

sa place d'honneur, mais plutdt dans les messages adressds par Jean-Paul I1 B ces deux 

Considdrant la rdalitd actuelle du Nouveau Monde, nous voyons de vigoureuses 
et vivantes communautds afro-amdricaines qui, sans oublier leur pass6 
historique apportent la richesse de leur culture A la diversit6 multiforme du 

7'9 continent . 
[...I Les populations afro-amCricaines] reprdsentent une partie importante de 
t'ensemble du continent et [...I avec leurs valeurs humaioes et chrdtirnnes, ainsi 

78 D'aprC la thQLogian Afonro Murad, Le term aculturcr joue drnr la  document de Saint-Dorninguc 
l a  rdle d lun  joker: llquelque chore qui effraierait un anthropoLqucl', dit-it. "Docueento dc Santo 
Ocmingo.. .", 25, note 5. 
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qu'avec leur culture, enrichissent l'Bglise et la societe en de si nombreux 
pays80. 

Quelques Lignes plus loin, le pape exhorte les Afro-amkricains ii poursuivre la ddfense 

de leur identite cuiturelle: 'Ye vous encourage B dtfendre votre identitd, ttre 

conscients de vos valeurs et it les faire hctifier'"'. 

Or, pouss4 par sa vision culturaliste de I'histoire du christianisme latino- 

amdricain, le Document de Saint-Domingue oriente cette diversit6 culturelle vers le 

mttissage, la "synthhse culturelle" (229 et 247), crest-Mire vers le "processus specifique 

[...I mettant en relief les racines catholiques tout autant que l'identite particuliere du 

continent'' (18). Voila pourquoi Saint-Dorningue s'engage B "faire grandir la conscience 

du metissage, non seulement racial mais culturel, qui caractCrise la grande majorid de 

beaucoup de nos peuples, car cette realitC est en lien Ctroit avec l'inculturation de 

l'fivangile" (250). Aussi la noblesse et les valeurs des differentes cultures s'estompent- 

elles devant la perfection accomplie de la foi catholique et se metarnorphosent-elles 

en une culture commune: "Nous devons encourager une evangelisation qui penetre 

jusqu'aw racines les plus profondes de la culture commune de nos peuples ..." (32). 

La Conkence de Saint-Domingue recomait, cependant, que, "par son Esprit, 

Dieu est sans cesse ii l'oeuvre B Pintkrieur de toutes les cultures" (243) et que, dam le 

cas de ltAm6rique latine, "la presence crkatrice, providentielle et salvatrice de Dieu 

accornpagnait dqll la vie de ces peuples [indigbes]" ( 1 7 ) ~ ~ .  Mais nous sommes au 

stade de la "religion naturelle" (17), donc, d'une religion iderieure B la religion 

chrttienne, qui est rkvelte et surnatureLle. Cette distinction suppose une conception 

dualiste de la revblation de Dieu et de la reponse de l'etre humain ses appels. Or, 

la rkvklation de Dieu est toujoun surnaturele, parce qu'elle est un don, quelle qu'en 

soit l'expression. La rtponse, mythique ou rationele, symbolique ou discursive, 

b i d . ,  228. Oms l c  Ik. m s ,  e t  encore plus vigarreusacnt, Le pap. inanifeste son c s t i w  pour 
Ler valeurs culturcllcs d m  Indighas, pour leur f ic r td  A vouloir Les prkserver, come unc richesse pour 
l e  continent. I 1  encourage Les Indigtno b Ctre les agents de leur propre destin e t  b transmettre leur 
culture aux g6ndratiosrs futures. Mnessqe aux Indigher", 217, 219-220 et 222. 



poetique ou dkductive, traduit un acte de foi, collectif et/ou individuel, en la 

Transcendance. La marche vers l'accomplissement de la revelation de Dieu et de la 

reponse hurnaine ne se fait nulle part ailleurs qu'au fil de l'histoire humaine que Dieu 

fait aussi sienne. Toutes les demarches humaines, inachevies et catechurninales de par 

Ieur nature, apportent leur cachet A I'edification du profil plenier du projet de Dieu. 

Elles ne se dkfinissent pas par des relations d'in€kriorite ou de supiriorite par rapport 

A Dieu, puce que, Lui, les depasse toutes, y compris le catholicisme historique. 

Saint-Domingue, qui avait reconnu la presence de Dieu dam les religions des 

Afro-amkricains et des Indiens avant l'amvke des colonisateurs, rabaisse celles-ci au 

nom de sa thkologie de I'inculturation de l'hangile. En empruntant un langage de 

I'Ancien Testament, utilise encore au XIXe siecle et repris de Jean-Paul 11, Saint- 

Domingue af£irrne que "grace A la rkdemption du Christ, tous les homrnes sont passes 

des tdnebres h la lumihre, de I'appellation de <(Pas mon peuple)) A celle de ((FiIs du 

Dieu v i ~ a n t , ' ~ .  Un langage d'autant plus curieux que le combat social et culturel, 

mend par le pape et Saint-Domingue, contre l'exclusion, disparait ici. Le salut de Dieu, 

tel qu'il est annonce, comporte donc des exclus, non parce qu'ils le refusent, mais parce 

qu'ils sont dam les tenebres de I'erreur. Un tel postulat preconciliaire prksuppose que 

Rkgne de Dieu et eglise s'identifient, que celle-ci est la voie exclusive de celui-la. En 

ce sens, la foi catholique surgit, suivant Jean-Paul 11, comrne le "grand trksor", "la plus 

grande des richesses" que les Afro-americains et les Indigenes puissent recevoir, quel 

qu'en soit le prix: "Comrne pasteur de I'kglise, je vous exhorte sunout A etre conscients 

du grand trdsor que, par la grace de Dieu, vous avez rep: votre foi catho~ique"~. 

En consCquence, l'esprit missiomaire des iviiques les mhe,  A leur fa~on, i 

&re "paniculiiirement preoccupes dune authentique incarnation de ~'~vangile dam les 

cultures indighnes et a£ro-amiricaines" (32). Mais cette incarnation est essentiellement 

d'ordre actif, c'est-&-dire que, par elle, l'"8glise renouvelle les cultures, combat les 

erreurs, purifie et e l h e  la morale des peuples, fkconde les traditions, les consolide et 

83 lLHessage awt A f  ro-Adriains", 227. Cf. "Message aux Indighes", 218. 

84 "Message aux A f  ro-Adriains, 228. Cf. "larrrqr aux Indigbas dlAmCriquc", 222. 



les restaure d m  le Christ (GS ~8)"~. Et le pape de se defendre A ce sujet d'une 

possible accusation: 

C'est pour cette raison que l'on ne peut regarder comme un facteur de 
destruction Itt5vangblisation qui invite ii abandonner les fausses conceptions de 
Dieu, les conduites contre nature et les manipulations aberrantes de l'hornme par 
~'homrne*~. 

Toutefois, quelques lignes auparavant, les propos du pape avaient kt6 plus nuances, 

puisqu'il avait reconnu que cette oeuvre de 1'6vang6lisation des cultures ne leur enlevait 

pas leur visage propre: 

Sans oublier que nombre de valeurs evangeliques oat pentitre et enrichi la 
culture, la mentalitd et la Ia vie des Afro-Amdricains, l'on souhaite renforcer 
I'attention pastorale et favoriser les Clements spdcifiques des communautes 
ecclesiales, avec leur visage propre'87. 

On en trouve un Ccho B Saint-Domingue: 

La nouvelle dvangelisation doit s'inculturer davantage dans la f a ~ o a  d'ctre et de 
vivre de nos cultures, tenant compte des particularitds des cultures differentes, 
particulihement de celles des indigenes et des Afro- Americains (il est urgent 
d'apprendre parter seloa la mentalitd et la culture de ceux qui kcoutent, en 
accord avec les formes de communication et les moyens qu'ils utilisent). Ainsi, 
la nouvelle 6vang6iisation s'inscrira-t-elle dans la ligne de I'incarnation du 
Verbe. La nouvelle dvangdlisatioa exige la conversion pastorale de l'Eglise, et 
cette conversion doit &re cohdrente avec le Concile. Elle concerne tout ec tous 
( 3 0  

En conclusion, les Afro-am6ricains qui accueillent le don de la foi ne peuvent 

conserver leur identit6 culturelle que dam la mesure oh leun valeurs sont compatibles 

avec, soulignons-le, la doctrine chrktieme, et non ~'~vangile: "eue [l'gglise en 

Adrique latine et aux Caraibes] veut aussi les aider [les peuples afro-amkicains] A 

garder vivants leurs us et coutumes compatibles avec la doctrine chretieme [...I" (219). 

Mais la phrase qui suit en revient B l'identite afro-amdricaine: "De m&me, nous nous 

engageons ii prCter une attention sptciale il la cause des communautes afro- 

am6ricaines dam le domaine pastoral, en favorisant la manifestation des expressions 

religieuses propres B l eu  C U ~ U ~  [...I" (249). Bref, l'@ise latho-amdricaine hesite a 

couper le cordon ombilical de son ethnocentrisme matemaliste, puce qu'elle ne s'cst 

"Hessage wx AfreA.( r iu in~~~,  229. Cf. "Discours inaugural", 42; SO 194. 

lflHassag.p. aux Af ro-Wriuins", 228. 

87 Ibidem. 



pas uconscientiske~~ A rendre A Dieu ce qui est h Dieu et au dXsar)p ecclesiastique ce 

qui hi revient, pas plus!. 

42. La religion du peuple B Saint-Domingue 

Saint-Domingue ne consacre A la religion du peuple ni le meme espace ni la 

meme importance que Medellin et Puebla. Dune part, le Document se contente 

d'affirmer l'actualitk de Puebla sur la religion du peuple: "Les paroles de Paul VI (cf. 

EN 48), retpes et dCveloppdes par la Conference de Puebla en des propositions 

claires, sont encore aujourd'hui valables (cf. DP 445 s.)" (36)'. D'autre pan, il se 

contente de formder deux propos - d'ordre intellectuel et pastoral - par rapport A 

['attitude vis-h-vis de la religion du peuple: 

11 est necessaire que nous rCaffirmions notre propos de poursuivre nos efforts 
pour comprendre toujours mieux la f a ~ o n  dont nos peuples sentent, vivent, 
comprennent et expriment le mysthe de Dieu et du Christ; et nous devons les 
accompagner par une pastorale appropride, afin qu'ils arrivent trouver leur 
propre place dam nos kglises locales et dans leur action pastorale, aprks avoir 
dlimind les limitations et dCviations possibles (36). 

Cette attention particdiere la religion du peuple a pour but de rnieux 

l'inttgrer dans le cadre des Cglises locales et d'en 4liminer "les limitations et deviations 

possibles". Cependant, le Document de Saint-Domingue introduit la religion du peuple 

dam le domaine de l'inculturation de l 'hqgile.  Mais il le fait dam le cadre de sa 

logique hesitante h propos de l'inculturation, ce qui ne peut manquer de se rkpercuter 

sur sa vision de la pratique pastorale: 

[a religiositk populaire est une expression privildgide de l'inculturation de la foi. 
I1 ne s'agit pas seulement d'expressions religieuses, mais de valeurs, de critbes, 
conduites et attitudes qui s'enracinent dans le dogme catholique et constituent 
la sagesse de notre peuple, pour former sa rnatrice culturelle (361'~. 

En effet, dam la perspective veritable de l'inculturation, la religion du peuple 

Remrqwns qua, dans ce p r t i c u l i e r ,  Saint-Domingua ne nentionnc aCae pas Hedellin. 

89 Cf. 247 c t  "LssagaU, 53: "La Parole d t  Dieu r fCcondC les culturcs dc nos peuples jusqu'h 
devenir p r t i e  int6grante de leur histoire".  



exprime une m a d r e  concrete et plurielk (38) de traduire la catholicite de la foi 

autrement quiB la Iumiere du seul paradigme officiel du dogrne catholique. Elk se 

profile, sous "diverses expressions" dam la totalitk sociale du groupe qui la cekbre, si 

bien qu'elle exprime une unite profonde entre tous les secteurs de la vie, y compris 

entre le sacre et le profane. La catholicitd de rune et de I'autre ne se definit pas 

exclusivement dam le rapport de rune B l'autre: l'une n'est p a  infkrieure l'autre; 

rune ne devait pas constituer un probl8me par rapport ik l'autre; I'une ne peut 

disqualifier l'autre; le (csavoir), de rune ne peut s'imposer il la (csagesse,, de l'autre; 

l'une et l'autre prennent leur origine dam le myst2re de la pentec6tego; l'une ne 

saurait prktendre etre le paradigme ou le creuset de l'autre (39). L'une et l'autre, enfin, 

traduisent, ensemble et dans leur domaine propre, la problkmatique que Johann 

Baptist Metz appelle l'"inculturation poly~entrique"~~. 

A l'encontre de cette vision, l'aftnnation fondamentale de Saint-Domingue 

rdcuptre la religion du peuple dam sa perspective de la culture chretienne, pour en 

faire, c o m e  disait Puebla, une "sagesse chr&ienne", "un bon sens populaire 

catholique", une "sagesse qui est un humanisme chretien" (DP 448), bref, la matrice 

culturelle du continent. 

Aveuglks par leu projet, les auteurs du Document de Saint-Domingue oublient 

cependant le Jesus de ta religion du peuple et le caractere populaire du christianisme 

des origines, le grand syncrktisme que les premiers chretiens ont su accomplir grice 

2i l'action de L'Esprit. La perspective culturaliste et apologktique du Document de 

Saint-Domingue fait prkvdoir le christianisme monoculturel, ethnocentrique, "a- 

cathoIiquett, sur I'universalitk de la foi exprirnke sous des formes culturelles diffirentes. 

Cf, JWPAUL II.  "Discwrr  awt Cv@ques franqais de l a  r e i o n  aProvenctNCditerranCel": DC (19 
dCcnbrc 1982, nQ 1842) 1133-1136, 11%. Le Papa s a y  exprime ainsi: "Reaarquons tout d'abord que, dans 
L'Cre chrttienne, l e  Peuple de Oieu prcnd son or iq ine dans le peuple de la PentecBte C . .  .I en un sens, 
Le chr i s t ian ism populaire vcnait de naitre, avec l 'esscnt ie l  de sa foi, de sa prikre, de sa Liturgie, 
de u Loi dont t b i g n e n t  las actar des apdtres ou Ler CpTtres. C'est I prtir de lui, en conparaison avec 
Lui, qu'i l  fwt apprk ie r  au jwrd 'hu i  l e  ca tho l i c i sw populaire de nos fidkles, avec ses V O ~ U ~ S  et ses 
h i t e s u .  k s b i :  JEAN-PIUL 11. ''La r e n m t r e  avec ies  Indiens Popayanu: DC (10-24 aoOt 1986, no 1923) 
745-747, 745-746. 

"Unit t  e t  p l u r a l i t t .  ProbLhes tt perspectives de L ' i n c u l t ~ r a t i o n ~ ~ :  ConctF) (1989, no 224) 87- 
94, 88. 



Le Document pousse ~'Bglise officielle latino-amkricaine ii jouer le rdle de tutrice de 

la religion du peuple. L'kglise officielle oriente ainsi la religion du peuple selon les 

normes de l'onhodoxie telles qu'elle les comprend dam le monophysisme, europCanise 

et romain, de son expression culturelle; elle lui impose une loi absolue et universelle, 

monolithique et soi-disant catholique. 

Saint-Domingue suit bien l'appel du pape: "Vous, pasteurs bien-aim&, vous avez 

ti veiller surtout sur la foi des gens simples qui, sans cela, seraient dtsorientes et 

confondusNpl. Les raisoos de ce souci pastoral, le pape les dome un peu plus loin. Ces 

raisons tCmoignent plus d'une stratdgie Cvangtlisatrice que d'une vraie catholicite: 
Avec ses extraordinaires valeurs de foi et de pi&& de sacrifice et de solidaritk, 
la tenace retigiositi populaire de vos fid&les, tvangdliske comme i l  convieat et 
ctlebree dans la joie, orienttie autour des mysteres du Christ et de la Vierge 
Marie, peut &re, grace hses racines eminemrnent catholi ues, un antidote contre 

$3 les sectes et une garantie de lidelite au message du salut . 

A son tour, Saint-Domingue pule d'adopter, dam la Liturgie, des formes, signes 

et gestes propres aw cultures de ltArntrique latine, pourvu qu'elles respectent les 

"norrnes fix6es par l'&ise (104). Cela s'applique particulierement B la piCt6 populaire 

qui doit se purifier et s'ouvrir B des situations nouvelles; autrement "le secularisme 

s'imposera plus fortement ii notre peuple latino-adricain et l'inculturation de 

l'hangile sera plus difficile" ( 104). 

43. Les pratiques religieuses de I'Alto-ambricain 

Dans l'horizon thdologico-pastoral de Saint-Dorningue, 1'Afro-americain est au 

bas de l'echelle de L'inculturation de ~'~vvangile et de la religion du peuple. Au fur et 

mesure que le texte ddtaille la rdflexion sur lui, son espace ecclksial se resserre et 

se resume B quelques lignes d'orientation pratico-pastorale non depou~les  dun  

e thnocenmsme maternaliste troublant. Son catholicisme populaire ne me rite aucune 



rbflexion particdiere de la part de Saint-Domingue. La section sur l'unite et la 

pluralitk des cultures indigenes, afro-americaines et mktisses, elaborCe par la 26e 

Commission, ne depasse pas quatre pages, dam lesquelles on releve six citations 

papales sans en compter les rtfkrences implicites (243-251)". Ce qui a trait 

spdcifiquement A 1'Afro-amCricain ne remplit mCme pas une page. Saint-Domingue 

traduit aussi le malaise d'une cglise officielle qui re veut experte en humanitk, mais 

myope en altdritk et en catholicitt. 

Le Document de Saint-Domingue distingue les pratiques religieuses des Afro- 

ambricains. A cenains endroits, il veut dtablir un dialogue interreligieux avec les 

religions non-chrktie~es prQentes sur le continent, surtout avec "celles des indigenes 

et des Afro-Am&icains, ignorees ou exclues pendant trks longtemps" (137). Mais, en 

mCme temps, il demande aux CvangClisateurs d'etre attentifs aux "semences du Verbe" 

dont est ddpositaire la religion africaine, pour les faire fructifier "avec un veritable 

discernement chretien", et de prendre garde contre "toute forme de syncretisme" 

religiew ( 1 3 8 ) ~ .  

En d'auues endroits, le Document de Saint-Domingue considere les pratiques 

religieuses de I'Afro-amtricain cornme catholiques. Ainsi reconnait-il, parmi les 

protagonistes de l'hngblisation, le catkchiste afro-americain (19). Mais, au sujet de 

la pastorale des vocations, Saint-Domingue reste vague et se lirnite A renvoyer Le 

lecteur A rappel du pape sans le citer. L'Afro-amCricain nay est que sous-entendu: 

chercher li stimuler les vocations provenant de toutes Ies cultures presentes dans 
nos figlises particulieres. Le pape nous a invites B prOter attention aux vocations 
des indigtnes (cE. Message aux indigenes, 6 ;  Message aux Afro-Amiricains, 5 )  
(116)~~. 

Or le message du Pape souhaite bien "que les Afro-Amkricains du continent puissent 

compter sur des minisues sortis de [leurs] propres families" (80). Par contre, le nQ 84 

precise: "Sans diminuer les exigences dune skrieuse formation intkgrale, il faut donc 

9C Cf. Joseph SAYER. "0 discurso inaugural.. .", 93-95. 

95 Cf. SO 17 c t  245. 

% Cf. "Message aux A f  ro-Adricrinr", 229. 



preter une attention partidiere au dCfi que reprCsente la formation sacerdotale des 

candidats provenant de cultures indigenes et afio-amtricaines". La pastorale des 

jeunes s'intbresse aussi aux jeunes, paysans, indigbnes et afro-americains (1 19). 

De fa~on generale, le Document de Saint-Domingue est all6 plus loin que 

jamais, mais on sent bien que c'est Jean-Paul I1 qui l'y a poussk. D'une part, il prend 

en consideration les exigences de 116vangklisation des cultures. Ainsi, veut-il "aider [les 

Afro-Am6ricainsl A garder vivants leun us et couturnes compatibles avec la doctrine 

catholique" (249). D'autre part, dans un vrai esprit d'inculturation oh la perspective de 

l'enrichissement mutuel se fait plus manifeste, il veut se rapprocher des peuples 

indigenes et afro=am6ricains, "pour que 1'~vangile incarnt dam leurs cultures manifeste 

toute sa vitalitt, et qu'ils entrent dam un dialogue de communion avec les autres 

communaut& chretiemes pour un enrichissernent mutuel" (299.3.2). Cette derniere 

attitude represente un sommet du projet d'inculturation de Saint-Domingue. Tout est 

cependant cornpromis lorsque cette inculturation doit s'accomplir "selon le jugement 

de ~ 8 ~ l i s e "  (243), c o m e  seule fason de contrer le "syncretisme religieux" (138, 147 

et 230), de surmonter I'ignorance religieuse et dtaEronter le secularisme de la "culture 

naissante". 

On comprendra d'autant d e w  le texte de Saint-Domingue si l'on remarque 

qu'il y a 18 un "nous", kpiscopal, auteur du texte, qui pule aux differents groupes par 

rapport awquels il ccse situe~: "Nous voulons nous rapprocher des peuples indigenes 

et abo-am&icainst' (299.3.2). Cest aussi par rapport A ce "nous" que l e u  foi et leurs 

c6lCbrations doivent se conformer. Par ailleurs, en s'appuyant sur le pape, le "nous" 

tpiscopd s'engage, concernant les Afro-Am&icains, l e u  "prP ter une attention 

sp6dale [...I dam le domaine pastoral, en favorisant la manifestation des expressions 

religieuses propres it leur culture [...Iw (249). S'agit-il 1P d'un signe decidd de l'ouvenure 

it l'afo-amdn'ccu~:iration de 1'Bvan@e? 

Mais Saint-Domingue passe sous silence les affirmations hxlturalistesfi Ics 

plus riches de Jean-Paul 11. Celles-ci concernent les Indighes, cenes, mais sans s'y 

limiter. Voici ce que le Pape leur dit: "Il s'agit, en dtfinitive, de fake en sone que Ics 



catholiques indigenes dev ie~en t  les maitres d'oeuvre de leur propre promotion et de 

leur tvang6lisation. Et cela dam tous les dornaines, y compris les divers rninist2re~"~'. 

Et quelques lignes plus loin: "~kgl i se  [...I fera tout ce qui est en son pouvoir pour que 

les descendants des anciennes populations d'hdrique occupent dans la socittd et dam 

les comrnunautts eccltsiales la place qui leur revientftB. 

Enfin, I'avenir de Saint-Domingue repose sur son engagement A mettre en 

oeuvre une CvangClisation nouvelle en son expression, c'est-8-dire A "s'inculturer 

davantage dam la facon d'etre et de viwe de nos cultures, tenant cornpte des 

particularit& des cultures diffbrentes, particuliisement de celles des Indighes et des 

Afro-arntricains" (30)~. En somrne, Saint-Dorningue, en tant que processus eccltsial, 

en appelle non seulement il une evangelisation "nouvelle en son ardeur" (28) et par son 

objectif de salut et de "libkration int6gralen (123), mais aussi B des outils qui puissent 

aider A faire germer et pousser la semence de l'kvangile dam le sol culture1 des 

peuples de la region et qui aident cewr-ci A devenir les sujets adultes et pluriels de la 

foi commune, les artisans d'expressions nouvelles ii travers lesquelles le Dieu de Jesus- 

Christ se rev&le et le R&pe  de Dieu se bAtit. I1 incombe aux communaut~s, 

notamment &o-arnericaines, de diipasser les hksitations et les contradictions humaines 

de l'tvbnement Saint-Domingue, pour plutdt en dtgager la perspective de Pentecdte 

et pour s'inscrire dam son processus de quete de l'originalitt de l'inculturation, ce 

"p&lerinage vers la cathol iei t~"~~.  

Vcrsqe r u  indighas dlAdriquc'*, 223. 

98 Ibidem. 

99 Cf. 53, 249 at  302.3. 

lea peter S C H I N E U R .  19Llincu,twatim, Nlerinagc \err l a  catholicit@', 107. 



0UVERTUR.E FINALE 

Mais l'heure vient, - et maintenant elle est 18 - oh ies 
vrais adorateurs adoreront le Pkre en esprit et en veritti; 
tels sont, en effet, les adorateurs que cherche Dieu. Dieu 
est esprit et c'est pourquoi ceux qui I'adorent doivent 
adorer en esprit et en vtritC (Jn 4, 23-24), 

En arrivant au teme de cette recherche, j'avoue avoir l'impression de me 

trouver devant une nouvelle ouverture il l'horizon illirnitt. Le cheminernent que 

j'entrevois pour l'avenir me parait cependant s'annoncer aussi titonnant et sinueux que 

celui qui vient &&re parcouru, puce que le "p&lerinage vers la catholicit&' ne peut que 

se pounuiwe jusqu18 la veritable adoration de Dieu en esprit et en verite. C'est 

l'histoire du peupie de Dieu et notamment du plus pauvre, ce radicdement awe, dans 

notre cas le Noir et 1'Afro-brbsilien qui, malgrk les marginalisations et les oublis dont 

il a 616 et est encore victime, maintient ouverte et vivante cette perspective. Je ne 

saurais donc clore le debat. 

C'est le pasteur, chez moi, qui a Ctk guide vers un tel sujet il partir de sa 

pratique. Apriis ce adCtoun~ par la reflexion theologique integrant une analyse socio- 

historique, c'est B nouveau le pasteur qui, ii la veille de repartir pour le Brksil, reprend 

la parole pour dCgager quelques implications du parcours rtalisb. Je voudrais donc, 

d'abord, revenir sur l'hypothese enoncke au debut de cette etude, pour mettre en 

evidence quelques resultats auxquels cette c16 de lecture m'a conduit A travers l'examen 

des rapports entre la religion officielle et la religion du peuple en Amerique latine et 

plus particulierement au BrCsi.1 et ii Salvador (Bahia). Je risquerai ensuite quelques 

jalons eccl~siologiques que je voudrais aux antipodes de cew qui ont fonde la relation 

analysee et qui, de ce fait, renverseraient ce qu'elle a d'asymdtrique, d'anti-fraternel et 

d'a-catholique. Cette £in de millCnaire nous invite il un regard ecclCsioIogique riveur, 

sans frontibres sociologiques discriminatoires, entieremem respecmew de 

Pidiosyncrasie de l'autre, vraiment oecum6nique et authentiquement acatholiquen. Cela 

devient dautant plus urgent que l'figlise offitielle latino-amkricaine et bahianaise de 



I'apres Saint-Domingue, ttltcornmandee d'aiileurs par Rome, me semble reculer par 

rapport aux acquis ecclCsiologiques des dernihes a ~ t e s ,  s'enfermer dam le cocon de 

sa Ioi et en appeler sans cesse au ((retour de la grande discipline". Mais, auparavant, 

j'aimerais faire quelques remarques sur la nature du regard qui a d t t  le mien tout au 

long de cette expbrience. 

1. Les risques d'un regard 

Un regard libre 

Ce regard s'est, d'abord, voulu libre. Pour y parvenir, il a non seulement recouru 

B I'interdisciplinaritt, mais il a aussi essaye de voir neuf la problhatique 

developpee, en partant d'en bas, de l'envers de I'histoire, d'un pauvre et d'un autre 

concret et aegligeable~, le Noir esclave puis ItAfro-brdsilien, consider6 pleinement 

dam sa totalit6 socio-religieuse. I1 fallait contredire I'antique jugement sans appel B 

l'tgard d'un autre lieu marginalis& "De Nazareth [...I peut-il sonir quelque chose de 

bon?" (Jn 1, 46). Mais, en meme temps que ce regard s'est dCcentr6 de 1 ' ~ ~ l i s e  

officielle et des puissants, il a aussi considbr6 c o m e  prirnordiale la Liben6 de Dieu. 

Ce Dieu qui n'est propriCte privee de personne et qui ne se laisse ni verrouiller B 

I'inttrieur des quatres murs d'un temple ni assujettir par des axiomes, fussent-ils 

dogmatiques (1 Co 2, 10-11). Bref, la lumitre que 1'eglise re~oit d'un Autre ne peut 

etre pretexte ii jeter de l'ombre sur les autres lumitres ni 8 les empecher de monter 

vers la Lumiere. C o m e  le souligne Jean Mercier, 

le christianisme ne peut plus pretendre totaliser de laqon absolue .routes les 
v i r i t b  dissiminies dans la  trPs longue histoire de f'humanitew . Le Christ serait 
celui qui rtkapitule la veritt! presence en chaque religion, m a i s  en respectant 
chacune d a m  ce qu'elle a d'unique et de dif fdrent ." I. 

Ce regard n'a pas voulu, par ailleun, juger les consciences de la plCiade de 

htrauts qui se sont coosacrCs tout entiers ii 1'~vangtlisation en Amerique latine, malgre 



leur complicitk consciente ou inconsciente avec le systhrne esclavagiste ou autre. Ce 

qui est en jeu ici, c'est I'ethnocentrisme en tant que systerne structure et issu d'une 

Eg~ise officielle qui, se prenant pour 1'12~1ise tout court, test presque continueuement 

compromise avec des regimes politiques abusifs et s'est replike narcissiquement sur son 

seul visage occidental et romain. Mon regard tient pour acquis le prophetisme d'autres 

hCrauts, helas minoritaires, qui ont denonck le caractere violent d'une telle 

evangelisation, qui ont pleinement saisi la contradiction radicale entre l'utopie d'un 

Dieu pauvre, humble et ii visage hurnain, et celle d'un Dieu conquistador, guerrier, 

destructeur de cultures et de peuples et caution des initiatives les plus totalitaires. 

Voila pourquoi, en cherchant B comprendre la nature et la portCe du rite du 

lavage du Senhor do Bonfim, ce regard a scrute la relation entre la religion officielle 

et la religion du peuple telle qu'elle etait envisagke B I'interieur de chaque totalite 

sociale, tant celle de l'fglise officielle latino-amCricaine que celle oh le rite s'inscrivait 

et prenait sa signification sacrke. Tant pour chacunc de ces totalites que pour la 

relation elle-rnerne, il a tent6 d'en rassembler les elements constitutifs, d'en mettre en 

evidence d'autres qui pouvaient paraitre isolds, mais qui, conjugues ensemble, 

apparaissaient tout coup comrne essentiels. Ce regard a ainsi permis de reconnaitre 

et de debusquer le mecanisme fondamental - l'ethnocentrisme - qui a engendre et 

nourri, pendant plus de trois si2cles, le systtme rdducteur de l'CvangClisation latino- 

arnbricaine, et qui s'est exprime dune facon exemplaire, dirais-je, dam le rite du lavage 

du Senhor do Bonfim. 

Un regard interpellateur 

Un tel regard n'est-il pas susceptible de favoriser, de la part de l'eglise latino- 

amCricaine, une nouvelle prise de conscience de sa nature et de sa mission, mime si 

cela peut la hire rougir de quelques-uns des Cpisodes de son histoire? L'histoire n'est- 

elle pas mattresse de vie? L'Eg~ise peut-elle revendiquer I'appon du passe et de la 

tradition dam le discernernent du sens du present et de l'avenir de la foi si elle 

continue de nier le passe et la foi de l'mrtre? Pourquoi, dam leur dialogue avec les 



Franciscains, Ics sages indiens ont-ils affirm6 qu'ils prefiraient rnourir? N'etait-ce pas 

que, maintenant qu'on avait tue leurs dieux, ils n'avaient plus de raison de vivre: leur 

passe venait de dispardtre, leur memoire avait dte effacie et leurs traditions etaient 

tombees avec Ies mines de leurs temples? C'etait ainsi leur identite qu'ils avaient 

perdue, Par ailleurs, et  il l'oppose, pourquoi le rite du lavage du Senhor do Bonfim 

subsiste-t-il toujours? N'est-ce pas parce qu'il traduit une rnirnoire qui resiste & 

I'oppression et 9 la mort? N'est-ce pas puce qu'il rnaintient eveillie l'identite d'un 

peuple qui refuse de s'alikner dans une integration reductrice? N'est-ce pas parce qu'il 

insiste pour vivre son idiosyncrasie et que c'est pour cela que sa tenacite fait ombrage 

9 celui qui est enfern6 dam le mime, 9 celui qui refuse de recomaitre 9 l'autre le 

droit mkme 9 son alterite? 

Un regard jete vers I'avenir 

Enfin, en prenant comme reptre une exptrience concrhte comme celle du rite 

du lavage du Senhor do Bonfim, ce regard a it6 davantage B meme de debusquer et 

de dtlkgitimer l'incohkrence de la disparite sociale et ecclesiale qui est maintenue & 

l'intdrieur d'une institution qui se dCfinit pourtant sans classes, igalitaire. 11 a aide, je 

l'esptre, Q ddcouvrir des motivations de poursuivre la route malgrC les effets dCliteres 

d'un ethnocentrisme qui ne cesse d'agir B l'encontre du souffle de l'Esprit, rnalgrk les 

engagements de Saint-Domingue A l'igard de l'kvangklisation inculturee. En d'autres 

termes, il s'est agi de se laisser interroger par le pauvre et par l'autre, de le proposer 

comme un lieu hermdneutique central de la reflexion ecclesiologique et. 

consequemment, de Iui restituer son statut de sujet dam l'arnenagement de la pratique 

pastorale. Nest-ce pas 18 l'antidote de l'ethnocentrisme aveugle ou camoufle? Voih 

le chemin qu'ii faut risquer d'emprunter: apprendre du pauvre et de l'autre B marcher 

sur les voies du Seigneur dans le ddpouillement le plus complet sans se laisser envahir 

par un esprit de conqukte ni par un pr6jugC de suptriorite, vidks de toute la sagesse 

des sages et de toute l'intelligence des intelligents (1 Co 2,19) et en quite de 

l'ecclisiogenise permanente dun peupte pklerin vers l'oikoumine de Dieu? 



2. Retour sur I'hypothbe de travail et les dsultats du parcours 

Prenant comme point de reference critique le rite du lavage du Senhor do 

Bonfim, l'hypothese de travail enonpit que la relation entre la religion officielle et la 

religion du peuple en Amerique latine s'appuyait sur un presuppose que j'ai appele 

ethnocenthrne. Ce terrne m'a paru d'autant plus pertinent que l'agent du rite du lavage 

du Senhor do Bonfim, I'Afro-bresilien, itait non seulement un pauvre - esclave, ex- 

esclave, marginalis4 et au plus bas echelon tant de la societe que de llEglise - mais 

encore foncibrement un autre, en raison de son appartenance h une totalite sociale 

autre qu'occidentale et catholique. En partant de ce rite particulier, j'avais I'intuition 

que je toucherais un point ndvralgique et de l'eccldsiologie et de la conscience 

missionmire de l'I?.glise. Je risquais de rouvrir un kyste loge depuis longtemps au flanc 

de llfiglise oEficielle latino-americaine et affectant profondement la sante de son 

eccltsialite mCme. LR projet faisait l'hypothkse que cet ethnocentrisme se 

manifesterait, d'une maniere aigue et exemplaire, dans le rite du lavage du Senhor do 

Bonfim, en ce que ce rite mettrait A I'Cpreuve et A nu la contribution ambivalente de 

l'kglise officielle latino-amdricaine ii une catholicitd eccltsiale veritable. 

Dam mon hypothese, cet ethnocentrisme, redisons-le, dimontre une "naivete 

~pistemologique~ vicie la relation qui dewait Ctre dialectique et dialogale entre la 

religion officielle et la religion du peuple et engendre l'intolerance, la violence et le 

mepris vis-8-vis de L'mrtre, fl pervertit Ia proposition du salut faite par Dieu h 

l'humanite et, de fa~on idolitrique, caricature Dieu en le taillant A son image et A sa 

ressemblance. 

Le parcours realis6 au long des quatorze chapitres de la recherche me semble 

avoir dtmontre le bien-fondt de L'hypothese. Si on se place d'un point de vue 

synthetique, j'ai pu verifier, it partir du cas du rite du lavage du Senhor do Bonfim, mais 

aussi plus largement, que c'est la double formulation de l'ethnocentrisme - totalitaire 

' R. PANIKKAR. Le dialogue intrareligieux, 22. 



et maternaliste - qui a, au ti1 du temps, comrnandi la relation de la religion officielle 

& regard de la religion du peuple. Le discours, tes normes disciplinaires et les pratiques 

pastorales de l'eglise officielle bahianaise et latino-amiricaine, qui s'itendent du 

XVIIIe siecle au milieu de notre siecle, sont, en effet, tombds dam le piege de 

l'ethnocentrisme le plus extreme. Celui-ci s'est revel6 particuli&ement expressif dans 

les enonces au sujet du Noir et de la place de celui-ci dans 1'6~lise institutionnelle. Ce 

n'est que vers les annees 60 que cet ethnocentrisme radical de l'~glise officielle latino- 

americaine s'est quelque peu relich6 pour se soumettre ?t une chirurgie plastique, pour 

rajeunir son apparence et transformer Ie radicalisme totalitaire de la relation de la 

religion officielle it l'kgard de la religion du peuple en une relation maternalisre. Le 

refus de l'autre c&de sa place ii la hierarchisation et B la subordination de l'autre. Cette 

transformation de l'ethnocentrisrne, d un moment ou le Concile Vatican I1 avait donne 

un coup de grAce au totalitarisme eccl~siologique, n'a pu camoufler complhnent la 

visCe de rCcuperation, de la pan de 1'8~1ise officielle latino-arnkricaine, d'une part plus 

que substantielle de sa composition, pour son projet de aouvelle chrdtientb, 

impensable sans l'appui de la religion du peuple. 

Exarninons maintenant le parcours et ses rdsultats d'un point de vue analytique. 

Nous constaterons que, si les conchsions se sont montrCes accablantes, et tkmoignent 

de contradictions au niveau de la rCalitd socio-historique et eccl6siale, elles n'en 

demeurent pas moins porteuses d'ouvertures inattendues concernant la recherche faite 

sur les concepts fondamentaux etudiks dans la premiere partie, soit la religion du 

peuple, Pinculturation de l'hangile et le syncrbtisme religieux. 

D'abord, la relation de la religion officielle vis-tvis de la religion du peuple, 

analysee il partir du rite du lavage du Senhor do Bun@, nous a montre que, pendant 

une tres longue pCriode, l'ethnocentrisme eccldsial est all6 de pair avec 

l'ethnocentrisme qui rdgnait dans la socikte. La polarit& sociale et culturelle s'est 

doubke, dam l'@ise institutiomelle, d'une dualit6 entre une bierarchie higemonique 

et dominante, messagbre dun (<catholicisme p m  et ayant le monople des moyens du 

salut, et une rnasse de fideles, parmi lesquels on comptait une majorite d'esclaves. 



Cette relation a revetu toutes les caractkristiques de la domination et de l'oppression, 

B une difference prbs: alors que le pouvoir politique siparait ouverternent les 

differentes couches de la sociktk et soutenait d'une m a d r e  ouverte et khontee 

llinCgalitC sociale et raciale, l1Eglise officielle en appelait il l'unite formelle du bapthe  

tout en maintenant cette unite sous le signe de l'inegalite et de l'exclusion sociale. Tous 

les baptises sont des enfants de Dieu, mais tous n'ont pas Ies mtmes droits au sein de 

~'Bgise bahianaise. Les maitres doivent s'efforcer &&re de born maitres, alms que les 

esclaves, sous peine de chiltirnents tr8s skvkres, doivent apprendre B etre de born 

esclaves. On pourrait dire avec raison que, dam de telles circonstances, la religion des 

esclaves n'est pas seulement religion du peuple mais encore et surtout religion de 

l'opprim6, de la non-personne. En meme temps, la masse de ces baptises - notamment 

les esclaves et les exclus de la sociCtC - se sont appropries le catholicisme vecu et 

vChicul6 par le petit colon, l'ont syncritisi ii l'inttrieur de leur totalit6 socio-religieuse 

vaincue et dam le contexte de violence politique et symbolique dam lequel ils Ctaient 

contraints de vivre. Ils ont ainsi introduit, de facto, dam le tissu pretendument uniforme 

de lfeglise, ce que l'on appelle aujourd'hui la apluralitd catholique)). C'est ce qui est 

ressoni de l'enquete de la deuxihe partie de la recherche autour du rite du lavage 

du Senhor do Bonfim. 

Dans la troisieme partie, j'ai ensuite essay6 de dhontrer que plus le systhe 

esclavagiste s'enracinait dam le Brdsil colonial, plus il avait besoin dlun discours qui 

le justifie et le sacraiise. C'est ainsi que rBgiise hikrarchique, au service de la couronne 

pormgaise et infdodee au systhe du patronat royal, a mis, peu B peu, tout le poids 

de son organisation et toute la logique de son discours sacre, B la rnaniere d'un 

c(intelectue1 organique,), au service de la diffusion de la foi et de l'empire, en 

consacrant Finegalit6 sociale, en servant le capitalisme mercantile, en condamnant le 

Noir il Pesclavage et en creant ce que Carlos Rodrigues Brandgo appelle "la forme 

subalterne de la fop. L'analyse de trois sources, les Premikres Comtitutio~~~ de 

fXrchev2ch4 de Bahia ainsi que les ouvrages de deux auteurs influents de l'epoque. 

"Amtam antropolbgica", danr: Jos6 Lufs GONZkEZ, Carlos Rodrigues B R A N D b  c t  D i q o  IRARUZAVAL. 
Catolicismo popular. Histdria, cultura, teologia ..., 80-127, 89. 



nous a permis de constater le poids et la subtiIitC des outils thdologico-juridiques et 

6thiques mis par ~Eglise institutionnelle au service du pouvoir colonial, sous le couvert 

du salut des h e s .  Nous sornmes ainsi descendus au plus creux de la mine thebreuse 

de l'ethnocentrisme. 

AppuyCe sur une conception dualiste de I'irne et du corps heritke de la 

philosophie grecque, ll&lise institutionnelle a reuai ii faire valoir que le bien 

supkrieur du salut de l ' h e  rachetait le ma1 mineur de l'esclavage du corps. Ainsi, non 

seulement faisait-elIe de Dieu un Ctre inhumain mais elle insufflait encore une 

nouvelle h e  au colonialisme, lui enlevant toute mauvaise conscience concernant 

I'esclavage, et lui permettait de poursuiwe ce que Jean-Paul 11 a reconnu, h GorCe, 

Ctre le "pCchC de I'homme contre l'homme et Ie pCchC de l'homme contre Dieu". Sur 

I'autel du veau d'or du capitalisme naissant, l'eglise officielle s'est pr0tee racraliser 

le sacrifice de l'esclave pour que le systeme colonial puis nCo-colonial ne soit pas 

amput6 de ses bras et de ses jambes. I1 ne s'agissait donc pas de rompre avec le 

syst*me mais, au contraire, de le renforcer et de Ie ICgitimer en faisant voir aux uns 

et aux autres qu'il etait possible d'Ctre ii la fois des enfants de Dieu tout en itant de 

born mdtres et de bons esclaves, bref, de vim la fraternit6 du bapteme au sein d'une 

inCgalitC sociale injuste et du fait m&me de celle-ci. Une sotCriologie sacrificielle de 

la redemption et du rachat, le salut des h e s  accompli par I'a opere operato du 

bapttme, l'kthique de l'ordiaation providentielle du sort de tous au bien commun, la 

malBdiction de Cham et de ses descendants (africains) et les prkjugts sur le travafi 

manuel furent rCquisitiomCes par ~'kglise officielle au service de la legitimation 

maudite de l'esclavage. La troisihe partie a donc CcIairC la question de fond du 

rapport entre la religion officielle et la religion du peuple en mettant en evidence 

cornme l'figlise avait paradoxdement crib deux systemes contradictoires de pratique 

soi-disant chretienne, l'un pour ta classe dorninante et le pouvoir politique et l'auue 

pour la classe dominee et sournise A L'esclavage, tout en les rkunissant dam l'unite 

ccsup6rieure>) mais combien pervertie de la fraternit6 chrk t ie~e  et du salut des h e s .  

AbandomCs d m  la piriphkrie de la sociCt6 et de l'&he, et maintenus d m  



Ia subordination et l'inhumanite, Ies Nago se doivent de rksister A I'oppression et de 

puiser dans leur mkrnoire collective la force de surviver et de s'adapter. 11s 

s'approprient le lavage du Senhor do Bonfim et le transfoment en rite de I'eau 

d'Oshala. Le syncrktisme religieux marque aussi l'effort de coherence et de liberation 

de la totalit6 socide laquelle ils appartiennent. 

Enfin, plus pres de nous, dam la derniere partie du XXe siecle, la relation de 

la religion officielle ii l'egard de la religion du peuple fait un saut de geant sans que 

l'on puisse pour autant parler proprement de saut qualitatif. La religion du peuple 

acquiert certes sa ci toye~ete  ecclesiale et le rite du lavage du Senhor do Bonfh n'est 

plus demonise comrne auparavant. La religion du peuple surgit cependant sous le signe 

du manque et de Ia fragilitt. Malgrk les apparences de renouveau et de liberation, 

1'6glise officielle ne fait que continuer de traduire, d'une mani2re captieuse, la relation 

de domination qu'elle a toujours rnaintenu par rapport ii la religion du peuple. 

Matemdkte et, sous prttexte de vouloir protdger cet enfant de toute contagion 

pernicieuse, ~2glise officielle pense instrumentaliser la religion populaire dam ses 

diffkrents projets pastoraux. En d'autres termes, l'&r$se officielle ne considere pas la 

religion du peuple en elle-mdme, c o m e  une mrre traduction de l'kvangile et comrne 

un partenaire qui a construit culturellement l'expression de sa foi comrne un tout 

organique A l'intkrieur de sa totalitk sociale. La religion du peuple qui, en AmCrique 

latine, ne cesse d'ttre la religion du pauvre et de la classe subalterne, se voit ainsi 

refuser le statut de fille majeure de lleglise, parce que l'eglise officielle ne renonce pas 

A son rdle de tutrice sur elle. Ainsi les Conclusions de Medellin, qui ont eu le merite 

de soulever le probkme pastorai de la religion du peuple, n'onr pas reussi a la 

considbrer autrement que dans une perspective tlitiste, en proposant de l'dever au 

niveau de la foi adulte des minoritks engagkes en tam que crittre de la veritable 

appartenance A l'kglise. L'eglise officielle se donne la mission de faire grandir la 

religion du peuple jusqu'h la rendre adulte. 

A Puebla, la ConfCrence t5piscopale latino-amkricaine dCpasse bien Medellin 

dam sa perspective thCologique, mais elle parait d'abord obsedee par la force de 



frappe que peut reprisenter la religion du peuple d m  le combat contre le secularisme 

et dam la concurrence avec les nouvelles sectes kvangtliques et fondamentalistes. 

Puebla rkcuptire la religion du peuple et la retroprojette jusqu'h la ddcouverte du 

continent, fiit-ce au prix d'une idtologisation de l'histoire du christianisrne latino- 

amtricain, pour prouver l'assise catholique du continent et fonder ainsi le projet d'un 

avenir <chretiens du continent. Le Document de Puebla den derneure pas moins blanc 

et lain dam sa perspective pastorale sur la religion du peuple. 

La Confkrence de Saint-Domingue, pour sa part, refliite son temps et entre dans 

Pere de l'inculturation sans pour autant sortir du perirnetre de la culture chret ie~e.  

Cest dam cette perspective contradictoire que surgit son interiit nouveau A l'egard de 

l'Af?o-am6ricain. I1 semblerait bien qu'8 Saint-Domingue, l'inculturation de ltkvangile, 

dont la religion du peuple est une expression privilegiee, soit rnise au service des 

valeurs d'une culture chrktieme resmrie dam une societe en derive. C'est dire 

combien l1kg1ise latino-arnericaine, retombant sous la coupe de l'influence romaine, 

manque la jonction entre la redkcouvene de la religion du peuple et la perspective de 

la liberation en raison, entre autres, d'une cornprthension trop ~ecclksiocentrie>~ de sa 

mission. N'est-ce pas l'emancipation sociale de gtnerations entibres qu'elle fait ainsi 

avorter? 

Que conclure de cette enquCte socio-historico-thkologique du point de w e  des 

trois concepts analyses dam la problbmatique? Les trois derniers chapitres de la 

premiere panie avaient joue un rBle capital, du point de vue notiomel, dam 

Pelaboration de la probl6matique et de l'hypothese de cette recherche. En effet, d2s 

ladoption du sujet, la nkcessitC de ces trois chapitres a vite paru fondamentale en 

raisoa des questions soulev6es. Cest sur ce fond conceptuel que l'ethaocentrisme du 

rapport etudi6 est apparu dam toute sa crudit6 et que l'urgence de son renversement 

s'est clairement imposbe. Un premier deblayage autour de la question proposCe et 

examinbe ii partir du rite du lavage du Senhor do Bon* a commande, cornme une 

evidence, une ttude de la notion complexe de religion du peuple, et la ntcessitk de 

la contextualiser dam le cadre spCcifique de Mrnerique latine et du Brksil. C o m e  le 



souligne V. h te rnar i ,  

il n'existe pas une religion popuiaire, ni comme categorie historique universelle, 
ni comme notion historiographique autonome. La complexitk des rapports entre 
religion poputaire et reIigion officielle est le reflet de la complexitC des rapports 
de dasse dans une societe determinee, ou encore des rapports entre cultures et 
peuples dans Les rencontres interethniquesJ. 

Le chapitre sur la religion du peuple a non seulement divoile la perspective de 

la religion comrne une reponse aux appels de Dieu, mais a encore soulignt rapport de 

richesse spirituelle et mystique que, dam ses formes concretes et originales, elle offre 

A l'eglise tout entiere, notamment lorsqu'elle est vecue au jour le jour par un peuple 

pauvre, opprirne et croyant, comme c'est Ie cas en Amkrique latine. I1 a aussi montre 

que l'eglise doit se mettre B IqCcoute des cris de ce peuple et qu'elle doit se laisser 

6vangdliser par hi. C'est B partir de ces presuppos6s que l'on a pu dessiner le profil 

du visage concret des gens qui, B Bahia, pratiquent le rite du lavage du Senhor do 

Bonjim. Pauvres, non seulement appartiennent-ils B une couche sociale infkrieure, mais 

ils sont encore marginalisb en raison de la condition d'esclave de leurs ancitres et de 

ses sequelles jusque dam le prksent. Surtout, ils se rangent du cdtd de l'autre, en raison 

de leurs racines ntgro-africaines; ils ne sont pas des BIancs. Enfin, si l'on tient compte 

que Ia plupart des agents du rite sont des fernmes noires ou metisses et que nous 

sornmes dam un pays oh le machisme est profondement ancre, la situation d'exclusion 

sociale et ecclbiale est, A tous les titres, beaucoup plus frappante et scandaleuse, 

d'autant plus que ces femmes surgissent cornme les vraies pritresses du rite du lavage, 

Enfin, le parcours nous a mis A m&me de constater que la religion du peuple 

pauvre et croyant n'est pas une realitt 6clatCe et faite de rnorceaux hktiroghes, mais 

un tout organique et un langage structurk qu'il faut entendre et interpreter dam sa 

cohbrence sociale, culturelle et religieuse propre sous peine d'escamoter la vkrit i  

qu'elle traduit. En Arnkrique latine, elle est le fruit du message dune Gglise 

missionnaire, prkchd A un peuple pauvre et mre. Le mdtabohme de la 

Bglise lui a impose a provoque une digestion tout I fait inattendue 

foi que cette 

aux yew de 

' "La religion papdrirc. Prospective hirtoriquc.. .It, 136. 
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l'orthodoxie. Aujourd'hui, on l'a constate, cette meme kglise regarde le resultat, 

I'evalue et le juge ddfavorablement A partir de ses principes, mais oublie absolument 

de considtrer la facon coercitive dont elle a impose sa nourriture il ce peuple et d'en 

tenir compte dans I'apprdciation des rksultats. Au fond, l'tvangelisation colonisatrice 

du continent latino-amkricain, considtree du point de we des Arnerindiens et des 

esclaves noirs, n'a-t-elle pas kt6 d'abord une mmtvaise nouvelle? L'annonce concrkte de 

la Bonne Parole a omis de traduire celle-ci en Bonne RPuliti, afin de respecter le 

double sens du mot dabar en hibreu: parole et chose. La parole ecclCsiale a surtout 

servi B rnystifier les victimes de la rialit6 coloniale et esclavagiste. 

La perspective globale sur la religion du peuple et sa comprehension cornme 

possible traduction a w e  de l '~van~i le  a fait deboucher son etude sur le nouvel horizon 

de l'inculturation de l'hangile. Celle-ci renforce le deplacement ddja amorck et qui 

pla~ait le crithre de la conversion non plus dans l'expression culturelle de la foi 

vChicul6e par rBglise officielle, mais dam l'evaqile. L'une et I'autre, religion officielle 

et religion du peuple, se rapponent I ~'Bangi~e,  toutes les deux sont des romeiros - de 

veritables cattchumtnes de la foi - qui traversent le mCme desert vers la liberation, 

se nourrissant de la meme manne qui tombe du ciel mais respectant mutuellement leur 

metabolisme de la foi, et anticipant dam des rapports de £ratemite et de communion 

leur appel au mime banquet de la catholicit6 offert par le P2re. 

Le probltme de la rencontre entre la foi et la culture a posk la question 

fondamentale de I'aboutissement du mystere de la contextualisation et de la gestation 

de la foi dam une culture et une totalit4 sociale domdes. Cette question se posait 

d'autant plus radicalerneat qu'ici, dam le cas du Noir esclave ou de L'Afro-bresilien, le 

sol culture1 qui recevait la foi n'appanenait pas B la culture occidentaie et latine; et 

encore que cette culture &it une culture subalteme, opprimde et que ltGglise 

missio~aire h i t  situee du cbte de la societe et de la culture dominantes, C'est la que 

swgit le phenomkne du syrrcre'risme, qui ne peut plus etre consider6 comme un simple 

amalgame ou comme uae fusion a-critique. L'analyse de la totalit6 sociale du rite du 

lavage du Senhor do Bunfim, c'est-&-dire faite d'en bas et du dedans de la perspective 



de I'autre, a montre la dynarnique en jeu dans le syncretime et la coherence que celui- 

ci comportait. Le syncrdtisme m'est apparu comme le asacrementn d'une veritable 

inculturation de l'kvangile, dam le sens oh il traduit une manibre visible et perceptible 

de vivre la foi sans que I'on ait ii slaliCner de sa propre culture ou a s'integrer une 

autre totalit6 qui estirne monopoliser, dam son expression culturelle, la foi. 

Ces trois chapitres avaient donc tract les parametres theologiques de la 

recherche. L'analyse du rite du lavage du Senhor do Bonfim a fait travailler ces 

parametres sur une expression concrete. ~clair ts  et actualises par cette demarche, nos 

trois concepts-clts ont contribue B dCvoiler I'ethnocentrisme d'une Bglise particuli&re, 

latino-amtricaine et bahianaise, qui, historiquement, n'a pas su respecter la religion 

d'un peuple non seulement pauvre mais aussi autre. Ces parametres mettaient ainsi en 

question la nature de cette relation, montraient sa contradiction fondamentale par 

rapport A l'fivangile et pointaient, en crew, vers d'autres jalons eccl~siologiques rest& 

trop longtemps sous le boisseau (Mt 5, 15-16). 

3. Jalons eccUsiologiques 

Les jalons eccl~siologiques que je voudrais rnettre de I'avant seront eux aussi 

guides par ltexp&ience et les notions thdologiques qui sont A la source de cette 

recherche. Centrts sur la question visee par I'hypothese, ils n'kpuisent pas la 

problbmatique, mais veulent tout simplement coastituer Itamere-fond d'une reflexion 

thbologique et d'une praxis pastorale visant le renversernent de l'e thnocentrisrne en 

domant la primaute au pauvre et B I'nutre et en montrant qu'appartenant 18kglise, 

cew-ci pourraient e m  pleinement chez eux. Ces jalons n'excluent donc pas qu'un autre 

type de rtflexion thkologique puisse &re tire des resultats de cette etude, au plan 

christologique ou au plan sot&iologique, par exernple. 

Par ailleurs, si je m'en tiens au domaine ecclbsiologique, c'est parce que I'analyse 

faite au long de la recherche m'a semblt mettre en evidence que le probltme Ctudie 



etait essentiellement ecctCsiotogique ou du rnoins que c'etait Zt ce niveau que se 

nouaient concr6tement tous les probkmes soulev6s ici: la conception que l'kglise 

officielle se fait d'elle-m&me et du pouvoir qu'elle s'octroie au nom de Dieu, et dont 

elle se sert pour ktablir sa relation avec les expressions culturelles de la religion du 

peupk, pauvre et autre. Je ne m'ktendrai pas sur chaque jalon present& car ils 

appartiennent au domaine universe1 de I'ecclCsiologie. Je ne ferai qu'essayer de les 

remettre sur le lampadaire hi-meme, sinon au moins sur le boisseau. I1 m'a semblk 

que la religion du peuple et que le rite du lavage du Senhor do Bonm pouvaient Ctre 

6clairks A partir de ces jalons et que ceux-ci pouvaient, B leur tour, contribuer B la 

conversion thkologique et pastorale de ltBglise. 

Une kglise-communion ... 

L'ethnocentrisme ecc~~siologique se caracterise, de prime abord, par une 

relation de domination et, par le fait meme, par un refus de communion. I1 contredit 

dam ses fondements m b e s  la nature de 1'6~lise de Dieu qui est, avant toute autre 

chose, koinbnia, communion de tous les baptisks rassemblds par 1'Esprit de Dieu, 

illuminCs par la Parole et noums du pain de IIEucharistie. Cette communion de l1fig1ise 

de Dieu s'enracine dam le mystere de Dieu qui est Ie mysdre de communion plkniere 

entre le P&e, le Fils et 1'Esprit-Saint, le myst&re oO la diversite des personnes ne 

contredit pas l'unitk de leur nature. Au contraire, ce mystere de communion, B la fois 

un et pluriel, se rh+le une source intarissable de vie5. L'histoire de 1'6vangClisation 

en Amkrique lathe a hem6 cet esprit de la koin6nia dam la relation que la religion 

officielle a Ctablie avec la religion du peuple, en crkant, consciernment ou non, des 

discriminations telles que l'&lise officielle en est venue B chyer ,  par exemple, le rite 

du lavage du Senhor do Ban@ sans entrer avec lui dam un dialogue euchnrirtique6 qui 

l'aurait mieux amenke saisir sa i~cosmovisiona. 

Cf. J .-N. -R. TILURD. gglise d'Eglises. L 'ecclbiobgie de communion. tcagitatio Fidci , 1431. 
Paris, Cerf, 1987, 415 p., 14-76. 

R. PANIKKAR. Le dialogue intrareligieux, 12. 



... qui nait h la Pentecdte sous le feu probatoire de I'Esprit ... 

Historiquement, cette communion, que l'on appelle Bglise de Dieu, aurait son 

origine B la Pentecdte, "cellule m&re de l'eglise", dit I.-M. Tillard. Antithese par 

excellence du drame de Babel (Gn 11, 1-9), la Pentecdte se prisente sous le signe de 

la koinhnia de toutes les langues comprenant la Parole de Dieu. "Le feu de cet unique 

Esprit qui se saisit de chacun pris en sa singularitk, Ctreint la multitude pour la 

ressouder en unit&"'. Jean-Paul 11, nous l'avons vu, y enracine la religion du peuple et 

la religion officielle en les mettant sous le signe de I'Esprit de Dieu. Au long de 

l'histoire du chiistianisme latino-americain, cepentiant, 

pour paradoxal que cela puisse paraitre, la dimension catholique dans I'Eglise, 
au moins du point de vue culturel, ne fut pas la caracteristique de I'Eglise 
officielle qui n'a su que configurer son organisation, sa thkologie et son culte A 
partir des CICments d'une seule culture. Cette catholicit6 fut le privilege du 
christianisme populairea. 

En effet, d'abord sous le regime du patronat royal et par la suite sous le 

manteau du maternalisme, le pCchC de ~ 8 ~ 1 i s e  officielle latino-americaine a fait en 

sorte qu'elle a d6tourne le message de cette communion et que, par le fait m&me, elle 

a caricature l'image du Dieu de Jesus-Christ, sa propre image de aornmunion de 

communions~~ et qu'elle a ccrnercantilisew le cadeau du salut de Dieu. Le pechk de cette 

@ise offidelle a donc consist6 1 exproprier h ses propres fins l'action de l'Esprit de 

la Pentechte, en s'irnposant abusivement A tout le corps ecclesial par le fardeau de ses 

normes et par la primaud domke B son orthodoxie. Elle a, en pratique, aboli la 

pneumatologie et converti sa theologie en une idbologie afin de legitirner et de 

sacraliser des conqu8tes politiques et pastorales. 

Alors, le Dieu de Jesus-Christ, Pere de mistricorde, le protecteur de l'orphelin, 

- - 

J.- l .4.  TILURD.  hid . ,  22. 

~ c x t c  tspllgnol: "Par paradbjico que parezca, la dimension catblica en la Iglesia, a1 menos 
desde el punto de vista cultural, no ha sido caracteristica de la Iglesia oficial que sdlo supo 
configwar su organizacion, su teologia y su culto desde les elementos de una sola cultura. Esa 
calolicidad ha sido privilegio del crisrianismo popular". Josh Luts GONULEZ. "Confronrrcidn de 
idmtidadca. . . I 8 ,  64. 
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de la veuve et de Petranger, devient un bourreau, un tyran A visage inhumain qui 

(cbCnit* les conqu&tes et les invasions, les aguerres justes,, les atrocitts de la ccsainte 

inquisition>), la rCduction de I'Indien, la traite et l'esclavage des Noirs africains, qui 

depersomalise, d6culture et d&ocialise le pauvre et l'autre, les vide de leur etre et les 

ramhe B la ((mtrnetQ. Aussi le salut que ce Dieu offre en cadeau ii ce pauvre et a 

cet mrtre est-il parodie par la rnktaphore dun Antonil qui fait de I'esclave le bourreau 

du saint-sucre, innocent et martyr, considt rd comme le vrai sauveur du Bresil-colonie. 

Ou par celle de Manoel Ribeiro Rocha, qui sacrifie llesclave sur l'autel du juris pignotis 

en rachetant la mauvaise conscience du maitre, en faisant de celui-ci le sauveur du 

syst&me et en transformant le commerce de l'esclavage en un commerce redempteur. 

Ou, enfin, par les Premi8res Constitutions qui, faisant fi de la libertd de l'&tre humain, 

imposent, au nom du salut de Dieu, le salut de ll&me awc frais de l'esclavage du corps. 

L'occultation de la pneumatologie, faite par l'kglise hibrarchique latino- 

americaine, a transform6 1'Eglise de la PentecBte en une hiirarcocratie et 1'ecclCsiologie 

en une hidrmologie. Ayant emprisonnt llEsprit, 1'8glise officielle latino-amkricaine s'est 

presentee comme Fkglise tout court et s'est identifike purement et simplement au 

Rkgne de Dieu. Elle a fait, en consbquence, de l'expression culturelle de la foi qu'elle 

dhiculait I'expression culturelle exclusive de la foi, et A laquelle toutes les autres 

devraient se sournettre. En outre, elle a revendique toute autorite sur les ministeres 

et les charismes et monopolisd les moyens et les signes du salut en empechant la mise 

en oeuvre d'une veritable ecciisiogenPse. Le pouvoir de service est devenu un pouvoir 

de domination et d'exclusion. Il ne s'agirait ni d'abolir l'autoritb de tBgiise hitrarchique 

ni de contester son existence, mais de mettre en question l'exercice de cette autorite 

pour la resituer il sa place A rinterieur du peuple de Dieu, au service et A l'bcoute de 

celui-ci ( se~f idei ium) pour Paider A poursuivre dam le temps et l'espace la difficile 

realisation de la commwion commenc6e la Pentecbte, et non pour domer le conue- 

temoignage de Fa-communion de l'autre. 

Cette hie'rmologie qui est ii l'origine his torique de Pethnoce ntrisme 

eccl6siologique, a comu, dam notre etude, dew phases, rune totalitaire et l'autre 



maternalire. Dans les dew phases, l'histoire de l'kvangelisation du continent latino- 

arndricain, impregnee d'ethnocentrisrne, rtvtle l'l?glise officielle latino-americaine en 

train de se constituer comme une institution monolithique de conquCte et d'icrire une 

histoire de I'identite a w  frais de l'alteritk9, en muant la rencontre avec l'aune en une 

conqutte de I'mttre. Ceci a kt6 d'autant plus evident que l'autre a surgi dam son 

horizon comme pauvre, ignorant, impuissant, esclave, marginalise et exclu. On a pu 

constater une telle demarche d'identitk dans l'histoire de l'esclave noir et de 1'Afro- 

bresilien, qui s'est placC devant le dilernme de devoir ou bien blanchir son Pthos et 

latinker sa foi ou bien de signer son exclusion sociale et sa marginalisation ecclesiale. 

Mais, meme blanchi, on ne lui penettait que I'acc6s au vestibule de la societk et de 

1'kglise. Cet ethnocentrisme, conveni aujourd'hui en un maternalisme, constitue 

l'obstacle majeur II  la Zatino-miricunkan'on ou vernaculisation de ltkglise latino- 

amkricaine, bref, de l'inculturation de l'6vangile dam ce continent. Le probkme, qui 

n'a donc pas changb, est simplernent devenu plus sophistique parce qu'il a lieu sous le 

couvert des droits de l'hornrne et des principes democratiques qui n'amvent cependant 

pas ii cacher d'autres forrnes d'esclavage et d'autres sa*fices sur l'autel du dieu-or du 

do-liberalisme contemporain. Bref, ni le totalitarisme d'hier ni le maternalisme 

d'aujourd'hui ne sont plus acceptables. J. L. Gonzdez le souligne d'ailleurs fort bien: 

La upastorale modernem, plus raffinte, continue de se montrer obsedte par 
l'nincorporation* de la religion populaire, en ce sens que l'aincorporation~ 
exprime l'euphemisme du processus qui diminerait la religion populaire en 
l'assimilaat au catholicisme cultivt! et rationnel des 41ites'~. 

,,,afh de se constituer en catholicit6 de Dieu,,. 

L'histoire de l'identite ecclksiale qui a assure la victoire d'un monolithisme 

culture1 totalitake de la foi a dome un coup mortel ii la catholicite de l'figlise telle 

Texte prtugair: "0 mais refinado do .pastoral moderna~ continua tendo como prefensdo 
obsessiva a aincorporaqdo~ do Religigido Popular, sendo ~incorporap20. a forma eu femistica de 
exprimir urn process0 que acabaria corn a Religido Popular rnediante a sua assimilacao ao 
Carolicismo cult0 e tacional das elitesw. " Paoram hi  st6ri cou , 59. 



qu'elle a kt& vkcue le rnatin de la PentecBte. Or, c'est la catholicite qui peut faire Cchec 

B L'ethnocentrisme ecclCsiologique, B ses deux niveaux. D'abord, dam la vie ad intra de 

l'eglise. La catholicit6 accueille en son sein I'autre, l'invite A se mettre sur la voie de 

la conversion, de la koinBnia et de la diakonia, lui confere le droit de continuer A &re 

hi-meme, d'&tre Cgal A tous sans leur itre identique et &&re different de tous sans 

leur &tre supdrieur ou inf6rieur". En d'autres termes, la catholicite respecte l'utre 

qu'elle re~oit tel qu'il est. Elle refuse toute relation de domination totalitaire ou 

matemalirte ainsi que tout confusionnisme et s'engage h comaitre l'autre, Zi l'aimer, A 

se solidariser avec sa cause et son sort et Zi biitir avec lui la ((communion de 

communions>r dam une ecclesia une et diverse. Cette diversite dam l'unite fait la 

richesse du rnystbre de la catholicite interne de l'gglise, souligne l'action unique de 

FEsprit A l'oeuvre dam l'inculturation de L'kvangile et rend caduque, en tant que telle, 

la relation entre la religion officielle et la religion du peuple en la transformant en une 

relation fraternelle de phlerins catechumknes, rassemblks par lfEsprit, vers la rnaison 

commune du Phre. 

Par ailleurs, la catholicite de rBglise se manifeste aussi par rapport Zi l'autre, qui 

est A l'exttrieur, cet autre, et de facon privilegike, le pauvre, qui, comme elle, marche 

vers la Vkrid et vers la Lumikre. I1 s'agit bien ici d'une mission de cornpagnonnage 

humain et d'un r6le kminemrnent gratuit de la part de rEglise en tant qu'image de 

l'oikoumint de Dieu. Cette demarche suppose une dkdogmatisation mutuelle de la 

vkritt de chaque partenaire, une "dekerygmatisation de la foi"", un esprit 

d'iucarnation Mnorique et de conversion permanente au Dieu Viritk, point de 

convergence de toutes les veritb humaines. La foi en ce Dieu VCritk se revet, par 

consbquent, de mille expressions culturelles de foi, et toutes jouant ensemble la 

symphonic de Dieu. L'@ise-communion temoigne la-dedam de la catholicite de Dieu 

comme horizon de sa propre catholicitC. Elle oEre son obole B la quite spirituelle de 

l'humanitk qui cherche B titons la maison de Dieu. En somme, meme B ce niveau, la 

l2 Ifairundo Pmikkar. L e dialogue intrareligieux, 115. 



catholicitk est, de par sa nature, anti-rkductrice, anti-ethnocentrique et anti-excluante. 

Respectueuse de l'autre et de I'expression de vkriti dont il est porteur, elle se l ake  

enrichir par h i  et h i  tkmoigne aussi de sa part de vkritk. Une telle Gglise est 

l'antonyme le plus expressif de I'ethnocentrisrne ecclCsiologique, parce qu'elle rkduit 

ik ntant le totalitarisme de l'axiome "hors de ~'pglise, point de salut". Elle fait rougir 

l'histoire de la traite et de I'esclavage noirs et tous les essais de maternalisme klitiste, 

rkupkrateur ou restaurateur. 

... 04 le pauvre-autre et I'autre-pauvre seront les premiers! 

Le renversement de la nature de la relation de la religion officielle B l'kgard de 

la religion du peuple suppose que l'ecclksiologie diplace son lieu hermkneutique et 

qu'elle offre une place d'honneur et centrale, mais non exclusive kvidemment, au 

pauvre et A l'autre. C o m e  le soulignent les thkotogiens de la libkration, il faut 

considher le pauvre comme le lieu hermkneutique principal de l'eccl~siologie. Le 

christianisme ne fut-il pas des le debut la religion des pauvres? Ceux-ci n'occupent-ils 

pas une place privilkgike dans le coeur de Dieu? Ne s'est-iI pas identifie 3 eux et B 

leur cause (Mt 25, 31-46)? JQus ne s'est-il pas fait pauvre hi-mCme et n'a-t-il pas fait 

des pauvres les destinataires premiers et privilkgies de sa Bome Nouvelle, ses 

auditeurs les plus intkressks et les plus attentifs? ~ 'Bvan~ile  ne glorifie pas la pauvretk 

comme telle, mais rCclame sans arnbigui'tk la solidaritk avec les pauvres dam la mesure 

oG cette condition est le rksultat dun processus d'exdusion par quelque pouvoir que 

ce soit. Cette solidaritt a conduit Dieu B &tre lui-mCme exclu, crucifie c<hors les rnurs)), 

au nom de la Loi! 0i.i l'kglise officielle se range-t-elle? 

I1 est vrai qu'au long des siecles, lkgiise officielle s'est toujours interesske aux 

pauvres, mais sous des bannieres diffkrentes. Si elk a ktk, en effet, au debut de son 

histoire, une kglise essentiellement pauvre et constituie de pauvres, sa 

constantinisation 1'4 peu A peu, convertie en une 6glise au mieux pour les pauvres, 

c'est-&dire en une mere quelquefois skvere, intransigeante et intolkrante, au nom de 

Dieu et q o u r  le bienn de ces pauvres, et quelquefois ntatemaliste par son 



protectionnisme, refusant toujours de leur d o ~ e r  voix, majoritk et place a part entikre 

dam son assemblke. 

Medellin a secouk la conscience de I'cglise officielle latino-amkricaine et lui a 

fait redkcouvrir la richesse insoupsonnke dfCtre une eglise avec les pauvres, les 

privilkgies de Dieu, comme un moyen incontournable de revenir A sa source: une 

@ise pauvre constituke de pauvres. Cette redkcouverte devient d'autant plus urgente 

que ces pauvres sont un autre qui vient d'ailleurs, d'un autre monde culture1 que celui 

de l'kglise latine et occidentale. Le lieu hermkneutique du pauvre se revst donc d'un 

double versant: l'option pour le pauvre et I'option pour I'autre dans le respect de sa 

diff&ence13. Cest 18 que la religion du peuple, exemplifike dam cette recherche par 

le rite du lavage du Senkor do f?onfim, trouve sa vraie place: l'kglise-communion du 

Peuple de Dieu, rassernblk par son baptkme et guidC par I'esprit de Dieu. 

J'ai voulu par l'kvocation de ces quelques jalons ecclCsiologiques, d'une part, 

indiquer le sens et l'urgence d'un renversement du schema thkologico-idkologique de 

l'ethnocentrisrne ecciksiologique, dont on a pu decouvrir la prksence et Ies effets dans 

la relation entre la religion officielle et la religion du peuple, A partir du cas du rite 

du lavage du Senhor do Bonfim. Ce schema s'est tellernent a n d  dam I'histoire de 

1'8~1ise officielle latino-amkricaine qu'il a provoque et provoque toujours des tons 

irreparables A son ecclksialitk. J'ai cherchk, par ailleurs, B rappeler Ies piliers qui font 

de l'kglise de Dieu ici-bas I'antidote de cet ethnocentrisme, extrtme ou mitige, en la 

convertissant en un temps de grice, en un espace de communion fraternelle et en une 

maison ouverte ii tous les adorateurs de Dieu en esprit et en veriti. 

l3 Johann Baptist M E n .  Unit t  c t  p l u r a l i t t . . . " ,  92-93. 
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ANNEXE I 

ARTICLES DES 

PREMI~RES CONSTITUTIONS DE LIARCHE@C& DE BAHU 

QUl CONCERNENT DIRECTEMENT LES ESCLAVES NOIRS 



4 Nous ordonnons A toutes les personnes, aussi bien ecclCsiastiques que ~Cculikres, 
d'enseigner ou de faire enseigner la doctrine chretienne ii leur famille et surtout ti leurs 
esclaves qui, en raison de leur caracthre fruste, en ont le plus besoin. Elles doivent les 
envoyer h l'eglise pour que le cure leur enseigne les Articles de la foi afin qu'ils sachent 
bien croire; le Notre Pire et le J e  vous salue Marie afin qu'ils sachent bien demander; les 
Commandernents de la Loi de Dieu, ceux de notre Sainte Mtre Bglise et les peches mortels 
afin qu'ils sachent bien agir; les vertus afin qu'ils les suivent; les sept sacrements afin 
qu'ils les re~oivent  dignement ainsi que la grace qui les accompagne et toutes les autres 
oraisons de la doctrine chretienne afin qu'ils soient instruits sur tout ce qui interesse leur 
salut. C'est un grave cas de conscience pour les personnes ci-dessus mentionndes d'agir 
ainsi car elles savent qu'efles en rendront compte h Dieu Notre Seigneur. 

50 Pour une plus grande garantie des bapternes des esclaves bossales qui parlent une langue 
inconnue, comme ceux qui viennent de Ia CBte de Mina et aussi d'Angola, on agira de la 
sorte: apres leur avoir appris quelques rudiments de notre langue, ou avec I'aide 
d'interprktes, on les instruira des mysteres mentionnts au Livre 111, article 579. Aux 
bossales dtjh mentionnes on ne posera que les questions suivantes: 

- Veux-tu laver ton Arne avec de I'eau bdnite? 
- Veux-tu manger du sel de Dieu? 
- Jettes-tu en dehors de ton dme tous tes pdches? 
- Veux- tu &re fils de Dieu? 
- Jettes-tu hors de ton Arne le demon? 

51 Et comme if est arrivC que des bossales sont morts sans que I'on connaisse leur desk d'8tre 
baptises au plus t6t on leur posera les questions mentionnees plus haut (art. 50) soit par 
l'intermediaire d'interpriites soit dam notre langue s'ils en connaissent quelque rudiment: 
c'est trhs important pour le salut de leur ime. En danger de mort, comme l'on est dCjA au 
courant de leur dCsir et intention, mime si cela fait ddjh longtemps, ils peuvent &re 
baptist% sub conditione ou bien absolument selon le concept que I'on aura de leur capacite. 

52 Nous ordonnons tous nos sujets, qui ont A leur service des infideles captifs, qu'ils 
s'efforcent de les faire convertir h notre sainte foi catholique et baptiser, en prenant 
conscience des erreurs dam lesquelles ils vivent et de I'ttat de perdition dans lequel ils 
continuent h vivre. Pour ce faire, qu'ils les envoicnt a des personnes savantes et 
vertueuses, afin de leur faire voir leur erreur et leur enseigner ce qui est necessaire leur 
salu t. 

53 Et s'il arrive que de tels esclaves, fils d'infidtles, n'ont pas encore depasse l'iige de sept 
ans ou qui sont nes dans la servitude, nous ordonnons qu'ils soient baptises sans I'accord 
de leurs parents. I1 est vrai que les fils d'infideles ne doivent pas Ctre baptises sans 
I'autorisation des parents avant d'atteindre 1'Lge de raison ou I'ige de demander le 
bapteme (sauf dam le cas oh un seul des parents ne serait pas d'accord). Dans ce cas, le 
bapteme n'aura pas lieu quand les parents sont libres. Mais si les enfants ont plus de sept 
ans, nous ordonnons aux maitres qu'ils les Cloignent de l'influence de leurs parents, pour 
qu'ils puissent se convertir plus facilement et  demander le baptime. Apres leur bapteme, 
les maitres feront tout ce qui est h leur portee pour les Cloigner des parents infideles afin 
que ceux-ci ne les pervertissent pas et s'efforceront aussi de leur faire apprendre tout ce 
qui est necessaire pour devenir de bons chrttiens. 



Nous ordonnons aux cures et aux vicaires qu'ils se renseignent, avec la plus grande 
diligence, sur l'existence d'esclaves, hommes et femmes, dans leurs paroisses. S'ils 
constatent que ceux-ci ne savent pas le Norre PPre, le Je vous salue Marie, le Credo, les 
Commandemenrs de la Loi de Dieu et ceux de notre Sainte Mere l'Eglise, mais sont 
capables de l'apprendre, qu'ils agissent contre leurs maitres afin que ceux-ci les leur 
enseignent ou leur fassent apprendre la sainte doctrine et qu'ils les envoient A l'eglise 
l'apprendre, de telle sorte que, tant qu'ils ne l'auront pas apprise, ne leur soit pas 
administre le sacrement du Bapttme ni aucun autre sacrement s'ils sont dbjh baptisbs. 

L'exptrience nous a montre que parmi les nornbreux esclaves qui vivent dans cet 
Archevechd, beaucoup d'entre eux sont tellernent bossales que toute la diligence de leurs 
maitres ne parvient pas 1 leur faire apprendre la doctrine. Au contraire, il semble qu'h 
chaque fois ils en sachent moins. Tout en compatissant h leur rudesse et Sr leur mistre, 
nous donnons permission A nos curds et vicaires de verifier d'abord la diligence des 
maitres et I'incapacitd des esclaves A continuer apprendre de manikre profitable, ensuite 
leur administrer les Sacrements du Bapterne, de la PCoitence, de I'Extreme-Onction et du 
Mariage. Mais qu'ils soient d'abord catechisks sur les mysteres de la foi, sur les 
dispositions necessaires pour les recevoir et  sur les obligations qu'ils assumenr, de tclle 
sorte que, selon leurs reponses, on soit assure qu'ils y consentent, qu'ils en oat 
connaissance et qu'ils savent tout ce qui est suppose nkcessaire pour recevoir les 
sacrements mentionnds plus haut. 

Que les Cures et les Vicaires soient avertis que cette permission n'est pas une occasion 
d'administrer facilement les sacrements aux esclaves. Ces dispositions ne peuvent avoir 
lieu que lorsqu'il est prouve qu'il y a eu diligence de la part des maitres et une grande 
rudesse de la part des esclaves. I1 faut donc agir avec une attention particulikre, les 
examiner d'abord et  puis les instruire, s'ils en sont capables, pour que les maitres ne 
profitent pas de I'occasion pour ignorer I'obligation qu'ils oat d'instruire les esclaves. 
D'ailleurs, ils accomplissent tellernent ma1 ce devoir que rarement on en trouve un qui y 
mette tout son zele. 11s se trompent dam la fason d'enseigner parce qu'ils n'enseignent pas 
la doctrine par parties et lentement, comme il convient A des gens bossales, mais, au 
contraire, en une seule fois et tres vite. 

En ce qui concerne les esclaves qui sont arrives de Gu ide ,  dlAngola et de la Cdte de 
Mina ou d'autres contrees, s'ils ont plus de sept ans et moins de douze, nous declarons 
qu'ils ne peuvent pas Ctre baptises sans leur consentement, sauf quand ils sont tellement 
bossdes qu'il s'avkre qu'ils n'ont ni entendement, ni usage de la raison. Si re1 n'est pas le 
cas, h g e  de sept ans est presume &re I'Pge de raison . Dans ce cas, ainsi le dkclarent les 
saints canons, que nu1 passe l'ige de sept ans ne soit baptise sans son consentement . 

[Pcches reserves ... non commis par des esclaves. Dans le cas des esclaves, il n'existe pas 
de rberve]. 
VIII Voler. - 
La reserve s'etend au vol des esclaves fugitifs ou de ceux qui ont quitte le maitre ou qui 
ont 6t6 ~016s. Est aussi un vol l'achat et la veate d'fndiens libres, commis dans le but de 
les rendre esclaves ou pour servir d'autres fins injustes. 11 s'agit toujours d'un pdche 
reserve. aue 1'Indien soit baotise ou non. 



224 Pour que [...I ne soient admis aux Ordres que des candidats de qui on puisse esptrer une 
vie exemplaire, comme le requiert le Concile de Trente, nous ordonnons [...I qu'ils soient 
examines et leur candidature approuvhe, qu'ils nous adressent une demande [...I Si 
quelqu'un est au courant des empecbements ci-dessous hnumhris nous lui ordonnons que, 
selon la loi de l'ob~issance et sous peine d'excommunication majeure, i l  les dCnonce dans 
un ddlai de trois jours [...I 

POUR LA PREMIeRE TONSURE ET LES QUATRE DEGReS 

1. Si le candidat est baptish et confirmh. 
2. S'il est ou fut hbrhtique, apostat de notre sainte foi, fils ou petit-fils d'Infid&les, de Juifs 

ou de Maures; prisonnier ou condamnd par le Saint-Office; 
3. S'il est nC d'un mariage legitime; 
4. S'il fait partie de la race juive ou d'une race impure: noire ou mdtisse; 
5. S'il est esclave et qu'il veut recevoir les Ordres sans la permission de son maitre; 
6. S'il a IJAge de recevoir I'Ordre: pour la premiere tonsure, I'ostiariat, le lectorat et 

l'exorcistat, au moins 7 ans; pour I'acolytat, 12. 
7-24. I  ...I 

225 Mais s'il prdtend recevoir un Ordre sacre, on lui lira I'interrogatoire mentionne plus haut 
(sauf le sixitme) et on y ajoutera les points suivants. 

2 5 - 2 9  [Age, censures, titre patrimonial ... 

228 Afin que les clercs consacres au service de Dieu ae mtneat pas uae misdrable vie de 
mendiants ou pour qu'ils ne se mettent pas A accomplir des travaux serviles et humiliants, 
le saint Concile de Trente a ordonne que nu! clerc seculier, bien que de bonne conduite, 
savant et dJAge requis, ne soit admis aux Ordres sans etre en possession ICgitime d'un 
bdnbfice, d'une pension ou d'un patrimoine qui lui rapporte chaque annhe ce qui sera 
ndcessaire son eatretien et A son honnete subsistance. 

285 [Empechements dirimants de mariage]: 

6 Disaarite de relinion: ua chretien ne peut contracter mariage avec un Infidele sous peiae 
de nullitk. 

303 Selon le droit divin et humain, les esclaves, hommes et femmes, peuvent se marier avec 
des personnes esclaves ou libres. Leurs maitres ne peuvent empecher leur mariage ni son 
accomplissement. A cause de ce mariage, les maitres ne peuvent ni les traiter plus ma1 
quJavant, ni les vendre dans d'autres contrhes bloigndes oh le conjoint, parce qu'il est 
esclave ou par suite d'unempechernent Idgitime, ne pourrait suivre. Si les maitres agissent 
ainsi ils commettent un pdcht mortel et chargent leur conscience des fautes de leurs 
esclaves ... Voila pourquoi nous ordonnons que les maitres n'empechent pas le mariage de 
leurs esclaves par des menaces et des mauvais traiternents; qu'ils ne mettent pas obstacle 
h l'accomplissement du mariage; qu'aprb le mariage de leurs esclaves ils ne les vendrnt 
pas dans des regions Cloigndes oh Ieurs femmes, parce qu'elles sont esclaves ou qu'rlles 
ont un autre emp9chernent, ne puissent les accompagner. Nous declarons que, rnalgre leur 
mariage, les esclaves restent esclaves comme auparavant et sont obliges de servir leur 
maitre. 



Mais pour que ce sacrement [Ie mariage] ne s'administre aux esclaves que lorsqu'ils sont 
capables d'en comprendre la signification, nous ordonnons aux curds, aux vicaires, aux 
chapelains et A tous tes autres prPtres de notre archevPchd qu'avant de marier les esclaves, 
hommes et Cemmes, ils les examinent sur la doctrine chrdtienne, au moins sur le Notre 
Pire, le J e  vous salue Marie, le Credo, les Commandements de la Loi de Dieu et les 
Commandements de notre Sainre Mkre I%glise. I1 faut savoir s'ils comprennent les 
obligations Mes au sacrernent du mariage qu'ils desirent recevoir et si c'est leur intention 
d'y erre fid5les pour le service de Dieu et le bien de leur ame. S'ils trouvent que ceux-ci 
ne comprennent pas, qu'ils n'acceptent de les marier que lorsqu'ils les auront bien 
comprises. Alors, ils les marieront, mPme si leur maitre s'y montre ddfavorable ... En 
obdissant B la Bulle du Pape Gregoire XIII, du 25 janvier 1585, nous ordonnons que tous 
les curds, lorsqu'ils reqoivent des esclaves rdcemment convertis, si l'on soupqonne qu'ils 
se sont maries dans leur Pays (encore que le mariage n'ait pas d td  sacramentel) ce premier 
mariage sera annul&. 

Selon une coutume trks rdpandue, nous ordonnons A nos sujets qu'ils entendent la messe 
conventuelle le dimanche et les fetes d'obligation dans I'eglise paroissiale et qu'ils y 
fassent aller leurs enfants, serviteurs et esclaves [...I sauf ceux qui sont precisdment 
ndcessaires au service e t  B la garde de leurs maisons, troupeaux et propridtds. Mais, qu'ils 
fassent alterner ce service pour que ne soient pas toujours les mCmes privds de Messe. 

[...I Nous ordonnons B tous nos sujets qu'ils s'abstiennent, les dimanches et les fetes 
d'obligation, de tout travail, d'oeuvres serviles (...I 

Farce que I'abus le plus scandaleux en cette matiere est la faqon dont les maitres de 
moulins B sucre font travaiiler ouverternent ces jours-18, nous ordonnons P tous nos 
fideles, quelle que soit leur condition, qu'ils s'abstiennent de tout travail servile, en 
observant entikrement le commandement de la loi de Dieu [...I 

De nombreux maitres cornmettent un abus non moins inhumain, cruel et nuisible au 
service de Dieu et au bien des Ames: ils font travailler toute la semaine les miskrables 
esclaves, sans les nourrir ni les habiller, d'ailleurs, un devoir qui est fond6 sur le droit 
naturel. En outre, ils ne leur laissent libres meme pas le dimanche et les fetes d'obligation 
afin qu'ils puissent se procurer la nourriture et l'habillement dont ils ont besoin. D'ob il 
s'ensuit que les misdrabies esclaves ne vont mOme pas A la messe, qu'ils n'obervent pas la 
loi de Dieu qui interdit de travailler ces jours-la. Voila pourquoi ... nous exhortons tous 
nos sujets et leur demandons, par les plaies de Notre-Seigneur-Jesus-Christ et 
Redempteur, que, dorenavant, ils portent aide a leurs esclaves pour que ceux-ci puissent 
accomplir les cornmandements et vivre en chrdtiens [...I 

Meme s'il n'incombe pas aux Princes seculiers d'ordonner le repos de certains jours parce 
qu'il s'agit d'une juridiction exclusivement spirituelle, cependant, selon le droit, ils 
peuvent punir les sujets qui n'observent pas les fetes d'obligation ddcretees par I'Eglise. 
L'extravagante du Saint-Phre Pie V leur attribue cette &he, de telle sorte que ce crime 
devient mixrifori et donne lieu 21 la prevention. Donc, nous recommandons fortement aux 
ministres de Sa Majeste qu'ils y portent toute leur attention et qu'ils punissent ceux qui 
n'obeissent pas P ce commaadement. 



576 Btant que les gens Erustes et incultes ne pourront apprendre facilement l'acte de 
contrition, tel qu'ii a etd knoncd plus haut, nous le resumons tout en lui canservant toute 
sa substance. I1 suffit qu'ifs le rdcirent sous la forme suivante: 

Seigneur, je regrette de vous avoir offens6 parce 
que vous Otes un Dieu infiniment bon. Je tiens 
fermement A ne plus vous offenser. Je regrette tous 
mes ptchds en raison des peines de I'enfer ou de la 
honte qu'ils entrainent. l e  promets de me corriger. 

577 Ce sont les esclaves de notre Archevechk et de tout le Brdsil qui ont le plus besoin de la 
doctrine chretienne &ant donne le nombre de Nations auxquelles ils appartiennent et la 
diversit6 des langues qu'ils parlent [...I Pour cette raison, nous devons chercher tous les 
moyens de les instruire dans la foi soit par des gens qui parlent leur langue soit dans notre 
langue s'ils sont capables de la comprendre. Nous n'avons pas d'autre moyen plus efficace 
et plus profitable que ceiui d'une instruction accommodde i la faiblesse de leur 
comprehension et i la pauvrete de leur langue. 

578 Par consequent, les curds seront obliges de faire faire des copies (s'il s'avere que celles que 
nous avons fait imprimer sont insuffisantes) d'une forme abr6gCe du catkchisme, que nous 
leur communiquons ici, pour qu'ils les distribuent a leurs fideles afin qu'ils instruisent 
leurs esclaves dans les mysthes de Ia foi et dans la doctrine chretienne seton la formule 
de I'instruction ci-jointe. Ils seront examines partir de ces questions. D'apres leurs 
rkponses, ils seront admis ou non i ta confession, A la communion. Cela est plus facile que 
d'apprendre par coeur le Credo et autres legons qui ne coaviennent qu'a ceux qui en sont 
plus capables. I1 se peut que m@me 1es cures soient aussi plus instruits dans Ies Mysti?res 
de la foi par ce bref r6sumd. Que les cures s'y engagent avec tout leur ddvouement. Ainsi, 
avec tres peu de travail, ils gagneront ies Ames dont ils ont la charge. 



579 

INSTRUCTION BRbVE S U R  L E S  MYSTdRES DE LA FOI 

ADAPTkE AU LANGACE D E S  ESCLAVES D U  BRdSIL 

POUR QU'ILS S O I E N T  C A T d C H I S d S  

Q U E S T I O N S  

Qui a fait ce monde? 

Qui nous a faits? 

Oh Dieu est-il? 

Avons- nous un seul Dieu ou beaucoup? 

Combien de personnes? 

Dis leurs noms. 

Laquelle de ces Personnes a- t-elle pris notre 
chair? 

Laquelle de ces Personnes est-elle morte 
pour nous? 

Comment ce Fils s'appelle - t -  il? 

Comment sa mere s'appelle- t-elle? 

OP ce Fils est- il mort? 

AprCs sa mort oh s'en est-il alk? 

Et puis oil s'en est-il alld? 

Reviendra- t-  il? 

Que vient- il chercher? 

Vers oP les amenera-t-il? 

Et les gmes qui ont un mauvais coeur oP 
iront- elles? 

REPONSES 

- Dieu. 

- Dieu. 

- Au ciel, sur la terre et partout dans le 
monde, 

- Nous avons un seul Dieu. 

- Trois. 

- P&re, Fils et Esprit-Saint. 

- Le Fils. 

- JeSUS-CHRIST. 

- Vierge Marie. 

- Sur la Croix. 

- I1 s'en est all6 sous la terre chercher les 
bonnes ames. 

- Au ciel. 

- Oui. 

- Les Ames qui  out un bon coeur. 

- Vers le Ciel. 



Qui habite I'enfer? 

Et qui encore? 

Que font-elles la? 

Sortiront-elles de l i  un jour? 

Quand nous moutons, notre ame meurt-elle 
aussi? 

Et vers oh va I'ime? 

Et le corps oO s'en va- t-il? 

Sortira-t-il de la terre vivant? 

Vers oQ s'en ira le corps qui a eu une Arne 
au coeur mauvais? 

Vers oh s'en ira le corps qui a eu uae Ime 
au coeur bon? 

Qui est au Ciel avec Dieu? 

Sortiront-ils du Ciel ou y resteront-ils A 
jamais? 

- Le Diable, 

- Les Ames et les coeurs mauvais. 

- Elles subissent un feu qui ne s'tteint pas. 

- Non. Seul notre corps meurt. 

- Si 1'Arne est bonne, elle s'en ira au Ciel; si 
I'ilme n'est pas bonne, elle s'en ira en 
enfer. 

- Vers la terre. 

- Oui. 

- Vers I'enfer. 

- Vers le Ciel. 

- Tous ceux qui ont une bonne bme. 

- Ils y resteront A jamais. 

INSTRUCTION POUR LA CONFESSION 

A quoi sert la confession? - A laver l'flme de ses phch€s. 

Celui qui 5e confesse peut-il cacher ses 
pbchks? - Non. 

Cetui qui cache ses pbchds vers 05 s'en va- 
t-ii? - Vers L'enfer. 

Celui qui commet des pechds, doit-il 
recommencer B les commettre? - Non. 

Le ptcht  que fait-il? - I1 cue l'rlme. 

Apt& la confession l'ilme tevient-elle A la 
vie? - Oui. 



Ton coeur doit-il commettre h nouveau des 
pCches? - Non. 

Pour l'amour de qui? - Pour I'amour de Dieu. 

INSTRUCTION POUR LA COMMUNION 

Veux-tu la communion? 

Pourquoi? 

Quand est-ce que Notre-Seigneur- JBSUS- 
Christ est dam la communion? 

Oh est-ce que le Pretre dit les paroles? 

Et quand est-ce qu'il dit les paroles? 

Avant que le Pretre ne dise les paroles, est- 
ce que Notre-Seigneur-JESUS-Christ est 
deja dans I'Hostie? 

Et qui a mis Notre-Seigneur-JESUS-Christ 
dans I'Hostie? 

Et dam le Calice qu'est-ce qu'il y a quand 
le Pretre le tient dans la main? 

Et apres qu'il eut dit les paroles quelle chose 
est dam le calice? 

Oui. 

- Pour mettre dans I'Ame Notre-Seigneur- 
JeSUS-Christ. 

- Quand le PrCtre dit les paroles. 

- Dans la Messe. 

- Quand il tient I'Hostie dans la main. 

- Non. I1 n'y a I i  que du pain. 

- Lui-meme, a p r h  que le PrOtre eut dit les 
paroles. 

- 11 y a du vin, avant que le PrCtre ne dise 
les paroles. 

- Lesang de Notre-Seigneur-JESUS-Christ. 

ACTE DE CONTRTlTlON 

A L'USAGE DES ESCLAVES ET DES GENS INCULTES 

Moo Dieu, mon Seigneur, mon coeur ne veut que vous, il n'aime que vous. J'ai commis 
beaucoup de pechb et mon coeur en souffre beaucoup en raison de tous mes pkches 
commis. Pardonnez-moi, mon Seigneur; je ne commettrai plus de pkches. Je les rejette 
tous en dehors de mon coeur et de mon zlme pour l'amour de Dieu. 



CE Q U E  L'ON DOIT DIRE A UN MORIBOND 
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QUESTIONS REPONSES 

Ton coeur croit-it tout ce que Dieu a dit? - Oui. 

Ton coeur n'aime- t-  il que Dieu seul? - Oui. 

Dieu te conduira-t-il au Ciel? - Oui. 

Veux-tu aller oh Dieu habite? - Oui. 

Veux-tu mourir parce que Dieu le veut? - Oui. 

584 Qu'on leur rtpete souvent I'acte de contrition. Que I'on prenne note que, avant de faire 
I'instruction indiquee plus haut, on doit dire ceux qui l'entendent ce qu'est la 
coafession, la communion, I'hostie, le calice et la messe. Tout cela avec des termes 
simples, de telle sorte qu'ils comprennent ce que 1'0x1 leur enseigne. Si I'on ne connait pas 
la langue du penitent ou du moribond et qu'il y a quelqu'un qui la connait, celui-1s peut 
traduire les questions et en meme temps I'instruire. 

728 L'Bglise est la maison de Dieu ... Voila pourquoi on doit y faire preuve de respect, 
d'humilit6, de devotion et en extirper toutes les superstitions, tous les abus, commerces 
et traitements profanes [...I En notre ArchevCchC, un tel avertissement est necessaire A 
cause de la presence de beaucoup de neophytes, de Noirs, de bossales qui chaque jour se 
font baptiser et se convertissent a notre sainte foi. 11s apprennent plus facilement ce qu'ils 
voient faire aux Blancs faire que les paroles et la doctrine qu'on leur enseigne. Leur 
rusticit6 ne les aide pas a aller plus loin. 

754 MOme si , en general, l'immunitk de l'8glise defend les delinquants, cette regle comporte 
cependant des exceptions [...I 

757 L'esdave [bien qu'il soit chretien] qui echappe A son maitre [ne jouit pas de I'immunitd 
de I'Eglise]. Cependant, si I'esclave fuit parce que le maitre le traite avec une severite 
extr0meI il ne sera pas remis son maitre, sans que d'abord ceIui-ci cautionne, au moins 
par serment s'il ne peut le faire autrement, qu'il ne traitera plus ma1 son esclave ou qu'il 
le vendra dans le cas 00 le droit I'y oblige. 

758 Le Juif, le Maure ou 1'Infidele [ne jouissent pas de l'immunite de 1'8glisel. L'tglise ne 
defend pas ceux qui ne vivent pas sous sa loi et n'obtissent pas a ses commandements. 
Cependant, si celui qui demande I'immunitk veut se convertir immediatement et recevoir 
Ie bapteme avant de quitter le temple, il pourra jouir de son immunite et cela au mime 
titre qu'un chretien. 



AYiTL5.L i iii 

La raison et la pi614 chrttienne n'admettent pas que ces maitres, qui se sont servis de leurs 
esclaves, les oublient A leur mort. Nous leur demandons avec insistance qu'ils fassent 
cblkbrer des Messes pour 1'Ame de leurs esclaves defunts et soient obliges de faire cekbrer 
pour chaque esclave, homme ou femme, de 14 ans ou plus la Messe des morts pour 
laquelle ils offriront ies honoraires habiruels. 

Lors de la visite que nous avons faite A notre Archeveche, nous avons trouvC [A notre 
profonde regret] que quelques maitres oublient toute humanite et font enterrer leurs 
esclaves dam les champs comme des betes, Parce que nous voulons obvier i cette impiete, 
nous ordonnons, sous peine d'excommunication majeure ipso facto incurrenda [...I que 
personne, de quelque condition ou statut qu'elle soit, n'enterre ou ne fasse enterrer en 
dehors du terrain sacre un ddfunt, s'il s'agit d'un chretien baptise [ . . .I  

Etant donne qu'il faut trouver une solution rapide au concubinage des esclaves qui est 
d'usage frequent et fort repandu [...I nous ordoanons qu'on les reprimande A ce sujet sans 
pour autant leur imposer aucune amende. Cependant on informera leurs maitres 
judiciairement de cette deplorable situation. Si, malgre tous les avertissements [...I, les 
esclaves persistent dans leur deplorable &tat [...I on agira contre eux en les emprisonnant 
ou en les deportant, meme si cela entraine une perte pour leurs maitres, qui sont ainsi 
prives de leurs esclaves. Ce n'est pas le fait d'etre captif qui exempte I'esclave de la peine 
que son crime merite. 

L'irreguiaritt n'est pas une censure, mais un empechement ou une inhabilite imposee par 
Ie droit canon. Elle ne peut habiliter quelqu'un recevoir les Ordres et A remplir ses 
fonctions de clerc ordonnd. 

L1irr6gularitL qui provient du defaut d'anciennete dam la foi est celle par laquelle sont 
consideres comme irreguliers ceux qui se sont convertis recemment i notre sainte foi et 
dont La fidelite n'a pas encore ete eprouvte. 

L'irrdgularitt par dtfaut de naissance est celle par laquelle deviennent irrCgu1iers ceux 
qui sont enfaas illigitimes. 

L'irrtgularitE par dCfaut de I'origine est celIe par laquelle les esclaves sont irrkguliers. 



CULTURA E OPUU?NCIA DO BRASIL POR SUAS DROGAS E M I M S  

DES ~~WXJWS QUE TRAYERSE LE SUCRE 
DEPUIS SR NMSSANCE DAM LA GQNNE A SUCRE 

JUSQUA SON DEPART DU B&SIL 



285 Pour ceux qui mdditent sur Ies choses de la nature, c'est un objet de rtflexion singulikre 
de voir que celles qui apportent au genre humain les profits les plus grands ne sont pas 
amenees h leur perfection sans passer au prdaiable par de remarquables dpreuves, On 
observe trks bien cela, en Europe, pour le drap de lin, le pain, I'huile et le vin - produits 
de la terre d'une si grande ndcessite, et qui sont enterrts, traints, foults, exprimts et 
moulus avant de parvenir h la perfection de ce qu'ils sont. Quant h nous, nous I'observons 
bien davantage encore dans la fabrication du sucre: depuis le moment ou on le plante 
jusqu'au moment oh il est servi sur les tables, puis oh il passe entre les dents pour aller 
s'ensevelir dans I'estomac de ceux qui le mangent, la vie qu'il mene est d'un si grand 
nombre de martyres de toutes sortes que ceux qui inventhrent les tyrans ne I'ernportent 
pas d'un pouce sur eux. 

En effet, si la terre, obtissant 1 la domination du Crtateur, a IibCralement donne aux 
hommes la canne h sucre pour que de sa douceur elle regale leur palais, les hommes, dans 
leur aviditt h multiplier leurs propres dttlices et leurs propres regals, ont invent6 contre 
cette meme canne, grace h leurs artifices, plus de cent instruments pour multiplier les 
supplices et les tourments qu'ils lui infligent. 

11s commencent pour cela par mettre en morceaux les cannes qu'ils vont planter, et ils les 
ensevelissent dans la terre ainsi coupde. Mais alors que, presque miraculeusement, les 
cannes ressuscitent aussitdt, quels tourments ne souffriront-elles pas, dans leur jeune vie 
et leur jeune vigueur, de la part de ceux qui les voient pousser? Tantdt mordues par 
toutes sortes d'animaux, tantdt foulees par les betes de trait, tantdt abattues par le vent, 
ddcapitees enfin et coupees Q la serpe. C'est ligotdes qu'elles quittent la cannaie, et 
combien de fois sour-elles dt ja  vendues avant meme d'en sortir! Ainsi prisonnihres, on 
les transporte soit dans des cabrouets, soit dans des barques, h la vue meme de leurs 
soeurs, filles de la meme terre, tels les condamnds qui, dans les fers, sont conduits h la 
prison ou au lieu de leur supplice, souffrant honte en eux-m&mes et inspirant la terreur 
h tous. Une fois rendues au mouiin et engagCes entre les rouleaux, ne sont-elles pas 
obligdes de livrer, avec quelle force et sous quelle pression, toute la substance qu'elles 
renferment? Avec quel mepris ne lance-t-on pas h la mer leurs corps dcrases et mis en 
pieces? Avec quelle cruaute ne brllle-t-on pas sans pitie leurs bagasses? Tout le sang 

287 qui est sorti de leurs veines et toute la substance que renfermaient leurs os sont entrain& 
dans leurs becs d'dcoulernent; on le manipule sans mtnagement, on le suspend au cible 
de levage; il va bouillir dans les chaudieres oh les negres, pour sa plus grande peine, 
I'aspergent de lessive; amen6 dans le canot presque B I'etat de boue, il va rassasier les betes 
de trait et les porcs; il sort de Ia baille sous forme d'dcume, et on h i  impute l'ivresse des 
ivrognes. Combien de fois ne le fait-on pas tourner et ne I'agite-t-on pas h I'aide de 
montrueuses dcumoires? Combien de fois apres I'avoir filtre dans des blanchets, ne le bat- 
on pas avec des mouverons, tandis que de chaudiere en chaudikre il experimente un feu 
de plus en plus ardent, tantbt presque brlllt tantdt reprenant quelque peu de souffle, pour 
en arriver seulement A souffrir encore davantage de tourments. Dans les cuites, on le bat 
de plus en plus, et sous l'effet des pagalles, l'agitation se multiplie; on le laisse refroidir 
comme un mort dans les formes; on l'amdne h la purgerie, alors qu'on n'a pu retenir 
contre lui la moindre prCsomption de crime, et LA il pleure, transperd et blessd, sa 
douceur si fatale. C'est alors qu'on lui jette de l'argile sur la t&te et que pour plus de 
derision, les ntgresses esclaves elles-rntmes lui jettent de l'eau par d e w s  cette argile sale. 
Ses larmes coulent en autant de torrents qu'il y a de becs d'bcoulement pour les recevoir, 
et elles sont si nombreuses qu'elles suffisent A emplir de profonds bassins. Oh, cruaute 
inouie! Les larmes meme de cet innocent sont mises h bouillir, et  on recommence B Ies 
battre dans les chauditres; et ces memes larmes sont distillees dans un alambic h grand 
renfort de feu; e t  c'est au moment oh il pleure le plus son triste destin, qu'on Iui jette h 
nouveau de l'argile sur la tete et que Ies ntgresses esclaves lui jettent h nouveau de I'cau 
sur le visage. I1 sort enfin de son purgatoire et de sa gedle aussi blanc qu'innocent; sur 



un trtteau bas, il est alors Iivre B d'autres femmes qui, armkes, de grands couteaux, lui 
coupent les pieds; et non contentes de les lui couper, ces femmes se joignent B d'autres 
esclaves armts de batons, et s'amusent B rtduire ces pieds eux-memes en miettes. De la, 
i l  passe au dernier theatre de ses supplices, formt par d'autres treteaux plus grands et plus 
hauts oh, expost B qui veut le maltraiter, il souffre la fureur dtchainke de tous les 
hommes animes contre lui de la rancune et du dkgofit que leur ont fait eprouver les 
travaux qu'ils oat accomplis en le suivant. Alors, brist au rnoyen de brltons briseurs, 
coupk avec de grands couteaux, mis en pieces par des batons, train6 par des rabies, foul6 
aux pieds par des negres sans pitie, il repait la cruaute d'autant de bourreaux qu'il y a 
d'hommes ;2 vouloir monter sur les trtteaux. Pour terminer, on examine dans la balance, 
avec la plus grande rigueur, ce qu'il pese une fois rtduit en miettes: mais les supplices les 
plus atroces qu'il endure ne peuvent pas davantage itre dhombr t s  qu'il ne peut se 
trouver quelqu'un pour les considkrer avec suffisamment d'attention ou pour en faire la 
description. Je croyais qu'apres avoir kt6 rkduit ;2 un &tat si lamentable on le laisserait en 
paix. Mais je vois au contraire que, mtme enseveli dans une caisse, on ne se lasse pas de 
le piler avec des pilons ni de cogner sur son visage, dejB rCduit en poudre, B l'aide d'un 
baton. Finalement, on le cloue 

289 et on marque au fer rouge le skpulcre dans lequel il git. Et c'est ainsi clout et enseveli 
qu'il est vendu et revendu bien des fois, saisi, confisquk, et traint. Et s'il tchappe aux 
prisons du port, il n'kchappe par contre ni aux tempetes de la mer ni au bannissement, 
avec leur cortege d'impbts et de tributs, et il esr aussi assure d'ttre achete et vendu par 
des chrbtiens qu'expose au risque d'etre conduit A Alger parmi les Maures. Et meme ainsi, 
toujours doux et triomphant des amertumes, il va rtjouir dans les banquets le palais dc 
ses ennemis, rendre la santk aux malades sous forme de remkdes, donner de gands profits 
aux maitres d'habitation, aux planteurs qui I'ont perstcute, et aux ntgociants qui I'ont 
achete et I'ont ernmend en exil dans les ports, et, grace aux douanes, assurer de bien plus 
grandes ressources encore au Trksor royal. 
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