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Francois Ménager

Lorsque nous puisons dans notre mémoire d’anciens.nes étudiants-es le souvenir de la
philosophie, c’est tout un univers qui se dessine : le logos, la sophia, Socrate, Aristote, Athénes et
I’aurore de la raison. Nous sommes propulsés dans le monde grec et I’héritage culturel qu’il constitue.

Mais alors, comment expliquer que cette « science de 1'universalité » qu’est la philosophie ne
nous évoque que du particulier : un lieu, une époque, des personnages, une langue ? Pourquoi la
philosophie, du moins son origine, est-elle située si, par définition, elle n’a pas de lieu ?

Si nous attribuons un lieu et un contexte de naissance a la philosophie, alors nous inscrivons cette
discipline dans une histoire linéaire, excluant du méme coup les autres dimensions de I’histoire de la
pensée. En témoignent les conclusions de 1’ceuvre de Martin Heidegger : la philosophie parle grec ou
bien parle allemand. Tout le reste ne peut étre que d’infructueuses tentatives d’atteindre I’étre en tant
qu’étre.

Voici la philosophie limitée, étriquée, sans d’autre horizon que sa propre histoire. Or, et ¢’est ce
qui est soutenu par le titre méme notre revue, il n’est pas de véritable telos s’il est un autotelos, autrement
dit : nous ne pouvons étre nous-mémes notre propre fin. La philosophie est une ouverture au monde qui
ne se contente pas d’identités. C’est pourquoi il nous est important d’inaugurer aujourd’hui ce dossier
« philosophie africaine » afin d’aborder la philosophie par un autre continent et ainsi d’élargir notre
horizon de pensée.

Pourtant, parler de philosophie africaine n’est pas sans dangers. La encore, nous risquons la
réduction d’une discipline & un lieu et a une histoire particuliers. Il s’agira alors d’étre prudent et de
rester fidéle a une pensée qui se reléve d’une mésestime tenace. En effet, la reconnaissance de la pensée
africaine comme philosophie s’est faite difficilement : au XVIII® siécle, Levy-Bruyl refuse toute
considération d’une telle « pensée primitive », puis vient ensuite Placide Tempels qui, en missionnaire
méticuleux, met au jour toute la pertinence et la profondeur de la pensée bantoue ; apreés quoi on qualifie
les innovations africaines d’ethnophilosophies, terme quelque peu méprisant qui contrarie la
qualification de philosophie.

Aujourd’hui, méme si le débat n’est pas clos, il nous est important de parler ici de philosophie
africaine, ne serait-ce que pour nous engager a repenser la philosophie en elle-méme, repenser 1’idée
d’un discours a visée théorique et universelle. Et cela de maniére transculturelle. C’est ainsi I’occasion
d’ouvrir cette discipline a de nouveaux terrains d’exploration, de nouvelles possibilités de dialogue,
dans le souci bienveillant de conserver les modalités de chaque tradition de pensée.

Car penser la philosophie africaine, c¢’est se permettre de penser la philosophie et son histoire non
plus comme un héritage de la seule pensée occidentale, mais en 1’ouvrant a toute ’humanité. L’enjeu
est aujourd’hui d’étudier la philosophie africaine, sans la réduire a sa branche occidentale et tout en
conservant ce qu’elle peut apporter de nouveau aux penseurs et chercheurs d’aujourd’hui. Comment la
philosophie africaine va-t-elle modifier radicalement la maniére de faire de la philosophie ? Telle est la
question que 1’on se posera avec les différents auteurs des articles de ce dossier spécial.



Calvin Minfegue Assouga

Introduction

Le philosophe camerounais Eboussi Boulaga est reconnu pour avoir discuté, de maniére
rigoureuse et exigeante, le statut de la philosophie africaine par son ouvrage La crise du Muntu.
Authenticité africaine et philosophie. Moins connus, ou tout au moins, peu discutés sont ses
travaux établissant un véritable pont entre philosophie et sciences sociales notamment a travers
son activite éditoriale au sein de la Revue Terroirs qu’il avait fondée. Certaines de ces
productions ont par exemple, directement ou par détour, questionné le statut de I’espace dans
les sciences sociales notamment africanistes. L une de ces interrogations a été formalisée dans
I’intitulé du numéro 4/2004 de la revue Terroirs sous le titre « Penser spatialement ». Dans la
note introductive de ce numéro et dans un article consacré a la « ville africaine », ’auteur y
questionnait la manieére dont I’espace était communément abordé et comment il pouvait étre
discuté et approché dans une démarche génereuse en tirant parti des approches de certaines
disciplines des sciences sociales (Eboussi-Boulaga, 2004a; Eboussi-Boulaga, 2004b). En
réalité, la question de I’espace traverse certaines des réflexions les plus incisives du philosophe
depuis La Crise du Muntu sus-évoqué.

Cette contribution se propose de discuter du statut de 1’espace dans les sciences sociales
en mettant en perspective la maniere dont cette notion (et la réalité a laquelle elle renvoie), est
abordée par Eboussi Boulaga. Il s’agit, modestement, de tirer d’une pensée philosophique
extrémement riche, des éléments d’une pensée spatiale susceptible de féconder, de maniere
productive, les sciences sociales dites africanistes (et au-dela) et les modalités par lesquelles
elles abordent 1’espace. Les idées discutées ici prendront principalement (mais pas
exclusivement) ancrage sur La crise du Muntu. Authenticité africaine et philosophie et le
numéro 4/2004 de la revue Terroirs. Cing principaux moments vont ponctuer la réflexion. Les
deux premigeres articulations permettront de présenter (et discuter) la formulation d’un propos
sur le statut de I’espace comme support et reflet d’une domination, d’une part et comme support
et expression de la reprise de I’initiative du sujet africain, d’autre part. La troisiéme articulation
discutera de la portée d’une métaphore et d’une méthode spatiales chez le philosophe tandis
que le quatrieme point (re)investit, de maniére spécifique, quelques implications pratiques de
ces cadres spatiaux. Le dernier point abordera quant a lui, une des caractéristiques de I’espace
chez le philosophe : celle qui en fait un cadre d’articulation, de connexion et de dialogue. De
ces idées, on tirera des perspectives utiles pour les sciences sociales d’ici et pourquoi pas
d’ailleurs.



L’espace comme support et mécanisme de la domination

Le propos partira de La crise du Muntu, qui se proposait de discuter de I’avénement d’un
discours philosophique en Afrique en s’extrayant des nombreux obstacles, des diverses trappes
qui en obstruaient I’horizon. La métaphore spatiale y permettait a Eboussi Boulaga de rendre
compte des mécanismes et des expressions de la domination qui remettait en cause la capacité
de I’africain, du Muntu, a penser et acter son devenir. Ce détour par I’espace, prenait corps dans
un contexte marqué par la « fin de I’ethnologie » et la nécessité de re-honorer la « tradition »
dans la reprise de I’initiative visant a rechercher une certaine authenticité africaine (Eboussi-
Boulaga, 1977). Parler de la mort de I’ethnologie, ¢’était (aussi) reconnaitre que cette discipline
a été un des principaux instruments de la domination qui s’est exercée sur 1’africain. Cette
domination a pris corps dans la constitution et dans la projection d’un espace spécifique :
I’espace ethnologique. Ce dernier présentait tout au moins deux principales caractéristiques.

D’une part, cet espace était commandé et mi par un régime de la dualité opposant
I’« intérieur » et '« extérieur », le « dedans » et le « dehors ». L espace de I’africain dominé,
impur et arriéré s’opposait alors a 1’espace du dominant, lointain, éthéré et marqué par
d’énormes avancées techniques et « épistémologiques ». L’espace tel qu’il était caractérisé et
mis en forme, a force de discours savants et politiques, symbolisait alors 1’arriération négre
qu’il fallait comprendre et mettre en exergue. La « compréhension » de cet espace de 1’africain
s’effectuait dans une frénésie théorique totale. Les modeéles explicatifs se relayaient les uns, les
autres pour dévoiler les secrets d’un espace que I’on voulait « inconnu », « primitif ». L ’exercice
ne lésinait pas a mobiliser tous les arguments les plus discutables pour expliquer le « retard »,
le maintien de la primitivité (relief, climat, une certaine « culture », etc.), quitte a alimenter un
déterminisme de mauvais aloi. Toute cette opération s’effectuait en ayant pour référence un
autre espace censé symboliser ce vers quoi devrait évoluer 1’espace de 1’africain dominé.

D’autre part, I’espace ethnologique recouvrait des espaces opposés ou 1’'un servait de
modele a ’autre, ou I’un représentait le modele vers lequel s’orienter ou qu’il fallait mimer.
Paradoxalement, 1’impossibilité ou du moins, la difficulté de communication entre les deux
espaces €tait une autre caractéristique du grand espace ethnographique. L’articulation de
I’espace du dedans et celui du dehors alimentera aussi les controverses. Trois propositions
seront alors développées. La premiére sera celle du constat de I’impossibilité du passage d’un
espace vers I’autre, de I’impossibilité de la « traduction » d’un espace dans I’autre. L’écart entre
les deux se révélant trop grand pour permettre une telle opération. La deuxieme sera celle du
constat d’une évolution « irréversible » d’un espace vers la forme que revét I’autre. La difficulté
de la traduction se lisant en ce moment-1a, dans I’incommensurabilité des étapes inférieures
dans lesquelles se trouve 1’un des espaces dans son cheminement vers la maturation incarnée
par I'autre espace. La troisieme proposition sera celle de la reconnaissance d’une nature
identique entre les deux espaces. La différence se situant alors dans des enjeux d’« échelle »,
dans « les disparités technologiques », par des températures ou rythmes opposés, par des choix
primordiaux auxquels chaque culture reste attachée et dans laquelle elle déverse la totalité de
son humanité. Face a ces impasses, I’ethnologue aura un réle de choix : il sera I’ « entremetteur »
de la mise en contact réelle des deux espaces. La situation a quelque chose d’éminemment



«narcissique », « contrastive et cathartique » : ¢’est la société occidentale qui se donne a voir,
en réalité, au travers des regards projetés sur les sociétés dites primitives.

Dans cette configuration spécifique, I’espace ethnologique assume des tendances lourdes
en étant a la fois une expression géographique et une construction mentale, patiemment mise
en forme et en ordre selon des codes issus d’autres espaces. En dépit des apparences souvent
projetées, I’espace plus que jamais, n’est pas un donné. Il est un construit savamment monté,
un reflet des rapports de domination d’une époque. La fin de I’ethnologie, ou ce qui est
considéré comme tel signe pourtant ’avéenement d’un espace autre.

L’espace comme support et expression de la reprise de ’initiative du sujet
africain

Si le détour par I’espace révele certaines des logiques a 1’ceuvre dans la domination
exercée sur I’Africain, sur son «espace», sa «libération» se situe également dans un
investissement spatial. L’espace de la reprise de I’initiative de son expérience de la vie par le
sujet africain, passe alors par I’épuisement des ressources de 1’espace ethnologique et de ses
avatars. Le nouvel espace que le sujet africain investit, tout en le produisant, présente alors des
attributs différents de 1’espace de domination antérieure. Il ne se définit pas par un régime de
dualité, mais assume une inscription au monde et reconnait I’insertion du monde dans son
expression. Cette inscription au monde se donne a voir par la présence de nombreuses traces
d’autres cultures (et pas seulement celle du dominateur) qui s’y cdtoient, s’y neutralisent, s’y
affrontent voire s’y fécondent. Une idée magnifiquement soulignée dans des travaux appelant
et engageant a un renouveau de la pensée critique du et sur le continent (Mbembe & Sarr, 2017).

Vu ainsi, ce nouvel espace ne s’oriente plus vers une série d’étapes déja anticipées et
répétant ce qui se serait déja passé ailleurs, mais il embrasse un champ ou les options sont
ouvertes. En revenant a 1’idée de 1’assomption de I’insertion de ce nouvel espace au monde, ce
qui se révele alors comme élément structurant de celui-ci, c’est sa capacité a articuler, a
dialoguer, a communiquer. L’enjeu n’est plus de suggérer et d’acter la traduction de I’espace
de I’un en et dans I’espace de 1’autre avec ce que cela implique comme hiérarchies, comme
logiques d’imposition subtiles ou non. Ce qui importe alors c’est articuler, de maniere
productive et cohérente, un espace a I’autre, c’est imaginer comment les faire dialoguer,
comment les faire communiquer. Pour ce faire, deux opérations sont consubstantielles a ce
nouvel espace qui s’ouvre au sujet africain, d’aprés Eboussi-Boulaga. Un espace qui assume
I’idée de la mobilité, du mouvement ou tout arrive ou peut arriver.

La premiere opération inhérente a ce nouvel espace est celle de la reformulation. Cette
derniére permet d’acter la rupture avec 1’enjeu de la traduction de I’espace de domination
précédent. Cette reformulation suppose une capacité a interpréter le monde selon ses propres
codes, par le biais de son expérience de sujet, d’acteur. La reformulation qui émerge de cet
espace de la reprise de ’initiative signifie ’actuation d’une présence au monde qui se donne a
voir dans et par la capacité a s’approprier le présent. Cette idée de la reformulation « (...) dit
la reprise d’'un méme sens a accomplir par soi dans le monde réel, c’est-a-dire dans des
circonstances et un contexte différents » (Eboussi-Boulaga, 1977 : 164). Dans cet espace, le



sujet africain est désormais capable de traduire le monde en ses termes, en des énoncés qui sont
coheérents a son vécu, a son action et a son étre. Cette capacité, cette possibilité offerte par ce
nouvel espace de se réapproprier le présent, a une dimension politique forte qui peut faire 1’objet
d’une interprétation fine pourtant exclue dans 1’espace « ethnologique » ou primitivisme et
mysticisme étaient des catégories a travers lesquelles était saisie I’expérience du sujet africain.

La seconde opération est la transmutation. Autorisant également un dépassement de
I’impératif précédent de la traduction, elle permet de redéfinir totalement les choses : positions,
langage, pratiques, mouvements, etc. Le champ de possibilités s’élargit tout en étant susceptible
d’étre re-signifié pour donner corps a autre chose. Le sujet africain est alors capable de modeler
son environnement, de se projeter vers quelque chose de différent : il en a la totale liberté. Cette
opération de transmutation suppose également un changement des positions, des roles de
I’ Africain. Dans ce changement de positionnement, on peut voir 1’ébranlement d’un systéme
dualiste (illusoire) ou I'un était constamment conforté¢ dans une position dominante et I’autre
confiné dans une position dominée. Ces deux figures revétaient alors plusieurs formes :
colonisateur versus colonisé, enquéteur versus enquété/informateur, etc. Dans ce nouvel espace,
pensée et action sont conjuguées pour proposer des alternatives conformes aux contextes, aux
experiences des sujets. Le tout, selon une logique et une position totalement ouvertes sur le
monde et ou le nouvel espace (qui succede a I’espace ethnologique) est partie totale d’un
systéme (spatial) global qui s’y « particularise ». Ces attributs du nouvel espace, tout comme
ceux du premier (celui de la domination), posent les prémisses d’une argumentation et d’une
méthode spatiales qu’il convient d’expliciter.

Métaphore spatiale, méthode spatiale...

Les points précédemment évoqués posent de maniére (encore) abstraite les bases d’une
pensée spatiale chez Eboussi Boulaga. La nature éminemment conceptuelle de ses arguments
offre cependant une flexibilité autorisant un détour réflexif plus large sur I’espace. Dans le
méme ordre d’idées, ’on essaiera de saisir les implications pratiques de ces arguments tels
qu’évoqués par Eboussi Boulaga dans d’autres travaux.

L’argument spatial pour penser la domination, pour discuter du statut et des enjeux de la
philosophie africaine, du sujet africain, s’inscrit dans une démarche accordant un intérét aux
compétences créatives des sociétés, aux capacités imaginatives des individus. On peut voir la
un lien avec 1’idée d’une conception de I’espace comme dimension du social. A cet égard,
I’espace ne serait pas quelque chose qui surplomberait les interactions sociales. Il serait, au
contraire, consubstantiel aux dynamiques sociales dont il est a la fois le produit, mais aussi le
cadre structurant. Cette flexibilité de I’espace et son adossement aux potentialités imaginatives
et creatives de la société a des implications fortes sur les représentations et les pratiques qui
orientent les réflexions sur des objets a enjeux spatiaux. Deux de ses implications peuvent étre
utiles la discussion ici.

La premiére implication est de nature théorique. Elle se propose de discuter du statut de
I’espace. A quoi renverrait ’espace ? A une réalité extérieure a ’homme, a la société et qui
serait d’un ordre transcendantal ? Ou alors comme évoqué précédemment, une réalité inhérente



a la dynamique humaine et aux mouvements sociétaux et qui reléverait (simplement) d’un ordre
social ? Bien que ne répondant pas frontalement a ces interrogations, le philosophe fournit de
nombreux indices permettant d’avoir une idée enrichie de sa position sur ces questionnements.
Ces indices semblent nichés dans sa démarche argumentative. Le détour spatial dans la trame
argumentative repérable dans La crise du Muntu, révéle toute la posture révérencieuse de
I’espace a I’action humaine. L’espace de la domination se présente comme tel a la suite de
pratiques humaines suffisamment programmeées a défaut d’étre cohérentes. Tout le dispositif de
la domination se déploie alors sur un espace qu’il contribue a faconner dans un méme
mouvement. L’acte de la domination est a la fois projeté sur quelque chose de spatial autant
qu’il est créateur de forme (s) spatiale (s) différente (s) de celle (s) antérieure (s) a son
déploiement. Dans le méme ordre d’idées, I’espace de I’affranchissement du sujet qui s’ouvre
au champ du possible et assume sa connexion au systéme global, est également le fruit d’une
volonté et d’une action humaines. Les espaces, supports des diverses expériences humaines
apparaissent alors comme des reflets a la fois des rapports sociaux de production pour employer
un vocabulaire sociologique connu (Lefebvre, 1974) et une projection de la maniere dont une
société se représente malgré elle. A ce sujet, Eboussi Boulaga introduit toutefois une hypothése
lourde qui permet la transition vers la seconde implication : 1’idée de I’espace comme le produit
d’actions et de pratiques non intentionnelles. « Ce qui a une portée décisive dans notre histoire,
en s’y inscrivant dans la durée, est non intentionnel. Il est sans rapport avec nos intentions
conscientes et déelibérées, avec les actions et omissions correspondantes » (Eboussi-Boulaga,
2004 : 47). Des arguments qui orienteraient vers 1’idée (a mieux expliciter) de I’espace comme
I’'une des conditions ou mieux une caractéristique de la condition et de la nature humaines.
L’homme apparaitrait donc plus que jamais comme un étre fondamentalement spatial, ¢’est-a-
dire capable d’espace et déterminé par 1’espace. Une telle conception de I’espace éloigne, de
fait, des postures ethnocentriques, monographiques qui ont fait le nid de nombreuses entreprises
anthropologiques, géographiques et politologiques et dont les effets sur la maniere de
« pratiquer » les sciences sociales n’ont pas été totalement épuisés. La stratégie argumentative
d’Eboussi Boulaga incline a la fois vers les idées (on aurait pu dire conceptions) de I’espace a
la fois comme siége des pratiques humaines et comme support, produit des utopies humaines et
sociales.

La seconde implication peut étre maladroitement qualifiée de « pratique » et est fortement
dépendante des implications théoriques de la pensée spatiale d’Eboussi Boulaga. Elle impose
un ajustement important du regard. Cet ajustement qui est rajustement, avait déja été signalé
par le philosophe dans les années 1970 lorsqu’il prescrivait comme posture pour le chercheur,
«d’étudier ce qui se passe et non ce qui doit se passer pour se conformer a un schéma préétabli »
(Eboussi-Boulaga, 1977 : 166). La méme mise en garde était reprise trois décennies plus tard
lorsqu’il précisait que « penser spatialement invite donc a renoncer a d’innombrables fictions
de diversion et d’aliénation et a opter résolument contre I’occultisme pour des explications qui
s’étalent et s’exposent a I’examen. C’est découvrir que ce qui donne a penser et a faire est 13,
quotidiennement, sous nos yeux. » (Eboussi-Boulaga, 2004 : 5-6). Pratiqguement, cela suppose
de ne pas céder aux eblouissements des formulations théoriques trop hatives qui fonctionnent
encore, pour certaines, sous le mode de la distinction, de la dualité entre ce qui serait de tel
ordre et ce qui ne le serait pas. Certaines sciences sociales seraient coutumieres de cette



démarche orientée vers qui ce qui est. A cet effet, le philosophe attribue d’ailleurs a la
géographie, une capacité méthodologique a permettre finement ces dévoilements (Eboussi,
2004b). 11 s’agit également de tourner le dos aux énonciations a prétention recouvrante ou
englobante qui serviraient a designer mécaniquement des phénomenes inéluctables pour des
sociétés et qui s’inscriraient, par 1a, dans la reproduction de I’histoire de certaines sociétés sous
d’autres cieux. Une telle posture a des conséquences utiles pour 1’étude de phénomenes tels que
I’urbanisation a laquelle le philosophe a consacré quelques réflexions ou encore les migrations
et les mobilités, objets a la mode aujourd’hui. L’examen de I’urbanisation, par exemple, impose
de contester a nouveaux frais, au moins deux « fictions » : la premiere est celle du dualisme
fractal entre I’urbain et le rural en Afrique et la seconde, déja évoquée, est celle d’une vision de
la ville comme produit d’une totale intentionnalité. Il convient, précisément, d’en discuter.

... et implications pratiques

D’entrée de jeu, il faut voir dans le dualisme «urbain» - «rural », une répétition des
oppositions simplistes qui ont fait le nid de I’infrastructure cognitive ayant soutenu le projet
colonial et toutes les formes de domination qui lui sont associées. Cette figure de 1’opposition
des figures est un legs de la stratégie simpliste qui a permis de poser un regard paralysant sur
de nombreuses sociétés (et pas qu’africaines) en les inscrivant dans des cadres de pensée et
d’actions régies par une logique téléologique ayant pour modele un ailleurs sublimé. Cela
effacgait toute possibilité de scruter certaines sociétés pour ce qu’elles étaient, selon leurs propres
rythmes, selon leurs propres historicités. L opposition « urbain » — « rural » témoigne aussi du
maintien d’une grille analytique visant aussi a voir dans la ville, le stade ultime de 1I’évolution
de sociétés qualifiées parfois, contre toute rationalité historique, de sociétés éminemment
rurales. Pour faire face a ce dualisme, il ne s’agit pas, comme le précise Eboussi Boulaga,
d’inverser les choses, de postuler que la ville est une réalité commune a I’ Afrique, de « changer
le ‘moins’ par le ‘plus’ ». Le débat se porte a un autre niveau (Eboussi-Boulaga, 2004a). Tout
en assumant 1’idée d’une antériorité historique du fait urbain en Afrique, entre I’urbain et le
rural existe une continuité qu’il serait fallacieux de masquer. Cette continuité est assurée par
I’expérience des individus qui se déplacent de 1’un des espaces vers I’autre. IIs le font en ayant
pour ressource leur expérience de [’habiter. Cette derniere leur permet de prendre place dans
ce nouvel espace qu’est la ville en ayant des arguments pouvant se moduler et se modeler au
regard du nouveau contexte qu’ils investissent. Par ce fait méme, urbain et rural ont, au-dela
des connexions et articulations fonctionnelles évidentes souvent discutées dans la littérature,
pour socle commun cette pulsion spatiale qui se traduit dans les multiples options d’insertion
dans des cadres variés, pulsion a la fois figurative et performative, que nous avons qualifiée
d’expérience de [’habiter.

Le refus de voir (uniquement) la ville comme une réalité totalement planifiée,
programmée et donc anticipée se conforme a I’¢lément de méthode sus-évoqueée : celui qui
propose d’aborder les choses telles qu’elles se présentent et pas uniquement comme elles sont
censées étre. A la ville présentée comme planifiée, « espace congu » par excellence (Lefebvre,
1974), se dévoilent au contraire des forces créatrices non intentionnelles qui traduisent autre
chose : la capacité des sociétes a faire face aux contingences et a réinventer leur quotidien.
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L’urbanisation prenant en compte cette non-intentionnalité se donnerait alors a voir « comme
une des réponses de I’ Afrique aux multiples et énormes tensions auxquelles elle est soumise et
un immense effort pour renouer avec elle-méme comme créatrice des formes et des arts de
survivre et de vivre. » (Eboussi-Boulaga, 2004 : 54). L’espace, reflet des énergies sociales en
action et en situation, apparait comme la traduction autre de cette capacité sociétale a
apprivoiser le cours des choses en dehors de tout cadre contraignant. I1 n’est nullement question
ici de faire 1’¢loge du spontané, du non intentionnel, mais d’assumer sa place aux cotés des
initiatives projetées, parce que planifiées. Ce n’est qu’a cette condition, au demeurant humble
et réaliste, que I’on est capable d’apprivoiser ces énergies pour mieux les réinvestir dans le
projet collectif. Cette vision des choses n’¢lude pas le débat sur les différents statuts de I’espace,
au demeurant, bien résumé dans des travaux d’ailleurs (Di Méo, 2014) que dans des (rares)
synthéses d’ici visant a repérer les traces et les postures spatiales de travaux géographiques
locaux (Dongmo, 2012). Au contraire, tout I’effort de cette pensée, en mouvement, est de coller
au plus pres des réalités et du contexte a partir desquels elle émerge. Cela implique de laisser
volontairement en suspens les discussions relatives a une certaine vision transcendantale de
I’espace pour lui (re) conférer, par la force de la pensée et des autres formes d’actions sociales,
cette caractéristique horizontale qui la situe au cceur des interactions sociales. Ces dernicres
prenant alors, en contexte africain (et pas uniquement) et pour le cas spécifique de la ville
africaine, la forme de divers stratagémes de survie et de vie dont il importe de « comprendre ce
qui se passe effectivement, d’entrer dans (leur) logique et (leur) esprit pour (les) prolonger, (les)
conforter, en rectifier les trajectoires » (Eboussi-Boulaga, 2004 : 63).

Dans cet emmélement d’idées sur 1’espace, certaines assument des caractéristiques
lourdes qui riment avec I’articulation, la connexion et/ou le dialogue.

Articulations, connexions, dialogue et Espace

Revenons un moment sur un argument suggéré dans un point précédent et qui semble étre
une ligne de force de 1’idée de 1’espace chez Eboussi. L’espace apparait comme une réalité
ouverte ou le spectre des possibilités apparait presqu’infini. Comme tel, tout espace semble
accorder une place importante a I’expression d’éléments de réalités issus d’autres contextes,
d’autres situations. Cela est possible parce que I’évolution humaine aidant, les limites des
systemes humains sont régies par une fluidité qui ne laisse aucune aire socio-géographique
indemne. Transposé aux situations et aux expériences du sujet africain, on peut en retrouver des
traces plus anciennes dans un article publié initialement en 1968 et intitulé « L’identité négro-
africaine ». Discutant de [D’identit¢é du négro-africain comme celle d’un sujet qui
s’autodétermine lui-méme, Eboussi Boulaga soulignait que, par 1’affirmation de son identité,
I’individu négro-africain faisait advenir a lui, par lui et pour lui, un espace qui se présentait
comme une de ses déterminations (Eboussi, 2002). Cela soutient fortement I’idée d’un espace
qui serait consubstantiel a une manicre d’étre et de faire monde et qui transparaitrait dans de
nombreux registres d’affirmation de soi. Cet espace qui s’affirme comme une détermination de
I’individu n’est pas un espace clos sur lui-méme. A I’instar de I’expérience humaine soumise
et exposée a de nombreuses influences, cet espace accueille de nombreux ¢léments d’ailleurs,
de sorte que son isolement prétendu est davantage de 1’ordre du fantasme que du réel.
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En se rapprochant davantage de nos dynamiques contemporaines, I’espace qui peut
possiblement s’articuler entre des ici et des ailleurs est cadre d’articulations, de connexions ou
de dialogue (pour reprendre une dimension-clé de I’espace comme support et expression de la
reprise de I’initiative du sujet africain). Pour le dire autrement, dans tout espace, ce qui se passe
ailleurs a une incidence ici dans la mesure ou la maniére dont ce ici (espace) se configure, se
structure, le rend apte a comprendre et a accueillir les fluctuations de 1’ailleurs. L’un et I’autre
s’inscrivent dans une totale interdépendance rendue possible par la capacité historique des
sociétés a communiquer, a échanger. L’idée est affirmée de maniére explicite dans La crise du
Muntu : « Les systemes globaux recouvrent le monde, se particularisent dans chaque aire
géographique. Les microsystemes se réorganisent, leurs éléments constitutifs se
refonctionnalisent ou se transfonctionnalisent, les institutions jouent d’autres réles » (Eboussi-
Boulaga, 1977 : 166). Pour le meilleur comme pour le pire, dans les espaces africains (a la fois
comme expression géographique et comme expérience humaine non soumise de maniere rigide
a un attachement géographique), comme dans tout autre espace, « les contradictions, les conflits
mondiaux s’y particularisent, s’y spatialisent. La pluralité des cultures, des intéréts s’y affronte
a elle-méme. » (Eboussi-Boulaga, 1977 : 163). Ces énonciations ne sont pas uniquement de
I’ordre du symbolique, elles ont une matérialité autre, prégnante et performée par le jeu des
sociétés, leurs rythmes, leurs pratiques diverses. Ce sont ces formes matérielles qui se laissent
aisément découvrir, caractériser et constituent une part importante de la realité spatiale telle
qu’elle est envisagée.

Des enseignements a tirer (pour les sciences sociales africanistes) en guise de
perspectives ?

La discussion, parfois a minima, de ces multiples idées oriente vers le constat d’une
pensée sur 1’espace particulierement dense chez Eboussi Boulaga. Cette pensée est pleinement
enrichie du regard que le philosophe camerounais portait sur les trajectoires de 1’expérience du
sujet africain, de la société africaine et son rapport a la fois chahuté et assumé au monde. Quitte
a nous répéter, cette maniere de penser 1’espace ouvre des perspectives intéressantes (parfois
en singularisant des conceptions trop générales) pour les sciences sociales africanistes. Elles
sont de I’ordre de la discussion théorique et de I’ordre d’une indication méthodologique.

La perspective théorique assume une conception expérientielle de I’espace ouvert aux
registres du symbolique et du «concret» et de 1’assomption de son rattachement a la
performance humaine. L’idée est, en partie, de tourner le dos aux débats sur la transcendance
absolue de 1’espace pour le faire dériver, de maniere concrete, de I’expérience humaine dans un
cycle itératif constamment fait et refait. L’espace serait alors un aspect fondamental de la
dynamique sociale qu’il contribuerait en retour a structurer ou a définir. Le sujet africain et plus
largement le sujet humain devient alors un étre capable d’espace, c’est-a-dire un étre
(également) spatial. Ces propositions ne sont pas neutres dans le cadre de leur usage dans les
sciences sociales africanistes. L’attention que ces dernieéres devraient accorder a 1’espace
devrait plus que jamais les situer au cceur des interactions sociales, des liens intersubjectifs pour
cerner au plus prés la maniére dont I’espace et toutes les caractéristiques dont il est affublé
aujourd’hui (pour le meilleur et pour le pire) est produit. De ce point de vue, on se rapproche
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vraiment d’une discussion phénoménologique de 1’espace qui assume néanmoins toute sa
dimension ouverte (génératrice d’une gamme large de possibilités). L’espace est a la fois un
contenant, mais davantage un contenu régi par un principe fort : I’enchevétrement, I’articulation
qui refuse toute lecture binaire ou dualiste de ce qu’il est. On peut faire le lien avec de nombreux
travaux menés ailleurs dans le contexte des années 1970 au cours desquelles est écrite La Crise
du Muntu et ceux conduits au cours des décennies suivantes, et ce, jusqu’a des dates récentes
(Lefebvre, 1974 ; Lefebvre, 2000 ; Ripoll & Veschambre, 2005;Veschambre, 2006 ; Di Méo,
2014).

Sur le plan de la méthode, Eboussi Boulaga soutient une approche de 1’analyse spatiale
au «ras du sol» qui donne la place au dévoilement rigoureux et systématique de ce qui est.
L’option est de partir de ce qui est (et non de ce qui est censé étre) pour comprendre 1’espace et
ses codes tels qu’ils sont inventés par les hommes. L’exercice étant utile, non pas seulement a
une meilleure compréhension des objets socio-spatiaux sur laquelle porterait cette entreprise,
mais aussi pour se donner les moyens d’en infléchir le mouvement de maniere productive. On
rejoint 1 le registre de I’action. La ville, le village, la frontiére, la prison, etc., des figures socio-
spatiales par excellence, devraient étre alors approchés par une observation de ce qu’ils sont,
de ce qu’ils impliquent comme dynamiques, de ce dont ils sont I’expression, de ce qu’ils rendent
effectivement possibles comme dynamiques sociales. L’on tournerait alors le dos a I’exercice
simpliste qui consisterait a les analyser a partir de ce qu’ils devraient étre, a ce qu’ils sont censés
étre pour se laisser surprendre par ce qu’ils sont. Il y a 1a, dans ces arguments pluriels, une
ressource utile pour contribuer a une discussion, a partir de 1’Afrique, sur la question de
I’espace.
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Cyrille Ikomba Mankelele Mambi

Introduction

D'entrée de jeu, notons que c'est depuis plus d'un demi-sié¢cle qu'on parle de « philosophie
africaine ». L'utilisation de cette expression (philosophie africaine) en 1958 est I'ccuvre de
Janheinz Jahn qui, pour la premiere fois, I'employa dans son écrit Muntu. L'homme africain et
la culture négro-africaine (J. Jahn, 1961). Cette intuition de Jahn sera relayée plus tard par la
sous-commission de philosophie, lors du deuxiéme congrés des écrivains et artistes noirs, tenu
a Rome en 1959.

Depuis lors, au cceur de cette philosophie africaine, on trouve ravivé le fameux débat sur
I'identité et I'appellation de cette philosophie. En effet, quand on cherche a cerner les contours
et les enjeux de l'appellation « philosophie africaine », on s'apergoit qu'elle a tantdt été désignée
comme une philosophie tribale (wolof, bangala, warega, azande), tantét comme une philosophie
des groupes ethniques bien déterminés ou des Negres en général. Une étude assez fouillée a ce
sujet a été réalisée par Bilolo Mubabinge en 1978 (Bilolo Mubabinge, 1978). En clair, ceux qui
ont eu un intérét sur cette philosophie ne s'accordent pas toujours sur le contenu et le sens a
assigner a cette expression. Certains ne reconnaissent pas un certain nombre d'études réalisées
comme relevant de la philosophie africaine. Voila qui justifie que lI'adoption tout comme l'usage
de l'expression « philosophie africaine » ne va pas sans poser des problémes qui, pour la plupart,
mettent en évidence la conviction profonde de ceux qui s'y penchent.

En dépit de la diversité des points de vue, la philosophie africaine demeure, a bien des
égards, le lieu d'agitation intellectuelle de prédilection. Ce travail, comme le suggere son
intitulé, se propose de traiter de l'origine de cette philosophie et de sa définition contemporaine.
De toute évidence, une littérature abondante existe a ce propos. Nous examinerons ici les
principaux contextes qui ont donné a l'origine de la philosophie africaine ses lettres de noblesse.
Toutefois, il convient de noter que l'origine de la philosophie africaine tout comme celle de son
acception actuelle est loin de faire I’'unanimité eu égard aux différents points de vue qu'en
donnent ceux qui s'y heurtent. Nombreux sont ceux qui situent l'origine de la philosophie
africaine a partir ou autour de la philosophie négro-africaine tandis que d'autres estiment une
telle approche limitée et, du reste, réductionniste.

Origine de la philosophie africaine

De prime abord, il importe de noter que la question de I’origine de la philosophie
africaine, comme d’ailleurs celle de son existence méme, est toujours problématique et sujette
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a débat. Certains historiens font coincider parfois cette origine avec celle de la philosophie
négro-africaine contemporaine. C’est le point de vue notamment de Smet (Cf. A.J. Smet, 1980)
et de Kinyongo (Cf. J. Kinyongo, 1989).

Mais d’autres auteurs, par contre — et c’est la position qui est de plus en plus défendue
aujourd’hui — la situent & I’Egypte pharaonique déja. Pour cette deuxiéme catégorie d’auteurs,
situer I’origine de la philosophie africaine avec la philosophie négro-africaine serait vraiment
réductionniste. Agir de cette facon, estiment-ils, reviendrait a méconnaitre non seulement
I’apport de I’Egypte pharaonique a I’éclosion de I’espace philosophique grec, mais aussi celui
de I’ Afrique arabo-maghrébine de 1’époque patristique et médiévale et celui de I’Ethiopie. Et,
comme il s’agit de parler ici de la question de l’origine, nous allons nous appesantir
essentiellement sur la pensée égyptienne. Nous voulons donc demontrer, a la suite de quelques
auteurs, comment la philosophie africaine aurait pour origine I’Egypte pharaonique.

En effet, Cheikh Anta Diop (Cf. C. Anta Diop, 1993 ; 1981) et d’autres afrocentristes
(Théophile Obenga, Henri Olela, Volney, Masson-Oursel) établissent que le début de la
philosophie africaine — et plus que cela de la philosophie tout court, que 1’on peut qualifier de
« philosophie universelle » — est 4 situer dans I’Egypte pharaonique. Cela est d’autant plus vrai
que c’est dans cette Egypte antique que, selon Hérodote dans ses écrits du 5¢ siécle avant Jésus
Christ, Thalés de Milet, Pythagore, ont étudié. Nous y reviendrons avec plus de détails dans les
lignes qui suivent. Et c’est toujours dans cette méme Egypte pharaonique qu’on trouve déja
développés plusieurs thémes (en ’occurrence : 1’étre primordial et la création de tout ce qui est,
I’homme, la « maat »....) qui témoignent de I’existence de la philosophie et qui permettent de
dégager, déja en ce moment, une cosmogonie, une anthropologie, une théorie de la
connaissance et une éthique de I’harmonie égyptiennes. Voyons-le en détail.

La philosophie égyptienne pharaonique

De I’avis de plusieurs chercheurs, ’Egypte a développé une vraie philosophie. Bilolo
Mobabinge (Cf. Bilolo, 1985.) nous présente les principales sources a partir desquelles on
dégage cette pensée philosophique. Il s’agit plus précisément de : textes des pyramides, textes
des Sarcophages, livre des morts, livre de ce qui est dans Douat, livre des Portes, livre des
cavernes et surtout le livre de connaitre le mode de I’existence de R€ ou Livre d’Apophis.

On y trouve ici et la une pensée cosmogonique, anthropologique, épistémologique et
¢thique qu’il convient de décortiquer.

La cosmogonie égyptienne

La cosmogonie égyptienne est relative a I’origine du monde. En fait, la pensée égyptienne
soutient qu’a I’origine, ¢’est-a-dire avant I’avénement de ’univers, il y a eu une matiére incréée,
sans limites, sans détermination. Cette matiére primordiale qui serait a 1’origine de tout, ¢’est
le Noun ou « Eaux primordiales ». La cosmogonie égyptienne considére ce Noun comme divin.
Ce Noun ou mieux, cet Etre Primordial s’est auto-créé, ¢’est-a-dire qu’il est venu a I’existence
par la prise de conscience de lui-méme : par sa propre force (Ba), par sa propre énergie, par son
propre mouvement ; il s’est auto-engendré lui-méme de lui-méme (Ngoma-Binda, 1994 : 123).
En ce sens, Il n’est pas un étre parmi d’autres étres ; il est unique (pas de semblable), antérieur
par rapport a tout ce qui est, il est Eternel. Il se crée ses propres qualités, car il est a la fois le
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Rien et le Multiple : il est Sagesse, Parole, Amour, Puissance, Souffle vivifiant, Ineffable,
caché...

Ce Préexistant est non seulement le RéE, le premier Dieu c’est-a-dire le Démiurge qui
achéve la création par le verbe (Cf. Ngoma-Binda, 1994 : 123), mais il est aussi celui de qui
naitront tous les dieux créateurs, aussi tous les autres €tres. La création s’explique ainsi comme
une auto-manifestation de 1’Un hors de lui-méme ou encore comme accomplissement du
bonheur de ’homme. L’existence, dans cette perspective, n’est rien d’autre que le devenir. Elle
arrivera a sa fin et rentrera dans le chaos, dans I’indéterminé, dans 1’eau primitive : le Noun.

Il en résulte en fin de compte que dans la pensée philosophique égyptienne que le Noun
est une matiére non encore thématisée, une Eau primordiale, antérieure a ’univers actuel. Donc,
I’Egypte a eu I’idée d’un univers avant I’univers actuel, un univers autre, incréé, un univers
avant le Démiurge lui-méme et toute sa création (Cfr T. Obenga, 1986 : 9).

L’anthropologie philosophique

Dans la philosophie égyptienne, I’homme est composé de trois principes : le Zed ou Khet
(corps matériel), le Ba (I’ame corporelle, double du corps) qui est ’essence méme de I’homme
qu’il partage avec I’Etre primordial et le Ka, attribut de I’Etre Primordial (esprit en tant
qu’intellect, principe de vie, immortel, esprit vivificateur) qui rejoint la divinité au Ciel apres
la mort. De 13, apparait la notion de I’'immortalité de 1’ame. En effet, les égyptiens croyaient en
I'immortalité de I'ame (Aron O'Raney, 2017 : 1). Qu’il soit dit en passant que cette affirmation
de I’'immortalité de ’ame se retrouve aussi chez Platon avec son dualisme. De 14, nous pouvons
faire un rapprochement entre les deux et affirmer que Platon, s’est inspiré de I’Egypte
pharaonique.

Ily a, dans la pensée égyptienne, une forte affirmation de 1’identité entre ’homme et Dieu
(le Ré). Cela est d’autant plus vrai que lors du jugement devant les dieux, les @mes des défunts
répetent souvent : « Je suis Osiris, je suis Thot, je suis Ré ». Eu égard a cela, certains auteurs,
notamment Ngoma-Binda, ont pu affirmer que la pensée égyptienne serait la premiére a avoir
inventé les notions de paradis et d’enfer (Cf. Ngoma-Binda, 1994 : 124).

Le paradis (Aoure ou Aar) est, dans ce contexte, le pays de la vérité de la parole, le
royaume d’Osiris et aussi de Ré, le Principe du Bien, toujours en lutte contre le serpent Apap
(ou Apolis) qui est le démon, le principe du mal. L’enfer, par ailleurs, est le lieu des impies
dévores par des feux éeternels dans des gouffres surveillés par des bourreaux féminins, des
déesses a tétes de lionnes » (Cf. Ngoma-Binda, 1994 : 124).

La théorie de la connaissance

On dégage généralement trois théories de la connaissance développées par la pensée
égyptienne : Primo, la connaissance par illumination : Dieu révele et communique ses desseins
au cceur de I’homme. Secundo, la connaissance introspective et comparative : le cceur de
I’homme est son dieu personnel d’ou il tire la connaissance des étres et de ce qui est juste, beau,
correct. Tertio : la connaissance a partir des données empirigques contrdlables : ’homme ne peut
connaitre que ce qui est empirique. Dans cette optique, Dieu et le bonheur d’outre-tombe
deviennent inconnaissables.
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L’éthique de ’harmonie (la Maat)

La « maat » est une notion difficile a traduire. Elle se rapproche de la « Raison » ou du
« Logos ». Elle peut aussi se traduire par « Vérité » ou « Justice ». Mais plus généralement, elle
est traduite par « structure du monde ». C’est-a-dire donc qu’il y a un ordre du monde voulu
par Dieu (Cf. J-F. Bergeron, 2004 : 71) auquel tous les étres (méme les rois et les dieux) sont
soumis. Il s’ensuit que, pour faciliter le bon déroulement des choses, chaque individu doit
adopter un comportement équilibré. Il doit poser des actions conformes a 1’ordre du monde.
Tous les étres vivent de la « Maat » comme d’une substance sans laquelle le monde cesserait
d’étre monde et redeviendrait chaos. C’est elle qui crée 1’équilibre en tout et pour tout. Ceci
revient a dire que tout doit étre fondé sur la Vérité-Justice (Maat) et se conformer a elle, tant
sur le plan public qu’individuel. De cet « impératif catégorique » découlent alors les vertus
cardinales ci-apres : la prudence, la maitrise de soi, la convenance et la sobriété.

La « maat » est donc de I’ordre du « vivre comme il faut », ¢’est-a-dire conformément a
I’ordre du monde. Elle représente ainsi la notion la plus élevee de perfection morale. Pour
reprendre les mots de Théophile Obenga, la « maat» est ce qui « devait guider I’action de
I’homme dans et sur le monde par le jeu global de la totalit¢ en son Ordre universel »
(T. Obenga, 1986 : 158). En tant que tel, la « maat » apparait comme une sorte d’harmonie
préétablie au plan cosmique, comme un Ordre, une Vérité-Justice, une Félicité supréme qui
invite I’homme en société a faire et a dire, a penser et a agir, a vivre et a mourir, selon le vrai,
le normal, le juste milieu, bref selon la vertu. Pour sa part, Erik Hornung trouve des mots trés
justes pour expliciter cette notion. Pour lui en effet, le « maat est I’ordre, la juste mesure des
choses qui sous-tend le monde ; ¢’est 1’état parfait vers lequel nous devons tendre et qui est en
harmonie avec les intentions du dieu créateur. Cet état est toujours perturbé et un effort
incessant est nécessaire pour le recréer dans la pureté originale » (E. Hornung, 1986 : 232).

Egypte pharaonique : origine de la philosophie en général et africaine en
particulier
Le mot philosophie est certes grec, mais la philosophie comme exercice de la pensée, qui

est déja le propre de tout homme, est d’origine égyptienne, plus précisément de la grande école
d’Alexandrie.

Pour preuves : la plupart de ces grands philosophes grecs du début, nous relaté I'histoire
de la philosophie, ont presque tous séjourné en Egypte ol ils ont puisé les sources théoriques
de leurs systemes philosophiques comme le soutient Diodore de Sicile dans dans De [’Egypte
écrit au 1° Siecle.

Cet écrivain grec affirme en effet que ceux qui sont « honorés parmi les Grecs pour leur
intelligence et leur savoir, allérent en Egypte durant les temps anciens ou ils s’imprégnérent des
us et coutumes du pays, tout en recevant des enseignements. Les prétres d’Egypte ont conservé
dans leurs textes sacrés le fait que dans les temps anciens, ils regurent la visite d’Orphée,
Musaios, Mélampos, Dédale, avant le pocte Homere, Hycurgue de Sparte, Solon 1’ Athénien
et Platon le philosophe, Pythagore de Samos ainsi que le mathématicien Eudone, aussi bien
Démocrite d’Abdére, que Oenopide de Chios » (http://dyabukam.com).
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Aussi en témoigne clairement Saumeron : « A parcourir les textes grecs anciens, écrit-il,
on ne peut se défendre de 1’idée qu’aux yeux de ces vieux auteurs, I’Egypte était comme le
berceau de toute science et de toute sagesse. Les plus célébres parmi les savants ou les
philosophes hellénes ont franchi la mer pour chercher auprés des prétres, I’initiation a des
nouvelles sciences » (C. Anta Diop, 1993 : 99).

Cette citation de Saumeron renferme deux idées essentielles et fortes : premierement, elle
démontre que I’Egypte avait inventé une vraie philosophie (comme nous venons de le voir ci-
haut) méme si elle n’était pas désignée ainsi. Deuxiemement, elle soutient et démontre une
réelle dépendance et méme une véritable filiation des premiers philosophes grecs ainsi que de
leur postérité par rapport aux écoles et aux maitres de la sagesse égyptienne de telle sorte que
la Gréce n’est pas inventrice de la philosophie, mais héritiere ou fille de la philosophie
¢gyptienne. Bien que le mot « philosophie » lui-méme inventé par Pythagore soit d’étymologie
grecque, il est attesté que cette réalité existait déja bien avant et se traduisait par le terme
« Sebayt »!. Pythagore qui, lui-méme, avait séjourné en Egypte n’a eu certainement le mérite
que de « gréciser » ce terme.

A la suite de Cheik Anta Diop, essayons a présent de dresser le tableau de ces érudits
penseurs grecs — pas seulement philosophes — qui ont fréquenté 1’Egypte pharaonique :

1. Thalés de Milet, fondateur de 1’école ionienne, a étudié en Egypte sous la direction des
prétres égyptiens, ces seuls maitres de sa vie. Parlant de lui, Diogéne Laérce dit
explicitement : « il ne suivit les legons d’aucun maitre, sauf en Egypte ou il fréquenta
les prétres du pays » (D. Laerce, 1965 : 53). C’est la, ajoute Cheik Anta Diop, qu’il
apprit la géométrie et 1’astronomie (C. Anta Diop, 1993 : 100).

2. Solon d’ Athénes, le 1égislateur athénien fut éleve du vieux prétre Sonchis a Sais. Platon
relate ce voyage de Solon dans le Timée : « Solon disait que les gens de Sais I’avaient
fort bien regu, et qu’en interrogeant sur les antiquités, les prétres les plus savants en
ses recherches, il avait constaté que nul, parmi les grecs, et lui le tout premier, ne savait
un traitre mot de ces questions » (C. Anta Diop, 1993 : 100).

3. Pythagore de Samos, le fondateur de I’école de Samos, a passé prés de 22 ans en Egypte
pour ses études, a Memphis, a Thébes et surtout a Héliopolis auprés du prétre egyptien
Oinouphis (Enuphis, Onouphis). Porphyre décrit ce voyage de cette facon : « Ayant
été regu par Amasis (roi d’Egypte, 568-526), il obtint de lui les lettres de
recommandation aupres des prétres d’Héliopolis, qui I’envoyerent a ceux de Memphis
comme étant plus anciens (...). Puis de Memphis, il fut encore renvoyé pour les mémes
raisons aux prétres de Diospolis (Thebes) » (C. Anta Diop, 1993 : 100).

4. Oenodipe apprit des prétres et astronomes plusieurs secrets et en particulier que le soleil
a une marche oblique dirigée en sens contraire de celles des autres astres.

1 Ce mot, «’ Sophia »’, provient d’une langue africaine, les Mdw Nitr, la langue de I’ancienne Egypte, ot le mot « ’Sebayt »’
ou « ’Seba »’ signifiant « * le Sage »” apparait pour la premiére fois en 2052 av. J.-C. dans la tombe d’ Antef I, bien longtemps
avant I’existence de la Grece et du peuple grec. Ce mot évolua en « * Sebo »’ en copte et en « ’Sophia»’ dans la langue
grecque. De la méme fagon que le philosophe signifie étymologiquement, « ’I’amoureux de la sagesse »’, « ’Seba »’, signifie
le Sage, dans les écrits figurant dans les anciennes tombes des Egyptiens.
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5. Démocrite, de sa part, fréquenta, cing ans durant, les prétres égyptiens pour apprendre
les choses relatives a I’astronomie et la géométrie.

6. Eudoxe et Platon vécurent treize ans a Héliopolis apprenant la géométrie, la théologie,
toutes ces sciences qui les rendirent célebres par la suite. Toute la philosophie de
Platon notamment sa théorie des archétypes plonge profondément ses racines dans la
cosmogonie égyptienne.

La liste n’étant pas exhaustive, on peut ajouter a ceux qui viennent d’étre énumérés :
Xénophon de Colophon, Anaxagore de Clazomenes et Phérécyde de Syros.

De ce qui préceéde, il se dégage que « tous ceux-la mémes qui ont créé I’école scientifique
et philosophique grecque et qui passent pour les inventeurs universels des mathématiques
apparaissent (...) comme des disciples formés a 1’école des prétres égyptiens » (C. Anta Diop,
1993 : 105). Par voie de conséquence, la philosophie, comme d’ailleurs beaucoup d’autres
sciences, est née d’abord en Egypte ; pas en Gréce comme cela est souvent admis. Comme pour
dire que la philosophie n’a pas débuté, comme cela est souvent admis, en Gréce, mais plutot en

Egypte.

Et donc, parler de I’origine de la philosophie en général et africaine en particulier, c’est
inévitablement se référer a I’Egypte pharaonique : la philosophie africaine commence en
Egypte et c’est avec cette philosophie que commence la philosophie universelle.

La définition contemporaine de la philosophie africaine

L'histoire de la philosophie africaine contemporaine a comme point de référence I'ceuvre
de Placide Tempels intitulée La philosophie bantoue publié en 1945. La référence au Pere
Tempels provient du fait que celui-ci est considéré comme le « pére de la philosophie africaine »
parce qu'il a marqué un tournant décisif dans I'élaboration de la philosophie négro-africaine
coloniale et post-coloniale. C'est fort de cela que, dans « Epiphanies de la philosophie africaine
et afro-américaine » J. Kinyongo divise 1'histoire de la philosophie africaine contemporaine en
trois grandes périodes : la période pré-tempelsienne, la période tempelsienne et la période post-
tempelsienne.

Toutefois, G. Bidima fait observer que « Tempels a été 1'occasion et non la cause des
discussions qui s'en sont suivies. La cause du philosopher en Afrique est l'interrogation sur la
situation du Neégre. Si nous commencons par Tempels, il faut relativiser son importance, car au
moment ou Tempels écrit son ouvrage en 1945, les discussions sur la négritude initiées par les
Negres eux-mémes avaient déja lieu depuis les années 1935 » (J.-G. Bidima, 1995 : 12). On
comprend par ce propos que pour Bidima, la philosophie bantoue de Tempels est postérieure
au débat sur la philosophie contemporaine.

Voila pourquoi, si la périodisation opérée par Kinyongo tient compte exclusivement de
l'influence réelle que la « Philosophie bantoue » de Tempels a eue sur les recherches actuelles
de la philosophie africaine, elle ne semble pas reconnaitre cette autre pensée philosophique
développée au-dela de I'ceuvre du missionnaire franciscain depuis 'Egypte pharaonique. Dés
lors, il parait judicieux de cerner I'ensemble de la pensée philosophique africaine contemporaine
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a partir de deux foyers : le négro-africain sub-saharien et le monde arabo-musulman. Dans les
limites des prérogatives de ce travail, nous nous contenterons de la pensée négro-africaine qui
s'est développée a partir de l'ouvrage controversé de Placide Tempels sus évoqué. Cette
approche se fera dans la perspective du professeur Kinyongo.

La période pré-tempelsienne

Cette période est caractérisée par le débat sur I'existence ou la non-existence de la
philosophie africaine. Elle s'étend du début du X1X€ siécle jusqu'en 1945, date de la publication
de l'ouvrage de Tempels « Philosophie bantoue». Bilolo a apporté une contribution
significative sur la préoccupation de cette période. Son importance tient au fait qu'il s'est
employé a recenser et a commenter des textes reconnaissant ou reniant au Negre une pensée
philosophique. Une telle entreprise nous situe dans le contexte, mais aussi et surtout nous fait
saisir I'état d'esprit qui a précédé I'avenement de 1'ouvrage de Tempels « Philosophie bantoue ».
Les différentes interventions pour ou contre I'existence d'une philosophie africaine s'appuyaient
sur les arguments ou témoignages d'ordre religieux, psychologique ou linguistique.

Notons que la question de la philosophie africaine pré-tempelsienne loin de faire
I’unanimité a divisé les penseurs qui s'y sont penchés en plusieurs tendances. Ces différentes
prises de position relatives peuvent étre ramenées a trois : celle de la reconnaissance des
philosophies collectives ou populaires, celle de la négation principielle et critique de la
prétendue philosophie africaine et celle de la reconnaissance de quelques individualites
philosophiques africaines. Disons sommairement un mot sur chacune de ces trois tendances.

Selon cette tendance, la philosophie africaine est soit une philosophie clanique, tribale et
parfois raciale, commune a tous les néegres, soit une philosophie primitive (c'est-a-dire celle qui
est par essence un fait commun a toutes les sociétés primitives). Parmi les expressions traduisant
cette reconnaissance, nous pouvons noter a titre indicatif : la philosophie wolof par Baron en
1829, la philosophie des Bangala par Vanoverberch en 1907, la philosophie de la religion des
primitifs par A. Cureau en 1912, la philosophie congolaise par Tanghe en 1925, Vocable
religieux et philosophique des Ibo par Correja en 1925, les idées religieuses et philosophiques
des Azande par Mgr Lagger en 1925, la philosophie negre, philosophie/métaphysique/
théologie/ontologie negre ou clanique par Possoz de 1938 a 1948 et la philosophie bantoue par
Placide Tempels en 1945.

Pour Ngoma-Binda, en parlant de la philosophie africaine au sens d'une philosophie
populaire, c'est-a-dire d'une « pensée profonde vécue et partagée par les masses (africaines) »
(P. Ngoma-binda, 1994 : 183), les partisans de cette terminologie avaient voulu attribuer aux
Africains une vision du monde collective, un systéme de croyances spontané, inconscient
auquel tous les Africains traditionnels étaient censés adhérer. Pourtant, derriere un tel usage
fonctionne un mythe qui donne a penser que dans les sociétés primitives non occidentales, il ne
saurait y avoir des croyances ni des philosophies individuelles promotrices de I'humain, encore
moins des philosophies au sens rigoureux du terme, mais seulement des systémes de croyance
collectifs. Logiquement, cela ne s’oppose pas, car les systémes de croyance collectifs peuvent
aussi étre rigoureux, promoteurs de I’humain.
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C'est ainsi que Paul Hountondji réfute I'existence d'une philosophie africaine comme
philosophie populaire : « cette expression qui a été consacrée par les anthropologues est un
immense contresens. Il n'y a pas de philosophie qui serait un systeme de propositions implicites
auquel adhéraient spontanément tous les individus passés, présents et a venir d'une société
donnée. Cela n'existe pas, cela n'a jamais existé... » (P. Hountondji, 1980 : 88-89). Hountondji
s'inscrit également en faux contre les ethnophilosophes qui se contentent de reconnaitre
simplement I'existence d'une littérature africaine. Pour lui, le plus important c'est de transformer
cette reconnaissance c'est-a-dire il faut se servir de ces écrits comme véhicule pour passer,
amorcer une vraie discussion libre et engageante entre les philosophes africains eux-mémes
(P. Hountondji, 1973 : 29).

De la sorte, la philosophie africaine contemporaine est appelée a quitter le stade purement
speculatif, théorique, sans ancrage avec la réalité vécue et devenir pratique, incarnée tenant
compte des rales et pleurs d'une Afrique étranglée (P. Ngoma-Binda, 1994 : 227).
Concrétement, cette philosophie doit, si elle veut étre significative, intégrer les dimensions de
I'identité africaine a partir desquelles I'émergence, mieux le développement intégral de I'Afrique
peut étre possible. C'est dans la perspective de ce projet ambitieux et riche d'avenir qu'il faut
inscrire le projet politique d'inflexion du discours philosophique africain.

Cette philosophie engagée, pour réussir sa mission, doit se mettre a I'écoute des
préoccupations et problemes du peuple africain et tenter d'y apporter les réponses. Une telle
démarche ne peut étre possible que si cette philosophie est attentive et observe bien la situation
concréte de I'africain et sa condition sociale. Ngoma-Binda en parle en termes d'une philosophie
inflexionnelle c'est-a-dire une philosophie qui se refuse d'étre ésotérique, idéaliste et
encyclopédiste comme le dénongait I'Abbé Musua lors de son adresse a ses collégues
philosophes congolais : « Pour étre bref, nous groupons leurs faux-fuyants en trois types :
I'ésotérisme, I'idéalisme et I'encyclopédisme. Dans les trois cas, on rencontre la méme volonté :
le refus de s'engager » (M. Musua Mimbari, 1994 : 59).

La négation de la philosophie africaine est sous-tendue d'une part par un préjugé négatif
sur la raison du noir et, d'autre part, par une critique de la philosophie spontanée. Cette tendance
considéere la prétendue philosophie africaine (négre) comme une construction pure de
I'ethnologue. Cette tendance est illustrée par les prises de position suivantes : la négation de la
philosophie chez les Banyarwanda par Arnoux en 1912 ; la négation d'une é¢lite philosophique
en Afrique actuelle par Vignon en 1919 (qui reconnait toutefois les philosophes de I'Afrique
ancienne) ; la négation de la philosophie par P. Salkin en 1920 (qui estime que « Les sociétés
bantoues présentent les défauts frappants : elles n‘ont ni art, ni science, ni industrie, ni religion
élevée, ni philosophie. Elles se contentent de 1'hédonisme grossier » (P. Salkin, 1920 : 127).

C'est sous cette tendance qu'il faut inscrire la critique de la philosophie spontanée de Levy
Bruhl (1928) et les propos suivants de Hegel au sujet de I'Afrique : « Ce continent n'est pas
intéressant du point de vue de sa propre histoire, mais par le fait que nous voyons I'hnomme dans
un état de barbarie et de sauvagerie qui I'empéche encore de faire partie intégrante de la
civilisation » (G.W.F. Hegel, 1965 : 247).
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Une autre prise de position de cette tendance est celle de Henri A. Junod a travers la
reconnaissance de l'incapacité du Noir a s'élever au niveau du Blanc (Cf. H.A. Junod, 1931).

La période tempelsienne

La « Philosophie bantoue » est un livre de sept chapitres, paru en traduction frangaise a
Elisabethville en 1945. La thése fondamentale soutenue dans cet ouvrage est celle de la notion
de I'étre comme force?. Cet ouvrage est présenté comme un instrument pédagogique qui
permettait aux blancs de bien civiliser les negres. Son but assigné était donc I'évangélisation et
I'administration coloniale.

De toute évidence, cet écrit suscita diverses réactions tant du c6té des Occidentaux que
des Africains. Ses critiques, notamment Marcien Towa, Franz Crahay, Eboussi Bulaga, lui
reprochent son titre. Parmi ceux qui l'avaient accueilli favorablement, on peut citer Louis
Lavelle, Mulago, Kagame. Qu'a cela ne tienne, I'ouvrage a le mérite de poser explicitement et
clairement le probleme de la philosophie bantoue. Par le fait méme, il a réveillé les bantous de
leur sommeil dogmatique et leur a donné matiere sérieuse a réflexion.

La période post-tempelsienne

Dans la foulée des réactions pour ou contre la philosophie bantoue de Tempels ont émergé
quelques courants de pensée. Les lignes qui suivent se chargent de les présenter succinctement.

Il rassemble un nombre d'écrits rédigés contre 1'ceuvre de Tempels. Dés 'apparition de
l'ceuvre de Tempels, un auteur écrivait sur I'essor du Congo ce qui suit : ce titre est témeraire,
nos indigénes peuvent-ils avoir une philosophie ? Selon 1'essor du Congo, la littérature orale
affine ne contient pas de sentence philosophique. Le Pére Boelart de son c6té releve une erreur
fondamentale dans la philosophie bantoue : non seulement Tempels semble affirmer I'existence
de 2 philosophies, c'est-a-dire, une philosophie pure et une philosophie magique, il affirme aussi
I'existence d'une ontologie bantoue dynamique différente de celle de I'homme occidental qui
est statique. Par ailleurs, Devaux, Léon de Susbeghe, Doutreloux qualifient la pensee de
Tempels d'ethnophilosophie. Marcien Towa invite justement les Africains a se départir de cette
ethnophilosophie que Fabien Eboussi Boulaga condamne dans son ouvrage « La crise du
Muntu. Authenticité africaine de la philosophie ». Un autre critique, Paulin Houtondji, définit
I'ethnophilosophie comme éthique de la pensée africaine considérée comme systéme ordonné,
organisé, interprété de maniére a apparaitre comme une philosophie. C'est ce qu'il reproche a
Tempels.

Dans son article intitulé le « Décollage conceptuel condition d'une philosophie bantu »,
Franz Crahay adresse des critiques séveres a l'ccuvre de Tempels et remet en cause l'existence
d'une philosophie bantoue apres lui avoir rendu hommage. Il lui reproche trois choses : le titre
de l'ouvrage repose sur une confusion du vécu et du réflexif, la persistance de cette confusion
tout au long de lI'ouvrage chaque fois qu'il s'agit de la métaphysique, de I'ontologie, de I'éthique

2 Cette force est dynamique, c¢’est-a-dire qu’elle peut diminuer ou augmenter, mais aux yeux du Muntu, n’a de sens que ce qui
accroit la force. Ainsi, le Muntu tient beaucoup a la vie. D’ou le sens du panvitalisme.
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et de la théodicée, la philosophie bantoue a une assise et une terminologie floues. D'apres
Crahay, il n'y a pas de philosophie implicite irrationnelle en tant que philosophie.®

Pour les partisans de ce courant, a savoir Kagame, Mulago, il existe une philosophie
africaine traditionnelle quoiqu'il faille découvrir et présenter. Ces chercheurs appelés
tempelsiens, parce qu'ils sont emportés par le succés de Tempels, se sont mis a élaborer des
philosophies collectives a partir des coutumes, des langues, des mceurs ou des discours
africains. Le modeéle de cette philosophie est la philosophie bantu rwandaise d'Alexis Kagame.

Il s'agit ici des philosophies qui s'efforcent d'affirmer I'existence d'une philosophie propre
a I'nomme africain, des valeurs et des cultures propres a I'Africain en réaction contre les
négations historiques et théoriques de la personnalité africaine. Parmi les philosophes et des
mouvements d'auto-affirmation, on peut retenir : le panafricanisme, la négritude?, l'authenticité
de Mobutu®, le conscientisme de Kouame Nkrumah®, le socialisme de Julius Nyerere, la
philosophie du développement’.

Les partisans de ce courant s'efforcent de définir les conditions d'une philosophie et d'une
science réellement promotrices de I'Afrique. Parmi eux, il y a Mudimbe, Towa, Elungu,
Bwakasa.

L'herméneutique se définit comme I'opération intellectuelle qui consiste a interpréter le
texte, 1'ceuvre, 1'énigme, le discours, bref, le langage afin d'en déceler le sens.

Ce courant regroupe les philosophes africains qui ont opté pour I'étude la philosophie
classique. Ce courant se développe principalement dans les institutions d'enseignement ou on
impose les travaux sur les auteurs bien connus.

Par-dela ces différents courants, aujourd'hui, il n'est plus question de s'enliser dans
l'exhumation du passé et la consécration des meceurs et coutumes traditionnelles simplement par
opposition ou par souci de ressemblance a la culture occidentale (Cf. A. Mbandi, 2003 : 21-33).
La préoccupation la plus en vue revient a déterminer le type de philosophie susceptible d'assurer
le développement de I'Afrique. La philosophie africaine est, de nos jours, appelée a s'affirmer
comme une conscience critique du savoir et de I'agir social (Cf. A. Mbandi, 2003 : 21.). Ce

3 De la sorte, 5 conditions doivent étre remplies pour affirmer I'existence d'une philosophie bantu : un personnel qualifié de
philosophes en nombre suffisant ; disposer d'instrument d'analyse des méthodes ; des leviers ou des réfracteurs étrangers
(métissage culturel) ; inventorier les valeurs a sauver ; amorcer un décollage conceptuel ; éviter le culte des différences et le
court-circuit.

4 C'est un mouvement d'auto-affirmation qui, loin de la philosophie, se définit comme une maniére de vivre des noirs. Et,
comme le dit Senghor lui-méme, comme une vision du monde et une certaine maniére de vivre avec ce monde.

5 Se présente a la fois comme une philosophie politique, une idéologie, une attitude de vie. Comme philosophie politique, elle
est une pensée philosophique qui exige des Congolais le recours a leurs propres valeurs, les valeurs positives qui peuvent
promouvoir leur développement harmonieux ; comme idéologie, elle a été recue par tous les Zairois (Congolais) et
particuliérement par I'élite zairoise (congolaise). En dehors de la RDC, Fabien Boulaga définit I'authenticité comme un désir
pour I'Africain de vivre lui-méme ou d'étre soi.

6 Se situe dans la ligne d'une philosophie de libération, philosophie émancipatoire ou d'auto-affirmation.

"Les partisans de cette philosophie estiment qu'il faut dénoncer les idéologies impropres et promouvoir celles qui sont justes.
Is rejettent également I'idée d'un développement importé de I'Europe. Parmi eux, on cite : Nkombe, Oleko, Okolo.
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nouveau mode de philosopher s'appelle « philosophie fonctionnelle », « philosophie engagée »,
« philosophie inflexionnelle », laquelle philosophie doit marier la philosophicité et l'africanité.

C'est cette idée d'une philosophie engagée que Ngomba-Binda et Tshiamalenga Ntumba
ont en vue en invitant leurs concitoyens a philosopher autrement (Cf. P. Ngoma-Binda et N.
Tsiamalenga, 1990). Selon Ngimbi Nseka, « cette tendance vers le concret a trouvé un large
¢cho chez les philosophes phénoménologues » (H. Ngimbi Nseka, 2004 : 117-126).

En témoignent ces quelques écrits : J. Wahl, 1932 ; M. Merleau-Ponty, 1966, J.P. Sartre,
1943 et H. Bergson, 1870.

En conviant les philosophes a philosopher autrement, Ngoma-Binda et Tshiamalenga
partent du constat selon lequel « la pratique universitaire de la philosophie en Afrique est loin
d'étre satisfaisante. On la trouve jacassiere : elle redit, a profusion de mots et en mauvais
francais ce que les occidentaux ont écrit en peu de mots et en bon francais ; et pédante dans ses
prétentions a la recherche de la vérité et du sublime abstrait, elle parait incapable de réaliser
mieux gque la randonnée céleste, métaphysique, dans les profondeurs du vide » (Cf. P. Ngoma-
Binda et N. Tsiamalenga, 1990 : 77). Ce dont ces deux tenants de la philosophie inflexionnelle
onten vue c'est de rendre la philosophie africaine plus pratique en mettant en valeur I'expérience
de I'Afrique confrontée aux multiples crises internes et aux contraintes de la mondialisation
comme point de départ. Cette démarche présente un intérét concret: «la réflexion
philosophique ne doit pas aller chercher trop loin la source de son inspiration » (M. Towa,
1979 : 46). Le souci d'une telle philosophie est de contribuer a la résolution des problemes de
paix, de bonne gouvernance et de cohabitation pacifique.

Tout en partageant ce point de vue, Jacques Nanema constate que bon nombre de
philosophes qui s'adonnent & I'enseignement ne parviennent pas a contextualiser leur
questionnement (Cf. J. Nanema, [2003] 4, : 66). De la sorte, le fait d'étre africain n'implique
pas automatiqguement la production d'une philosophie africaine. A ce sujet, beaucoup reste
encore a faire, car plusieurs philosophes africains contemporains sont formés a I'école
occidentale et éprouvent de la peine a sortir des cadres déja tracés de la pensée occidentale dans
laguelle ils ont été pétris. Inévitablement, ils ne peuvent nourrir leurs productions
philosophiques d'un ancrage culturel véritablement africain (Wiredu Kwasi, 2003 : 49).

Il est cependant bien apparu & Ngimbi Nseka que la philosophie africaine n'a pas a étre
réduite, ramenée a sa seule fonction pratique, a la philosophie de I'action (au sens pragmatique
de ce terme), a une philosophie engagée, politique, a I'instar de la tradition marxiste. Car il ne
faut pas oublier I'avénement méme d'une pensée contemplative a la maniére de Parménide, de
Platon et du néo-platonisme qui a transformé le monde (H. Ngimbi Nseka, 2004 : 117-126).

Tout compte fait, la réflexion philosophique africaine, de plus en plus abondante a a coeur
une philosophie engagée, susceptible de militer pour l'avénement d'une philosophie qui
maximise sa fonction émancipatrice de I'homme et de la société africaine. C'est pourquoi, Jean
Ladriere est d'avis que la philosophie africaine est aujourd'hui une réalité déja fortement
constituée, attestée par des ceuvres et des travaux dont la liste s'amplifie quasi chaque jour (Cfr
J. Ladriere, 1981 : 57).
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Conclusion

Tout bien consideéré, ce travail a eu une double préoccupation : réfléchir, d’une part, sur
I’origine de la philosophie africaine et dégager, d’autre part, la définition contemporaine de
cette méme philosophie.

Concernant ’origine, il se dégage que contrairement & ce que certains pensent, la
philosophie africaine n’est pas née avec I’ceuvre du pére Tempels, mais plutdt a I’antiquité,
dans I’Egypte pharaonique. Cela est d’autant plus vrai que déja a cette époque, il existait
plusieurs thémes philosophiques renvoyant, entre autres, a la cosmogonie, I’anthropologie et
I’éthique. Qui plus est, ceux que nous qualifions aujourd’hui des grands et des premiers
philosophes grecs (Pythagore, Thalés, Platon, etc.) ont presque tous séjourné en Egypte aupreés
des prétres pour y apprendre la philosophie (le sebayt) et d’autres disciplines pour lesquelles ils
ont une notoriété mondiale.

Quant a la problématique de la définition contemporaine, il en ressort, toutes proportions
gardées, que I'histoire de la philosophie africaine contemporaine a comme point de référence
l'ceuvre de Placide Tempels intitulée « La philosophie bantoue ». « C’est dans cette optique que
Kinyongo divise ladite histoire en trois grandes périodes : pré-tempelsienne, tempelsienne et
post-tempelsienne. Ces périodes sont caractérisées, respectivement, par le débat sur l'existence
de la philosophie africaine, les réactions positives et négatives sur 1’ouvrage de Placide Tempels
et lamise en place d’un type de philosophie susceptible d'assurer le développement de I'Afrique.

Toutefois, il demeure qu’autant que son existence, I'origine et la définition contemporaine
de la philosophie africaine sont loin de faire unanimité chez les auteurs, non seulement
européens, mais méme africains. D’ou I’'importance insatiable de poursuivre les recherches
pour en savoir plus.
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Ndeye Awa Diouf

Introduction

La publication de La Philosophie Bantoue du Révérend Pere Tempels (1945) marque une
nouvelle ére dans le débat sur la reconnaissance d’une philosophie africaine. En effet, sa
réception inaugure une scission dans I’intelligentsia africaine. Si pour certains les théses de
Tempels constituent une occasion de revendiquer une dignité humaine pour I’Africain®,
d’autres considérent que philosopher en Afrique doit étre une expérience de la liberté®. C’est
dans ce climat intellectuel qu’émerge la pensée d’Ebénezer Njoh-Mouelle pour qui la
philosophie en Afrique ne peut partir que de la crise que connait le Continent. Selon Njoh-
Mouelle (1970 : 152), la philosophie nait toujours d’un trouble. Par trouble, il entend la situation
dans laquelle se trouve la conscience africaine tiraillée entre les valeurs traditionnelles et celles
nouvelles acquises a travers sa rencontre avec 1’Occident. L’ Africain, face a ce foisonnement
de valeurs a priori contradictoires, ressent une insatisfaction, un manque qui rend nécessaire le
philosopher.

La nécessité de la philosophie découle de la rupture vécue par la conscience négro-
africaine suite a la présence d’¢éléments étrangers qui incite a adopter une attitude de remise en
question ayant pour but de libérer les consciences. Appréhendée de cette maniére, la
philosophie est libératrice au sens ou elle permet de jeter un regard nouveau/critique sur ce que
nous savons, ce en quoi nous croyons. C’est ainsi qu’a la question tant rebattue portant sur
I’existence ou non d’une philosophie africaine, Ebénézer Njoh-Mouelle (1970 : 82) substitue
celle moins probable : comment faire pour ne pas philosopher aujourd’hui en Afrique ?
Reconnue comme nécessité sociale, la philosophie est, un pilier essentiel pour le
développement de I’ Afrique qui ne passera que par la libération de la conscience africaine. En
quoi la philosophie constitue-t-elle un outil pour le développement de 1’ Afrique ? Quel (s) sens
recouvre le concept de développement dans la pensée d’Ebénezer Njoh-Mouelle ? Comment
faire I’expérience de cette liberté qui se révele étre une perpétuelle libération ?

Dans la premiére partie de cette analyse, nous reviendrons sur la problématique du sous-
développement qui est, selon Njoh-Mouelle, d’abord et surtout d’ordre humain. Ensuite, dans

8 Alioune DIOP souligne dans la préface a la Troisiéme édition de La Philosophie Bantoue du R. P. Placide TEMPELS (1948,
Préface « NIAM M’PAYA ») : «voici un livre essentiel au Noir, & sa prise de conscience, & sa soif de se situer par rapport
a I’Europe. 1l doit étre aussi le livre de chevet de tous ceux qui se préoccupent de comprendre |’Africain et d’engager un
dialogue vivant avec lui ».

% Comme Marcien Towa (1979), L’idée d’une philosophie négro-africaine, Yaoundé, éd. Clé; (1971) Essai sur la
problématique philosophique dans 1’ Afrique actuelle, Yaoundé, Clé.

29



une deuxiéme partie, nous aborderons 1’expérience philosophique chez Njoh-Mouelle qui est
en méme temps expeérience libératrice.

De la médiocrité en Afrique

Le caractere spéculatif de la philosophie a depuis longtemps servi a dénigrer ce discours.
Cependant, pour Njoh-Mouelle (1970 : 76), « La philosophie n’est pas, ne saurait étre cette
speculation brumeuse détachée de la réalité et des problémes concrets pris dans des situations
elles-mémes concrétes ». Le rble du philosophe donc, dans la bataille du développement, doit
consister non pas a construire des ponts ou des routes bitumées (Njoh-Mouelle, 1969 : 76), mais
a sortir le Négro-africain de cette misére objective. On comprend alors que le développement
ne se mesure pas seulement du point de vue matériel, mais également et surtout du point de vue
humain. Il distingue deux dimensions du sous-développement dont souffre 1’ Africain : une
misere subjective et, a cOté, une autre objective. La misere subjective, parce que d’ordre
matériel, se mesure aux biens matériels que I’on posséde. Elle est subjective dans la mesure ou
ce qu’on ne possede pas peut ne pas étre considéré comme nécessaire par tous. Ce type de
misere n’est donc pas le lot des pays sous-développés, mais se rencontre également dans les
pays dits développés. La misere objective elle, plus pernicieuse, est celle qui refléte le plus la
situation de crise dans laquelle se trouve 1’Africain. Selon Njoh-Mouelle (1998 : 30), « Elle
s'appelle ignorance, superstition, analphabétisme. C'est la véritable misére, celle qui maintient
ou ravale I'hnomme a I'état de sous-humanité par I'aliénation et le défaut de liberté qu'elle
entraine ».

L’état de sous humanité correspond ici a 1’état de celui qui renonce a sa liberté.
S’inscrivant dans la perspective rousseauiste (Rousseau 1997 ; 1992), Njoh-Mouelle assimile
I’humanité a la liberté. Renoncer a sa liberté, c’est renoncer a son humanité. Ce renoncement
prend ici le sens d’une indifférenciation vis-a-vis des changements intervenus dans 1’espace
africain. En effet, pris dans ce vertigineux tourbillon de valeurs (Njoh-Mouelle, 1990 :34) a
priori contradictoires, I’ Africain agit comme si I’ordre des valeurs n’avait pas été¢ bouleversé
par l’introduction de nouvelles. Or, I’incursion des valeurs occidentales a suscité des
bouleversements profonds dans I’organisation sociale traditionnelle. Bouleversements qui ont
suscité la remise en question du caractere absolu de certaines valeurs traditionnelles africaines.

Toutefois, cette remise en cause des valeurs africaines parce qu’elle provoque un désordre
dans I’organisation sociale s’avere périlleuse pour I’individu. Cela dans la mesure ou le milieu
est toujours animé d’un instinct de survie qui se refléte dans sa volonté de toujours reproduire
le méme par son hostilité au nouveau, a I’ouverture. L’individu qui veut s’en détacher risque la
détérioration de son é&tre social. Pour se conserver, il doit se conformer a I’ordre social, cela
méme s’il ne s’y retrouve plus.

La crise cause ainsi la dépersonnalisation de 1’individu qui se manifeste ainsi : « fausse
identité ou identité d'emprunt, sous-développement du rationnel » (Njoh-Mouelle, 1998 : 42).
On parle de dépersonnalisation quand 1’individu se complait dans un ordre dans lequel il ne se
retrouve plus. Ce qui est une maniére pour lui de se conserver des représailles du milieu. Ainsi
survient I’homme critique (Njoh-Mouelle, 1998 : 46). Cet homme qui « 7 est pas ce qu il est et
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est ce qu'’il n’est pas » (Njoh-Mouelle, 1998 :35). Cette phrase qui parait étre un non-sens reflete
bien le malaise que vit le Négro-africain entre ces deux réalités que sont la tradition et la
civilisation importée. Un malaise qui est dii au fait qu’il ne se reconnait plus ni dans I’un ni
dans I’autre ou qu’il ne veut pas s’y reconnaitre au risque de s’y perdre. Le sentiment qui en
résulte est, selon Njoh-Mouelle, un manque. Non pas quantitatif, mais qui lui vient de la
conscience que les actes qu’il pose ne le sont plus par adhésion ou conviction, mais plutot par
habitude, de fagon mécanique, parce que sa tradition dont il a été nourri (méme s’il ne s’y
retrouve plus) I’exige de lui. Ce sentiment de manque, I’individu le ressent parce que le systeme
qui est en place ne répond plus aux préoccupations et questions présentes. Il décrit cette
situation ainsi : « Il vient cependant un jour ou le code se perturbe, ou le texte culturel manifeste
des lacunes, ou les pistes sont brouillées. 1l arrive qu’un jour [’homme placé devant une
situation n’ait plus en main les objets pouvant étre la réponse a cette situation. C’est que le
désir ne trouve plus a se satisfaire, ne peut plus s aliéner dans [’objet ; alors, on a affaire a une
culture en crise, une culture qui se juge et qui est au bord de la faillite, pour ainsi dire car elle
n’a plus réponse a tout. » (Njoh-Mouelle, 1998 : 35)

Cette crise de la culture trouve son fondement dans la rencontre de 1’Afrique avec
1I’Occident par le biais notamment de la colonisation et des missions civilisatrices qui ont changé
la vision que I’ Africain avait de sa tradition. Cette derniére n’est plus en mesure de répondre a
toutes ses interrogations ou d’orienter ses choix de vie dans une société ou les valeurs
traditionnelles sous-tendent toutes les structures sociales. Cette rencontre est d’autant plus
décisive avec I’avénement de 1’école nouvelle qui, d’'une maniére ou d’une autre, a influencé la
mentalité de ceux qui I’ont fréquentée et par ricochet, leur vision de la tradition. Elle a permis
a I’ Africain de faire connaissance avec d’autres réalités, d’autres visions de la vie et a fortement
marqué la conscience de ce dernier qui, selon Njoh-Mouelle (1970: 75) devient une
« conscience angoissee ». Cette angoisse est due au fait que I’individu n’est plus siir de pouvoir
donner du sens aux gestes qu’il pose. Les actes que I’on posait jadis a la lumiere de nos
aspirations ne recouvrent plus la méme signification, ils ne sont plus vécus dans I’immédiateté.
L’individu agit mécaniquement, par devoir d’obligation morale. Or, 1’obligation morale qui,
avant, pouvait étre assimilée a la volonté générale'®, n’est plus vécue comme telle.

Elle est, pour Njoh-Mouelle (1998 : 38), plutdt une peur de mourir, c'est-a-dire de perdre
sa force vitale. Les actes qui avant la crise étaient posés de maniere spontanée, s’accompagnent
d’un sentiment de contrariété, ce qui rend contraignante la relation a la société. Cette derniere
est trés hostile aux poussées d’individualité qu’elle voit comme une menace pour I’équilibre
social. Ce qui alimente ce sentiment de manque. Or, selon Njoh-Mouelle (1998 : 38), pour cet
homme, il ne s’agit pas de tourner le dos totalement a sa société, au clan, mais de s’affirmer
d’abord comme individu pleinement réalisé, ensuite « dans le clan et non nécessairement par
le clan ». Par son contact avec 1’Occident, il prend une distance par rapport aux croyances
sociales, ce qui lui permet de les remettre en question pour interroger leur pertinence.

Cette remise en question approfondit la crise du fait qu’elle installe I’individu devant un
choix. Celui de se conformer a I’harmonie sociale, reniant ainsi tout ce qu’elle ne cautionne

1011 dira ailleurs de ’obligation morale qu’il « résulte d'un long conditionnement éducatif et social qui nous la fait sentir
comme une nécessité, mais une nécessité qui nous laisse le loisir de lui obéir ou de ne pas lui obéir. » Ebénezer Njoh-Mouelle
(2013), Henri Bergson et l'idée de dépassement de la condition humaine, Paris, L’Harmattan, p. 69.
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pas, ou de s’en ¢éloigner en prenant des décisions a caractere individualiste. C’est ce choix qu’a
cru devoir faire Ousmane Gueye, personnage du roman de Mariama Ba Un chant écarlate (Ba,
2005). Jeune intellectuel de 1’époque post-coloniale, il est ’incarnation de I’homme critique tel
que dépeint par Njoh-Mouelle. La crise s’est fait ressentir chez ce jeune Sénégalais quand il
tombe amoureux d’une camarade de race blanche, Mireille, avec qui il décide de se marier. Ce
mariage signifiait pour lui tourner le dos a sa famille, sa société, Usine Niari Talli*l. Ainsi
Mariama Ba (2005 :75) décrivait ses sentiments : « Renier Usine Niari talli ? Echapper a son
emprise ? Vomir ses relents ? Tentant! Mais sa petite patrie [’agrippait. Elle grondait
violemment en lui, voix accordées des valeurs traditionnelles, dictant, impérieuses, les droits
de la vie collective. Tout louvoiement tout bouleversement soulevait |’étonnement, le mépris ou
l’indignation. Le flambeau de [’héritage culturel éclairait ['unicité du chemin a emprunter...
Les mentalités se momifiaient dans le carcan du passé. Dans leur cuirasse, des meeurs et des
coutumes décourageaient les attaques... »

Cette unicité du chemin a emprunter exigeait qu’il se marie dans sa société méme si celle
qu’il aime était une étrangére. Le cas contraire serait une trahison qui ne reste jamais impunie
en Afrique noire, « deretu téegal du moy luppu borome »'? dit le proverbe Wolof'3. On subit
toujours les conséquences de ses actes. Il choisit néanmoins de se lier a elle, mais ne sut
s’adapter a la crise due a leurs différences qui n’étaient pourtant pas insurmontables'4. Ainsi,
sous I’influence de son entourage, il se sentit petit a petit colonisé par Mireille, éloigné de tout
ce qui I’a fait, sa mére, sa famille, Niari Talli.

Il ressentit & nouveau ce besoin de choisir, mais cette fois-ci entre sa société et Mireille.
La société percevait son alliance avec Mireille comme un motif de rupture et il adhéra,
consciemment ou non, a cette hypothése. Pour lui, « chaque effort de libération le ligaturait
davantage (...) comment fuir sans amputation profonde ? Comment fuir sans hémorragie
mortelle ? » (Ba, 2005 :78). Ce qui le poussa irrémédiablement dans les bras de Ouleymatou,
son amour d’enfance & qui il s’identifiait ou croyait s’identifier’®. Il en a résulté une trahison
vis-a-vis de Mireille qui elle, n’a pourtant pas hésité a rompre avec sa famille pour étre avec

1 Quartier de la banlieue dakaroise
12 (Le sang du circoncis ne gicle que sur sa cuisse), Mariama Ba (2005), Un chant écarlate, Dakar, NEAS, pp. 77-78.

13 Selon Ba (2016) « les Wolofs constituant I’ethnie majoritaire : « Les Wolofs sont les plus nombreux (43,3 %), présents surtout
dans I'ouest du pays (Ndiambour au Cayor, Waalo, Baol, Djolof, Saloum), dans le bassin arachidier du centre-ouest et
particuliérement dans les grands centres urbains (...) Le poids des Wolofs dans le pays tend a s'accroitre, linguistiquement
et politiquement : on a pu parler de « wolofisation » du Sénégal ». (Donal Cruise O'BRIEN, « Langues et nationalité au
Sénégal. L'enjeu politique de la wolofisation », Année africaine, Pédone, 1979, p. 319-335.) Toutefois, des précautions
doivent étre prises. Ainsi, selon Makhtar DIOUF, ces données sont variables et changeantes notamment sous I’effet de
facteurs comme le métissage et la mobilité auxquels les peuples sont soumis. (Makhtar Diouf, Sénégal, les ethnies et la nation,
Nouvelles Editions Afvicaines du Sénégal, Dakar, 1998, 281 p.) » Cheikh Moctar Ba (2016), « la question des rapports entre
valeurs sociétales et citoyenneté au Sénégal », Revue de Sociologie, d’ Anthropologie et de Psychologie — N° 07.

14 Ba affirmait en effet, « la tolérance dans le respect des différences (...) Voila le foyer révé par Mirelle | Entre les choix
extrémes, il aurait été facile a Ousmane de créer pareil foyer, car sa femme, tout en conservant sa personnalité, ne cherchait
pas a lasservir ». 1bid.

15 « Ouleymatou était devenue sa vraie moitié, celle en qui il reconnaissait son prolongement (...) Leur enfance dans les
méandres et la poussiére des rues les liait. Les liaient surtout leurs origines : les mémes ancétres, les mémes cieux. La méme
terre ! Les mémes traditions | La méme séve des meeurs imprégnait leur dme. Les mémes causes les exaltaient. De cette
essence commune, ni Ousmane ni Ouleymatou ne pouvaient se libérer sans se dénaturer. L’ héritage culturel prenait
impitoyablement sa revanche. 1l réclamait avec exigence son di et révélait a Ousmane les limites de sa fuite » Mariama Ba
(2005), Op. Cit. p. 232.
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lui. Mais pour Ousmane, la société était trop forte, trop importante, plus importante que ses
principes. Il se sentit ainsi contraint d’agir comme s’il ne pouvait faire autrement en feignant
d’ignorer que s’ouvrir a ’autre, a la nouveauté n’est pas synonyme de perte de soi et de
perdition. Ousmane n’ignorait pas que leurs cultures, aussi ¢loignées soient-elles, ne sont pas
exclusives ; ce qui leur a permis de vivre leur amour pendant des années. Mais, ¢’est le propre
de ’homme critique que de donner I’impression « de tourner indéfiniment en rond et, plus
grave, de s'enfoncer davantage dans une crise dont il doit sortir » (Njoh-Mouelle, 1998 ; 42).

C’est dans cette optique que Njoh-Mouelle pense que I’homme critique peut devenir un
homme médiocre. L’homme médiocre, c’est cet homme qui ne prend pas la distance objective
nécessaire a I’évaluation du systéme de valeur que propose le milieu. Ainsi s’approprie-t-il sans
effort de réflexion tout ce que la société lui propose. La mediocrité traduit ici une forme
d’aliénation. Aliénation qui se vit sous le mode passif d’autant qu’elle se reconnait par les
caractéristiques suivantes : « absence de jugement personnel et soumission, c'est-a-dire
dépendance par rapport a [’opinion et au jugement anonyme de la majorité, comportements
steréotypes, recherche de la facilité et de la sécurité a tout prix, renonciation a l’autonomie et
a la liberté » (Njoh-Mouelle, 1998 : 51). L’homme médiocre se comporte comme s’il n’avait
pas le choix, comme si quelque chose qui le transcende 1’oblige a s’enfermer sur lui-méme. Il
n’agit plus en accord avec ce en quoi il croit, mais pour préserver sa quiétude dans la société.
Une quiétude que lui offre sa soumission aux normes sociales et la réduction de sa volonté a
celle de la société. L’instinct de conservation, voila ce qui rend médiocre. Il n’a pas de
personnalité propre. Le sujet en situation ne se congoit pas comme étre-1a, entité autonome et
responsable, mais préféere se fondre dans la masse, rester anonyme. Or, pour Njoh-Mouelle
(1998 :49), ’anonymat, comme son nom I’indique, conduit a une invisibilité. Rester dans la
masse, c’est choisir de rester incolore et inodore, c’est étre transparent et indifférent a son
destin. Quand on choisit de vivre par et pour la masse, entendons par la la société, on abandonne
entre les mains de cette derniere la responsabilité de sa vie, sa liberté, ce qui revient a se
dépouiller de son humanité.

Toutefois, pour la société, toute tentative d’individualisation est synonyme d’a-
socialisation. A cet effet, I’individu pense étre devant une alternative. Celle de choisir entre la
tradition et la modernité. Le premier choix implique un repli sur soi, le rejet de tout ce qui est
nouveau. Car, pour la société, tout ce qui est nouveau est susceptible de perversion et représente
une menace pour la survie de ses valeurs. Le second choix consiste dés lors a intégrer cette
modernité a ses croyances au risque de susciter des conflits. En d’autres termes, soit on est
partisan de la tradition en abdiquant entre les mains de la société sa responsabilité ; ce que Njoh-
Mouelle appelle proprement la médiocrité ou encore 1’anonymat, soit du coté de ceux qui
singent le Blanc et renient la tradition de leurs peres. Or, c’est la avoir une vision limitée des
rapports entre tradition et modernité. Cela dans la mesure ou 1’on associe a tort la modernité a
I’Occident, mais également, parce que les deux termes tradition et modernité ne s’excluent pas
nécessairement. En effet note Njoh-Mouelle (1998 : 61), «toute modernité suppose une
tradition sur laquelle elle doit s ’adosser ou encore le traditionalisme vrai est celui qui reste
constamment ouvert aux traditions nouvelles. Du passé au présent, il faut un fil conducteur,
celui grdce auquel on reconnaitra toujours l’identité de la réalité mouvante et changeante ».
Tradition et modernité ne se posent pas en termes de contrariété, mais s’entre-pénétrent et se
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completent. Ce qui a jusque-la faussé le débat entre tradition et modernité, c’est plutot la
manicre d’appréhender ces deux termes et le contenu qu’on leur affecte. En outre, il devrait étre
possible de les penser autrement que par opposition I’une a 1’autre.

L’ouverture est essentielle dans le contexte post-colonial. Par ouverture, entendons la
possibilité pour I’individu de jouir de plus ou de moins de liberté dans sa société qui lui permet
de ne prendre, dans les traditions et les valeurs, que ce qui contribue a sa réalisation personnelle.
Les traditions ont été instaurées dans un contexte particulier pour répondre a des besoins
particuliers. Ainsi, elles ne peuvent rester inertes pendant tout le processus de developpement
de I’humain. II s’agit pour Njoh-Mouelle (1998 : 60-61) de se poser la question
suivante : « Dans quelles mesures les valeurs traditionnelles africaines peuvent nous aider a
sortir du sous-développement et a réaliser le progres, non seulement économique, mais social,
mais moral/» ? Cette posture critique vis-a-vis des traditions nécessite cependant de s’en
affranchir. C’est marquer une distance qui permette de discerner ce qui, dans ces traditions,
peut étre perpétué et ce qui entrave ce processus de libération. Autrement dit, ce qui pourrait
constituer un obstacle a la liberté de penser et par conséquent a la liberté d’action.

La liberté est donc et surtout, dans le contexte africain, libération des contraintes sociales.
Mais, pour en arriver a cette prise de conscience, il est nécessaire que 1’individu fasse ce travail
d’analyse sur la société, ses traditions, ainsi que tous ses mécanismes, afin d’acquérir son
autonomie par rapport a ceux-ci. Selon Towa (1979 : 11), cette autonomie s’acquiert par la
pensée. Par la pensée, I’individu reprend son destin en main en comprenant que : « La solution
de nos problemes ne se trouve pas au ciel, entre les mains des dieux ou des chefs
charismatiques, des hommes providentiels et autres sauveurs. Attendre d’eux la réponse a nos
interrogations théoriques et a nos hésitations pratiques, c’est fuir le nécessaire effort de
réflexion, de pensée personnelle par la discussion et la recherche méthodique ». En effet,
explique Cheikh Moctar Ba (2012), le penser est libérateur en soi dans la mesure ou il permet
de s’affranchir de ce qui peut constituer une entrave a la libération du Négro-africain. Cela aussi
bien dans les traditions que dans 1’héritage occidental. Et la réflexion philosophique étant le
domaine par excellence ou le penser se déploie, elle constitue le moyen le plus & méme de
libérer le Négro-africain de cette crise qui reste 1’obstacle majeur a sa libération.

Ce role de la philosophie dans le processus de libération du Noir est d’autant plus
pertinent dans la pensée de Njoh-Mouelle pour qui la libération comporte deux aspects qui, a
tort, ont toujours ét¢ séparés dans I’histoire de la philosophie. La dimension théorique
correspondant au moment de délibération et celle pratique, coincidant avec 1’activité de
transformation ou I’action. Il note en effet : « La liberté comporte deux aspects fondamentaux
devant étre nécessairement associés, mais que nous retrouvons souvent dissociés dans
[’histoire de la pensée ; ce sont, premiérement cette possibilité de détachement, la suspension
du jugement comme dirait Descartes, la négation comme dirait Hegel ou Sartre;
deuxiemement, [’activité de transformation du réel, 'information du réel c'est-a-dire l'insertion

de la forme ou idée dans le réel et qui est proprement [’activité créatrice » (Njoh-Mouelle,
1998 : 112).

Le moment de la délibération est celui ou I’individu prend le recul nécessaire permettant
de penser et de questionner la réalité des choses. Les institutions, les normes régissant la vie
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sociale, les traditions trouvées a la naissance et auxquelles il adhére généralement sans le travail
d’analyse et de critique préalable ou qu’il intégre par le biais de 1’éducation. Autrement dit,
c’est le moment purement théorique de la philosophie qui, devant les données du milieu, opére
cette distanciation permettant de les questionner a leur juste valeur. Vient ensuite le moment
pratique ou I’individu agit sur sa situation par un travail de transformation. Cependant, I’erreur
de ses prédecesseurs réside, selon Njoh-Mouelle, dans le fait d’avoir appréhendé I’un ou I’ autre
de ces aspects de la libération et non pas les deux. La vraie libération doit étre théorico-pratique.
Comment, par la philosophie, I’ Afrique fait elle I’expérience de la liberté ?

La philosophie comme source de libération de la conscience africaine

Remarquons d’abord que dans la pensée de Njoh-Mouelle, il s’agit non pas de liberté,
mais de libération. Pour I’auteur de Essai sur la signification humaine du développement (Njoh-
Mouelle, 1998), la liberté est action permanente parce que n’étant jamais acquise, mais inscrite
dans un processus de conquéte perpétuelle. Elle s’acquiert dans 1’action permanente. L’effort
de libération de I’homme est action. Ainsi, se questionne-t-il : « De quelle utilité nous serait
une liberté apparaissant a un moment ou tous les problémes sont résolus, toutes les aliénations
et entraves supprimées ? » (Njoh-Mouelle, 1998 : 109). Cette liberté n’est d’aucune utilité¢ dans
la mesure ou on ne peut parler de liberté que la ou il y a déterminisme, aliénation ou contrainte.
La liberté n’est pas une étape a franchir, un état, mais I’effort qui meéne a la libération. Elle n’est
pas une fin, mais une quéte perpétuelle, indéfiniment renouvelée dans 1’action. Etre libre ne
saurait se résumer a un mot, mais se manifeste dans chaque acte que nous posons en agissant
de maniére autonome et ou on gagne en humanité. La liberté est toujours en devenir.

C’est dans le cadre de ce projet de libération perpétuelle que surgit et fait sens la question
de I’affranchissement vis-a-vis de la société. Et par rapport a ce but la posture critique et féconde
a adopter n’est pas de renier sans aucun examen préalable les vérités et autres valeurs
traditionnelles, mais de jauger leur pertinence a 1’aune des aspirations légitimes de 1’individu.
Cet ajustement permet de faire ’inventaire de ce qui, dans les traditions négro-africaines peut
servir pour qu’elle perdure, mais également de s ouvrir a la modernité afin d’y sélectionner des
valeurs propres a contribuer a la réalisation du but fixé. Ce but, c’est justement le
développement du continent qui passera irrémédiablement par la libération de la conscience
africaine, la recherche d’une mentalité nouvelle.

La philosophie est la voie royale pour accéder a cette mentalité neuve, libérée de toute
entrave. Le rble social que joue la philosophie trouve ainsi son effectivité dans le caractere
libérateur de son discours. Elle permettra de faire I’inventaire des traditions africaines afin d’y
déceler ce qui, selon Njoh-Mouelle, revét plus ou moins de valeur, mais également de jeter un
regard critique sur les traditions importées. Non pas dans le but de rejeter systématiquement les
unes ou les autres, mais en vue d’y déceler ce qui peut servir au progres de la société en libérant
la conscience des individus. Njoh-Mouelle (1970 : 88) soutient : « Réflexion critique en méme
temps qu’intention créatrice, la philosophie a comme tdache fondamentale de désaliéner les
consciences [...] la philosophie apparait donc comme un facteur de libération, un facteur de
désaliénation ».
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Cette conception de Njoh-Mouelle est intéressante dans la mesure ou, il a su, dans un
contexte ou il fallait a tout prix préserver I’identité africaine (la Négritude senghorienne et
I’authenticité zairoise) par la préservation des traditions et les valeurs qu’elles véhiculent,
proposer une remise en cause de cette dernicre. 11 s’agit en effet, selon Njoh-Mouelle, non pas
de garder intactes les traditions africaines ensuite de chercher dans le legs occidental ce qui,
introduit a ces valeurs, peut servir dans la bataille du développement. Mais bien de faire
indifféremment un inventaire des valeurs traditionnelles africaines et celles occidentales. Ce
qui est recherché des lors, ce sont des valeurs absolues. La recherche d’une mentalité neuve
exige de renoncer a toute valeur relative. Ainsi, « remettre en cause c’est donc en vue de mieux
fonder ce dont les fondations se faisaient branlantes. Que les fondations puissent branler un
Jjour ou [’autre dénonce clairement leur relativité » (Njoh-Mouelle, 1998 : 62-63).

Towa comme Njoh-Mouelle, estime que la philosophie joue un réle libérateur dans la
crise. Pour Towa, la philosophie est I’occasion pour le Noir de penser son héritage culturel,
mais également, I’héritage colonial ou tout ce qu’il a pu tirer de I’Occident. Et la réflexion étant
une porte vers la liberté et la prise en charge de son destin d’homme, elle implique de prendre
une distance par rapport aux croyances pré-acquises afin de les soumettre a la critique ; mais
elle implique également, que le Noir se voit comme individu a part entiére vivant parmi ses
semblables dans le respect des libertés de chacun. D’apres Ba (2012 : 20), la philosophie est
une activité libératrice « a [’échelle de I’humanité entiere et sans exception aucune ». Par
conséquent, elle est une voie royale pour libérer I’ Afrique. On peut lire dans son article consacré
a la notion de conscience active chez Towa (Ba, 2012 : 20) : « L activité philosophique est une
voie privilégiée pour accomplir la libération de I’Afrique, notamment noire, du probleme
doublement problématique de la lutte contre 'impérialisme occidental et de notre libération
de tout ce qui, dans nos traditions, nous empéche d’étre nous-memes ».

La libération est donc double chez Towa au regard de ces propos de Ba. I1 s’agit d’abord
de se libérer de ce qui, dans les traditions négro-africaines, mais également dans la religion,
entrave la libert¢ de I’individu en ce qu’elle est en déphasage avec les exigences du
développement auquel tend 1’ Afrique. Cette derniére a connu une critique acerbe de la part de
Towa qui lui reproche son dogmatisme et par conséquent son hostilité vis-a-vis de la pensée?®.
Tradition et religion deviennent ainsi aliénantes quand elles ne laissent pas place a la réflexion.
Aussi n’échappent-elles a ce travail de tamisage qu’apres avoir passé I’examen de la pensée
critique. Car il ne s’agit plus de fermer les yeux sur nos traditions en questionnant les autres,
mais de commencer par les notres afin de les ajuster aux besoins du contexte.

Par-1a, il préconise une reconstruction de la conscience africaine qui prenne en charge
I’apport occidental et les traditions qui auront échappé au tamisage par une praxis radicale
(Towa, 1971 : 47) qui, selon Ba (2012 : 21), « désigne la manifestation de [’humain dans ce

16 Dans L’idée d’une philosophie négro-africaine, il écrit « La religion congoit I’esprit humain comme borné, limité et ayant
donc besoin que les vérités essentielles pour I’homme, que sa raison infirme serait incapable de découvrir par elle-méme, lui
soient révélées d’une fagon surnaturelle et mystéricuse. Mais 1’idée d’une vérité au-dela de la raison, inaccessible
naturellement a 1’esprit humain, est absolument inconcevable par la philosophie qui repose sur le principe diamétralement
opposé selon lequel la pensée ne doit rien admettre comme vrai qui n’ait été saisi comme tel par la pensée. L’homme est
certes un étre borng, fini - sauf du c6té ot il est esprit. « Le fini concerne les autres modes de son existence (...) ; mais quand,
comme esprit, il est esprit alors il ne connait pas de limites. Les bornes de la raison ne sont que les bornes de la raison de ce
sujet-la, mais s’il se comporte raisonnablement I’homme est sans bornes, infini. » Marcien Towa (1979), L’idée d’une
philosophie négro-africaine, Yaoundé, CIé, p. 62.
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qu’il a d’universel ». En ce sens qu’elle permet de se débarrasser de tout ce qui, dans le passé
et les traditions africaines peut constituer un obstacle a la libération. La philosophie permet
ainsi de transcender ’essentialisme?’ et de viser I’humain dans ce qu’il a de plus sacré, la liberté.
Choisir I’essentialisme comme solution a la crise, ¢’est nier cette derniére et pas la résoudre.
Pour la doctrine essentialiste, « a peine déterminés les contours de l’identité, celle-Ci est aussitot
déclarée immuable, indestructible » (Towa, 2011 : 125). Or, pour Towa, il serait plus judicieux
de chercher dans I’héritage occidental, ce qui, introduit a nos traditions, (déja critiquées)
pourrait contribuer a la libération de 1I’Afrique. Cela d’autant que la crise de la conscience
africaine exige ce travail sur nos traditions et par rapport a la civilisation occidentale pour
accéder a «une identité nouvelle et authentique » selon Ba (2102 : 21). C’est ce que Towa
désigne par le concept d’appropriation. Par appropriation, il entend cette ouverture que le sujet
doit opérer vis-a-vis des valeurs occidentales et qui peuvent servir a la libération. Ces valeurs
ou ces outils sont en effet ceux qui ont été refusés a I’ Afrique et au nom desquels I’impérialisme
a été légitimé. C’est ce dont la maitrise pourrait constituer un pas vers la libération de I’ Afrique
au sens ou elle permettrait de remédier a cette inégalité entre les peuples et les cultures®. Ces
outils comme la science, la technique ou la philosophie, qui font la puissance des forces
impérialistes, une fois appropriées par 1’ Afrique, constitueront un outil de libération.

C’est ainsi que, chez Ba (2012 : 24), I’appropriation est « la solution philosophique au
déchirement du sujet » en ce sens qu’elle lui permet de jeter un regard critique sur les deux
parties afin d’en extraire ce qui participe a la libération du sujet. Par 1’appropriation, le sujet
transcende 1’essentialisme, mais également ce que Towa appelle I’Occidentalité subie au sens
ou le Noir adopterait tout ce que 1’Occident lui propose sans un travail d’analyse préalable.
Ainsi, elle « devient le moment ou le sujet prend une distance critique a la fois par rapport aux
valeurs issues de [’Occident impérialiste et aux valeurs traditionnelles qui nous écrasent » (Ba,
2012 : 25). Il ne s’agira donc plus d’absolutiser les traditions africaines, les rendant exemptes
de critique, ni de chercher a les remplacer par les valeurs proposées par 1’Occident, mais
d’interroger les unes et les autres en tenant compte de ’humain dans ce qu’il a d’universel.
L’appropriation prone ainsi I’ouverture a tout ce qui, ajouté aux valeurs traditionnelles
africaines, pourrait contribuer a la libération de 1’ Africain. Il s’agit de la science, la technique,
mais également la philosophie.

Le vocabulaire utilisé par ces deux philosophes camerounais informe sur la nécessité de
créer du nouveau, de revoir, a défaut de rompre, les liens avec le passé. Ce lien contraignant au
passé, c’est la culture posée comme immuable, extra-temporelle. La crise vécue par I’ Africain
est en effet, selon Njoh-Mouelle (1998 : 35), d’abord et surtout d’ordre culturel. 11 définit la
culture comme « un systeme fermé d’habitudes » (...) son réle est de coder en quelque sorte
I'environnant, c'est-a dire donner une signification aux objets qui entourent les hommes ». Tant
que ces significations coincideront avec les besoins du milieu, I’individu s’y retrouve et ne juge
pas nécessaire de remettre en question la culture. Toutefois, dans le contexte africain, c’est le

17 « L’essentialisme est le résultat de I’effort intellectuel par lequel le sujet cherche a restructurer la conscience brouillée de
son étre » Marcien Towa (2011), Op.cit. p. 125.

18 Selon Ba, I’appropriation « est la clé pour assurer 1’égalité entre les peuples et les cultures » Cheikh Moctar Ba (2014),
«Identité et diversité : A la rencontre des cultures chez Léopold Sédar Senghor et Marcien Towa», Revue d’études
Africaines, no 1, p. 270.
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texte culturel qui a connu le plus de bouleversements sous 1’effet de ce choc de civilisations. I1
y eu un abime profond entre les actes que 1’on continuait de poser et la signification qu’on leur
donnait. Il en découle la situation de trouble que Njoh-Mouelle (1970 : 76) décrit ainsi : « Nous
avons affaire a une culture qui se juge et n’est plus vécue dans I'immédiateté et I’adhésion
totale de tous. Cette contrariété, cette faille venue s’installer dans la conscience est le signe
méme de la crise, signe aussi d 'une attitude philosophique que nous concevons d’abord comme
intention créatrice, intention libératrice ».

Le besoin de philosopher émane donc du contexte. Face a cette urgence de proposer de
nouvelles solutions, philosopher devient un impératif, un « besoin » (Njoh-Mouelle, 1975 : 28).
Cette réflexion qui est intention créatrice et libératrice constitue, en effet, la solution a cette
crise qui la suscite. Cela par le fait méme que la culture ne parvient plus a répondre de maniére
satisfaisante aux interrogations nouvelles suscitées par I’introduction de nouvelles valeurs.
Quelle sera dés lors la démarche philosophique ?

La philosophie suscite chez I’individu une conscience contestataire (Njoh-Mouelle,
1998 : 114) laquelle s’élabore en trois étapes. La premicre étape correspond a la prise de
conscience d’une faille dans la culture constituée. Ce qui indique la faille, c’est 1’inadéquation
de la culture au contexte, son inaptitude a guider les individus. Soit qu’elle devienne vieille ou
que I’incursion de nouveaux éléments culturels en expose les limites. Pour le cas de la culture
africaine, c’est la rencontre avec 1’Occident qui a suscité sa remise en question par I’éveil de la
conscience de 1’individu. Ce dernier, par un recul par rapport aux us et coutumes, découvre
leurs insuffisances, mais également 1’aliénation dont il est I’objet au sens ou il est imbriqué
dans un systéeme d’habitudes qui, par sa constance et sa régularité, semble naturel.

Toutefois, la crise réveille I’instinct de survie du milieu qui resserre davantage 1’étau
social sur I’individu. Ce qui le rend contraignant, oppressant. Cette oppression active la
deuxiéme étape de la contestation en ce qu’elle maintient la conscience éveillée. Elle rend
encore plus pressant le besoin de s’affranchir et de s’ouvrir a d’autres possibilités.
L’affranchissement de son milieu naturel devient ainsi le couronnement de la libération. Il
consiste a s’¢loigner, en tant que chainon, de la chaine totale (Njoh-Mouelle, 1998 : 114) pour
en avoir une vue d’ensemble permettant de la comprendre et de la transformer par rapport a ses
aspirations. Ce recul est a I’image de celui effectué par le dialecticien en sortant de la caverne
pour contempler la vérité. A la suite de quoi il doit y retourner pour libérer les prisonniers
(Platon, 2009 : 303).

Il convient de comprendre d’abord que la culture est une création humaine et qu’a ce titre
elle ne peut transcender I’humain. C’est-a-dire que la culture n’a de valeur que dans la mesure
ou elle peut servir ’homme, ou elle sert ses besoins. Ensuite, que la culture, parce que non
naturelle, ne saurait étre figée, immuable. L’instinct de survie du milieu peut, en réalité, susciter
son enfermement au changement, au nouveau. Mais reconnaissons avec Towa (2011 : 296)
qu'une culture qui reste fermée a la nouveauté est une culture qui tend a se scléroser, a
disparaitre. La culture est une réponse de I’homme aux défis environnementaux et socio-
historigues. Ainsi, lorsque le contexte évolue, il devient Iégitime de la passer en revue voire de
la révolutionner au besoin. La culture est ouverte et toujours en devenir. Autrement dit, face a
un nouveau contexte, elle se constitue en matériaux pouvant permettre la synthése d’éléments
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propres a la culture en question et pouvant faire appel a des éléments étrangers. Cela, en vue de
maintenir « [1’] équilibre intellectuel et moral » entre I’homme et son milieu (Towa, 2011 : 80).
Elle se pose ainsi, non pas comme une donnée définitive, mais comme un tremplin qui est
ouvert a tous les possibles. Parmi ces possibles, celui de s’ouvrir et d’explorer d’autres horizons
avec pour finalité d’enrichir ou de perfectionner le matériau culturel déja acquis.

Si I’ Afrique, notamment noire veut s’affranchir de tout ce qui constitue un obstacle a son
développement, il faut qu’elle s’applique a cette philosophie dont Towa dit a juste titre qu’elle
fait partie des secrets de la puissance de 1’Occident dont elle doit s’accaparer. Réflexion sur le
monde et sur les conditions de vie de I’homme dont la finalité est de hisser ce dernier vers sa
perfection, la philosophie est, a bien des égards, un discours qui, par son caractére rationnel,
sauve ’homme de plusieurs travers dus a I’absence d’usage de la raison notamment dans ses
rapports aux mécanismes de régulation sociale. Le philosophe est celui qui veille constamment,
qui ne dort jamais, « Sa voix, constamment doit trouer, percer le silence mortel des nuits de la
servitude et de [’aliénation sous toutes les formes » (Njoh-Mouelle, 1998 : 115). Par son
discours, il désaliéne la conscience au sens ou il lui impose un rapport objectif au monde. Cette
désaliénation sonne le glas de la misere objective et de la médiocrité en Afrique en ce qu’elle
libere de I’ignorance et de la superstition.

Le philosophe est comme I’oracle de la société (Njoh-Mouelle, 1998 : 115), cela non au
sens mystique du terme, mais en ce qu’il dévoile ce qui est'® et montre la voie du changement.
La philosophie interroge le réel a la lumicre de la seule raison universelle. C’est ainsi qu’elle
permettra de libérer la conscience africaine de cette crise parce que d’abord libératrice, mais
également profondément humaniste.

Conclusion

L’expérience coloniale a suscité un malaise important dans la conscience négro-africaine.
Cette derniére connait une crise dont Njoh-Mouelle (1998 : 36) compare a juste titre la gravité
a « la brutalité de cette rupture de la matrice premiere des significations ». L’ Africain s’est
ainsi retrouvé perdu, désorienté et désaxé face a une pluralité de valeurs apparemment
contradictoires. Cette crise devient d’autant plus grave quand la société place le sujet face a un
dilemme : le repli sur soi ou I’ouverture au risque de se perdre. Ainsi nait la médiocrité qui
exprime un attachement inconditionnel aux valeurs de la tradition. L’homme médiocre, selon
Njoh-Mouelle, n’opére pas le recul nécessaire par rapport a son milieu. Mu par un instinct de
conservation articulé a I’instinct de survie du milieu il est agi et orienté sans aucune possibilité
d’agir ou d’orienter ; ce qui fait de lui une conscience aliénée.

Cet homme vit dans l’insatisfaction. Les significations données par le milieu ne le
satisfont plus. En effet, I’incursion des valeurs occidentales pose de nouveaux défis qui révelent
les insuffisances de la culture africaine. L’individu ressent un manque, un besoin d’autre chose,
mais c’est sans compter 1’adhésion du milieu qui fait tout pour survivre en lui. Une
reconstruction politique et sociale s’avere nécessaire pour générer une mentalité neuve. C’est

19 « Saisir et comprendre ce qui est, telle est la tache de la philosophie » Hegel (1986), Principes de la philosophie du droit ou
droit naturel et science de 1’Etat en abrégé, Paris, Vrin, p. 57.
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ainsi que surgit et fait sens la question de I’affranchissement vis-a-vis de la tradition, mais
également par rapport a la culture importée.

Selon Njoh-Mouelle, cet affranchissement passe par la réflexion philosophique. Activité
libératrice par excellence, la philosophie permet de prendre le recul nécessaire pour attester la
pertinence ou non des lois régissant le milieu en les pensant, mais egalement en les
questionnant. Pour Njoh-Mouelle, il s’agit de trouver une réponse qui ait moins le souci de
sauvegarder ou de bannir I’'une ou I’autre de ces valeurs que de permettre a 1’Africain,
particulierement le Négro-africain, de se doter du bagage intellectuel et culturel nécessaire pour
s’engager dans la bataille du développement. En effet, gagner cette bataille, c’est assurer le
progrés matériel et moral, indispensable a ’affirmation d’une dignit¢ humaine équitable,
fondement du passage de la médiocrité a 1’excellence.
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Rosine Munguatisio-Wo-Sengi

Introduction

Cet article, qui aborde quelques problémes assez propres a I’ Afrique, s’articule autour de
cing points : 1) culture et identité, 2) culture occidentale comme culture mondiale, 3) culture
africaine comme sous-culture, 4) I’ Afrique et le développement, 5) les défis du développement
en Afrique et le regard d’un philosophe africain.

Certains penseurs africains, fascinés par tout ce qui est étranger a leur milieu de vie
habituel, passent leur temps a réfléchir sur les théses produites en Occident. L’ Afrique comporte
pourtant des vraies questions pouvant faire objet de véritables sujets de recherche. Le penseur
africain est fier de commenter tel ou tel savant occidental ignorant que 1’enracinement culturel
est un atout fondamental pour le progres et le développement. Au rang de nombreux points
susceptibles de retenir I’attention de dernier, passons en revue ceux que nous avons mentionnés
au début de ce travail.

Culture et identité

La culture telle que définie par Warnier consiste en une totalité complexe faite de normes,
d’habitudes, de répertoires d’action et de représentation, acquise par ’homme en tant que
membre d’une société. Toute culture est simplement, géographiquement ou socialement
localisée. Objet d’expression discursive dans une langue donnée, facteur d’identification pour
les groupes et les individus et de différenciation a I’égard des autres??, elle est constamment en

mouvement et n’est donc ni figées ni statiques??.

La culture est un facteur tant d’identification que de différenciation. En effet, c’est elle
qui permet aux individus de se reconnaitre et de s’identifier comme membre d’une communauté
donnée. Elle forge I’identité de chacun, confére aux différents membres de la communauté une
identit¢ commune et les structures. Il y a donc un rapport tel entre culture et identité que I’on
ne saurait parler de la premiére culture sans faire allusion a la deuxiéme qui en est 1’étoffe.
Benoit Okolo Okonda écrit a juste titre que 1’identité, c’est 1’effort de 1’identification d’une
culture par elle-méme??. Et cette identification ou identité se veut dynamique?®.

20 J-P WARNIER, La mondialisation de la culture, Paris, P.U.F, 1999, p. 13.

2L A. WILIWOLI Sibiloni, « Hegel et la question de I’identité afiicaine », in Hekima na Ukweli (Sagesse et Vérité), Revue
philosophique de Kisangani, philosophat Edith Stein ; n° 15 — mars 2013, p. 214.

22 B, OKOLO Okonda, Hegel et I'Afiique. Thése, critique et dépassement, Paris, Le Cercle Herméneutique, 2010, p.110.
23 |bidem
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Si la culture est un facteur d’identification, elle est aussi un facteur de différenciation.
C’est par la culture que les individus et leurs groupes se distinguent les uns des autres ; et ces
cultures ne sont pas les mémes pour tout le monde. La culture africaine par exemple, s’il y en
a une, n’est telle que lorsqu’elle se différencie, par ses valeurs, de la culture occidentale ou
asiatique. C’est en ce sens que Benoit Okolo estimait que « lorsque nous essayons de formuler
une identité, lorsque nous voulons définir une culture, nous saisissons d’abord ce qu’elle n’est
pas. La culture africaine n’est pas la culture européenne. Une culture ne semble s’identifier
qu’en face d’une autre »%*. Et si chaque culture se veut une différence et ne s’identifie qu’a elle-
méme, on ne parlerait nullement d’une (seule et unique) « culture ce qui ne serait qu’une pure
idéologie hégémonique) — mais « des cultures ». Et celles-ci, forcément différentes les unes
des autres, et sans qu’aucune ne puisse se prévaloir par rapport a une autre. Chaque culture
mérite d’étre reconnue dans sa différence, puisqu’elle fonde I’identité des individus qui 1’ont
en partage. Méconnaitre une culture, ¢’est méconnaitre les personnes qui s’y reconnaissent,
c’est dénier leur identité. Le respect d’une identit¢ exige 1’éducation de ceux qui y
appartiennent, car ils doivent étre des premiers agents de 1’apprivoisement de leur propre
identité culturelle, avant méme que les autres ne la reconnaissent et la respectent. Dans ce sens,
I’effort de I’éducation a I’inter-culturalité n’est rendu possible que dans un contexte de pluri-
culturalité qui fait que les cultures soient dynamiques. La question de la reconnaissance
réciproque des cultures ou des identités reste un projet a réaliser, on vit encore de 1’héritage de
la hiérarchisation des cultures. On a une culture, Occidentale qui se veut mondiale et d’autres,
les cultures non occidentales, qu’on qualifierait de sous-cultures.

Culture occidentale comme culture mondiale

La culture occidentale a été a ’origine des progres déja réalisés. Elle semble régir toutes
autres cultures ; elle est aussi a I’origine de développement planétaire. Nietzche n’a pas tort
lorsqu’il qualifie la mondialisation comme la réalisation d’un acte de puissance?. Voila qui
nous pousse a affirmé que ce que nous considérons comme culture du développement est en soi
une culture des puissances occidentales prise comme culture du monde. Lévi-Strauss rappelle
que la science dont on parle aujourd’hui n’est autre chose que le fait de mémoire propre a la
culture occidentale?®. Et il en est de méme de la culture mondiale. Cette culture a une seule
vocation : détruire et anéantir d’autres cultures — pour le triomphe d’une seule et unique, la
culture occidentale, qui se veut d’ailleurs universelle. La preuve : quand on dit qu’un homme
est civilisé, c’est toujours par rapport a cette culture a prétention d’universalité. Elle a été
nourrie dés ses origines par cette idée hégémonique, par le mépris et le rejet d’autres cultures
jugées a priori barbares, impropres.

La supériorité que croit pouvoir s’arroger la culture occidentale sur les autres cultures est
d’abord d’ordre intellectuel. Elle se fonde sur la prétention d’universalité de son savoir. C’est

24 B, OKOLO, op.cit., p.110.

% J. GOETSCHEL, Revue Horizons philosophiques, « Culture et mondialisation : lecture de Nietzsche », in Mondialisation
ou culture, Vol 15, n° 2, printemps 2005, p.125. (Version électronique)

% L. MPALA Mbabula, Pour la philosophie africaine, Lubumbashi, Mpala, 2013, p. 18.
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pourquoi ce sont les Occidentaux qui proposent les directives a suivre sur le modéle de nos
universités, sociétés, politiques, religion, sport, etc.?” D’ailleurs, la science et la technique telles
que congues par 1’Occident sont en défaveur des cultures non occidentales, traditionnelles,
comme celle d’Afrique. Elles rejettent toute forme de pensée dite primitive, irrationnelle,
illogique, et restent allergiques a tout discours dépassant les sens et I’entendement. C’est en
cette arrogance intellectuelle que se résume toute la science et c’est aussi elle qui fonde sa
prétention d’universalité sans omettre les résultats en termes de progres matériel. La culture
occidentale est la plus diffusée parce qu’elle dispose d’instruments techniques qui facilitent
cette propagation. Selon les anthropologues de 1’école diffusionniste, les cultures se diffusent a
partir des noyaux forts vers des espaces culturels faibles?8. Par rapport a I’Occident qui présente
une certaine homogénéité culturelle par laquelle devient possible la réalit¢ d’une identité
culturelle occidentale ; 1’ Afrique elle, constitue une mosaique des cultures marquées par une
diversité de peuples.?®

La culture est dynamique ; elle se développe et ne se programme pas. Mais le probléme
devient crucial surtout pour une culture dans laquelle les éléments étrangers prédominent.
Comment constituer une identité culturelle si les éléments propres de celle-ci ne se laissent
définir que par les €léments étrangers ou si ces €léments ne sont pas capables d’intégrer les
éléments étrangers en les redéfinissant 730

Culture africaine comme sous-culture

Bien que I’ Afrique reste plurielle dans ses dimensions culturelle, religieuse, éthique, elle
est partout la méme. Elle partage a la limite prés les mémes conditions. L’ Afrique noire a aussi
en partage le sous-développement, renforcé par la colonisation qui a réussi a I’aliéner.
Beaucoup d’ Africains se font fanatiques de la culture européenne, de ses valeurs et ses mceurs.
Beaucoup se pergoivent comme inférieurs aux blancs. Et la culture africaine n’a pas tardé a étre
traitée comme barbare, inhumaine et diabolique®. Cette réalité reste encore encrée dans la
mémoire collective : le blanc renvoie a la pureté, a Dieu, et le noir a I’impur et au diable.

L’ Afrique apparait comme le continent le plus affecté par la déculturation qui consiste en
la destruction de son patrimoine culturel, fruit de I’héritage ancestral. Elle s’expose a toute
forme d’acculturation : apprentissage rapide des langues étrangeres, imitation servile des modes
de vie étrangers pour échapper aux traditions ancestrales jugées rétrogrades®?. Au lieu de
défendre les cultures locales, les Africains les vilipendent et les dénigrent®. Les Africains

27 J-M ELA, J-M ELA, L Afrique d I’Ere du savoir : science, soCiété et pouvoir, Paris, I'Harmattan, 2006, p.36.

28 )-P, SENGI BANGAMA LIKONDO, Sociologie critique de la mondialisation : un regard africain, Paris, ’Harmattan, 2015,
p.117.

29 Tout ceci montre comment 1’Europe a procédée par le mime intelligent (le papier et I’imprimerie sont importés de la Chine).
L’Europe a elle aussi emprunté de la Chine, du monde musulman dont elle ne fait souvent pas mention, notamment dans le
domaine de I’algebre, de la médecine, etc. P. NGOMA-Binda, La philosophie africaine contemporaine. Analyse historico-
critique, Kinshasa, Saint Paul, 1994.

30 K. KANGUDI, al, Identités culturelles Africaines et nouvelles technologies, Faculté Catholique de Kinshasa, 2002, p.24.

32 J-p, SENGI BANGAMA LIKONDO, op.cit, p.123.
33 1bidem
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risquent de disparaitre dans la culture occidentale, celle reprise comme planétaire puisque celle-
ci n’impriment pas leur présence au moment des rencontres des cultures34.

Les cultures subsahariennes se réduisent & une sous-culture. L’Afrique semble avoir
tourné le dos a ses mythes, ses croyances et traditions au profit des connaissances importées
d’Occident qui, lui aussi, a pourtant ses mythes, ses croyances et traditions.

L’Afrique et le développement

A y bien regarder, I’Afrique semble faire du surplace dans sa marche vers le
développement. Cela dit: qu’est-ce que le développement? Pourquoi I’Afrique ne se
développe-t-elle pas ? Quelles sont les pesanteurs ?

Ici encore, I’Occident donne le ton : il est la norme de développement. Le Petit Robert
définit un « pays dit en voie de développent » comme celui dont « I’économie n’a pas atteint le
niveau de I’Amérique du Nord, de I’Europe occidentale, etc. » L’ Amérique du Nord et I’Europe
occidentale sont donc la référence®. Le développement est un idéal a atteindre et un vouloir
toujours plus, bien que multi-dimensionnel, il y a des indices qui témoignent de sa présence ou
non dans chaque coin du monde.

Le progres implique la maitrise de la technique, la souplesse de la conception (création,
invention), bref, 1’ingéniosité. Ainsi, tant que 1’ Afrique ne fait pas montre d’inventivité, toute
tentative de sa part sera regardée comme vaine. Cette capacité de création sous-entend
également un dynamisme évolutif, comprendre : une fois que I’invention a vu le jour, elle doit
étre revisitée, adaptée au fil du temps. Voila qui fait encore défaut a I’ Afrique. Il faudrait alors
redonner aux individus et aux peuples les vertus que Hegel attribue exclusivement a I’Esprit
dans sa marche vers la conscience de soi et vers la liberté : le dynamisme et la créativité®. Et il
nous semble : tant que ’esprit africain reste empéché par des représentations occidentales,
aucune politique de développement ne pourra aboutir®’. Que reste-t-il alors a 1’Afrique ?
Comment peut-elle se comporter pour faire face a tous ces défis que lui lance le développement
spectaculaire de la planéte ?

L’Afrique face au défi du développement et le regard du philosophe

L’ Afrique est aliénée. Elle vit de ce qui n’est pas son patrimoine ancestral, historique.
Tout lui est étranger. L’école elle-méme est une réalité¢ importée, imposée. Loin d’étre le reflet
de la société et des problémes qu’elle connait, 1I’école fait figure monde a part, dans un monde
pluriel et réel.

34 Cf. Senghor et la guestion qui se pose toujours - (01 mai 2019)

% « Développement » dans Le Petit Robert, Dictionnaire de la langue frangaise 1, Le Robert, Paris 1992, cité par MbiAkem,
dans Le développement en Afrique . ’apport d un christianisme inculture, Les Presses Universitaires, 2014.

% B, OKOLO. O, op.cit, p.109.

37 M. KEBEDE, "African Development and the Primacy of Mental Decolonisation”, cité par J T MBI Akem, dans « Le
développement en Afrique : L’apport d’un christianisme inculturé », op.cit, p. 39.
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A T’ecole par exemple, on apprend une histoire du monde dont toutes les étapes se
déroulent uniquement en Occident, une histoire ou les acteurs sont les Occidentaux, une histoire
faite pour exclure I’Afrique ! L’éducation pour I’enfant africain devient alors une formation
pour penser combien I’ Afrique est sans importance, une formation systématique au mépris de
s0i%%,

Ce divorce entre 1’école et les problémes réels de 1I’Afrique est une vraie entrave au
développement. L’importance du rapport entre la science et le contexte de sa production est
capitale, car « le texte et le contexte du savoir sont inséparables »%°. De ce fait, la culture
africaine doit se développer a partir du contexte africain; cela signifie aussi que le savoir
traditionnel n’est pas incompatible a la démarche rationnelle. Tout ce qui n’est pas occidental
ne signifie pas qu’il soit dépourvu de savoir.

Ce savoir endogéne est méprisé par 1’ Africain lui-méme (les mythes du continent, les
contes...) que les initiatives que connait I’ Afrique demeure éternellement statiques. La pirogue
qui n’a connue aucune transformation durant des lunes ; il en est de méme de la hutte, de la
case, du mortier ; tous sont restés stationnaires. Leurs évolutions sont comme estompées, et ne
peuvent que vendre une image négative de I’ Afrique considérée comme primitive et démodée.

L’Afrique peine a décoller scientifiquement, culturellement, €économiquement et
politiquement. On a I’impression que I’ombre du pére plane sur elle et empéche son
développement. Il faut, comme le souligne Benoit Okonda, non seulement tuer le pere, mais

aussi bien 1’enterrer.

En outre, I’ Afrique doit refuser les aides venues de 1’Occident pour la simple raison que
les initiatives du développement, en espérant les aides, ne ménent nulle part! Ces aides sont
souvent des dettes que I’ Afrique rembourse dix fois plus cher qu’elle n’a recu. C’est ce qui la
maintient dans une position a genou.

Quels mécanismes pour un possible décollage ?

L’ Afrique est invitée a dépasser les attitudes préscientifiques, comme la superstition, le
mysticisme, I’obscurantisme et le syncrétisme, qui lui font tout expliquer en se référant a Dieu.
Elle doit se construire une logique pour elle-méme d’abord et accessible a tous.

Forte de tout ceci, elle pourra non seulement se développer elle-méme encore proposé
une autre forme de progrés au monde. Mais encore faut-il que les africains congoivent la
modernisation comme une synthése de I’héritage africain avec les idées européennes de science
et technologie®!,

Il n’est donc pas tard pour I’ Afrique de connaitre le développement sur son modele propre
imprimé ; puisque si I’on consulte I’histoire du monde en général et celle de 1’Occident en
particulier, on voit bien qu’elle aussi a souffert de précarités, de guerres, d’assujettissements,
etc. C’est seulement aprés avoir trainé le monde entier dans deux guerres mondiales que

3 Jude T., MBI Akem, op.cit, p. 35.
39 J—M ELA, op.cit, p.51.

40 Ihidem

41 Jude T, MBI. A, Op.cit, p.38.
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I’Occident a pris conscience que la bestialité, I’écrasement de I’autre, la force sans raison étaient
de vaines causes. L’Afrique devrait elle aussi se réveiller et prendre conscience, apres les
traumatismes subis, par moment choisis.

Il faut étre libéré du complexe que nous impose notre histoire, étre engageé en la cause
africaine et se réconcilier avec des traditions dynamiques et critiques ou s’exprime la pluralité
des sagesses et des philosophies*?.

Vu que le chemin emprunté jusque-la ne semble mener nulle part, I’Afrique doit se
réorienter ; d’abord refaire le chemin jusqu’a un retour en soi, un retour aux sources identitaires
des connaissances, puis prendre son envol grace a la conscience de soi et a un désir ardent de
connaitre enfin le développement.

La question de I’identité doit étre au cceur de la philosophie africaine. Le philosophe est
invité a se battre en Afrique pour la reconnaissance de son identité et la dignité de sa culture®3.
11 doit porter I’histoire et épouser le destin de son peuple*.

Lavision de Hegel de I’ Afrique est bien connue ; theése a laquelle les intellectuels africains
ont du mal a adhérer, ’ayant, pour la plupart, jugée hégémonique et raciste. Pourtant, Hegel est
a la fois une malédiction et une bénédiction pour I’ Afrique. Sa vision sur I’ Afrique peut, dans
un cas comme dans 1’autre, contribuer a un certain éveil de la conscience identitaire africaine.
Benoit Okolo explique : « L’identité narrative se trouve €tre le point de jonction entre Hegel et
les griots africains : le premier situe I’histoire et la conscience de I’histoire auprés de narrateurs ;
les seconds définissent un individu ou un peuple en lui rappelant la grandeur de ses ancétres et

les hauts faits propres »*.

L’identité africaine a été niée et se construit désormais autour et en tant qu’« identité
narrative ». Cette identité (africaine) s’inscrit alors dans une quéte qui s’enrichit dans I’inter-
culturalité. L’identité qui convient le mieux pour 1’ Afrique, comme au reste du monde, c’est
I’identité narrative*®.

Cela étant, reconnaissons avec J. Kaputa qu’une meilleure image de cette identité doit se
recentrer autour d’un kairos, c¢’est-a-dire un moment opportun a 1’occasion duquel ’homme
africain doit reprendre I’initiative dans les projets constructifs qui engagent son avenir®’. Si
I’identité africaine s’ouvre a I’avenir, elle devient susceptible d’assimilation des nouveautés
ainsi que de nombreux rajouts et réformations. Ce qui suppose un jeu de rupture et de continuité,
et donc un certain dynamisme*.

42 B, OKOLO. O, op.cit, p. 115.

43 Cf. J. — G. TENOH, « Etre africain », Le Portique (En ligne) ; 2-2006/Varia, mis en ligne le 15 décembre 2006, Consulté
le 24 avril 2012. URL

4B, OKOLO. O, op.cit.
4 B. OKOLO, Hegel et I’Afrique. Thése, critique et dépassement, Paris, Le Cercle Herméneutique, 2010, p.107

4 A, WILIWOLI Sibiloni, « Hegel et la question de I'identité africaine », in Hekima na Ukweli (Sagesse et Vérité), revue
philosophique de Kisangani, philosophat Edith Stein ; n® 15-mars 2013, p.211.

47 Cf. J. KAPUTA, identité africaine et occidentaliste, Paris, I’ Harmattan, 2006, p.9

48 Cf. M. TOWA, cité par G. NDUMBA, Afro centrisme et inter culturalité, dans philosophie africaine. Bilan et perspectives ?
Actes de la XV Semaine philosophique de Kinshasa, kinshasa, F.C.K., (R.P.A), 2002, p. 251.
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Les penseurs aftricains, dans leurs efforts de réflexion, sont invités a partir de I’ Afrique, a
faire de I’Afrique une priorité, contextualiser leur raisonnement et avoir comme finalité de
résoudre les problemes de 1’ Afrique qui freinent sa marche vers le développement. L’exemple
de Mgr Alexis Kagame devrait nous servir de legon : il part toujours de son Rwanda natal pour
réfléchir sur un theme ethnologique et philosophique. Partir de 1’ Afrique pour le monde est
acceptable, mais le contraire surprend. Socrate et les autres sont partis des faits et problemes
réels de la société de leur temps. Ils ont répondu aux difficultés que connaissait leur cité et
ensuite, ces applications sont devenues universelles, applicables a d’autres contextes. Les
orientations du philosophe africain peuvent étre vraiment utiles a 1I’Afrique et a son
développement intégral, et par la suite, au monde.

L’Afrique posséde un fond inépuisable de réflexion. A travers des mythes, contes,
littératures traditionnelles et autres, elle peut encore engendrer une science encore immaculée
et bénéfique pour tous. Elle peut aussi faire de toutes ses pratiques ésotériques, rejetées par
1’Occident, puisqu’irrationnelles, ce que Hountondji appelle une « méta-philosophie »*°. Pour
se faire, il faut se délier de 1’aliénation culturelle nouée depuis le contact avec I’Occident. Il
faut réinventer 1’ Afrique et la reconnecter a son contexte, sa tradition, sa culture. L’ Afrique doit
partir de prémisses selon lesquelles la culture est le fondement de toute société. Il est impératif
de s’embarquer dans la culture mondiale avec les bagages de sa propre culture, sans quoi
I’identification et la reconnaissance deviennent utopiques.

Nous évoquons également 1’idée d’une imitation intelligente : les jeunes générations
risquent de croire que 1’Occident a toujours été tel qu’il est de nos jours. Pourtant il a connu des
moments sombres, et il en est sorti. L’ Afrique est invitée sur ce point a le prendre en exemple®°,

Conclusion

Il e(t été intéressant que la culture planétaire fGt le produit croisé ou la somme des cultures
ou chacun pourrait reconnaitre sa particularité. Ce n’est malheureusement pas le cas. Partout
I’Occident semble dominer. Nous trouvons que la culture africaine n’est en soi qu’une sous-
culture, victime de cette culture dominante. Les savoirs endogenes sont méprisés. Ainsi est-il
difficile a 1I’Afrique de se développer. Nous proposons de revisiter les sources des savoirs
africains pour puiser ce qui reste de nos valeurs culturelles. Devenir maitre de notre destin par
la maitrise de la technique. Il est possible de voir encore I’Afrique revenir a elle-méme et
répondre positivement avec énergie aux enjeux développementaux de notre temps.
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Daouda Séne

Introduction

Le titre que nous avons donné & cet article fait référence a ’appropriation culturelle chez
Senghor et Towa. Les ceuvres de Senghor et de Towa émanent d’un contexte particulierement
difficile et complexe pour la reconnaissance de I’identité culturelle négro-africaine. En effet,
I’aprés-Seconde Guerre mondiale a vu émerger en Afrique noire des idéologies inscrites dans
I’optique de la revendication d’une identité culturelle négro-africaine. Toutefois, méme si
I’exigence de reconnaissance d’une identité culturelle négro-africaine faisait I’unanimité dans
les milieux intellectuels africains et chez les défenseurs de 1’égalité entre les hommes, les
stratégies de luttes prenaient diverses allures en fonction des enjeux et des éléments privilégiés
par les uns et les autres. C’est ainsi que les travaux de Senghor et de Towa surgirent au cceur
d’un climat marqué par les polémiques sur la question de la reconnaissance d’une identité
propre aux Négro-Africains. Cependant, loin de cette opposition qui caractérise les deux
systemes de pensée, nous essayerons, dans ce travail d’analyser la question de 1’appropriation
telle quelle est abordée par les deux penseurs pour montrer que, sur certains points, Senghor et
Towa se rejoignent dans le principe. En quoi les systemes de pensée de Senghor et de Towa se
rejoignent-ils du point de vue de I’appropriation ? Comment constituent-ils une rupture par
rapport a I'unilatéralisme d’un certain modele d’appropriation symbolisé, entre autres, par la
logique unidirectionnelle de la politique culturelle assimilatrice fondée sur la domination d’une
culture sur une autre. Ces interrogations majeures inscrivent ces pensées dans la perspective de
I’ouverture (de 1’appropriation positive), en mettant en place le principe de 1’égalité entre les
differentes identités culturelles afin de rompre avec la logique de I’imposition qui est tributaire
de la domination de certaines identités culturelles sur d’autres.

Pour répondre a ces différentes questions, nous nous arréterons sur la thématique de
I’appropriation. Nous verrons rapidement ce qu’il en est sous la plume de Vincent Cespedes et
de Souleymane Bachir Diagne et nous verrons ce qu’il en est chez Senghor et Towa. Nous
tacherons de voir finalement en quoi I’appropriation permet de fédérer la pensée et de I'un et
de l’autre.

De ’appropriation

Nous Arrétons-nous sur la thématique de 1’appropriation. Cette derniére est pour ainsi
dire un phénomene universel en tant que tout étre humain est habitué a accaparer des biens
(matériels, intellectuels, culturels et autres) indispensables pour sa survie. L humain est capable
d’ouverture culturelle, de mettre a distance sa propre culture pour s’ouvrir a la culture de 1’autre,
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voire se I’approprier. Démarche qui ne doit pas se faire a sens unique, de maniére unilatérale.
La démarche de 1’appropriation a sens unique correspond a celle de I’emprise qui « consiste a
se rendre maitre d’autrui en [’englobant, en le broyant, en [’ayant — comme on dit — « dans
le creux de la main ». Dans ce cas, je le force a entrer en moi sans que j aie a entrer en lui. La
dynamique de [’emprise est donc celle d’un mélange tronqué, amputé de la vulnérabilité que
J'étends a 'autre : la personne que j’ai dans ma paume, sous ma coupe ou ma tutelle ne
m’influence pas en retour. D ordre hiérarchique, charismatique, psychologique ou parental,
mon ascendant sur elle empiéte sur sa vie privée, cherche a tout en connaitre pour mieux la
régir. »°*

L’expression «je le force a entrer en moi sans que j’aie a entrer en lui» montre que
«I’emprise » nie la singularit¢ de D’autre, 1’identité culturelle de 'autre et ceuvre pour
I’'uniformisation. Il est certes important de nous approprier les avantages que nous offre le
monde qui nous entoure, mais il est évident que lorsque I’¢lément extérieur est percu comme
une menace qui pése sur notre identité, le repli et I’exclusion s’installent. Une telle
appropriation ne favorise pas la fécondation des identités multiples ; il s’agit d’une unification
par globalisation. L unification par globalisation peut susciter une méfiance a I’égard de tout
ce qui apparait comme global, mondial ou planétaire. Cette forme d’appropriation est contestée
par le philosophe sénégalais, Souleymane Bachir Diagne qui propose une appropriation
positive. Ce dont témoigne le propos suivant de Souleymane Bachir Diagne : « Le wax est
hollandais, devenu africain, mais il est tellement associé aux Africains que, comme personne
ne porte traditionnellement des tenues wax en Europe, on considere qu’une chemise wax par
exemple est une tenue africaine; et voila que maintenant il revient en Europe avec les
chaussures ? Cette circulation-1a est vraiment emblématique de ce qui se passe dans notre

monde et, encore une fois, il est bon qu’il en soit ainsi. »*

Et Souleymane Bachir de poursuivre : « Il est vrai que le monde s européanise, mais aussi
qu’il s’indianise, s africanise, et que c’est une bonne chose. Voila une maniere (...) de penser
’appropriation. »** Ce propos de Souleymane Bachir Diagne fait de 1’appropriation un cadre
d’échange, de dialogue et de réciprocité et non de répétition d’un modele extérieure. Abordons
la question de I’appropriation maintenant chez Senghor et Towa

Rappelons que la politique coloniale a été présentée comme une « mission civilisatrice »,
dont I’objectif était d”humaniser I’homme noir a travers les idéaux de la civilisation occidentale.
A cet effet, I’assimilation symbolisée par 1’appropriation négative (appropriation forcée) fut
appliquée par les professeurs dans les établissements coloniaux. La politique coloniale exigeait
le reniement de 1’identité culturelle négro-africaine et une parfaite conformité aux normes de la
culture occidentale. En cela, Senghor et Towa préconisent différentes stratégies allant dans le
sens de I’appropriation positive pour la reconnaissance de 1’identité culturelle négro-africaine.

51 Cespedes Vincent, Mélangeons-nous : Enquéte sur [’alchimie humaine, |le de France, Matkaline, octobre 2018, pp.149.150.

52 Diagne, S, B/Amselle, Jean-Loup, En quéte d’Afrique (s) : Universalisme et pensée décoloniale, Paris, Albin Michel, 2018,
pp.292-293.

%3 Ibd., p.287.
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De la pensée towaienne de ’appropriation

C’est dans ce sens que Towa propose la révolution qui doit déboucher sur la
reconnaissance de I’identité culturelle négro-africaine doublée de la conscience de 1’altérité.
Pour Towa, la liberté de I’homme noir découle d’un projet doublement congu : d’une part, le
Négro-Africain doit s’approprier la science et la technique qui constituent les piliers de la
domination occidentale et, d’autre part soumettre sa tradition a une critique philosophique sans
complaisance. N’est-ce pas la raison pour laquelle Towa souligne que « notre liberté, c’est-a-
dire, l’affirmation de notre humanité dans le monde actuel, passe par !’identification et la
maitrise du principe de la puissance européenne, car si nous ne nous aPproprions pas ce
principe, si nous ne devenons pas puissants comme [’Europe, jamais nous ne pourrons
serieusement secouer le joug de ’'impérialisme européen. Par la nous sommes conduits a
adopter une attitude positive, une attitude d’ouverture a [’égard de la civilisation européenne
justement pour nous libérer de la domination européenne ? »**

L’appropriation constitue aux yeux de Towa un aspect fondamental dans la conquéte de
la liberté négro-africaine, c’est-a-dire d’une reconnaissance de I’identité culturelle négro-
africaine. L’appropriation sous la banni¢re de 1’ouverture doit étre comprise comme une
stratégie de conservation des cultures traditionnelles négro-africaines en les améliorant (s’il est
vrai que la faiblesse du soi est tributaire de la fiére reprise du passé et d’une volonté de
s’enfermer dans la tradition, alors il est évident de reconnaitre que I’appropriation sous la
banniére de 1’ouverture est nécessaire).

L’ouverture offre au Négro-Africain la possibilité de s’approprier ce que les autres ont de
positif, en I’intégrant a ce qui constitue son identité culturelle. En effet, I’interdépendance entre
civilisations est prometteuse d’un avenir radieux, elle coincide avec la reconnaissance des
identités multiples. L’enfermement et 1’isolement ne font que consolider la thése des idéologues
de I'impérialisme colonial qui attribuent au Négro-Africain le statut d’homme inférieur. Il faut
donc dynamiter ce « mir de Berlin » qui nous sépare de 1’autre monde, qui nous singularise,
nous isole et nous empéche de nous ouvrir, de nous approprier des apports venant d’autres
identités culturelles. A en croire I’auteur d’Essai sur la problématique philosophique dans
[’ Afrique actuelle : « S emparer du « secret » de ['Occident doit deés lors consister a connaitre
a fond la civilisation occidentale, a identifier la raison de sa puissance et a [’introduire dans
notre propre culture. [...] (Iintroduction) elle implique que la culture indigene soit
révolutionnée de fond en comble, elle implique la rupture avec cette culture, avec notre passé,
¢ est-a-dire, avec nous-mémes. »>°

Par introduction, il n’est pas question d’effectuer une addition d’éléments de la culture
occidentale avec ceux de la culture traditionnelle négro-africaine en les laissant intacts, il s’agit
plutdt de les adopter aux réalités culturelles de 1’espace négro-africain. L’ appropriation doit se
faire d’une manicre intelligente. Elle demande un travail sérieux et rigoureux. Il ne s’agit pas
d’une soumission aveugle, mais plutdt de voir comment adopter ces formes de 1’Occident aux
réalités africaines. Il faut savoir distinguer les bienfaits de 1’Occident des éléments néfastes.

5 Towa Marcien, Essai sur la problématique philosophique dans I’ Afirique actuelle, Yaoundé, Editions CLE, 1971, pp.55-56.
% Ibd., p.40.

52



L’appropriation towaienne n’est point un mimétisme, c’est un phénomeéne qui permet aux
peuples de préserver leur originalité et de recouvrer santé et vigueur. Comme telle, I’intégration
doit se faire avec les valeurs positives de 1’Autre, de I’Occident. Ici, I’ouverture se présente
comme une déchirure de soi par auto-révolution.

Pour rappel, ’auto-révolution témoigne d’une rupture avec tout dogmatisme vis-a-vis de
la tradition. La tache des Africains d’aujourd’hui, ce n’est pas d’exhumer leur passé, mais
conquérir le secret de 1’Occident afin de I’appliquer a notre situation de continent sous-
développe. Pour illustrer sa pensée, Towa convoque le propos suivant de la grande Royale
«[’école ou je pousse nos enfants tuera en eux ce qu’aujourd’hui nous aimons et conservons
avec soin, a juste titre. Peut-étre notre souvenir lui-méme mourra-t-i/ en eux... Ce que je
propose c’est que nous acceptions de mourir en nos enfants et que les étrangers qui nous ont
défaits prennent en eux toute la place que nous aurons laissée libre. »%

Pour Towa, le choix entre I’essence de soi et sa destruction au profit de I’autre s’impose
a tous les peuples qui souhaitent affronter la puissance de I’Occident. A cet effet, Towa prend
comme exemple la Chine qui s’est saisie de la puissance de 1’Occident, et qui, dans la guerre
qui I’opposait a ce dernier est sorti vainqueur. Ce dont témoigne le propos suivant de I’auteur
de L’idée d 'une philosophie négro-africaine : « avec la science et la technologie, nous accédons
a la spécificité européenne (...), le secret de sa puissance et de sa domination. »*" Et Towa de
poursuivre : « tous les pays qui ont pu échapper a l'impérialisme européen ont dii se nier pour
s’ approprier le secret de la puissance européenne. »*® Cependant, avec la science et la
technique, nous accédons non seulement a ce qui fait la spécificité et la grandeur de 1’Europe,
mais aussi a ce qui fait la spécificité du genre humain, car la science et la technologie reposent
fondamentalement sur la raison qui est spécifique a I’homme. Mais qu’en est-il chez Senghor ?
Comment se caractérise 1’appropriation dans la pensée senghorienne ?

De la pensée senghorienne de I’appropriation

La vision humaniste de la politique chez Senghor est contre I’appauvrissement de
I’humanité qui coincide avec le triomphe d’une seule entité culturelle de I’humaine nature.
L’Universel senghorien est le lieu d’appropriation et de contribution. Comme tel, il est possible
de soutenir la thése selon laquelle il n’y a pas UNE civilisation, mais des civilisations offrant
autant de visages différents de I’aventure humaine. Le danger n’est ni dans la différence ni dans
I’appropriation positive qui sont des sources d’enrichissement mutuel, il est plutot dans la peur
de la différence et dans la récusation de 1’altérité, et plus encore dans I’indifférence, c’est-a-
dire dans I’appropriation imposée.

Pour le chantre de la négritude, 1’assimilation est synonyme d’échanges et de dialogue,
d’ou I'idée de réciprocité. L’idéologie de la politique de 1’appropriation imposée qui est
appliquée dans les colonies francaises est aveugle a la différence, elle nie toute identité autre
que celle de I’Occident, en imposant un moule homogeéne, tandis que la vision humaniste de la

%6 Grande Royale cité par Towa dans Essai sur la problématique philosophique dans I’ Afrique actuelle, op.cit., p.42.
57 Towa Marcien, Essai sur la problématique philosophique dans I’Afiique actuelle, op.Cit., p.7.
%8 1hd., p.45.
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politique chez Senghor intégre la diversité, en prénant la reconnaissance des identités multiples.
Nous passons donc d’une logique unidirectionnelle a une phase d’intenses interactions
multidirectionnelles entre toutes les civilisations. La Civilisation de I’Universel prone
’appropriation réciproque, prend en compte I’ensemble des civilisations particulieres, met en
avant les vertus de « ’Homo-sapiens » et concerne I’Homme : c’est un humanisme. Ce que
Senghor appelle « Civilisation de 1I’Universel », « (C’est) un nouvel humanisme plus humain,
parce qu’il aura enfin réuni dans leur totalité les apports de tous les continents, de toutes les
races, de toutes les nations. »° Ces apports permettent de construire un nouveau monde (celui
de I’appropriation réciproque) afin de surmonter les divergences et replis identitaires qui
étouffent notre époque. Il est donc important d’apprécier les grandes réalisations humaines, ou
qu’elles puissent étre afin d’¢largir la compréhension du monde.

Nous comprenons mieux pourquoi Senghor établit une correspondance entre la
philosophie de la négritude et sa vision humaniste de la politique culturelle. En cela, il nous
semble important de défendre la négritude, pas simplement parce qu’il s’agit de défendre une
culture ou une civilisation, mais parce qu’aujourd’hui, il y a un discours qui ressemble a ceux
des années 30. Les discours auxquels nous faisons référence sont ceux qui cherchent a appliquer
I’appropriation imposée qui fragilise ou anéantit I’identité culturelle de certaines communauteés.
Pourquoi est-ce que c’est important de réactualiser et de défendre a nouveau et la pensée
senghorienne de la négritude et la théorie senghorienne de 1’appropriation réciproque ? Parce
que celles-ci postulent 1’idée selon laquelle il ne doit pas avoir un point mort qui pése sur la
Civilisation de I’Universel, car a chaque fois que 1’identité culturelle d’une communauté est
menacée par I’appropriation imposée, a chaque fois que nous disons du mal d’une communautg,
c’est un point mort qui pese sur I’humanité. La pensée senghorienne de la négritude défend
toutes les communautés, aussi petites soient-elles. C’est la raison pour laquelle il faut faire
revenir dans le champ du discours politique, dans le champ de I’histoire des idées la pensée de
la négritude, non pas, encore une fois, pour défendre une communauté, mais pour lutter contre
certains discours qui fragilisent 1’identité culturelle de certains groupes sociaux. Il faut
comprendre que la négritude fait partie, non seulement du patrimoine du peuple africain, mais
aussi de celui de toute ’humanité, elle appartient a toute la communauté humaine et tout un
chacun peut s’en approprier. Le mouvement dialectique qui structure 1’idéologie de la négritude
senghorienne pose d’une part, I’'Universel comme horizon du particulier et, d’autre part, pense
I’Universel comme une sommation de singularités complémentaires : ¢’est un rendez-vous du
donner et du recevoir.

Chez Senghor, I’appropriation est aussi une affaire de langue. La langue est la
manifestation la plus expressive, la plus significative d’une culture. Parler une langue, c’est
assumer un monde, une culture. La langue est au cceur de la culture, de la tradition et de
I’identité culturelle. N’est-ce pas la raison pour laquelle Senghor affirme : « /...] la langue est,
en méme temps, le véhicule et I’instrument majeur de toute culture » ?%° L expression « véhicule
et instrument majeur de toute culture » est d’une importance capitale dans la mesure ou elle fait
de la langue un des éléments les plus déterminants de 1’identité culturelle. Ce qui attribue a

59 Senghor Léopold Sédar, Liberté 5 : Le dialogue des cultures, Paris, Seuil, 1993, p.108.
60 Ibd., p.191.
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I’expression une charge identitaire. Pour Senghor, la langue est liée a la culture. Ainsi, séparer
la linguistique de I’identitaire ne nous parait pas bénéfique. C’est dans cette optique que la
conception qu’Amin Maalouf a de la langue nous semble trés pertinente : « La langue a
vocation a demeurer pivot de [’identité culturelle, et la diversité linguistique le pivot de toute
diversité. »®* Nous voyons donc que la langue constitue 1’élément essentiel de 1’identité
culturelle, elle détermine I’identité de chacun (chaque étre humain éprouve le besoin d’une
langue identitaire), elle est ce sur quoi repose I’identité culturelle.

Quant a la « diversité linguistique », elle favorise la compréhension mutuelle et renforce
le dialogue interculturel. C’est dans ce sens qu’elle est considérée comme étant « le pivot de
toute diversité », ¢’est-a-dire la racine principale de toute diversité, le pont qui permet d’accéder
a ’autre. C’est dans ce sens que le chantre de la négritude prone le bilinguisme entre le frangais
et les langues négro-africaines. Pour lui, le francais apporte aux langues négro-africaines un
vocabulaire technique et scientifique et une profusion de mots abstraits. 1l faut donc dialoguer,
procéder a une appropriation réciproque pour s’enrichir mutuellement. C’est dans ce méme
ordre d’idées que Senghor affirme : « J estime que c’est un enrichissement que nous, écrivains
négro-africains, apportons au francais. Le francais nous a enrichis, mais, a notre tour, nous
avons enrichi le francais. »%? Le chantre de la négritude s’exprime en frangais pour partager des
sentiments et des idées qui sont loin d’€tre universels (faire voir I’identité linguistique africaine
dans la langue frangaise), c’est-a-dire des sentiments et des idées qui symbolisent 1’identité
linguistique négro-africaine. Senghor a écrit en frangais (langue d’appropriation), mais il a
pensé en negro-africain pour montrer que ’appropriation du francais devait s’adosser a
I’identité négro-africaine et que cette derniére ne s’est pas laissé corrompre dans la rencontre
avec I’autre. Pour Senghor, c’est la langue francgaise qui doit s’adapter a la société africaine (et
non I’inverse) dans un esprit de dialogue et de partage.

C’est dans ce sens que le wolof considéré comme une langue négro-africaine a fait, selon
Senghor, des emprunts au frangais vu comme une langue internationale et vice versa. Ce dont
témoigne le propos suivant : « /...] parmi les emprunts du wolof [...], au frangais (on a) des
conjonctions de coordination comme paské (parce que), kom (comme), voire, aujourd’hui,
komke (comme que) et piske (puisque) [...]. Si, maintenant, nous passons aux emprunts que le
francais a fait au wolof, nous trouvons, d’abord et naturellement, des mots désignant des
réalités africaines, comme « kora », « balafong », etc. »%3

En ce qui concerne les langues négro-africaines, arrétons-nous un moment et tachons,
dans une breve analyse, d’en dégager les qualités essentielles. Les langues négro-africaines ont
le propre d’exprimer les mysteres de I’ame noire a I’instar du don de I’image dans ’art negre.
Quant au frangais, il aura toujours besoin de commenter et d’expliquer la signification des
images par des mots abstraits. L’ Africain distingue la réalité concrete de la chose et la chose en
elle-méme, c’est-a-dire ce qui « Se cache sous les apparences de toute matiére douée de
caracteéres singuliers. »% Le poéte négre dispose d’un don qui émane de la beauté des langues

61 Maalouf Amin, Les identités meurtriéres, Paris, Grasset, 1998, pp.153-154.

62 Senghor Léopold Sédar, conversations avec Jacqueline Leiner, Dakar (07 mars 1980); Leiner Jacqueline : Imaginaire,
Langage, Identité culturelle, Négritude, Paris, Editions Jean-Michel Place, 1980, p.153.

63 Senghor Léopold Sédar, Liberté 5 : Le dialogue des cultures, op.cit., p.241.
64 Senghor Léopold Sédar, Liberté 1 : Négritude et Humanisme, Paris, Seuil, 1964, p.162.
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africaines. Cette beauté des langues africaines permet d’avoir accés a la sous-réalité, a I’étre en
soi que pénétre le poéte africain. Ce qui nous frappe aussi dans I’identité linguistique négro-
africaine, ¢’est la richesse du vocabulaire. « On trouve dix mots pour désigner un méme objet,
selon qu’il change de forme, de volume, de poids, de couleur, d’usage... Dix mots pour exprimer
la méme action, selon son intensité, sa rapidité, le sujet qui I’exprime, [’étre ou la chose qui en
est I’objet. »® Ce qui importe dans le langage négro-africain, c’est la maniére concréte dont
s’exprime D’action. Selon I’auteur de Liberté 1, les langues négro-africaines sont
essentiellement concrétes. Pour lui, le negro-africain exprime les sentiments et les idées par le
moyen de I'image. Tel est, d’'une certaine maniére, le génie propre a 1’identité linguistique
négro-africaine. En cela, Senghor estime : « C’est un fait, le frangais nous a permis d’adresser,
au monde et aux autres hommes, nos freres, le message inour que nous étions seuls a pouvoir
lui adresser. 1l nous a permis d’apporter, a la Civilisation de I’Universel, une contribution sans
laquelle la civilisation du XXe siécle n’eiit pas été panhumaine. Il lui aurait manqué cette

chaleur de I’ame qui fait I’authenticité de I’homme. »%

Pour Senghor, la colonisation est objectivement un fait historique (la France est au
Sénégal depuis trois cents ans). La France nous a apporté sa langue, ses missionnaires, ses
enseignants, ses militaires, etc. N’est-ce pas, la raison pour laquelle, Senghor estime que :
« notre milieu n’est plus ouest-africain, il est aussi frangais, il est international ; pour tout dire,
il est afro-firancais » 7%" L’ « afro-frangais » implique I’enseignement du frangais et d’une langue
indigéne qui se fait par appropriation réciproque. A travers ce bilinguisme, il est possible de
voir ce qui est profitable a la négritude et ce qui ne ’est pas.

De I’appropriation towainne et senghorienne : deux systémes de pensée qui
se rejoignent dans le principe

Le combat de Towa et celui de Senghor consistent a envisager les voies et moyens
susceptibles d'équilibrer les échanges entre I’identité culturelle négro-africaine et celle
occidentale, imaginer une démarche dialectique qui doit conduire a I'appropriation afin de
reconnaitre et de rehausser I’identité culturelle négro-africaine.

Pour Towa comme pour Senghor «le triage-appropriation» ou « l’enracinement-
assimilation » n’est pas une soumission aveugle a I’Europe; il s’agit au contraire d’une
appropriation judicieuse, car elle permet a I’homme noir de rehausser sa dignité et de sortir de
’aliénation. Ce dont témoigne le propos suivant de Senghor : « I/ s’agit d’'une assimilation
active et judicieuse, qui féconde les civilisations (...) et les fasse sortir de leur stagnation ou
renaitre de leur décadence. »%8 Et Towa de poursuivre 1’idée en ces termes : « Seulement cette
introduction n’est pas a concevoir comme une simple addition qui laisserait intacts les anciens
éléments culturels. »%°

65 Ibid., p.159.

86 Senghor Léopold Sédar, Liberté 3 : Négritude et Civilisation de I'Universel, Paris, Seuil, 1977, p.19.
67 Senghor Léopold Sédar, Liberté 1, op.cit., p.14.

6 Senghor Léopold Sédar, Liberté 1, op.cit., p.45.

69 Towa Marcien, op.cit., p.40.
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Cette analyse nous conduit a constater qu’aussi bien Senghor que Towa sont d’avis que
I’appropriation via la rencontre des cultures est une nécessité vitale pour la réalisation d’une
humanité qui respecte I’humain dans toute sa dignité. Ce dont témoigne le propos suivant de
Cheikh Moctar Ba : « Loin de les opposer, [’enracinement-assimilation chez Senghor et le
triage-appropriation chez Towa font que les doctrines de ces deux penseurs se complétent en
inscrivant les perspectives négro-africaines de l’ouverture dans une diversité enrichissante
(...). Elle (I’Afrique) doit éviter [’enfermement et s ouvrir au monde pour affronter un avenir
qu elle contribuera cette fois a batir. »™°

Il faut, d’une certaine maniére, comprendre que la signification de 1’expression
senghorienne « enracinement-assimilation » réside dans un processus identique a celui du
« triage-appropriation » chez Towa. L’appropriation chez Towa comme chez I'auteur de
Liberté 1 permet de conquérir les atouts de I’Europe et intégrer les aspects en congruence avec
les cultures africaines. En d’autres termes, le projet d’affirmation de ’identité culturelle négro-
africaine se joue simultanément sur la volonté d’assumer les valeurs culturelles négro-africaines
et sur "appropriation du secret de 1’Occident. L appropriation de ce qui nous différencie de
I’autre devient chez Towa comme chez Senghor une nécessité en ce sens qu’elle rend possible
I’intégration des valeurs positives de 1’autre aux valeurs traditionnelles de 1’ Afrique. D¢s lors,
I’entreprise s’érige en espace combinatoire entre 1’appropriation du secret de I’autre et les
valeurs traditionnelles. Les pensées Towaienne et Senghorienne de 1’appropriation favorisent
non seulement la reconnaissance de I’identité culturelle négro-africaine, mais aussi la
participation de cette derniere a la marche du monde. Cependant, 1’opposition soutenue entre
les deux penseurs mérite d’étre repensée et relativisée sur certains points, notamment sur le
principe de I’appropriation. Le principe de 1’appropriation sous-tendu par la reconnaissance de
la diversité et le respect de la différence ceuvre pour la rencontre des cultures. En cela, nous
considérons que 1’appropriation telle qu’elle est abordée par le chantre de la négritude et par
I’auteur de L’idée d’'une philosophie négro-africaine permet de fédérer la pensée et de I’un et
de I’autre.

Conclusion

Nous Au cours de notre réflexion, nous avons vu que les positions de Towa et celles
défendues par Senghor sur la question de 1’appropriation se rejoignent dans le principe. En fait,
ce dont cette réflexion nous a permis de prendre conscience, c’est que les pensées towaienne et
senghorienne de 1’appropriation sont fondées non pas sur un caractére unidimensionnel ou
unilatéral, mais sur I’apport de tous les peuples de la terre. Nous avons affaire a des systémes
qui ceuvrent pour la reconnaissance mutuelle, pour un humanisme qui serait I’ceuvre de toutes
les identités particuliéres, un humanisme ou sera restaurée la dignité de I’homme et des cultures.

0 Ba Cheikh Moctar : « Identité et diversité : A la rencontre des cultures chez Léopold Sédar Senghor et Marcien Towa »,
Revue d’Etudes Africaines n°1. Littérature, philosophie et art. La francophonie. 2014, p.278.
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Daouda Séne

Introduction

Le mouvement de la négritude est né de la rencontre de Senghor, Césaire et Damas. Ces
trois étudiants d’origine africaine se sont rencontrés a Paris dans les années 30 du siecle dernier.
C’est dans ce sens qu’Aimé Césaire, le Martiniquais se rappelle comment un Sénégalais
I’aborda et ensemble ils allaient se joindre au Guyanais Léon-Gontran Damas. Le mouvement
de la négritude traduit 1’expression des souffrances du Noir dans un univers ou 1’identité
culturelle de celui-ci est niée. I1 y avait donc de la honte ressentie par le simple fait d’étre noir.
Nous voyons donc que la négritude prend son envol a partir de 1’offense verbale qu’est le mot
« negre ». Loin de nous attarder sur ce qui différencie les trois ténors de la négritude, nous
voulons plut6t nous appesantir sur la négritude senghorienne.

Pour ce faire, nous nous arréterons sur la thématique de la négritude. Nous verrons ce
qu’il en est sous la plume de Jean Paul Sartre, Stanislas Adotévi et Vincent Cespedes et, nous
viendrons a ce qu’il en est chez Senghor, en passant par Frantz Fanon et Souleymane Bachir
Diagne. Cela nous permettra de voir comment la négritude senghorienne, ce grand mouvement
identitaire trouvera finalement ses expressions les plus riches et les plus convaincantes, dans le
métissage, le mixage, I’hybridité, la Civilisation de 1’Universel ou ce que Senghor appelle un
humanisme universel. Nous proposons ici une lecture de la négritude senghorienne vue non
plus comme un essentialisme, mais comme une philosophie du métissage et de 1’hybridité.

De la négritude vue comme un essentialisme répondant a I’essentialisme
colonial

L’auteur de I’Etre et le Néant fait de la théorie de la négritude un essentialisme racial. En
cela, certains penseurs, a I’instar du Béninois Stanislas Adotévi, s’inscrivent plus ou moins dans
cette méme logique. Dans son ouvrage intitulé Négritude et Négrologues, il adresse une critique
acerbe a la négritude, en considérant que celle-ci est un essentialisme fondé sur un biologisme
sommaire. Ce dont témoigne le propos suivant : « [La négritude] suppose une essence rigide
du Négre que le temps n’atteint pas. A cette permanence s ajoute une spécificité que ni les
déterminations sociologiques, ni les variations historiques, ni les réalités géographiques ne
confirment. Elle fait des Negres des étres semblables partout et dans le temps. »"* C’est en cela
que le philosophe francais, Vincent Cespedes considere que les caractéristiques de 1’identité
culturelle negre reposent d’une part, sur la couleur de la peau et les idées qui en découlent et,

"1 Adotévi Stanislas, Négritude et Négrologues, Paris, Union générale d’Editions, 1972, p.45.

59



d’autre part, sur le concept de métissage. Pour lui, I’appellation négre favorise la discrimination
ethno-raciale et tend vers la dissociation. Une telle attitude révéle un systeme de différenciation
fondé sur de prétendues appartenances raciales. Le métissage, selon Vincent Cespedes, inscrit
les identités culturelles dans un rapport de hiérarchisation, car nous ne métissons pas a armes
¢gales. Cespedes considére que 1’identité ne demeure point ni matériellement ni théoriquement.
C’est la raison pour laquelle, il estime, en parlant du négre que : « (celui-Ci) parce qu’il
manipule une « identité » figée, ce contre-racisme reste prisonnier de la logique essentialiste
du racisme ; il se dégrade d’ailleurs parfois en racisme anti-blanc. »”> Cespedes voit dans la
théorie de la négritude un contre-racisme qui fait que rien ne distingue une telle théorie de la
logique essentialiste et de celle discriminatoire. Pour le philosophe francais, 1’identité culturelle
doit garder sa fluidité, sous peine de servir de mobile au communautarisme et au racisme. Pour
¢viter une telle situation, Cespedes suggére d’opérer un passage qui consisterait a quitter
I’identité de résistance (négritude) pour aller vers 1’identité-mélange.

Bien évidemment, Senghor et certains intellectuels africains et négro-africains du monde
entier ont contesté le verdict précédent : L. S. Senghor, Frantz Fanon, Souleymane Bachir
Diagne etc. C’est dans ce sens que Souleymane Bachir Diagne qualifie la préface de Jean Paul
Sartre d’un « baiser (...) de la mort. »™

Ainsi, la question qui s’impose a nous est celle de savoir, s’il y a un malentendu entre
ceux qui considérent la négritude comme un racisme antiraciste et Senghor ? Aprés plusieurs
décennies de la préface de Jean Paul Sartre pouvons-nous encore parler de la négritude comme
un racisme antiraciste ? Il ne s’agit pas pour nous de nous incliner sur le verdict de ceux qui
font de la négritude un essentialisme répondant a I’essentialisme colonial, mais plutdt de
dissiper I’ambigiiité qui pesa sur cette derniere depuis cette préface bien connue de J. P. Sartre.
La négritude est-elle réellement un racisme antiraciste comme le soutient J. P. Sartre ? Nous
pensons que si la négritude est déclarée comme étant une pensée raciste, ¢’est parce qu’au début
du mouvement dans le Quartier latin a Paris, quand Senghor était avec Césaire et Damas, la
négritude portait la marque d’un racisme. C’est ce qui justifie certainement ce propos suivant
de Senghor : « Il n’empéche, dans les premiéres années du mouvement, au Quartier latin, la
négritude a été, volontairement je le reconnais, une sorte de ghetto moral, ghetto teinté de
racisme dans la mesure ou, dans [’enthousiasme du retour aux sources et de la découverte du
Graal noir, pour parler comme Sartre, nous trouvions insipides les valeurs albo-européennes :
la raison discursive, avec sa logique rigide et sa froideur mathématique, avec sa nature plus
vraie que nature et ses parallélismes symétriques, monotones. »'*

Et Senghor de poursuivre : « Cependant, nous ne fumes pas longs a sortir de ce ghetto.
J'ai dit ailleurs, et plus d’une fois, mon expérience personnelle. Et comment une méditation de
deux ans dans les Frontstalags, comme prisonnier de guerre, m’en avait sorti : m’avait guéri
du ghetto noir. » Pour comprendre le sens de ces propos, nous allons dans le deuxieme point
de notre travail, lire la négritude comme une philosophie du métissage.

72 Cespedes Vincent, Mélangeons-nous : Enquéte sur I’alchimie humaine, |le de France, Matkaline, octobre 2018, p.283.
73 Diagne Souleymane Bachir, Léopold Sédar Senghor: L art africain comme philosophie, Riveneuve, Paris, 2007, p.10.
4 Senghor Léopold Sédar, Liberté 5 : Le dialogue des cultures, Paris, Seuil, 1993, p.107.

5 Ibidem.
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De la négritude : une philosophie du métissage

Il faut d’abord lire la négritude comme étant une arme de combat contre le colonisateur
et les esclavagistes. Ensuite, comprendre que le combat pour le négre a finalement enfermé
celui-ci dans une sorte de ghetto. En cela, la métaphore de I’enracinement (racine) entraine
inévitablement avec elle des notions comme celles d’« authenticité » et de « pureté ». Comme
si le « vrai » visage d’une culture correspondait a ses formes « originelles », celles qui viennent
« avant » que d’autres viennent le dénaturer. Et enfin, comprenons que 1’expérience de Senghor
dans les camps de concentration I’a sorti du ghetto noir, (Et sortir du ghetto suppose a la fois
dire que nous sommes negres sans doute, mais que nous sommes capables a partir du ghetto de
lire le monde, de comprendre le monde et d’entendre le monde) il a finalement compris que le
racisme est un mal que seul un humanisme universel pouvait démolir. En effet, il ne faut pas
perdre de vue que la méditation senghorienne a porté sur le miracle grec et sur ceux qui I’avaient
précédé, en particulier sur la civilisation égyptienne considérée comme la mére de toutes les
civilisations. Au terme de cette méditation, Senghor a compris que si la civilisation égyptienne
et celle grecque ont pu s’épanouir et durer pendant plusieurs années, ¢’est grace aux apports
fécondants de peuples nouveaux. C’est dans ce sens que Souleymane Bachir Diagne estime que
la négritude a débouché « sur un universel de I’hybridité ou de la postracialité. »"®

Dans un recueil d’entretiens réalisés par 1’écrivain Mohamed Aziza en 1980, publi¢ sous
le titre La poésie de [’action, Senghor décrit I’évolution de sa réflexion sur la négritude, sous la
forme d’un passage : passage de la « negritude ghetto » des années trente a la « négritude-
ouverture ». En 1930 déja, Senghor ceuvrait pour la reconnaissance de la différence et de la
diversité des cultures. La négritude n’est aujourd’hui ni un racisme, ni un racisme a prétention
antiraciste, mais un espace pour I’expression de la diversité. Ce passage suivant de Senghor
éclaire cette considération : « La négritude n’est pas une fermeture, un ghetto. C’est tout le
contraire, car c’est une ouverture aux autres et sur les Autres. Mais c’est, d’abord,
enracinement dans les vertus des peuples noirs, croissance et floraison, avant d’étre ouverture
aux pollens fécondants des autres peuples et civilisations. »”” Nous avons donc affaire a un
humanisme qui est synonyme de symbiose : s’enraciner dans ses propres valeurs et s’ouvrir en
méme temps aux apports fécondants des autres civilisations.

Le double mouvement d’enracinement et d’ouverture couronne la pensée de la négritude.
En effet, ce qui aujourd’hui occupe 1’actualité est déja évoqué par Senghor depuis des années.
Pour le chantre de la négritude, les identités, de maniére diverse, entrent en contact les unes
avec les autres et subissent des influences réciproques. En fait, nous avons le sentiment que
nous passons d’une théorie de la négritude-ghetto a un humanisme hybride. Nous nous rendons
compte que Senghor est un philosophe du métissage, de I’hybridité et non des identités séparées.
Comme en atteste I’auteur de Liberté 5 dans ce propos : « La véritable culture est enracinement
et déracinement. Enracinement au plus profond de la terre natale : dans son héritage spirituel.
Mais déracinement : ouverture a la pluie et au soleil, aux apports fécondants des civilisations

76 Diagne Souleymane Bachir, « Eloge du postracial : La Négritude au-dela de la Négritude », (préface de Souleymane Bachir
Diagne), Editions de la Lune, Allemagne, 2009, p.11.

7 Senghor Léopold Sédar, Liberté 3 : Négritude et Civilisation de I’Universel, Paris, Seuil, 1977, p.469.
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étrangeres. »’® Et Senghor d’ajouter : « Quand on accuse quelqu’un — un Américain par
exemple — de racisme, il vous interroge : « Donneriez-vous votre sceur en mariage a un
Negre ? » Les fondateurs du mouvement — un Césaire, un Damas, un Niger, un Price Mars
répondraient qu’ils sont antillais et, par définition, des Métis. Nous pourrions répondre, nous
sénegalais, que, placés a la frontiere des Négro-Africains et des Arabo-Berberes, nous le
sommes aussi. Si je dénombre les membres de ma famille au sens africain du mot, jusqu’a mes
neveux et nieces, en y englobant les épouses, époux et enfants, j'y constate, a coté du sang noir,
Si je puis m’exprimer ainsi, largement majoritaire, du sang blanc, voire du sang jaune, avec les
trois groupes O, A, B, et, a c6té de musulmans, des catholiques, des protestants et des Juifs »"

A travers les propos précédents, nous constatons que I’hybridité, le métissage, le mixage
sont des concepts fondamentaux dans la théorie de la négritude senghorienne ; lesquels concepts
sont a I’ceuvre pour déconstruire le racisme antiraciste reproché a la négritude. Cette dernicre
n’est pas une pensée exclusivement tournée vers le passé, vers la dimension de I’enracinement.
Dans une correspondance adressée a Janet G. Vaillant, Senghor estime que : « /...] la négritude
n’est pas une essence. C’est, encore une fois, un phénomene ou, si vous préférez, au sens
sartrien du mot, une existence. »® Il faut comprendre que les formules bien connues jouent un
role d’écran et de masque par rapport a la profondeur du texte senghorien. Faire de la négritude
un racisme antiraciste comme le prétend Jean Paul Sartre et autres ; ¢’est d’une certaine fagon
I’enfermer. Lorsque nous approfondissons la lecture des textes de Senghor, nous découvrons
davantage que la négritude ne peut pas étre séparée du patrimoine culturel de I’humanité, elle
est un éloge du métissage.

Pour le chantre de la négritude, la culture négre ne peut pas étre dissociée de la
Civilisation de I’Universel. L’identité culturelle négro-africaine doit non seulement étre
comprise comme étant celle qui est tributaire de 1’ceuvre des négres, des hommes qui ont
conscience de ce qu’est la culture neégre, mais aussi celle de la Civilisation de 1’Universel, de
I’humain. Si Senghor affirme la culture négro-africaine, c’est parce que 1’existence de celle-Ci
est récusée et refusee. Il revendique quelque chose qui n’est pas reconnue comme telle. Le
discours senghorien est teinté d’une certaine revendication de I’idée selon laquelle la culture
noire est d’une certaine maniére une partie intégrante de la culture universelle (Civilisation de
I’Universel). Senghor cherche a dire que 1I’Afrique est un lieu de culture différente et non
inférieure. C’est dans ce sens que Senghor affirme : « Je crois, plus exactement, que, dans la
Civilisation de ['Universel ou nous sommes entrés avec le dernier quart du siecle, la négritude
constituera, constitue déja, je l’ai montré, un ensemble d’apports essentiels. (...) ; elle jouera,
de nouveau, son role, essentiel, dans [’édification d’un nouvel humanisme plus humain, parce
qu’il aura enfin réuni dans leur totalité les apports de tous leS continents, de toutes les races,
de toutes les nations »8!

Les expressions du dernier moment de ce passage, a savoir « les apports de tous les
continents », « de toutes les races » et « de toutes les nations » sont d’une grande importance.

8 Senghor Léopold Sédar, Liberté 5, op.cit., p.25.
7 1bid., p.106.

8 Senghor Léopold Sédar, correspondance de Senghor adressée a Janet Vaillant ; Janet G. Vaillant, Vie de Léopold Sédar
Senghor : Noir, Francais et Africain, Paris, Karthala, 2006, p.427.

81 Senghor Léopold Sédar, Liberté 5, op.cit., p.108.
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Elles désignent I’échange, la réciprocité des apports entre les différentes identités culturelles.
La réciprocité des apports fécondants fait que chaque identité culturelle se sent a I’aise dans
I’humanisme senghorien, parce que se sachant a la fois donneur et receveur. Le nouvel
humanisme dont parle Senghor se constitue par rencontre et symbiose de ce que les différentes
civilisations ont en commun. Pour Souleymane Bachir Diagne, « il n’a jamais existé chez
Senghor un essentialisme pur, tout d’'une piece, a prendre ou a laisser. La négritude n’est pas
la pensée des identités séparées. »% Il faut lire la négritude non plus comme un essentialisme,
mais comme une philosophie de 1’hybridité, du métissage. Il ne faut pas perdre de vue que
Senghor publie son premier essai théorique sur la négritude, ce que [’homme noir apporte en
1939 et va continuer a écrire jusqu’au moment ou il publie Ce que je crois en 1988. Pourquoi
est-ce que ¢’est important de procéder de cette maniere ?

Nous avons lu et compris la négritude avec les idées vehiculées par Jean Paul Sartre, nous
avons aussi vecu avec ses idées. Or la démarche précédente nous permet de faire suffisamment
attention au fait que les écrits de la négritude se sont déroulés sur plus de cinquante ans (50),
elle nous permet de faire attention au temps de 1’écriture dans la philosophie de la négritude. I1
est important de préter attention a I’évolution de cette philosophie puisque la pensée de Senghor
s’est déroulée au fil des ans. L’attention que nous portons au temps de 1’écriture, nous permet
de comprendre la négritude comme une synthése vivante qui maintient les contradictions, tout
en les inscrivant dans la méme totalité. Jean Paul Sartre a écrit sa préface intitulée « Orphée
noir » alors que la négritude était encore a 1’état embryonnaire, elle n’était pas encore née. Vue
comme telle, il est alors possible de dire que J. P. Sartre n’ait pas pris en compte le temps de
I’écriture et a transformé ce qui était une anthologie de poésie en un manifeste. Et nous, nous
recevons la négritude a travers les yeux de Jean Paul Sartre. En d’autres termes, Jean Paul Sartre
nous a impose une certaine facon de lire la négritude. 1l faut donc dé-racialiser la pensée de la
négritude senghorienne méme si au départ Senghor, Césaire et Damas se sont emparés de la
négritude pour répondre a I’essentialisme colonial. Le mot négre finit par devenir un concept
philosophique détachable et détaché de toute implication raciale.

Mais, il ne s’agit pas simplement que les choses se passent en philosophie, parce que ce
que nous venons de décrire, c’est le fait que des philosophes changent de perspective : ils ont
d’abord lu la négritude comme un essentialisme (comme une pensée qui renferme les cultures
dans des bulles et les essentialise), aujourd’hui, ils la lisent comme une philosophie du
métissage, un humanisme de I’hybridité. Et alors ? A quoi ¢a sert d’avoir procédé de cette
maniére-1a ? La réponse telle qu’elle avait était proposée par Jean Paul Sartre, ¢’était de dire
qu’elle est un essentialisme pur. Nous en sommes plus la. Pourquoi est-ce que I’avenir de
I’humanité n’est pas dans le racisme, mais que cet avenir est ailleurs, c’est-a-dire dans le
métissage ? Aujourd’hui, des questions liées a I’identité culturelle se posent a nous avec
insistance. Ces questions doivent étre prises en charge. Il nous faut rompre avec 1’essentialisme,
avec une certaine philosophie de I’identité qui passe son temps a estimer que les actes et les
actions doivent nécessairement venir de ce qu’il y aurait de plus authentique en nous.

A la suite de ce qui précede, il faut comprendre que ce n’est pas uniquement par
I’enracinement que nous agissons ; nous agissons aussi par I’ouverture grace aux apports

82 Diagne Souleymane Bachir, Léopold Sédar Senghor : L art africain comme philosophie, op.cit., p.152.
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fecondants. Cela veut dire en faisant appel a la dialectique « enracinement/ouverture », car « la
négritude n’est pas la pensée des identités séparées », nous n’avons pas affaire a « un
essentialisme pur ». Et c’est cela la grande lecon de la négritude senghorienne. La négritude-
humanisme signifie que notre identité n’est pas dictée par un essentialisme pur, mais par la
dialectique « enracinement/ouverture », par I’humanisme de ’hybridité. Cette orientation vers
I’humanisme de 1’hybridité ne signifie pas que nous abandonnons la négritude-enracinement,
mais que celle-ci est un devoir dans I’ouverture.

Conclusion

Il est donc possible de faire une lecture de la négritude autre que celle qui y voit un
essentialisme. Ceux qui y voient un essentialisme répondant a I’essentialisme colonial ont une
fausse idée de la théorie senghorienne de la négritude. Celle-ci est habitée par un humanisme
hybride, rien de ce qui est humain ne lui est étranger, elle ne peut donc étre traitée de pensée
raciste. La dialectique qui structure la philosophie de la négritude senghorienne est un élément
de taille dans la recherche de solutions pour sortir de la crise identitaire qui gangréne notre
modernité. Cette dialectique senghorienne nous renseigne que le monde moderne doit inaugurer
culturellement une logique de I’accumulation (pas au sens capitaliste) des expériences d’autres
histoires qui viendront s’inter-féconder, sans pour autant se renier. Pour réussir un tel projet,
refusons de voir I’identité comme étant homogene, pure, sans aucun mélange. Voila ce que Jean
Paul Sartre et autres n’ont pas a notre avis vu dans la philosophie de la négritude. Tout cela,
pour dire que les vertus de la négritude ne sont ni épuisées ni dépassées. Elles sont plus que
jamais nécessaires au monde nouveau.
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Cheikh Moctar Ba

Nous « Qu’est-ce que la philosophie africaine ? » est une question dont la complexité est
interne a I’activité philosophique elle-méme. En effet, face a la difficulté de trouver une
définition de la Philosophie qui fasse ’'unanimité sur sa nature, il convient de saisir sa
signification dans I’approche des diverses manicres de philosopher en tenant les procédés et les
exigences qui lui sont propres comme lieu commun. La philosophie étant réfractaire a toute
définition d’ordre essentialiste®, il s’impose de mesurer les discours qui s’y réclament® a
I’aune des exigences qui marquent ses spécificités. Le discours philosophique n’est ni unanime
ni univoque dans son essence. La philosophie est un grand ensemble dont les éléments
constitutifs s’inscrivent dans des orientations ancrées dans diverses « coordonnées
chronotopiques® ».

Toute I’interrogation philosophique tient sur la question du sens, du sens de la vie, de
I’existence et sur le sens du questionnement lui-méme. Ancré dans une subjectivité profonde,
le sens ne reléve pas du naturel. Etudier le « sens » permet d’effectuer une herméneutique de la
question de la signification, d’une part, et, d’autre part, des directions, des fins, des intentions
vers lesquelles convergent les significations qui incarnent la diversité. Les identités et les
différences dans lesquelles s’inscrit le sens résultent de la diversité¢ des civilisations, des
cultures, de ’espace et du temps propres aux différentes situations d’énonciation, aux lieux
d’effectivité de la philosophie. Ainsi, « Qu’est-ce que la philosophie africaine ? » raméne a
I’analyse de la question de la donation de sens en Afrique. Cela dans la mesure ou, comme le
souligne Hegel (1965 : 17) : « Chaque épogue, chaque peuple se trouve dans des conditions si
particulieres, forme une situation si particuliere, que c’est seulement en fonction de cette
situation unique qu’il doit se décider : les grands caracteres sont précisément ceux qui, chaque
fois, ont trouvé la solution appropriée. »% Pensée de I’absolu, la philosophie est universelle
dans son concept et dans sa méthode. La raison philosophique est une et universelle dans son
principe et ses méthodes. Mais la diversité du philosopher®’ résulte de la différence des
rationalités. C’est dans ce sens que Bidima (2002 : 7) écrit : « On ne peut entrer en philosophie
comme dans la vie que mélé a une histoire qui nous précede et empétré dans des histoires qui

8 Qui I’enferme dans une posture univoque.

8 Dans son Introduction a la philosophie, Karl Jaspers écrit : « On n’est d’accord ni sur ce qu’est la philosophie, ni sur ce
qu’elle vaut ». (2001 : 5)

8 Par I’'usage de cette expression, Alexis Kagamé (1976 : 169) entend a la fois le temps et ’espace pour signifier I’impossibilité
de situer un élément de I’univers, une entité, abstraction faite de la dimension spatiale ou temporelle. Elle correspond a la
catégorie ahantu de I’Existant (1’Existant localisateur) de la table des catégories Bantu-rwandaises de I’Etre qui renferme les
notions de lieu et de temps. En effet, Alexis Kagamé souligne qu’« une fois repérée par individuation, ’entité réalisée en-tel-
point-espace-instant devient un existant unique [...] » (La Philosophie Bantu Comparée, 1976, VII, 147, Paris, Présence
africaine p. 169.)

8 Aussi, indique-t-il dans la Préface des Principes de la philosophie du droit que « En ce qui concerne I'individu, chacun est
le fils de son temps. 1l en est de méme de la philosophie : elle saisit son temps dans la pensée ». (1986 : 57)

87 Nous entendons ici I’exercice de la philosophie.
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se tissent autour et sur nous ». Il y a toujours une raison particuliére de philosopher qui donne
a la philosophie un sens particulier et une préoccupation voire une orientation originale. Ainsi
la désignation universelle de la philosophie comme pensée de 1’absolu intégre les particularités
des situations existentielles qui stimulent le besoin de penser. Kagamé (1956 :79) n’a-t-il pas
raison de souligner que « chaque culture doit avoir un systéme régional de son expression
philosophique ; mais ce systéme est appliqué a un probléme universel, qui ne se limite pas a
telle culture, ou a telle autre en particulier, mais s’étend a tout ce qui est homme, ou étre doué
de l'intelligence » ? La philosophie africaine ne renferme-t-elle pas I’ensemble des éléments
philosophiques qui s’incarnent dans la culture, la linguistique, le graphisme, les moyens
d’expression du vivre-en-Afrique ? Dans ce travail, il s’agit de chercher ce qui, dans I’espace
théorique et pratique qu’offrent les systemes de pensée africains, respecte les exigences de
’activité philosophique pour définir la philosophie africaine. Pour répondre a la question de
savoir si I’ Afrique a une histoire intellectuelle, une histoire de pensée qui lui soit propre, nous
analyserons, d’abord, la Philosophie africaine dans I’universalité de la philosophie. Ensuite,
nous aborderons les différentes formes de la Philosophie africaine pour lui donner un sens.

Universalité en philosophie et philosophie africaine

Pensée de I’absolu, la philosophie est une discipline dont la définition renferme la
diversité et les particularités dans lesquelles s’inscrivent les systémes qui la constituent. C’est
au cceur de ce grand espace théorique et pratique que se pose la question du statut, de la place
de I’activité philosophique en Afrique. Y a-t-il une ou plusieurs manieres de philosopher dont
chacune est spécifique a un lieu ou a une époque ? La philosophie n’est-elle pas universelle
dans son objet tout comme dans sa méthode ? Parler de philosophie africaine, ne serait-ce pas
une volonté de chercher ce qui, dans 1’espace théorique et pratique qu’offrent les systémes de
pensée africains, répond aux exigences de 1’activité philosophique ?

L’universalité en philosophie

Si nous entendons par discipline scientifique une activité intellectuelle consacrée par la
rencontre d’un objet et d’une méthode®® et dont la production porte ses caractéristiques
spécifiques, la question qui se pose est de savoir si la philosophie est univoque ou plurivoque.
L’univocité renvoie a une orientation unique basée sur I’application unilatérale d’une méthode
sur une matiére universelle. Ce qui sous-entendrait I’existence d’une seule et unique maniére
de philosopher, universellement reconnue et partagee. Alors que la plurivocité désigne la
reconnaissance de plusieurs maniéres de philosopher a I’intérieur de la philosophie. Elle
renferme 1’existence de la philosophie avec des facettes différentes dont chacune se réclame
comme la philosophie Véritable.

Cependant, ne faudrait-il pas aller au-dela de cette dichotomie pour considérer que la
philosophie soit une discipline qui renferme a la fois I'univocité et la plurivocité ? La
philosophie n’admet-elle pas I'universalit¢ dans son principe et dans sa méthode et la

8 J’entends par « objet » la matiére sur laquelle porte ou s’applique 1’activité et, par « méthode », les procédés, stratégies et
procédures de conception, d’¢élaboration et d’exécution du travail scientifique.
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plurivocité dans ses applications en fonctions des enjeux contextuels ? La philosophie incarne
I’identité et la différence. Pensée de I'universel, elle consacre la diversité dans son principe et
dans ses manifestations. Dans cette optique, Towa (1979 : 13) soutient que « quelles que soient
leurs divergences, toutes philosophies pour mériter le nom de philosophie, doivent résulter d 'un
debat sur ’absolu, sur la réalité, les valeurs et les normes suprémes. » L’universalité de la
pensée méthodique est la convergence des systémes philosophiques. C’est en elle que
I’universalité de la philosophie s’incarne dans son essence. Mais, quels sont les éléments qui
manifestent cette universalité dans les pratiques diversifiées de la philosophie ?

Les unités de mesure de la philosophie peuvent se résumer en deux grands €léments
fondamentaux dont la présence est nécessaire a la reconnaissance d’une philosophie. Ces
aspects sont 1’unité de la pensée et la rigueur rationnelle. S’agissant de 1’unité, la pensée est un
ensemble d’idée articulées les unes les autres dont la conjonction génére des idées nouvelles
reliées a celles de départ. L’idée est la nourrice de la Pensée. La pensée est constituée par des
séquences d’idées orientées vers différentes directions, mais qui se rejoignent dans leur finalité
comme modalités expressives de 1’absolu. En philosophie, toutes les idées sont nécessairement
liées les unes avec les autres et par rapport a I’ensemble. La rencontre d’un signifiant et d’un
signifié produit le discours comme systeme. Le systéme est la conscience de la raison. C’est
ainsi que les critéres de ’unité de la pensée sont la clarté, la cohérence, la concision et I’esprit
critique.

En ce qui concerne la rigueur rationnelle, la philosophie présuppose 1’existence d’une
langue dans laquelle et a partir de laquelle les représentations du monde s’effectuent. Elle ne
peut se passer des autres productions humaines incarnées par la langue. Toute forme de
représentation du monde a sa logique d’investissement du Réel. Cependant, la philosophie est
originale dans sa rigueur rationnelle dont les caractéristiques sont la rigueur®, la cohérence® la
validité®! et Iesprit critique®. Par ailleurs, la philosophie est une production qui nécessite un
producteur, des procédes caractéristiques du mode de production philosophique, un objet qui
constitue la matiére a laquelle s’appliquent les procédés et une finalité que I’activité aspire a
réaliser.

Par conséquent, des philosophies se différencient par leurs sujets et leurs objets, en
fonction de la différence des contextes. La diversité étant un aspect fondamental de 1’activité
philosophique, quelle est la pertinence de la dénomination « Philosophie africaine » ?

Spécificités de la philosophie africaine

L’espace négro-africain d’apres la Seconde Guerre mondiale a connu beaucoup d’efforts
fournis par les peuples sous domination pour se libérer de la tutelle impérialiste. C’est ainsi que,
conscients des limites des dominants, les dominés s’inscrivent dans un processus de libération
qui a connu des formes aux allures diverses. Au plan intellectuel, le débat controversé soulevé
par la question de la reconnaissance de 1’existence d’une philosophie africaine a marqué la

89 Exactitude de I’expression des parties de la pensée qui aspire a une philosophicité.

9 Clarté et solidité des liens qui unissent les parties.

%1 Précision de la relation de succession entre les prémisses et les idées qui en résultent.
92Recul nécessaire au questionnement.
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conscience du philosopher en Afrique. Ses enjeux, son modus operandi et ses conséquences
justifient I’impératif de s’interroger sur sa nature et ses orientations. Ce qui exige une analyse
systématique des pensées africaines pour en extraire les éléments philosophiques.

Cependant, il serait préalablement judicieux de signaler que penser les caractéristiques de
la philosophie africaine est une entreprise complexe qui requiert 1’identification de plusieurs
niveaux de discrimination dont la nature de la philosophie, la diversit¢ de D’activité
philosophique, la pertinence de 1’expression « philosophie africaine », la diversification de
I’activité philosophique en Afrique, I’opportunité de I’exercice de I’activité philosophique en
Afrique et la question du paradigme en philosophie. Ainsi, il s’agit d’identifier les éléments qui
permettent de penser philosophiquement I’Afrique, d’analyser I’histoire des idées
philosophiques en Afrique, d’examiner 1’étre-la de 1I’Afrique dans le monde, de concevoir
I’ Afrique comme sujet et non comme simple objet d’étude, de penser I’Homo africanus dans
I’esprit d’universalité. Dans quelle mesure une philosophie africaine est-elle légitimement
effective ?

Le concept de « Philosophie africaine » n’est opératoire que si I’on y retrouve certains
aspects comme préalables. D’abord, le sujet producteur est philosophe. Il doit avoir recu une
formation en philosophie, respecter les exigences de 1’activité philosophique, avoir la capacité
de mettre en place une argumentation philosophique et la soutenir. Ensuite, 1’objet de la
philosophie est I’Afrique. Autrement dit, la philosophie trouve ses repéres en Afrique,
s’intéresse a 1I’Afrique et porte sur elle. C’est aux réalités africaines que s’appliquent les
procédés philosophiques. La philosophie africaine se veut questionnement et stimulation de
recherche sur les pensées africaines selon les modalités de I’activité philosophique. Elle
questionne les réalités africaines, identifie les difficultés et propose des solutions adaptées.

Hountondji (1976 : 11), en donne une définition qui nous semble restrictive en ces
termes : « J'appelle philosophie africaine un ensemble de textes : [’ensemble, précisément, des
textes écrits par des Africains et qualifiéss par leurs auteurs eux-mémes de
« philosophiques » » ? La philosophie africaine serait ainsi réductible aux écrits et éliderait
d’autres aspects importants dont 1’oralité. Cette définition mérite des réserves pour notre
approche, car elle n’informe pas sur la spécificité de [’objet de la philosophie africaine. Dés
lors, n’y a-t-il pas le risque d’effectuer un glissement de 1’ Africain philosophe au philosophe
dont la spécialité porte sur I’analyse des réalités africaines ? L’Africain philosophe ne
s’intéresse pas forcément aux réalités africaines. La qualification singuliére (personnelle) doit
étre validée par I’épreuve de la pensée critique. Il n’investit pas nécessairement le Réel dans sa
rive africaine.

Nous considérons que la philosophie africaine essaic de comprendre et d’analyser les
sociétés africaines dans leurs logiques et leurs mécanismes en les inscrivant dans le devenir de
I’humanité. Les remarques suivantes attestent les caractéristiques de la philosophie africaine,
dont sa pluralité. D une part, le déterminatif « la » constitue un piége qui peut faire croire a
I’existence d’une seule philosophie en Afrique. Alors qu’ici, le déterminatif « la » ne renvoie
qu’a I’application africanisée des principes de la philosophie. En effet, il y a une pluralité de
systéemes philosophiques en Afrique. Chaque systéme est corrélatif a son milieu d’émergence,
aux enjeux qu’il souléve et a sa finalité. D’ou, il faut éviter le piege de 1’unanimisme.
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D’autre part, la philosophie africaine est un ensemble de séquences de rationalités. Elle
est I’ensemble des séquences de rationalités qui sont identifiables dans les pensées africaines
ou dans le vécu des Africains. Par séquence de rationalité, nous entendons un ensemble
constitué par des chaines de raisons (qui peuvent se trouver sur des plans paralléles ou croisés)
lies et reliées, que I’intelligence humaine développe pour comprendre un phénomeéne ou une
série de phénomenes. Ces séquences ont la particularité d’étre dispersées dans les pensées
africaines (mythes, contes, proverbes, légendes, cosmogonies, entre autres) et a des degrés
divers, mais dans une coexistence. Toutefois, il est important de souligner que chaque discipline
a «ses raisons propres » en fonction des éléments qui lui semblent probants. C’est au
philosophe que revient la tache de les identifier, de les relever, de les analyser, de les théoriser
afin d’en produire une activité philosophique.

La pluralit¢ des centres d’intéréts scientifiques atteste une pluralité de systémes
philosophiques en Afrique. De ce fait, la philosophie africaine est une série d’approches par
probléme des réalités africaines. Ainsi, nous partageons la position suivante de Dieng (1983 :
178) : « Il est indispensable d’explorer les différentes démarches de la pensée dans les aires
culturelles non occidentales pour voir comment s’y posent les problemes philosophiques. Cette
voie me parait plus féconde que de rechercher systematiquement dans nos cultures des faits ou
des modalités d’expression de la pensée équivalents a ceux qu’on rencontre chez les
« Occidentaux » ». Cette investigation requiert liberté, autonomie et responsabilité dans
I’approche. La philosophie africaine refuse I'univocité de la rationalité. L’acceptation de
I’universalité de la raison signe en méme temps la nécessité de la contextualité de la rationalité.
N’y a-t-il de raisonnable que ce qui s’inscrit dans la rationalité occidentale ? La rationalité
occidentale épuise-t-clle la raison et comment revendiquer et s’approprier les protocoles
techniques et symboliques d’une logique qui a ¢élidé son existence ?

Le concept de « philosophie d’ailleurs » s’impose pour situer I’activité philosophique
dans la diversité. D’ou, les systemes philosophiques africains s’inscrivent légitimement et
légalement dans leurs rationalités et s’appuient sur 1’étre-1a de leur émergence. Dans ce sens, il
convient de savoir comment les systemes philosophiques africains ont abordé certaines
questions en abordant les modalités de leur déploiement. Il ne s’agit guére d’extraire les
systemes africains de la Philosophie, mais de voir, sur des themes précis, comment les
spécialistes ont procédé a partir des paradigmes africains. Quels sont les grands axes de
I’¢laboration de la philosophie africaine ?

Différentes formes de la philosophie africaine

La philosophie africaine a pris plusieurs formes aux allures diverses selon les
environnements de son émergence et les circonstances de son développement. Il nous faut aussi
souligner qu’elle n’échappe pas aux vicissitudes connues par le continent africain suite aux
difficultés, aux mépris et aux inégalités qui résultent de I’esclavage, de I’impérialisme et de la
colonisation. Le malaise profond connu par les civilisations humaines a généré un sentiment de
révolte voir de révolution au sein des peuples dominés notamment par les puissances impériales.
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Cependant, les deux Grandes guerres mondiales®® ont révélé les limites des puissances
dominatrices qui, soumises a I’épreuve les unes par les autres, se sont ridiculisées en plongeant
I’humanité dans un désenchantement et ont bénéficié du soutien des peuples dominés pour
retrouver leur liberté. C’est ainsi que ces derniers ont, eux aussi, développé un sentiment de
libération et ont décidé de se prendre en charge pour rompre avec cette phase douloureuse de
leur conscience d’étre. La philosophie étant une discipline qui incarne la liberté sous toutes ses
formes, celle africaine prend une place centrale dans la lutte pour la libération et 1’affirmation
de ’homme, du Négro-Africain en particulier.

Loin de nous focaliser sur le débat autour de la reconnaissance de son existence, dont
I’épilogue suivra I’existence de la philosophie elle-méme, notre approche s’intéresse aux
courants qui marquent le mouvement d’ensemble de I’histoire de la philosophie africaine.
Bassong (2007 : 7) soutient: « L’existence d’'une philosophie africaine, authentique et
potentiellement féconde n’est plus contestée, sauf a considérer les derniers soubresauts de
quelques nostalgiques d’une nostalgie philosophique ». Le débat sur D’existence de la
philosophie africaine est dépourvu de sens dés son enclenchement dans la mesure ou la
philosophie elle-méme incarne fondamentalement la diversité. C’est dans ce sens que nous
considérons avec Mbongo (2013) qu’une faute historique de la philosophie dominante est de
revendiquer I’excellence universelle, la lucidité bienveillante de la sagesse, la neutralité et
I’univocité de la rationalité en construisant une histoire exclusive, obscurantiste et inéquitable
de la pensée. Ainsi, il est davantage judicieux d’identifier et de mettre en place les nouvelles
conditions de son effectivité et de permettre au génie africain d’exceller dans 1’approche
philosophique des réalités africaines.

Dans la Préface a La philosophie africaine de la période pharaonique d’Obenga, Ntumba
(1990 : 10) indique : « le temps n’est donc plus ou on se demande s’il existait une philosophie
africaine. La plus ancienne est la pharaonique. La plus récente est celle de nos traditions
orales, tandis que la plus actuelle est celle que nous créons face aux probléemes d’aujourd’hui
et de demain ». Ainsi, il identifie un mouvement d’ensemble de la philosophie en trois phases :
classique, récente et actuelle. Cependant, notre approche raméne ces phases a deux grands
ensembles a savoir la philosophie africaine traditionnelle et la philosophie africaine moderne et
contemporaine. Ces deux ensembles sont institués en tenant compte de la formation des
producteurs, de I’objet de la production, de I’état et du moment de la production.

La philosophie africaine traditionnelle : entre écriture et oralité

L’existence d’une philosophie africaine traditionnelle ne résulte point d’un a priori. En
effet, c’est une philosophie dont la reconnaissance découle des travaux, des recherches de
penseurs avertis et avisés en la matiére et non d’un postulat. Plutét que de postuler avant de
rechercher, il est question de rechercher pour affirmer. L’activité philosophique en Afrique a
connu une tradition ancrée dans les procédés par lesquels 1I’Afrique a expérimenté le Réel
notamment 1’écriture et I’oralité qui ont servi de support a la pensée africaine. L’usage des

931914-1918 et 1939-1945.
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supports varie en fonction des circonstances et des cheminements de la mémoire des peuples.
Qu’en est-il de ces modes de consignation de la philosophie africaine traditionnelle ?

S’agissant de I’écriture, 1’acceptation de sa fonctionnalité en Afrique a fait I’objet de
beaucoup de controverses dans I’histoire de I’humanité. L’écriture est longtemps considérée
comme seul mode de consignation de la pensée et modalité d’expression de I’activité
philosophique. Fortement ancrés dans cette conviction, des Ethnologues, Anthropologues,
Philosophes et Historiens considerent que I’histoire de ’humanité commence avec 1’écriture.
Ainsi, ceux qui datent les débuts de I’écriture en Afrique avec I’impérialisme européen sont
tombés dans le piege de I’ignorance de I’histoire de la consignation de la pensée en Afrique.
Tel est ’exemple des propos tenus par I’historien Newton (1923) lors d’une conférence devant
la Royal African Society a Londres, repris par Fage (1980 : 53) : « I’Afrique n’avait pas
d’histoire avant [’arrivée des Européens. L histoire commence quand [’homme se met a écrire.
Donc le passé de 'Afrique avant le début de [’'impérialisme européen ne pouvait étre
reconstitué que d’apres les témoignages des restes matériels, des langues et des coutumes
primitives, toutes choses qui ne concernaient pas les historiens, mais les archéologues, les
linguistes et les anthropologues » ! Ici, 1’écriture est donc la conscience d’une humanité.

Mais la corrélation histoire de I’ Afrique/écriture/arrivée des Européens résulte d’une
ignorance totale. En effet, I’Afrique a connu des modes d’écriture dont le graphisme et les
hiéroglyphes. D’une part, la conclusion de Leroi-Gourhan selon laquelle la parole interpréte le
graphisme montre que le graphisme a longtemps été la forme de consignation privilégiée et
qu’il est trés proche de I’écriture. Il soutient méme que I’écriture serait une forme de graphisme
qui a suivi un processus corrélatif au niveau de développement technigque des sociétés humaines.
D’autre part, Obenga a fait incursion dans 1’ Antiquité africaine et a découvert qu’il a bien existé
une ceuvre philosophique écrite en Egypte pharaonique. Obenga (1990 : 513) soutient : « la
philosophie, au sens propre, a donc été pratiquée dans I’Egypte ancienne (...) Les anciens
Egyptiens ont pensé l’étre, la vie, la mort, etc. Ne réduisons plus leurs écrits importants d la
seule dimension " sacré", "religieuse". Ayons assez d’esprit critique pour les comprendre,
désormais ». Le déchiffrement des hiéroglyphes lui a permis de se rendre a I’évidence de
I’existence de cette philosophie écrite qui a été €laborée entre 2780 et 330 avant notre ¢re,
notamment dans « Le livre de connaitre les modes d’existence de Ré » extrait du Papyrus de
Bremner Rhind. Towa (1971 : 26-27), apres son analyse de ce passage du texte du Papyrus
soutient : « J'ai cité ce texte longuement parce que sa nature philosophique ne peut étre mise
en doute par aucun philosophe ». Il poursuit que ¢’est un « effort de réflexion, pour unifier les
différentes religions, mené par les Noirs de la vallée du Nil, des millénaires avant notre ere
[...] » (Towa, id.) C’est un niveau de conceptualisation sur la question de 1’origine du monde
et sur celle de la création. C’est a partir d’un « Non-créé initial » (Noun) au sein duquel RA
vient a I’existence que se pose la problématique de I’inengendré initial antérieur a 1’action
divine et « « apte » a devenir la matiere de la création : le milieu spatial de toute existence® ».
Ainsi, ’Egypte ancienne a connu I’écriture et le Papyrus de Bremner Rhind témoigne de
I’existence d’une pensée de I’absolu et de ses dérivées. C’est une ceuvre systématisée qui résulte
d’une conscience d’étre.

9 Obenga (1990 : 35)
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Par ailleurs les travaux d’Abu Al-"abbas Ahmed Ibn Ahmed Al-takruri Al-Massufi, dit
Ahmed Baba, le sage de Tombouctou, sur une relecture du texte coranique et sur 1’analyse de
la gouvernance juste sont a ranger dans ce registre, particulierement dans la philosophie
politiqgue. Concernant son ouvrage Porte-bonheur et contre-malheur : éviter les autorités
injustes (Jalb al-nima ma wadaf al-nigma bi-mujana bat al-wulat al-zalama), Ahmed Baba
(1588) défend I’autonomie et la prééminence du savoir par rapport au pouvoir en ces termes :
« ¢’est pour m’alerter moi-méme et mettre en garde mes compatriotes et mes pairs contre la
fréquentation des gouvernants oppresseurs, que j’'ai composé ce volume » (Zeys, 1900 : 133).
11 est frappé par deux constats : d’un coté par I’ingratitude de la plupart des pouvoirs politiques
envers les savants et philosophes, dont ils sollicitent la compétence et 1’autorité intellectuelles,
sans que pour autant ils ne leur garantissent ni sécurité ni dignité. De ’autre coté il est ulcéré
par la bassesse et le manque de déontologie des intellectuels qui font la cour au pouvoir et se
laissent manipuler, sans se rendre compte que celui-ci étant corrupteur, il dégradera la qualité
et I’objectivité de leur savoir.

D’ou, il existe une contradiction explosive apparente a surmonter entre la logique
scientifique et la raison d’Etat. Par ailleurs, Ahmed Baba a défendu I’égalité de toutes les races
devant la loi divine. Il mobilise la lutte pour la libération des subsahariens en théorisant une
philosophie de la justice et de la liberté garantie par une identité de foi devant Dieu. L’écriture
est une forme de consignation de la philosophie africaine traditionnelle. Ainsi, 1’historicité
n’est-elle pas le mouvement par lequel une société vit, se reproduit intellectuellement,
socialement et culturellement ?

S’agissant de ’oralité, le support oral est un moyen pratique dont disposent certaines
sociétés dites de 1’oralité au sein desquelles la transmission des savoirs s’effectue par voie orale.
Les civilisations a tradition orale sont si conscientes des risques de défaillance de la mémoire,
de sa fragilité et de sa finitude qu’elles ont mis en place des mécanismes permettant de sauver
les savoirs de l'usure. Des ruses sont mises en place pour garantir ’acquisition, la
fonctionnalité, la sauvegarde, la conservation et la pérennité de la mémoire. La mémoire
constitue un enjeu majeur de I’activité philosophique dans les traditions africaines.

Parmi les modalités de fonctionnement de la mémoire orale, 1’initiation occupe une place
privilégiée comme processus convenable de sélection des détenteurs des savoirs. Le rite
initiatique a cette fonction principale d’assurer la consignation de la pensée au méme titre que
I’€criture. Le rite initiatique mobilise toutes les forces de la mémoire a travers le procédé de
dramatisation. La dramatisation est un mécanisme qui assure le fonctionnement et la pérennité
des pratiques discursives en Afrique noire et, en quelque sorte, dans les sociétés dites a
civilisation de I’oralité. Diagne (2005 : 61), la considere comme « ruse » de la raison orale, une
technique de I’oralité en ces termes : « il s agit d 'une procédure dans et au travers de laquelle
l’idée se trouve livrée sous la forme d’un secret progressivement dévoilé ». C’est un procédé
de théatralisation qui, conférant aux sujets en situation des roles a tenir, les met a I’épreuve avec
pour finalité le drame de I’idée qui est celui de la connaissance. La théatralisation est le moment
d’une mise en scéne, d’une aventure du sens ou 1’idée joue le risque de sa vérification, de sa
validation.
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C’est dans ce registre que se situe la réflexion menée par les Dogon sur la question de
I’origine et de la création du monde dans Le Renard Pale par Griaule et Dieterlen (1991),
comme passage du signe a sa matérialisation. L’origine du monde est constituée des 256 «
aduno liga bummao » signes contenus dans les 266 signes d’Amma (amma bummao) dont la
création est I’actualisation. Notons que ce travail d’enquéte approfondit et apporte des variantes
a la philosophie relatée ou recueillie par Griaule dans Dieu d’eau, entretiens avec Ogotemméli,
sur la création du monde.

En outre, La pensée de Birima Maxuréja Demba Xolé Faal dit Kocc Barma Fall congue
sous forme aphoristique a marqué la philosophie africaine consignée par ’oralité au XVII
siecle. Abbé David Boilat (1853) in Esquisses sénégalaises, livre des moments de la pensée du
philosophe sénégalais notamment les quatre touffes®® qu’il laissait sur sa téte a I’occasion d’une
coiffure de cette derniére et qui matérialisaient une dimension importante de sa philosophie.
S’agissant de la philosophie issue de 1’oralité, Lianta (1984 : 345-346) soutient : « L'histoire de
leurs philosophes est trop intéressante pour n'en pas citer ici quelques traits. Le plus
remarquable d'entre eux est Cothi-Barma. Les traits d'esprit de ce philosophe pourraient
parfaitement faire la matiére d'un grand ouvrage ». Il fut un philosophe qui usa de toutes les
ruses de 1’oralité¢ pour matérialiser et partager sa pensée.

Par ailleurs, il serait intéressant de considérer la Constitution de /’Almaamiyat (Sall,
2014 : 43-47) instituée par Ceerno Sileymaani Baal en 1776 au Fuuta (Nord du Sénégal) et
fondée sur des principes dont les suivants : indivisibilit¢ du Fuuta (art. 1), 1’égalité de tous
devant la justice (art. 2), le droit d’appel auprés de I’ Almaami au cas ou un individu se sent 1ésé
par un chef ou par un jugement (art.5), la nécessité de 1’utilisation de I’imp6t, du produit des
amendes et de tous les revenus de 1’Etat a des actions d’intérét général (art. 6) et la protection
absolue des orphelins, enfants et vieillards (art.8). Ces ceuvres a consignation orale ont ceci en
commun que leurs auteurs ne se sont pas souciés de faire de la philosophie au sens occidental
du terme. Leurs productions philosophiques sont diffuses, fossilisées (quasi occasionnelles).

Au regard de I’organisation des pensées africaines, la philosophie africaine traditionnelle
répond aux exigences de I’écriture, méme si elle fait davantage usage du mode de reproduction
orale. La comparaison entre I’écriture et 1’oralité souffre d’un fondement heuristique.

D’ailleurs, De Saussure (1972 : 45) n’a-t-il pas tranché cette question dans les propos
suivants : « Langue et écriture sont deux systemes de signes distincts : I'unique raison d'étre du
second est de représenter le premier. [...] le mot écrit se méle si intimement au mot parlé dont
il est I'image, qu'il finit par usurper le réle principal ; on en vient & donner autant et plus
d'importance a la représentation du signe vocal qu'a ce signe lui-méme » ? Les modes de
consignation de la pensée humaine sont d’égale dignité ontologique. Toutefois I’oralité dont il
est question en philosophie africaine a ceci de plus qu’elle intégre la dimension théorico-
pratique du symbole qui est plus vaste que le concept de la philosophie occidentale classique.

% « La premiére touffe signifiait qu’un roi n’est ni un parent ni un protecteur ;
La seconde, qu’un enfant du premier lit n’est pas un fils, mais une guerre intestine ;
La troisiéme, qu’il fallait aimer sa femme, mais ne pas lui donner toute confiance ;
La quatriéme, qu’un vieillard est nécessaire dans un pays. » (Boitat, 1984 : 373)
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Le symbole integre la rationalité du concept. La cohérence entre le symbole et le concept
est fonctionnelle et la fonction symbolique sort le concept de son abstrait en lui conférant une
dimension concréte, pratique. C’est le cas du concept de « dieu » qui, en philosophie égypto-
pharaonique, cesse d’étre abstrait dés qu’il s’inscrit dans sa dimension fonctionnelle de
régulation du vivant. Cette remarque est valable aussi pour la « Maét » dont le concept signifie
I’ordre universel alors que, dans sa dimension symbolique, « Maat » est I’éthique de 1’agir
consciemment, en toute circonstance, et en accord avec la loi de 'ordre, de 1’harmonie
universelle.

La philosophie africaine moderne et contemporaine

Cet ensemble est constitué de philosophes professionnels. Ce sont des penseurs qui ont
recu une formation philosophique dans son mode occidental. Leur philosophie est systématisée
aussi bien au plan thématique que textuel. Les penseurs de ce courant ont conscience de leur
choix de s’adonner a I’activité philosophique. A la différence des penseurs de la philosophie
africaine traditionnelle qui ont produit de la philosophie sans se soucier d’en faire, ceux de la
philosophie africaine moderne et contemporaine ont conscience de leur engagement a
philosopher en Afrique, pour I’Afrique et a partir de I’Afrique. Ici, la séparation entre la
philosophie et les autres disciplines est claire et précise et 1’écriture est le moyen de
consignation de la philosophie africaine.

Mais, cet ensemble est traversé par différents courants, dont quatre grands axes, méme si
le cloisonnement entre ceux-1a n’est pas radical.

Un mouvement de pensée qui a initié une révolution de la perception de la pensée
africaine considere la philosophie comme clé du comportement. Des figures emblématiques de
ce courant de pensée sont Tempels (1945), Kagamé (1956&1976), Jahn (1961) et leurs pairs
qui sont formés a la scolastique aristotélico-thomiste et qui ont ensuite pris une distance critique
vis-a-vis de la philosophie classique. Leurs recherches s’attachent largement a 1’étude de la
pensée symbolique et mythologique des sociétés africaines. Les idées qu’ils ont défendues
représentent un progres. Ils substituent aux theses hégéliennes du Négre sans culture, sans
civilisation et incapable de produire une pensée philosophique 1’argument de 1’homme noir
producteur d’une philosophie basée sur ses réalités et digne d’un étre humain. Ils ont réussi
I’application africanisée (Kagamé, 1956 :7) des grands principes de la philosophie européo-
occidentale classique aux réalités africaines.

Pour Tempels (2009 : 105), « le ressort et la fin de tout effort bantou ne peut étre que
Iintensification de la force vitale, sauvegarder ou augmenter la force vitale, voila la clé et le

IR

sens profond de tous leurs usages. C’est l'idéal qui anime la vie du “muntu’’, c’est la seule
realité qui peut mouvoir le “muntu’’, c’est la seule cause pour laquelle il se trouve prét a
souffrir et a se sacrifier ». Ainsi, la philosophie africaine, particulierement bantoue est une
entreprise intellectuelle de conceptualisation de la dynamique de la vie, de I’humain. Elle est la
pensée profonde d’une société enfouie dans la culture et exprimée par elle. Ce courant de pensée
se fonde sur les pratiques culturelles africaines pour affirmer 1’existence d’une philosophie
collective qui s’incarne dans la mémoire collective des peuples. La philosophie a pour mission
d’éclairer les comportements. D’ou, elle est 1’intelligence des comportements qui fondent les

valeurs culturelles d’un groupe.

75



Un autre courant de pensée émergeant en philosophie africaine est celui qui fait de la
philosophie le socle de I’idéologie. Dans ce courant nous situons des penseurs dont Nkrumah
du Consciencisme, Senghor de la Négritude et Nyerere et Dia du Socialisme africain. Ici, la
pratique philosophique en Afrique justifie rationnellement 1’idéologie. La philosophie se met
au service de 1’idéologie qu’elle éclaire, raisonne et consolide. C’est la philosophie qui assure
I’application des principes des idéologies, notamment du socialisme, en Afrique. Les pratiques
politiques sont légitimées par la réflexion philosophique. Mettre philosophie et idéologie
ensemble, c’est attester que la pratique ne peut aller sans théorie et que la théorie est abstraction
pure quand elle n’est pas expérimentable par la pratique. Nkrumah (1976 : 98) souligne : « la
pratique sans théorie est aveugle ; la théorie sans pratique est vide ». L’activité philosophique
ne peut plus se concevoir de fagcon désintéressée ou neutre. Désormais, elle éclaire 1’action
politique et elle rationalise et vulgarise les principes éthiques.

Le consciencisme stipule que toute philosophie renferme implicitement une position
politique, alors que toute politique en appelle a une élucidation philosophique. Nkrumah (1976 :
98) indique la mission et la nature de la philosophie africaine en ces termes : « Notre
philosophie doit trouver ses armes dans le milieu et les conditions de vie du peuple africain.
C’est a partir de ces conditions que doit étre créé le contenu intellectuel de notre philosophie ».
Ainsi, la philosophie africaine s’enracine dans les réalités endogénes en s’inscrivant dans
I’histoire générale des idées philosophiques. Qu’il s’agisse du Consciencisme, de la Négritude
versus Senghor et du Socialisme africain, le principe unificateur est de partir des réalités
africaines pour appliquer les idéologies importées et justifier leurs convenances et leur
adéquation aux réalités endogenes dans le respect des principes directeurs de la philosophie.

Un troisiéme courant de pensée que nous identifions regroupe les doctrines qui font de la
philosophie africaine une expérience des libertés. C’est un mouvement de pensée qui exclut ce
que ses auteurs appellent, & tort ou a raison, « ethnophilosophie » qu’ils qualifient de ni
purement philosophique ni purement ethnologique. La philosophie africaine se conjugue a la
premiere personne. Le philosophe déploie sa pensée libre et critique. L’essence de la
philosophie africaine est, ici, option de liberté. Nous y retrouvons des systéemes philosophiques
dont ceux de Hountondji, Towa, Moelle, Mbembé, Fanon, Bidima, Boulaga, Crahay. Ce
courant considere la philosophie africaine comme une conscience de liberté, un chemin vers
I’égalité entre les étres humains. Son principe est le rationalisme dialectique qui reconcilie
I’homme, notamment le Négro-Africain, avec lui-méme en sa qualité d’étre-la dans le monde.
Idée d’une réfutation des positions traditionnelles telles que celles défendues par les
« ethnophilosophes ». En effet, pour Towa (1979 : 11) : « La solution de nos problemes ne se
trouve pas au ciel, entre les mains des dieux ou des chefs charismatiques, des hommes
providentiels et autres sauveurs. Attendre d'eux la réponse a nos interrogations théoriques et a
nos hésitations pratiques, c'est fuir le nécessaire effort de réflexion, de pensée personnelle par
la discussion et la recherche méthodiques ». Ainsi, ce courant caractérisé de « critique » assigne
a la philosophie africaine un role d’éveil de conscience par la mise a I’épreuve de cette derniere.
La philosophie africaine est une conscience active, une praxis qui permet au Négro-Africain de
retrouver sa dignité absolue. D’ou, la philosophie africaine est mise au service du combat
critique pour le sens de la liberté.
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Un autre courant philosophique considere la philosophie africaine comme une activité
intellectuelle qui prend en charge la restitution active de la tradition. Ce mouvement est trés
diversifié, mais ses auteurs partagent le principe que la philosophie africaine suit le processus
d’évolution de I’histoire et de la pensée africaine en général. De méme que Cheikh Anta Diop
(1979 : 7) fait de la reconstitution de I’histoire africaine une priorité historique, il est question,
en philosophie africaine, de retrouver le fil conducteur du mouvement de pensée, du
déploiement des idées philosophiques en Afrique. Car la « falsification de I’histoire® » de
I’humanité a été, pour les puissances dominatrices et impériales, I’occasion d’asseoir le déni
d’élaboration d’une pensée rationnelle par les peuples sous domination. La philosophie s’inscrit
dans un processus de conscientisation des peuples d’Afrique sur leur entiére participation a
I’évolution de I’humanitg.

Parmi les theoriciens de ce courant, nous retrouvons Theéophile Obenga et Cheikh Anta
Diop par la théorie de la conscience historique africaine, Mamoussé Diagne avec 1’approche
de I’oralité, Theophilus Okere dans [’herméneutique historique de la Philosophie africaine,
Alassane Ndaw de I’histoire de la pensée africaine, Ibrahima Sow et Cheikh Moctar BA avec
I’approche de I’imaginaire et de la diversité en philosophie africaine. Ce courant de pensée
considére qu’il existe une dialectique entre la philosophie et les autres modes d’approche du
réel. La philosophie africaine est une activité herméneutique effectuée par le philosophe sur les
symboles de sa culture. Mais les résultats d’un tel effort de pensée deviennent souvent propriété
commune de la société, ¢’est-a-dire de la non-philosophie qui, en constituant la base d’une autre
réflexion individuelle, sert de point de départ & une nouvelle philosophie. Dans ce courant, la
philosophie africaine se présente comme un facteur d’anamnése, un refus de 1’oubli intellectuel.
Il s’agit d’une archéologie rationnelle de la pensée africaine qui consiste a recueillir des
informations en interrogeant I’histoire dans le but de restaurer la longue tradition intellectuelle
africaine dans sa continuité, mais en évitant de s’y enfermer. Elle s’appuie sur les aspects
probants de la tradition pour penser le présent et se projeter vers I’avenir. D’ou elle est une
activité archéo-herméneutique en devenir.

Conclusion

Nous A la question « qu’est-ce que la philosophie africaine ? », les réponses apportées
sont multiples et variées. Nous avons vu que c¢’est une question aux enjeux multiples allant de
la reconnaissance de 1’existence de son objet a la place qu’elle occupe dans la philosophie en
général. S’agissant de son statut, elle est un sous-ensemble de la philosophie a égale dignité
avec les autres constituantes géographique et théorique de I’ensemble. Elle renferme les
exigences de I’universalité de la philosophie en ayant ses caractéristiques. Ainsi, de méme que
les dénominations de philosophie continentale, philosophie européenne et orientale ne posent
aucun probléme a I’entendement des spécialistes de la discipline, la philosophie africaine ne
fait plus I’objet d’aucun doute sur son effectivité comme discipline qui incarne 1’exigence de la
dialectique entre le particulier et I’universel.

% Diop, (1967).
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En définitive, la Philosophie africaine est une branche de la Philosophie. Elle est plurielle
et s’inscrit dans une diversité d’approches et d’élaborations. Ainsi, il faut éviter le piege de
I’unanimisme induit par le déterminatif « la » qui renvoie plus a I’aspect spatio-temporel qu’a
I’éventualité d’une unicité de contenus et d’orientations. C’est une discipline traversée par
plusieurs courants, ayant un objectif commun a savoir contribuer a 1’émergence d’une
philosophie africaine au service de I’Afrique et de I’humanité. Ces courants ne sont pas
cloisonnés et répondent aux exigences de I’interdisciplinarité. Malgré des différences assez
formidables entre ces approches, la reconnaissance de 1’existence de la philosophie africaine
est unanime. La littérature qui la défend et la met en pratique est si volumineuse qu’on ne peut
plus la nier. La philosophie africaine est I’ensemble des conceptions particuliéres de la
philosophie qui se sont développées et qui continuent a se développer en Afrique et dans le
monde avec pour objet I’étude des pensées africaines a travers la méthode philosophique.

Par ailleurs, I’histoire philosophique de I’Afrique s’est largement incarnée dans la
réflexion sur des civilisations de ’oralité, sans négliger 1’écriture et le graphisme avec comme
arme ’esprit critique et 1’exigence d’autocritique. Par conséquent, 1’histoire de la philosophie
africaine devient davantage une exigence d’objectivité scientifique de 1’histoire de la
philosophie afin de réaliser le veeu d’Emile Bréhier lorsqu’il proposa a Paul-Masson Oursel
(1969) de rédiger La philosophie en orient comme fascicule complémentaire de I’histoire de la
philosophie. Nous avons la conviction qu’une définition authentique de la philosophie africaine
s’enracine dans I’histoire du Continent et s’aligne sur la périodisation de I’histoire générale de
I’ Afrique pour revendiquer son statut propre et non emprunter les chemins de la version
occidentale de I’histoire de la philosophie qui la réduit & son concept.
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Papa Abdou Fall

Introduction

La réhabilitation des cultures et des civilisations africaines, qui fait suite a 1’ére des
dénégations — période ou certains penseurs soutiennent des théses racistes sur les
Africains®” —, marque de son sceau, a bien des égards, la philosophie africaine. Sur ce plan, il
importe de reconnaitre que les préjugés qui ont présidé a 1’ére des dénégations sont si injustifiés
qu’on ne doit plus perdre du temps a les réfuter. Mais certains Africains, pour se réhabiliter,
n’ont pas hésit¢ a faire feu de tout bois et, chemin faisant, de sacrifier lamentablement
I’objectivité et I’'impartialité qui siéent a 1’activité scientifique sur 1’autel de la subjectivité, de
la partialité, du nationalisme et du continentalisme. Certains courants de la philosophie africaine
ne peuvent guére étre appréhendés convenablement sans étre penses par rapport a ce contexte
de dénégation et de réhabilitation.

Bien plus, le débat entre ethnophilosophes® et anti-ethnophilosophes au cceur duquel se
jouent la revendication et la contestation d’une philosophie africaine authentique a pour finalité
fondamentale de redorer le blason de 1’Africain en revalorisant ses valeurs, ses modes d’étre,
de penser, de croire, etc. Ce débat témoigne des « premiéres passes d’armes d’une discipline
qui cherche sa voie » (Hebga, 1982 : 34). Toujours est-il qu’il appartient & une autre époque,
celle du commencement de la philosophie africaine comme discipline académique. En ce sens,
M. Diagne (2006 : 14) parle d’« époque d’'un débat » et de « débats d’'une époque ».

11 s’agit, dans cette é¢tude, moins de raviver les flammes de ce débat que de privilégier une
perspective qui permet de rendre compte des orientations essentielles de la philosophie africaine
de 1945, date de publication de La philosophie bantoue du révérend pére Placide Tempels,
jusqu’a nos jours. Notre hypothese est que la philosophie africaine, aprés le débat sur son
existence ou sa non-existence prend en charge des exigences qui lui permettent de penser les
problémes et les préoccupations de I’ Afrique et de participer activement a la construction et a
la reconstruction de 1’universel. Conformément a cette démarche, nous tenterons de répondre a
ces questions : comment comprendre 1’ethnophilosophie ? Dans quelle mesure engendre-t-elle
une philosophie de la différenciation ? De quoi la différenciation des philosophies est-elle
symptomatique ? La philosophie africaine ne doit-elle pas concilier appréhension du propre et
construction de I’'universel ? Quel sens faut-il donner a I’universel ? Dans quelle mesure il peut
étre au service d’un bon vivre-ensemble ?

97 En ce qui concerne 1’¢ére des dénégations, cf. Sow, 2010 : 29-102.
% Pour la genése du concept d’ethnophilosophie, cf. Hountondji, 1997 : 214-216.
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Philosophie de la différenciation et différenciation des philosophies

La philosophie bantoue de Tempels suscite d’autant plus d’intéréts qu’elle est, comme
nous le verrons, diversement appréciée, critiquée et instrumentalisée. Chacun s’en empare pour
la mettre au service de ses théses, de ses croyances, de ses convictions et/ou de ses préjuges.
Elle marque le point de départ du courant ethnophilosophique et son auteur est, en philosophie
africaine, considéré comme un précurseur, un « ancétre théorique » (M. Diagne, 2006 : 15). En
s’intéressant aux productions culturelles des Baluba (mythes, contes, 1égendes, proverbes, etc.),
Tempels décéle une philosophie dont la base peut étre exprimée en ces termes : « L étre est
force, la force est étre. » (Tempels, 1965 : 36). La force n’est pas un accident ; il n’est pas un
attribut de 1’étre ; c’est I’étre méme, son essence : « Or, pour le Bantou, la force n’est pas un
accident, c’est méme bien plus qu’'un accident nécessaire, c’est [’essence méme de l’étre en soi.
Pour [lui la force vital, c’est ’étre méme tel qu’il est, dans sa totalité réelle, actuellement
réalisée et actuellement capable d’une réalisation plus intense. » (Tempels, 1965 : 35)

Il existe une hiérarchie des forces. Les étres-forces sont, du sommet en bas, Dieu, le
Créateur, 1’étre qui a la force par lui-méme, les archipatriarches ou fondateurs des clans, les
défunts, les vivants, les animaux, les végétaux et les minéraux. Chaque classe est hiérarchisée
en fonction de la puissance vitale et/ou de la primogéniture. La force, loin d’étre statique, est
dynamique ; elle peut étre renforcée ou diminuée ; elle peut influencer ou étre influencée, si
bien que Tempels réduit les causalités de vie en trois qu’il considére comme autant de lois
métaphysiques immuables : « — L ’homme (vivant ou trépassé) peut directement renforcer ou
diminuer un autre homme dans son étre. [...] —La force vitale humaine peut influencer
directement dans leur étre méme des étres-forces inférieurs (animaux, végétaux ou minéraux).
—Un étre raisonnable (esprit, mane ou vivant) peut influencer indirectement un autre étre
raisonnable en agissant sur une force inférieure (animal, végétal ou minéral), par le truchement
de laquelle il atteindra l’étre raisonnable. » (Tempels, 1965 : 46)

Cette philosophie est humaniste dans la mesure ou elle centre la création sur I’homme et
fait des étres humains vivants le centre de I’humanité. L’homme est, de toutes les créatures,
I’étre supérieur, la force la plus puissante qui domine les autres forces et se sert d’eux. Une telle
philosophie est collective et implicite, dans la mesure ou méme si tous les Bantu la partagent
ils ne peuvent pas la présenter ou la systématiser. Elle détermine souvent les modes d’étre et de
penser des Bantu. Son étude convenable éclaire les autres disciplines qui s’intéressent aux
Bantu. Elle est une vision du monde dans la mesure ou elle constitue une weltanschauung, une
conception de la vie ou de I’'univers, un ensemble de représentations orientant et justifiant, a
bien des égards, les conduites des Bantu.

A la suite de Tempels, Kagame, apres avoir analysé plusieurs formes symboliques et
linguistiques des Bantu, leur reconnait une philosophie pluriséculaire. Cette philosophie est
collective et implicite. Elle est vécue et transmise, d’ascendant en descendant, de génération en
génération, par les Bantu sans qu’ils en soient conscients (Cf. Kagame, 1976 ; 1956). A I’instar
de Kagame, plusieurs penseurs s’inscrivent dans la perspective ouverte par Tempels et
s’évertuent a prouver I’existence d’une philosophie africaine fondée surtout sur des visions du
monde ou méme sur des sagesses populaires. En ce sens, on parle des philosophies akan, wolof,
luba, yorouba, kongo, diola, etc.
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Tempels et, généralement, les ethnophilosophes donnent a la philosophie un sens large
qui en fait une sagesse populaire, une vision du monde. lls ne distinguent guere vision du monde
(sagesse) et philosophie qui est une activité scientifique rigoureuse ayant ces propres
exigences®. Tout se passe, dans cette perspective, comme s’ils cherchaient sciemment a rendre
élastique le concept de philosophie pour confondre, comme le souligne M. Diagne (2006 :16),
ses « frontieres avec celles de toute une culture ». Or, méme si la philosophie peut véhiculer
une vision du monde, toute vision du monde n’est pas nécessairement philosophique. Les
ethnophilosophes sont souvent critiqués a cause de cet usage du concept de philosophie. Ce qui
fait dire a Sow (2010 : 227) ces propos : « Les intellectuels qui critiquent cette tendance
[ethnophilosophique] récusent ce mésusage voire cet usage abusif du concept de philosophie
coextensif ou méme coétendu a la notion de culture, et ainsi ils réclament, quant a eux, que soit
privilégié le concept “‘européen’’ de philosophie tel qu'il est usité et utilisé dans le champ de
la tradition occidentale. »

Aime Césaire considére que La philosophie bantoue est une diversion par rapport aux
préoccupations et aux problemes africains et peut étre négativement instrumentalisée surtout
sur le plan politique. Paulin Hountondji, quant & lui, souligne I'extraversion'® du discours
ethnophilosophique qui s’adresse plus aux Occidentaux qu’aux Africains. En effet, il est
reproché a Tempels de se préoccuper moins des Bantu et, généralement, des Africains et de
leurs problemes que des Occidentaux soucieux de les connaitre et de les comprendre pour les
« civiliser ». Pour Hebga (1995, 117) cet ouvrage « offre aux Blancs une clef pour pénétrer
[’adme negre et la civiliser chrétiennement ». Le veeu de Tempels est de mettre La philosophie
Bantoue au service de 1’éducation, de la « civilisation », de la colonisation et de la chrétienté.
Tel est, dans cette perspective, son aveu : « Cependant, une meilleure compréhension du
domaine de la pensée bantoue est tout aussi indispensable pour tous ceux qui sont appelés a
vivre parmi les indigenes. Ceci concerne donc tous les coloniaux, mais plus particuliérement
ceux qui sont appelés a diriger et a juger les noirs, tous ceux qui sont attentifs a une évolution
favorable du droit clanique, bref tous ceux qui veulent civiliser, éduquer, élever les Bantous.
Mais si cela concerne tous les coloniaux de bonne volonté, cela s'adresse tout particulierement
aux missionnaires. » (Tempels, 1965 : 17).

Force est de reconnaitre que Tempels procede a une généralisation abusive, car, ayant
interrogé quelques Baluba, une partie du peuple bantu de la République démocratique du
Congo, et analysé certaines de leurs productions culturelles, il prétend que son étude concerne
et engage tous les Bantu, voire tous les « primitifs ». Autrement dit, les résultats de son
investigation sont obtenus, a bien des égards, par extrapolation abusive. L’essentialisme, qui
est I’un des facteurs qui ont conduit a ces abus méthodologiques, se donne a lire derriere les
prises de position tempelsiennes et constitue 1’'une des grandes faiblesses de 1’ouvrage La
philosophie Bantoue.

La démarche des ethnophilosophes est également décriée par Hountondji et Towa. Pour
ce dernier, ’hybridité de 1’« ethno-philosophie » est une preuve patente de la trahison de

9 Pour la distinction entre vision du monde ou sagesse et philosophie ainsi que pour les principales définitions de la philosophie
africaine, voir Samb, 2010 : 154-159.

100 Pour mieux saisir le sens de 1’extraversion, cf. Hountondji, 1997 : 229-232.
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I’ethnologie et de la philosophie (Cf. Towa, 1971 : 31). L’ethnophilosophie ne permet guére la
critique et I’autocritique qui ne s’accommodent pas d’une philosophie collective et implicite.

L’ethnophilosophie procéde par la différenciation des philosophies, si bien que Sow
(2010 : 317) parle de la « philosophie de la différenciation ». Tout le monde sait que la notion
de philosophie est polysémique autant que cette discipline est le lieu, par excellence, de la
diversité, de la différence et de la divergence, ce que l'on sait moins, c’est que
I’ethnophilosophie instrumentalise injustement cette polysémie et cette diversité pour affirmer
la singularité et la mettre au service de I’affirmation, de la revendication et de la réhabilitation
des cultures africaines, ce qui la rapproche plus de I’ethnologie.

On peut parler de(s) philosophie(s) africaine(s) au singulier ou au pluriel. Toujours est-il
que D’expression philosophie africaine doit avoir pour premicre prétention d’étre une
appellation générique des « philosophies africaines » (Kodjo-Grandvaux, 2013). Car, en
Afrique comme ailleurs, I’activité philosophique est caractérisée moins par 1’unité et
I’homogénéité que par la divergence des conceptions. Or, avec I’ethnophilosophie, il est plus
question de diversité de philosophies ethniques que de pluralité de conceptions philosophiques
antithétiques.

Autant, selon la logique ethnophilosophique, les philosophies bantu, wolof, yorouba,
diola, kongo, luba, akan, etc., relevent, malgré leurs différences, de la philosophie africaine,
autant celle-ci, quelle que soit sa prétendue singularité, tient de la philosophie et contribue a
son développement et a son enrichissement. En réalité, il n’existe qu une philosophie dont les
modes et les modalités de constitution, de déploiement et d’investigation varient en fonction
des problemes et des préoccupations de chaque société et de chaque époque. La critique
ethnophilosophique fait 1’objet d’une contre-critique. Les ethnophilosophes reprochent aux
anti-ethnophilosophes d’étre influencés par la philosophie occidentale et d’apprécier a I’aune
de ses criteres les autres philosophies. Ainsi, ayant en vue les critiques de Hebga, de
Tshiamalenga Ntumba, de Pathé Diagne, d’Olabiyi Babalola Yai, d’Abdou Touré¢ et de
Niamekey Koffi, M. Diagne (2006 : 17) écrit : « Aux attaques formulées contre eux, les tenants
de ce qui est désigné sous le label de 1’ethnophilosophie répondent en accusant leurs
contradicteurs de s’enfermer dans une conception eurocentriste et ¢élitiste de la philosophie. »

Les critiques de I’ethnophilosophie et de 1’anti-ethnophilosophie témoignent du
dépassement du débat sur I’existence ou la non-existence d’une philosophie africaine. Dés lors,
celle-ci ne doit-elle pas penser le propre et contribuer a la construction de ’'universel ?

Philosophie africaine et dialectique du propre et de I’universel

Penser le propre, en philosophie africaine, c’est s’occuper des problémes et des
préoccupations de I’Afrique. Ce qui revient a « philosopher dans et sur les sociétes et les
cultures africaines a travers leur expression multiforme » (M. Diagne, 2006 : 11)!°%, Selon S.
B. Diagne, les problémes et les préoccupations philosophiques africaines actuelles tournent

101 Cette exigence est exprimée par d’autres penseurs. Cf., entre autres, S. B. Diagne, 2006 : 5 ; Hountondji, 2001 : 59 ; Hebga,
1995 : 127 et Sow, 2010 : 23.
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autour de quatre grandes questions qui posent aussi le probleme fondamental des langues et de
latraduction : « Premiérement celle de [’ontologie en relation avec les religions et [’esthétique,
deuxiémement celle du temps — plus particuliecrement de [’avenir et de la prospective —,
troisiemement celle de ['oralité et des implications de sa transcription/traduction,
quatriemement enfin celle, politique, des socialismes. » (S. B. Diagne, 2013)

Le premier domaine de réflexion concerne aussi bien 1’ontologie, la religion et
I’esthétique (Cf. Diop, 2018) que les cosmogonies et les cosmologies. (Cf. Ba, 2007 ; 2013). En
privilégiant une perspective de philosophie comparative, Ba s’intéresse aux cosmogonies et aux
cosmologies grecques et africaines. Aussi, justifie-t-il son choix en ces termes : « L ‘utilisation
des méthodes comparatives se justifie par le fait que les démarches de [’esprit humain sont
identiques, quels que soient le peuple, la race et la zone considérée. 1l est des lors possible de
lire et d’éclairer, par exemple, un mythe grec par un mythe africain et vice versa. Cela d’autant
plus que méme si les réponses apportées aux questions s 'averent différentes a certains égards,
les préoccupations restent les mémes comme celles de I’humain en général. » (Ba, 2007 : 14)

Pour le deuxiéme domaine, le temps concerne aussi bien le passé et le présent que le futur
ou I’avenir. Une bonne appréhension du passé de I’ Afrique permet aux Africains de mieux vivre
le présent et de préparer, voire de prévoir, le futur. La tradition et la modernité doivent étre
¢tudiées autant que la prospective. Mieux, I’analyse convenable des rapports qui doivent exister
entre la tradition et la modernité éclaire les études prospectives. Il importe aussi de mettre les
pratiques socioculturelles traditionnelles au service de la promotion d’un bon vivre-ensemble
actuel ou futur.

Le troisiéme domaine concerne I’oralité. Certes, le fait oral se retrouve dans toutes les
sociétés humaines, mais, en Afrique, il structure encore « une vision du monde dont dérivent
des comportements qu’on ne trouve pas dans une civilisation fondée sur une diffusion massive
de [’écriture » (M. Diagne, 2005 : 16). Aussi, Houis donne-t-il ces définitions de I’oralité et de
la scripturalité : « L’oralité est la propriété d'une communication réalisée sur la base
privilégiée d’une perception auditive du message. La scripturalité est la propriété d’une

communication réalisée sur la base privilégiée d 'une perception visuelle du message. » (Houis,
1980 : 12, dans Dossou, 1994 : 258)

Les implications de la transcription/traduction de 1’oralité sont si complexes que le
passage de l'orature a I’écriture pose plusieurs problémes. La logique de I’oral n’est pas
nécessairement celle de 1’écrit. Il y a plus de conflits que de confluences entre ces deux logiques.
Bien plus, les contraintes liées a 1’oralité posent le probléme de la production, de la conservation
et de la transmission des savoirs. M. Diagne (2005 : 11) s’est préoccupé de ce probléme dans
la Critique de la raison orale qui se veut une réponse a cette interrogation : « A quelles
conditions et selon quelles procédures spécifiques une civilisation ne disposant pas d’un
support objectif et indépendant de la présence physique du locuteur, comme [’écriture, arrive-
t-elle a produire, a exprimer et a archiver son patrimoine culturel ? »

M. Diagne soutient que la figuration par I’image et la dramatisation constituent les
stratégies les plus importantes que I’oralit¢ met en ceuvre pour produire, conserver et
transmettre des savoirs. Il explicite ces deux procédés en ces termes : « Le propre de la fonction
imageante est [...] d’illustrer ou, comme certains [’on dit, de rendre ‘‘concréte’’ la pensee. Le
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procédé de dramatisation, quant a lui, vise, par la mise en scéne, a couler le sens dans une
histoire ou il est joué pour étre testé et retenu. » (M. Diagne, 2006 : 34)

Il est souvent reproché a la tradition orale de se préoccuper plus des problémes de I’oubli
que de la critique. Or, dans une civilisation de I’oralité, la peur de I’oubli n’exclut pas la critique
ou I’autocritique. Elle peut contraster avec le souhait d’oublier. L’oubli peut méme étre la
conséquence de la critique. La tradition orale intégre la critique, 1’autocritique, la contestation
et le rejet du fait de sa capacité de « se retourner sur soi dans les figures de la dérision et/ou de
la subversion » (S. B. Diagne, 1985 : 156). Celui-ci signale deux formes de critique. La
premicre est la critique qu’autorise la confrontation des textes oraux et qui est souvent source
de subversion et de dérision. La seconde résulte des mécanismes de dramatisation en ceuvre
dans I’oralité. Dans cet ordre d’idées, il écrit : « Surtout, si [’'on admet avec Mamoussé Diagne
qu’une ‘‘civilisation de [’oralité’’ se caractérise par des mécanismes de ‘‘dramatisation de
l’idée’’, il est possible de voir comment, dans un certain nombre de textes oraux, I’'ldée est
transmise en méme temps que son négatif, sa propre critique donc ; ce qui est sa dramatisation
est également son drame au sens fort de sa mise en scéne et en conflit avec son Autre. » S. B.
Diagne (1985 : 157)

Le quatrieme domaine renvoie aux diverses doctrines et aux multiples idéologies
politiques africaines et particulierement aux différents socialismes africains. Comme le
souligne Kodjo-Grandvaux (2013 : 195), « [’étude du politique occupe une place considérable
dans les travaux des philosophes africains. La publication d’ouvrages et d’articles consacrés
a cette question est volumineuse. » Dans son ouvrage Palabre africaine sur le socialisme, Kuoh
(2009) étudie, entre autres, les socialismes de Senghor, de Nyerere, de Nkrumabh et de Cabral.

Cette classification des domaines de recherche en philosophie africaine n’est pas
exhaustive ; elle n’entre guere dans les différences et les détails doctrinaux. L’un de ses mérites
est de donner les principaux axes de réflexion en philosophie africaine et de montrer les
maniéres dont les uns et les autres ont cherché a prendre en charge les problemes et les
préoccupations philosophiques de I’Afrique ou a penser le propre. Autant la philosophie
africaine n’est pas une ile coupée de 1I’océan du savoir universel, autant cette exigence de penser
le propre ne saurait étre une invite au particularisme excessif ou a la revendication d’une

propriété exclusive.

Dés lors, il y a lieu de s’insurger contre la conception carcérale du propre et de le penser
sans parti pris par rapport a une pluralité de perspectives. Une telle exigence « suppose [effort
pour domestiquer, apprivoiser [ 'universel » (Hountondji, 2001 : 59). D’ailleurs, le propre, pour
étre bénéfique a toute I’humanité, doit s’ouvrir a I'universel, le servir et I’enrichir. Sur ce plan,
partager ce qui est propre a chaque peuple et a chaque pays doit étre I’une des exigences de la
communauté internationale. En analysant, dans cette perspective, la négritude de Léopold Sédar
Senghor, Achille Mbembe (2017 : 388) fait remarquer : « Mais ici également, sur ce terrain
frauduleux de la différence essentielle, le souci de ce qui nous appartient en propre et de ce qui
nous définit en propre n’a de sens que dans la mesure ou cela est destiné a étre mis en commun.
[...] Seule une communauté fondée sur la mise en commun du propre et le partage de ce qui
est unique a chacun est ouverte a l’entier. »
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L’universel, lui-aussi, doit se soucier des préoccupations de toute I’humanité, de chaque
communauté et de chaque peuple. De ce point de vue, « les questions africaines sont des
questions planétaires » (S. B. Diagne, 2017 : 77) et les penser, ¢’est aussi réfléchir sur le monde
et 'universel. Sur ce plan, se recoupent, a bien des égards, ces deux questions que Mbembe
(2017 : 381) pose : « Comment penser I’ Afrique dans le monde » ? « Comment penser le monde
a partir de I’ Afrique » ?

En vérité, il existe une dialectique du propre et de 'universel dans laquelle la philosophie
africaine doit s’inscrire pour étre rencontre et création. Une telle philosophie devient, dés lors,
« & la fois africaine et universelle, parce qu’elle repose sur une conception de la tradition
philosophique qui lui permette et de lier héritage et création et d’intégrer [’autre, le différent,
dans la constitution de sa propre identité et singularité ». (Kodjo-Grandvaux, 2013, 134). C’est
a cette condition que 1’appréhension du propre peut contribuer a la construction-reconstruction
d’un universel soucieux des préoccupations de toute I’humanité, d’un universel que S. B.
Diagne appelle, a la suite de Maurice Merleau-Ponty et d’Immanuel Wallerstein, un « universel
latéral » ou « un universel vraiment universel » (Cf. S. B. Diagne, 2014 : 19 ;2017 : 73).

La construction-reconstruction de 1’universel vraiment universel se justifie par la
nécessité du « rendez-vous du donner et du recevoir » dont parle Senghor. Elle est une condition
de possibilité et 1’'un des buts de ce « rendez-vous du donner et du recevoir ». Elle permet un
monde plus juste et plus humain, un monde de diversité, de tolérance et de dialogue, en d’autres
termes, un monde qui se créolise constamment. A en croire Edouard Glissant (1997, 25), « la
créolisation ne conclut pas a la perte d’identité, a la dilution de [’étant. Elle n’infére pas le
renoncement a soi. Elle suggere la distance (I’en-aller) d’avec les figements bouleversants de
[’Etre ».

Conclusion

La publication de La philosophie bantoue de Tempels a suscité un débat sur 1’existence
ou la non-existence d’une philosophie africaine. Aprés ce débat, entre ethnophilosophes et anti-
ethnophilosophes, une bonne orientation de la philosophie africaine est privilégiée. 11 s’agit de
penser le propre, de s’inscrire dans la perspective de 1’activité philosophique mondiale et, ce
faisant, de contribuer a la construction et a la reconstruction de I'universel. Il ne doit pas en étre
autrement, car il existe des relations dialectiques entre le propre et I’universel. Le propre
enrichit I’'universel et celui-ci doit intégrer les préoccupations légitimes de chaque peuple et de
chaque communauté.

Penser le propre, c’est, pour la philosophie africaine, prendre en charge les problémes et
les préoccupations de I’ Afrique, c’est interroger les réalités africaines. Dans cette optique, les
principaux axes de réflexion sont : I’ontologie, la théologie, I’esthétique, les cosmogonies, les
cosmologies, le temps, 1’oralité ainsi que les doctrines et les idéologies politiques africaines.
Autant la liste n’est pas exhaustive, autant ceux-ci ne sont pas 1’apanage des Africains. Dés lors,
il importe d’éviter le particularisme excessif et de s’ouvrir a 'universel. Celui-ci, parce qu’il
est un universel vraiment universel, est gage de justice, d’humanisme, de tolérance, de dialogue
et de créolisation du monde.
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réseau international, présente par Internet en de multiples lieux dans le monde.

En savoir plus sur Domuni : www.domuni.eu

La maison d’édition

Domuni-Press diffuse la recherche et édite des ouvrages dans les domaines de Domuni
Universitas : théologie, philosophie, spiritualité, histoire, religions, droit et sciences sociales.
Inscrite dans une communauté de recherche vivante, au ceeur du réseau dominicain, Domuni-
Press vise a rapprocher les lecteurs au plus prés des textes, en rendant possible, via le
numérique, un acces immédiat, tout en assurant une édition papier de qualité. Chaque ouvrage
est édité sous les deux formes. Le maitre mot est simplicité. Les sujets sont abordés avec une
ligne éditoriale claire : la qualité universitaire, accessible a tous, pour diffuser la richesse de la
pensée chrétienne. Les collections : théologie, philosophie, spiritualité, Bible, histoire, droit,
théologie et société. Domuni-Press a sa propre librairie en ligne : www.domunipress.fr. Ses
ouvrages sont également présents sur les principaux sites de vente a distance, Amazon,
Fnac.com et dans plus de 900 librairies et points de vente par le monde.

En savoir plus sur la maison d’édition : www.domunipress.fr
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