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des ethnologues a Placide 
Tempels : motivations pures - 
et entreprise ambigué 

C'est dans l'arrogance d’une 
conquéte coloniale faite pour 
durer des siécles qu’un francis- 
cain belge - Placide Frans Tem- 
pels - missionnaire au Kantaga, 
écrit un petit ouvrage de philoso- 
phie dont on peut dire qu’il 
« barre » encore nombre de pen- 
seurs africains. Ce que Tempels 
sait de philosophie se réduit, 
pour |'essentiel, aux enseigne- 
ments regus pendant sa forma- 
tion religieuse. Il n‘est pas un 
professionnel de la philosophie, 
et ses préoccupations majeures 
sont, dés son arrivée en Afrique 
en 1933, d’'ordre religieux. Un de 
ses exégétes contemporains, A.J. 
Smet, a pu méme estimer que 
dans les premiers textes a allure 
ethnographique que Tempels 
donne avant La Philosophie ban- 
toue, l'influence de Lévy-Bruhl 
serait manifeste (1). Tempels se 
sait et se dit nanti d'une mis- 
sion : celle de conduire le Noir - 
auquel il ne donne pas (encore) 
statut d’homme achevé - sur le 
chemin de la civilisation, de la 
connaissance et de la vraie reli- 
gion en « Boula-Matari », « Mai- 
tre » et « Docteur autoritaire » (2). 
C’est cette certitude que relativi- 
sera fortement La Philosophie 
bantoue qui, a ce titre, pourrait 
étre considérée comme le témoi- 
gnage d‘une révélation et le 
signe d'une rupture dans la vie 
de Tempels. 

Ce livre connait un retentisse- 
ment extraordinaire dé sa publi- 
cation. G. Bachelard, notamment, 
le salue comme un trésor. 
Alioune Diop engage sa foi et le 
destin de « Présence Africaine » 
en ce petit ouvrage dont il pré- 
face avec sympathie la version 
frangaise, le qualifiant d'ouvrage 
le plus décisif qu’il lui ait jamais 
été donné de lire. Mais que d’en- 
nemis |‘'ouvrage ne suscite-t-il 
pas ! En commencgant par le Ka- 
tanga ou, parmi d’autres mais 
avec un éclat particulier, régne 
un étrange prince de I'Eglise qui 
est aussi un puissant prince de la 
Colonie : Monseigneur Jean Félix 
de Hemptinne que les coloniaux 
irrévérencieux appelle « le fils de 
Léopold Il ». Le prélat usera de 
son pouvoir, semble-t-il, pour ar- 
réter la diffusion de La Philoso- 
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phie bantoue, insistera pour que 
Rome condamne le livre et que 
Tempels soit expulsé de la colo- 
nie. 

C’est que dans le milieu colo- 
nial, ce petit ouvrage passe vite 
pour mettre en doute la grandeur 
et la dignité de I'entreprise colo- 
niale. Il se trouvait alors des 
théoriciens parfaitement respec- 
tables pour considérer le droit de 
colonisation comme un droit na- 
turel. D'apres la doctrine, c’était 
aux peuples avancés, disposant 
des moyens techniques et intel- 
lectuels utiles, d'intervenir en ces 
« régions dormantes » d'Afrique 
et d'y exploiter des biens desti- 
nés a toute humanité depuis la 
création du monde. 
Par sa présence et une politique 
adéquate, le colonisateur réveille- 
rait « ces peuples léthargiques » 
et les introduirait & la civilisation 
et a la vraie religion. On I'a vu, 
Tempels suivit pendant une di- 
zaine d'années les grandes lignes 
de cet objectif : a l'instar des ad- 
ministrateurs et des colons, le 
missionnaire qu’il est, affirme, 
par sa présence africaine, au 
moins deux théses: que la na- 
ture sort des mains de Dieu et 
qu’il appartient a la communauté 
des meilleurs de civiliser les 
freres inférieurs. Ainsi le droit de 
colonisation se double d'un de- 
voir naturel et d’'une mission spi- 
rituelle. Une métaphore vibrante 
trés en vogue alors, semble d'ail- 
leurs lui donner raison: de 
méme que dans une forét, il y a 
des essences fragiles, dépendan- 
tes, qui ne peuvent vivre et se 
développer qu’a I'ombre d’essen- 
ces plus fortes et plus puissantes, 
de méme entre communautés 
humaines... 

Avec sa Philosophie Bantoue, 
Tempels ne rejette pas compléte- 
ment, comme on |'a craint dans 
les milieux coloniaux, cette idéo- 
logie dominante. Son projet, de 
son propre aveu, est de proposer 
des voies plus efficaces pour un 
meilleur accomplissement de 
I'ceuvre de civilisation et d’évan- 
gélisation. Prétre, sincérement 
soumis aux normes essentielles 
de sa mission, il indique la possi- 
bilité d'un nouveau code de pro- 
motion humaine et spirituelle des 
indigenes : établir la culture eu- 
ropéenne et les valeurs chrétien- 
nes sur le socle culturel des Ban- 
tous, de maniére a construire une 

civilisation qui soit en harmonie 
avec les modes de penser et 
d’étre des Bantous. 

Le procés de « philosophie » 
que l'on a fait ensuite 8 Tempels, 
et qui est réguliérement repris, 
nous parait exagérément intellec- 
tuel. L'ouvrage est assurément 
ambigu. Il ne mérite, cependant, 
pas les excés qu'il suscite par- 
fois. Certes, on pourrait a la suite 
de F. Crahay (3) lui reprocher une 
confusion du vécu et du réflexif, 
mais en revenant avec insistance, 
et de maniére incessante sur 
cette faiblesse mineure, comme 
si elle constituait philosophique- 
ment un péché capital, les philo- 
sophes africains peuvent, a 
terme, bloquer des travaux utiles 
qui, a la suite de P. Tempels, 
méme s'ils reconduisent une ac- 
ceptation vulgaire de la philoso- 
phie, introduisent généralement a 
de stimulantes visions et concep- 
tions africaines. Certes, I'on pour- 
rait aussi, a la suite d’Aimé Cé- 
saire (4), noter les complicités 
politiques que I'ouvrage a pu si- 
gnifier, et mettre davantage en 
lumiére son concours a l'idéolo- 
gie coloniale. Mais, sans doute, il 
serait aussi indiqué de relever, en 
paradoxe, que la Philosophie 
Bantoue ouvrait des bréches 
dans le monolithisme idéologi- 
que colonial, comme ['avait bien 
vu Alioune Diop, dans sa préface, 
lorsqu’il I'indiquait comme livre 
essentiel au Noir pour sa prise de 
conscience. Enfin, tout Africain 
sain d’esprit aurait parfaitement 

(1)A.J. SMET, « Le Pere Placide Tempels et 
son ceuvre publiée », in Revue Africaine de 
Théologie, Kinshasa, I, 1, 1977, pp. 77-128 ; et 
« L'ceuvre inédite du Pére Placide Tempels », 
méme revue, I, 2, 1977, pp. 219-233. 
(2) P. TEMPELS, Notre Rencontre, /, Léopold- 
ville, Centre d’Etudes Pastorales, 1961. 
(3) in Diogéne, 1965, 52, pp. 615-84. 
(4) Discours sur le Colonialisme, Paris, Pré- 
sence Africaine, 1970, p. 33 sq. 

(5) in Présence Africaine, 1968, 66, pp. 5-40. 
(6) Voir notamment : in Mélanges de Philoso- 
phie Africaine, 3, Faculté de Théologie Catho- 
lique, Kinshasa, 1978, pp. 149-180; et R.P. 
Placide TEMPELS. Philosophie Bantu, Intro- 
duction et Révision de la Traduction de A. 
Rubbens sur « texte original® par A.J. SMET, 
Faculté de Théologie Catholique, Kinshasa, 
1979, 182 p. 
(7) A.J. SMET, Histoire de la Philosophie afri- 
caine contemporaine, Kinshasa, Faculté de 
Théologie Catholique, 1980, p. 93-108. 
(8) Etudes Africaines du Crisp, Travaux Afri- 
cains, 108-109, juin 1970, pp. 2-28. 
(9) Notre Rencontre, op. cit. - La suite a ce 
premier volume qui circule en version multi- 
graphiée n’aurait pas, semble-t-il, re¢u l'auto- 
risation ecclésiastique en vue de sa publica- 
tion. 
(10) Anthologie de la nouvelle Poésie négre 
et malgache de langue francaise. Paris, 
P.U.F., 1948 ; nouvelle édit. 1969. 



le droit d’interroger la significa- 
tion socio-historique du livre et, 
avec F. Eboussi-Boulaga, craindre 
que la thése de I'évolution de la 
pensée bantoue selon Tempels 
ne signifie simplement réduction 
de la temporalité bantoue a un 
passé mort dont ia durée s’est 
figée (5). Faut-il lors, et au moins, 
se consoler en ne retenant que le 
mode nouveau, venu de quel- 
ques ethnologues antérieurs, de 
parler plus ou moins respectueu- 
sement des cultures et traditions 
africaines ? 

Nous pourrions proposer que 
la vérité de La Philosophie Ban- 
toue réside dans la tension de 
ces contradictions. Et, il est pro- 
bable que les travaux savants 
auxquels se consacre A.J. Smet 
depuis quelques années (6), en 
vue d’établir une image plus 
compléte de Tempels et de sa 
pensée, accentueront, le plus 
clairement, le flou d'une pensée 
surgie du croisement de la curio- 
sité ethnologique, d’'une mission 
évangélisatrice et d’'une vocation 
coloniale. Il est, en tout cas, si- 
gnificatif que A.J. Smet (7), afin 
de situer P. Tempels dans «le 
courant de reconnaissance de 
philosophies africaines tradition- 
nelles », remonte a l'ethnologie 
du début du siecle et au débat 
spécieux sur la perfectibilité ou 
I'imperfectibilité des Noirs. 

La maniére la plus simple de 
comprendre La Philosophie Ban- 
toue est de situer cet étrange 
livre dans le cheminement spiri- 
tuel de son auteur, comme le 

proposait naguére J. Fabian (8). 
Tempels civilisateur trouve son 
moment de vérité dans une ren- 
contre profonde avec d‘autres 
hommes dont il se croyait le mai- 
tre. Il devient I'étudiant de ceux 
dont il avait charge d’enseigner, 
et cherche a comprendre 
comment ils disent les vérités de 
la vie et de la mort. Dans ce par- 
cours, il y a un moment discret 
d’'une révélation de l'amour qui, 

radicalement, ternit les certitudes 
et évidences du civilisateur. En 
tout cas, I'aventure aboutira a la 
constitution d‘une sorte de 
communauté chrétienne : la 
Jamaa (= famille). Tempels en 
décrit I'esprit en un curieux petit 
livre (9) et affirme ne point étre le 
« guide » spirituel du mouve- 
ment. La « Jamaa », en conjura- 
tion de la Foi, va s'instaurer 

comme instrument d’africanisa- 
tion de I'Evangile en célébrant les 
thémes de la vie, 'amour et la fé- 
condité, et gagner du terrain en 
Afrique centrale avant de se faire 
excommunier par la hiérarchie 
catholique pour hétérodoxie. 
Dans ce parcours, la Philosophie 
Bantoue témoigne d'un moment 
singulier de la rencontre de Tem- 
pels avec « |'autre. » Sans doute 
indique-t-elle encore un désir de 
pouvoir et signifie-t-elle claire- 
ment une mission civilisatrice. 
Mais vite, Tempels céde, se tait 
et s'anéantit dans l'espérance et 
les certitudes de ses anciennes 
ouailles. 

de Sartre a Senghor : la né- 
gritude et ses questions 

Avec sa préface a I'anthologie de 
L.S. Senghor (10), J.P. Sartre va 
faire entendre largement les voix 
de la Négritude. Mais que d'am- 
biguité dans cette élévation de 
I'existentialiste frangais au rang 
de philosophe « in partibus » de 
la Négritude ! Les ressources et 
promesses d'une jeune littérature 
qui se voue avec force aux exi- 
gences d'un recommencement 
du monde vont étre coulées et 
figées dans un moule. 

Dans Orphée Noir, Sartre pré- 
sente les normes d’une action 
possible contre I'idéologie domi- 
nante et affirme un droit pour les 
Africains a un nouveau style de 
pensée, de parole et de vie. Ce 
qu’il avance est beaucoup plus 
qu’un brillant jeu des contraires 
dont Senghor aurait pu, peut- 
étre, se satisfaire en introduction 
a une anthologie littéraire. Mais 
Sartre va loin : il fixe, avec pas- 
sion, des paradigmes qui permet- 
traient au Noir colonisé de se 
prendre en charge, d'affirmer ses 
droits et son avenir sans le mai- 
tre colonisateur. Et la Négritude 
qu'il sacre ainsi, il I'investit aussi- 
tot dans une dialectique singu- 
liere : elle ne peut ni se suffire, ni 

ne doit s'éterniser. Elle serait 
faite pour étre niée, dépassée. 
Sur les ruines des pouvoirs colo- 
niaux, ses chantres devront réac- 
corder leurs mythes inspirateurs 
et les soumettre totalement au 
service et a I'exigence de la révo- 
lution prolétarienne qui les aura 
informés. 

On peut dire qu’avec Orphée 
Noir, en méme temps qu'il corri- 
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geait des excés potentiels conte- 
nus dans la jeune littérature de la 
Négritude, Sartre barrait souve- 
rainement des orientations possi- 
bles du mouvement et, en méme 
temps, soumettait la générosité 
de pensée et de cceur des mili- 
tants de la Négritude aux ardeurs 
d’'une philosophie qu’il promou- 
vait. C’'est la force de L.S. Sen- 
ghor de ne s'étre pas laissé stéri- 
liser par les arguments et la 
vision péremptoires du premier 
théoricien de la Négritude qu'il 
avait imprudemment suscité : il 
lui avait demandé une préface en 
vue de la célébration de la Négri- 
tude ; en réponse, Sartre avait 
magistralement couvert celle-ci 
avec des fagons de linceul. 

D'Orphée Noir aux textes pu- 
bliés par la suite par Senghor 
(1964, 50 ; 1971, 111 ; 1977, 206), 
il y a un jeu allusif qu’on pourrait 
essayer de décoder afin de situer 
Senghor, théoricien de la Négri- 
tude, face a Sartre, premier philo- 
sophe de la Négritude. On notera 
notamment, pour rester en sur- 

face, qu’a l'athéisme militant de 
Sartre s’oppose le christianisme 
discret de Senghor; a l'engage- 
ment généreux du premier pour 
une victoire prolétarienne, les 
prudences socialistes du second. 
Mais chez l'un et l'autre, deux 
facteurs identiques de cohé- 
rence : d’'une part un recours cri- 
tique a Marx, d'autre part une vo- 
lonté explicite de s’accorder a 
I'histoire qui se fait au quotidien 
et de penser a I'avenir en termes 
d'une égalité entre peuples et 
entre hommes, d‘une plus 
grande justice dans le monde et 
d’'une meilleure fraternité dans la 
différence. 

L'influence de Senghor sur la 
pensée africaine contemporaine 
est considérable. Son poids 
aussi. L'écrivain sénégalais ne 
laisse pas indifférent. Des pen- 
seurs africains de ce siecle, il 
aura probablement été le plus 
honoré et le plus flatté, mais pro- 
bablement aussi le mieux déni- 
gré et le plus copieusement inju- 
rié, particulierement par |'actuelle 
génération des intellectuels afri- 
cains. |l est significatif, par exem- 
ple, que S. Azombo-Menda et M. 
Anobo, dans leur manuel de phi- 
losophie africaine (11), se croient 
obligés d’expliquer la présence 
de Senghor dans leur anthologie, 
en notant que «sa pensée a 
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exercé sur les intellectuels noirs 
une influence telle qu'il serait re- 
grettable d’ignorer ses principa- 
les théses ou de les passer sous 
silence par sectarisme ou parce 
qu’on se sent incapable de les 
discuter. » Senghor mérite-t-il 
vraiment ces pudeurs frémissan- 
tes pour figurer dans un manuel 
de philosophie africaine ? Il de- 
vient accessoire de relever que 
Senghor est devenu un mythe 
dont on peut parler & bon 
compte ; souvent méme, ou sans 
I'avoir lu du tout, ou seulement a 
partir d’extraits soigneusement 
choisis en raison de leur vogue 
et dont on attend qu'ils confir- 
ment des assertions habilement 
établies d’avance. 

Il est vrai que la critique, sur- 
tout |'africaine, a principalement 
vu en Senghor le promoteur de 
quelgues oppositions célébres 
qui, hors contexte, ont pu parai- 
tre reconduire des perspectives 
propres a quelques théoriciens 
racistes d'autrefois. Ainsi : I’'émo- 
tion négre face a la raison hél- 
Iéne, la raison négre intuitive par 

participation face a la raison eu- 
ropéenne analytique par utilisa- 
tion; ou encore: le négro-afri- 
cain homme de rythme et de 
sensibilité qui s'assimile a l'autre 
par sympathie et qui pourrait dire 
« Je suis I'Autre, Je danse |'Au- 
tre, donc Je suis », face a la fa- 
meuse maxime cartésienne : « Je 
pense donc Je suis» etc. Et & 
partir de la, on a pu faire procés 
a Senghor de chercher a pro- 
mouvoir un modeéle détestable 
pour une division des vocations 
entre I'Afrique et I’'Europe, I'Afri- 
cain et I'Européen. 

Assurément, il est possible de 
comprendre autrement Senghor. 
On ne retiendra ici que deux ten- 
dances majeures de sa pensée : 
I'axe de sa réflexion sur « étre 
Noir » au XX siécle avec la Né- 
gritude pour théme moteur et, le 
deuxiéme, celui de sa quéte, tout 
a la fois philosophique et politi- 
que, de conciliation des traditions 
et courants divers (marxisme, so- 
cialisme, humanismes gréco- 
latin, chrétien, islamique etc.) afin 
d'agir, efficacement et au mieux, 
sur le développement matériel et 
culturel de [I'Afrique noire. 
Complémentaires, ces axes se 
joignent en une cohérence sédui- 
sante, affirmant la singularité de 
la personnalité du Négre, une 
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philosophie de son cheminement 
historique et les modalités de sa 
participation au monde qui se 
construit actuellement. Mais . les 
conciliations que Senghor met au 
clair, sont souvent difficiles. Par 
exemple, si, dans la gestion de 
I’Etat, il propose un socialisme 
repensé sous l'influence, notam- 
ment, de Teilhard de Chardin et 
des particularités des modes de 
production lignagers africains, il 
promeut ailleurs le principe de la 
primauté du culturel sur I’écono- 
mique. Et cette primauté, il la dis- 
tingue du fait de la prééminence 
nette de I'économique, région dé- 
terminante en derniere instance, 
dans [|’établissement et |'exécu- 
tion des plans de développe- 
ment. 

Une pensée complexe donc, 
excessivement  subtile, mais 
d’'une ambition fantastique. La 
souveraineté de la différence, jus- 
gue dans le dialogue, signifie 
concrétement un projet : repren- 
dre, relire, repenser le texte du 
monde ; répertorier dans toutes 
les expériences et interprétations 
antérieures des articulations et 
signes solides qui, adaptés au 
milieu négro-africain, puissent 
devenir des points d'appui pour 
une lancée originale de I'Afrique 
dans le monde et dans I'histoire 
a venir. C'est, notamment, le 
sens de ces enquétes multiples 
de Senghor dont les intitulés sur- 
prennent généralement: la Né- 
gritude qui croise I'Arabité, la 

Francité, la Germanité ou la Lati- 
nité. Ou, a titre d’illustration en- 
core, les cohortes disparates de 
réflecteurs qui, réguliérement, 
soutiennent la réflexion sengho- 
rienne : Delafosse et Frobénius 
par exemple qui croisent Marx et 
Engels, et qu’accomplit le jésuite 
Teilhard de Chardin pour I'amé- 
nagement de la Négritude et 
d'une voie socialiste en politique 

11. Les Philosophes africains par les textes, 
Paris, Nathan, 1978. 
12. Pierre Theilhard de Chardin et la Politique 
africaine, Paris, Seuil, 1962. 
13. Pour édification : voir, Le Non-civilisé et 
Nous. Différence irréductible ou Identité fon- 
ciére, Paris, 1927 ; Une Enigme troublante : 
la Race négre et la Malédiction de Cham, 
Paris, 1930. 
14. Le Devoir de Violence, Paris, Seuil, 1968. 
15. Les Ecrivains noirs de Langue francaise : 
Naissance d'une Littérature, Edit. de /'Institut 
de Sociologie, Bruxelles, 1963. 
16. The last public Statement of L.-G. Damas, 
in Hommage posthume a L.-Gontran Damas, 
Paris, Présence Africaine, 1979, pp. 247-254. 
17. in Présence Africaine, 1959-1960, 29, p. 65 
sq. 

africaine. A suivre Senghor, 
méme lorsqu’on refuse certaines 
de ses démonstrations, I'on 
admet que cet homme a l'art de 
réfléchir en avant et de réunir 
tendances et systéemes. Et pour 
I'honneur de la Négritude, I'on se 
remémore Kant qui disait: pen- 
ser c’est réunir. 

Iépreuve de la dépendance : 
un theme et un prétexte 

Dans le sillage de la Négritude, 
mais aussi parallelement a elle 
ou méme contre elle, une pensée 
politique africaine voit le jour. Au 
départ, elle vise, par ordre princi- 
pal, la reconnaissance de la per- 
sonnalité negre et I'obtention de 
quelques droits socio-politiques. 
Plus tard seulement, elle se met- 
tra au service des indépendances 
africaines. Il est banal d'y voir un 
des éléments importants du na- 
tionalisme africain, l'autre étant 
la résistance silencieuse ou, par- 
fois, violente a la colonisation. || 
I'est moins de relever que ses 
promoteurs les plus remarqua- 
bles sont parmi les premiers et 
les plus solidement assimilés & la 
culture et a la pensée francaise, 
et que tout se passe comme si 
du fait de l'intégration subie et 
acceptée, tout au moins jusqu’a 
un certain point, ils ressentaient, 
a un moment, un besoin de re- 
tour aux sources et la nécéssité 
d’un droit a la différence. 

Ce n’est, en tout cas, pas dis- 
qualifier la pensée politique afri- 
caine actuelle que de la compren- 
dre comme le produit d’un virage 
particulier de I'histoire mondiale. 
Senghor a narré son propre itiné- 
raire, le mettant au pluriel, sans 
doute en vue d’inclure ses cama- 
rades fondateurs de la Négritude 
(12). S’ils ont cru pouvoir affir- 
mer leur différence, ce fut, selon 
lui, grace aux ethnologues, au 
contact avec les Noirs améri- 
cains, mais aussi parce qu'ils 
étaient, entre les deux guerres, 

les témoins privilégiés de la crise 
des valeurs en Occident et que 
Marx qu’ils venaient de découvrir 
leur donnait des raisons de réver 
un autre monde. 

L’explication de Senghor est 
vraisemblable. Jusqu’aux envi- 
rons de 1970, ces facteurs agis- 
sent largement sur l'intelligence 
africaine. Il y a ainsi, d’abord, les 



africanistes : ils permettent une 
révision graduelle de la sauvage- 
rie supposée du Noir. Des 
hommes comme M. Delafosse 
qui, avec I'Ame neégre (Paris, 
1922) et Les Negres (Paris, 1927), 
ou O. Le Roy avec la Raison pri- 
mitive. Essai de Réfutation de la 
théorie du prélogisme (Paris, 
1928), constituent un pendant cri- 
tique aux theses de Levy-Bruhl et 
de ses épigones, singulierement 
R. Allier dont I'obsession est 
alors de démontrer lirréductibi- 
lité de I'écart entre «les civili- 
sés » et « les sauvages » (13). La 
parution, en 1936, de la traduc- 
tion francaise de I'Histoire de la 
civilisation africaine de Frobé- 
nius, est d'un apport considéra- 
ble dont témoignera, en négatif, 
I’écrivain malien Y. Ouologuem 
dans les sarcasmes dont il cou- 
vre le savant allemand (14). Pour 
abréger, citons comme points de 
références majeures : |'essai 
d’E. Guernier sur [‘Apport de 
I'Afrique a la pensée humaine 
(Paris, 1972); les enquétes de 
M. Griaule, les travaux de 
L.V. Thomas et les savantes 
compilations de R. Cornevin sur 
I'histoire africaine. Ces ceuvres 
auront été, et sont probablement 

encore, pour un grand nombre 
d’intellectuels africains, des sour- 

ces sécurisantes qui, en regle gé- 
nérale, les confirment dans le 
principe d'un projet possible 
d’autonomie culturelle. 

Le contact avec les Noirs amé- 
ricains qui aura contribué a la 
prise de conscience des Africains. 
L. Kesteloot en fit naguére un 
bref historique dans sa these 
(15). A la veille de sa mort, en 
1978, L. G. Damas le confirmait 
fortement en s’étendant sur I'aide 
apportée par Dubois, L. Hughes, 
Carter Woodson, Countee Cullen 
et, particulierement Mercer Cook 
qu’il considérait comme un trait- 
d’union entre Noirs américains et 
Noirs africains (16). Noms aux- 
quels Senghor ajoute volontiers 
Claude McKay et Richard Wright. 
S’il est difficile de dire avec exac- 
titude a quel degré I'’engagement 
idéologique des Noirs américains 
- Dubois est socialiste, C. MacKay 
et R. Wright sont marxisants - a 
pu marquer lintelligentsia afri- 
caine, on remarquera cependant 
qu'il est entré en convergence 
avec l'influence du Parti Commu- 
niste francgais. Celui-ci est, avant 

la derniere guerre, la seule force 

organisée a combattre clairement 
pour la cause des Noirs. Nombre 
d'intellectuels noirs en seront 
membres : ainsi A. Césaire, J. 
Roumain, E. Léro, J.S. Alexis., 
ou, comme Senghor, se situeront 
en ses parages idéologiques. 
Quoi qu'il en soit, la fréquenta- 
tion des Noirs américains a pro- 
bablement accentué le regard cri- 
tigue des Noirs africains sur la 
crise des valeurs en Occident. 
Elle a aussi rendu évident la dif- 
férence des conditions socio-his- 
toriques des uns et des autres. 

Une remarquable opposition était 
déja apparue lors du deuxiéme 
congrés panafricain qui, en 1921, 
se tint successivement a Londres 
(28 aodt), a Bruxelles (29 aodt, 2 
septembre) et Paris (3, 5 septem- 
bre). Etablissant [|'histoire de la 
race noire, Dubois avait plaidé 

pour le principe de la séparation 
des races et des évolutions dis- 
tinctes au grand étonnement de 
Blaise Diagne. Mais celui-ci impo- 
sera a I'assemblée une résolution 
qui était, en fait, une thése ethno- 
logique : a savoir que « les Noirs 
et les hommes de couleur sont 
susceptibles d’un développement 
progressif permettant a la race 
arriérée d’atteindre I'état avancé 
des autres races. » 

De la crise allemande de la 
pensée francaise, pour reprendre 
I'heureux titre de l'‘ouvrage de 
C. Digeon, sur laquelle, a la suite 
de Senghor, I'on s’étend longue- 
ment pour cerner les multiples et 
diverses marques (Nietzche, 
Freud, personnalisme, surréa- 
lisme etc.), lI'influence la plus di- 
rectement visible est le marxisme 
dont on peut dire qu’il a marqué 
de son sceau la constitution de la 
pensée africaine moderne, et 

dont quelqgues moments forts 
sont assurément : le soutien cha- 
leureux que Sartre donne a la 
Négritude en 1948 avec Orphée 
Noir, la parution du Discours sur 
le Colonialisme d’Aimé Césaire 
en 1950 (Paris, Edit. Réclame), la 

publication de Peau noire, Mas- 
que Blanc de F. Fanon en 1952 
(Paris, Edit. du Seuil), et la tenue 
a la Sorbonne, en 1956, du pre- 
mier congrés international des 
écrivains et artistes noirs. Cette 
méme année est aussi celle oy, 
publiquement, des Noirs souhai- 
tent que le Marxisme soit un ma- 
tériau pour leur promotion et non 
point l'inverse. A. Césaire quitte
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le P.C.F. sous ce signe, et, durant 
les travaux du Congrés de la Sor- - 
bonne, la question est au coeur 
des débats. Une distance critique 
s'imposera donc, mais pas un 

' rejet total ; car, comme le dira A. 
Ly, «autant serait absurde le 
refus aveugle du marxisme, au- 
tant serait funeste, pour I'évolu- 
tion de I'Humanité, [I'aliénation 
totale au systéme marxiste. » 
Bien qu’autrement exprimé, c’est 
nettement I'esprit de « Ban- 
doeng » et du principe de non- 
alignement qui se projettera en 
politique. 

Il est remarquable que nombre 
de leaders politiques qui acce- 
dent au pouvoir dans une Afrique 
indépendante se réclament du 
marxisme ou du socialisme, ou 
se permettent de chercher des 
voies pour l'indigénisation de ces 
systéemes. Quoi qu'il en soit, so- 
cialistes ou non, les Chefs d’Etat 
africains, tentant de lier la pensée 
a l'action, publient beaucoup. 
L'Afrique contemporaine aura 
probablement eu les hommes 
d’Etat les plus prolixes du 
monde, si I'on excepte évidem- 
ment ceux du « bloc socialiste » 
ou l'on cultive le culte douteux 
des ceuvres complétes au sens 
impropre du terme. Le plus pres- 
tigieux des chefs charismatiques 
est, en ces années, S. Touré qui a 
osé refuser l'indépendance pro- 
gressive que proposait la France. 
En 1959, il publie plus de mille 
pages (1959, 22, 23, 24) sur sa 
conception et ses projets politi- 
ques pour le développement de 
la Guinée et la promotion de 

. I'Afrique. A. Césaire va célébrer 
cette pensée « courageuse » et 
« dynamique » (17). Elle est alors, 
dans son inspiration comme 
dans ses perspectives, proche de 
celle de K. NKrumah. L'influence 
de celui-ci va envahir les pays 
d’expression frangaise avec la 
traduction en 1960 de son auto- 
biographie et connaitra une fa- 
veur grandissante dont le point 
culminant sera l'accueil réservé a 
son Consciencisme (1964, 49). 
Dans cet ouvrage, comme dans 
les autres (1963, 40 ; 1972, 149), 
NKrumah entend incarner une 
maniéere de fidélité au marxisme 
et la met au service d'une vo- 
lonté de décolonisation totale et 
d'une lutte contre I'impérialisme. 
Son ami, Patrice Lumumba, 
n‘aura ni le temps de préciser sa 
pensée, ni d'affiner ses essais 
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(1961, 33). Ceux-ci paraitront au 
lendemain de sa disparition, et 
J.P. Sartre, une fois de plus, met- 
tra son talent au service de la 
pensée nationaliste et de I'entre- 
prise inachevée du leader congo- 
lais. 

De nombreux autres leaders 
donneront leurs points de vue 
sur les problémes complexes de 
I'Afrique indépendante et qui 
concernent tout autant la gestion 
de I'Etat que les moyens et pers- 
pectives de la promotion des 
hommes. Ainsi : Ahidjo au Came- 
roun (1964, 45; 1968, 73 ; 1969, 
82), Badian au Mali (1964, 46), 
Mamadou Dia, Sénégal (1957, 
10 ; 1960, 25), Kanza au Congo- 
Zaire (1959, 18, 19), Mobutu au 
Zaire (1975, 167) et, plus récem- 
ment, se réclamant du socialisme 
scientifique, Ngouabi au Congo 
(1975, 170) ; et de «|'Ujamaa », 
I'adaptation du socialisme au 
contexte  tanzanien, Nyerere 
(1970, 98 ; 1972, 131 ; 132). 

Mais les voies prises, en politi- 
que comme en économie, ont 
vite suscité, ca et la, des probleé- 
mes graves lorsqu’elles n‘ont pas 
conduit a des échecs cuisants. 
Des oppositions politiques ont pu 
naitre lorsque la situation le per- 
mettait. En tout cas, des pensées 
différentes ont vu le jour. Ainsi, 
la satire et la polémique, comme 
dans la moquerie magistrale de 
I'Etat négre de D. Ewandé (1968, 
75). Mais elles vont s’affirmer, en 
armes cathartiques, surtout dans 
la littérature romanesque d‘aprés 
les années 60, en prenant pour 
cibles I'incompétence et les abus 
des nouveaux gestionnaires des 
Etats africains. Au théme du 
« mauvais colonialiste exploi- 
teur » et a ses motifs, succéde un 
sujet original : nous sommes, 
pour beaucoup, responsables de 
notre misére. C'est que l'image 
d’Afrique, aprés 1965, est déso- 
lante : des régimes autoritaires 
se sont multipliés, les regles et 
normes de la démocratie ont été 
bafouées ou rejetées: ca et I3, 
des mystifications triomphantes 
se sont imposées ; et des chefs 
« charismatiques » évanouis dans 
I'ambiguité : S. Touré s’est isolé, 
et K. NKrumah meurt en exil, 
contesté et insulté. Senghor, tou- 
tefois, se maintient, mais détaché 
d'un Mamadou Dia dont la force 
de la pensée économique (1957, 
10 ; 1960, 25 ; 1967, 65) avait été 

considérée, dans les années 60, 
comme un complément heureux 
a la métaphysique du pére de la 
Négritude pour garantir la soli- 
dité de la voie africaine du socia- 
lisme (1963, 43). Couvert d’hon- 
neurs, mais de plus en plus 
critiqué par la nouvelle généra- 
tion (Ainsi, Towa 1971, 112 et 
Adotevi 1972, 115), il s’emploie a 
rendre accessibles tous ses écrits 
(1964, 50; 1971, 206), tout en 
continuant contre vents et 
marées sa quéte : notamment, en 
précisant la Négritude comme 
une valeur de dialogue et d'ou- 
verture (1967, 71, 72 ; 1973, 152), 
en clarifiant ses choix humanis- 
tes pour une politique et une 
économie socialistes (1968, 81 ; 
1972, 134), accordées a une lec- 
ture africaine de Marx (1976, 
188). 

La recherche pour la construc- 
tion d'une nouvelle société afri- 
caine s’oriente également en 
d’autres directions : soit que la 
critique de la société présente et 
de ses échecs s'effectue a la lu- 
miére des structures socio-politi- 
ques traditionnelles - comme 
c'est le cas chez Pathé Diagne 
(1967, 66) et G.L. Hazoumé (1972, 
124) - soit qu’elle implique I'exi- 
gence d'une application plus ri- 
goureuse de la legcon marxiste, 
comme le signifiait brillamment 
Osende Afana dans ses perspec- 
tives de développement de |'éco- 
nomie ouest-africaine (1976, 187) 
et comme le donnent des pages 
d'auteurs aussi différents que P. 
Diagne (1972, 119), P. Hountondji 
(1973, 140; 1977, 195), M. 
Ngouabi (1975, 170) ou P. Li- 
boussa (1975, 166) ; soit encore 
que la recherche situe, en préala- 
ble, une réinterrogation de la tra- 
dition : M. Dia, par exemple, avec 
ses travaux sur I'humanisme isla- 
mique (1977, 192 ; 1979, 214) re- 
joint A. H. Ba et Boubou Hama, 
prestigieux  survivants d’une 
vieille équipe (Dim Delobson, P. 
Hazoumé, M. Quénum, F.D. Sis- 
soko), qui, dés les années 1930, 
n‘a cessé d’invoquer le traditio- 
nalisme comme source efficiente 
de régénération. De cette pétition 
de principe est né au Zaire, dans 
les années 1970, le courant d'Au- 
thencité (1975, 167) : celui-ci au- 
rait pu, au moins, générer une 
anthropologie politique de grand 
intérét, le mouvement s’est lui- 
méme achevé dans le malaise 
idéologique qui I'avait autorisé



en s’érigeant comme nostalgie 
d’'un besoin d‘unité politique. 
(1973, 141 ; 1974, 157 ; 1977, 20). 

Les tendances actuelles don- 
nent parfois I|'impression que 
I’Afrique des années 1980 revit la 
crise et les déchirements des 
années 1950. Pour la création des 
mythes qui donneraient sens a 
ses espérances de promotion, 
elle parait hésiter entre deux 
principaux appels : le marxiste et 
le traditionnel, et s’interroge in- 
lassablement sur la portée de 
I'évidence de la supériorité du 
Méme sur I'Autre, et les vertus 
possibles du rapport inverse. 
Mais, silencieusement, un cou- 
rant discret et continu fait son 
chemin depuis 1954 : date de pu- 
blication de Nations négres et 
Culture, de Cheik Anta Diop 
(1954, 1). A beaucoup, ce courant 
apparait comme la seule alterna- 
tive raisonnable au désarroi ac- 
tuel. Il invoque le marxisme 
comme réflecteur (1954, 1), en- 
tend lire la tradition africaine en 
profondeur, affirmant 'unité poli- 
tique de I’Afrique pré-coloniale 
(1960, 26), son unité culturelle 
(1960, 28), une parenté linguisti- 
que (1978, 216) et un passé histo- 
rique (1967, 67). Ces recherches 
savantes de Diop, auxquelles le 
congolais Th. Obenga et le came- 
rounais E. Mveng (1972, 128) ont 
donné un concours important 
(1973, 150), voudraient donner a 
I’Afrique le bénéfice moral d’étre 
le berceau de [I'humanité et 
d'avoir marqué ['histoire de 
I'Egypte ancienne et celle des 
civilisations = méditerranéennes. 
Mais ces mythes potentiellement 
mobilisateurs pourraient-ils, com- 
me |‘espére Cheik Anta Diop 
(1960, 27), permettre la fondation 
d'un Etat fédéral d'Afrique noire. 

des mille et un usages de la 
philosophie africaine 

A parcourir le répertoire chro- 
nologique des ceuvres de pensée 
africaine en langue francaise 
(1954-1980), un fait frappe immé- 
diatement : l'importance quanti- 
tative des livres de « philoso- 
phie » publiés en Afrique cen- 
trale, principalement au Zaire. 
Cette importance est due a l'in- 
fluence que les missionnaires ca- 
tholiques ont exercé durant la pé- 
riode coloniale : aux termes de la 

Convention de 1906 entre le 
Saint-Siége et I'Etat Indépendant 
du Congo ils avaient un quasi 
monopole de I’enseignement. 
Aussi, trés tot, ont-ils développé 
une structure fortement élaborée 
d’enseignement ecclésiastique 
débouchant sur des « grands sé- 
minaires » dans lesquels les can- 
didats au sacerdoce étaient intro- 
duits & la philosophie thomiste 
avant d’entreprendre des études 
de théologie. 

(Euvres philosophiques d’Afrique 
centrale et importance des mis- 
sionnaires catholiques 

On comprend alors que les 
premiers Africains a publier, en 
ce siecle, des travaux se récla- 
mant explicitement de la philoso- 
phie soient des ecclésiastiques : 
Kagame (1955, 2 ; 1956, 4), Maka- 
rakiza (1959, 20), Lufuluabo 
(1962, 36 ; 1964, 47) et V. Mulago 
(1965, 53). On pourrait aussi 
comprendre que leur statut et 
I'ordre particulier de leur mission 
les aient, de fait, préparés & ac- 
cueillir avec sympathie les hypo- 
théses essentielles de P. Tempels 
ainsi que la voie qu’il avait ou- 
verte. Cette soumission & une 
perspective n'a cependant jamais 
signifié reprise simple du projet 
de Tempels comme I'indiquent 
les réserves de Kagame et I'élar- 
gissement de son enquéte (1976, 
183). P. Tempels offrait sa « phi- 
losophie bantoue » aux coloniaux 
de bonne volonté », comme re- 
pére possible dans le travail 
d’érection d’une civilisation ban- 
toue chrétienne. Ses successeurs 
africains ont pensé en faire une 
formule apte a révéler des ar- 
chéologies culturelles (Kagame 
1956, 4; 1976, 183 ; Lufuluabo, 
1962, 36 ; 1964, 48) ; ou, et c'est 
le plus constant, a mettre la phi- 
losophie en accord avec la théo- 
logie afin de promouvoir un pro- 
jet d’'intégration culturelle du 
christianisme :  ainsi  Mulago 
(1965, 53), Mubengayi (1966, 60), 
Lufuluabo (1966, 59 ; 1968, 80) et 

18. in Présence Africaine, 1957, 14-15, pp. 
222-232. 
19. in Aspects de la Culture noire, Fayard, 
Paris, 1958, pp. 22-30. 
20. in Comprendre, 1960, 21-22, pp. 74-84. 
21. in Aspects..., op. cit., pp. 104-116. 
22. in Présence Africaine, 1962, 42, pp. 137- 
143, et in Probléemes sociaux congolais, 
CEPSI, Elisabethville, 1964, 64, pp. 113-117. 
23. in Présence Africaine, 1965, 55, pp. 15-31. 
24. « Le Bantou problématique » in Présence 
Africaine, 1968, 66, pp. 4-40. 

PANORAMA DE LA PENSEE AFRICAINE 

Nyeme Tese (1975, 173). Cet en- 
gagement a évidemment suscité 
des problémes : soit parce qu’on 
a vu en ces philosophes des 
« nostalgiques d‘un ethnocen- 
trisme philosophique a base de 
« platonico-aristotélico-thomisme 
ou scotisme », soit parce que 
'usage qu’ils font du terme de 
philosophie reconduit une accep- 
tion vulgaire ; soit encore parce 
que des critiques ont pu estimer 
que ces enquétes relevaient de la 
théologie, et que celle-ci n’'avait 
rien a voir avec la philosophie, 
oubliant que les perspectives 
épistémologiques de la recherche 
théologique, des questions sé- 
mantiques ou herméneutiques 
qu’elle peut susciter, ressortis- 
sent a une vue philosophique. 
D'ailleurs, poussé plus avant, le 
débat devrait, pour étre critique, 
reprendre des questions propé- 
deutiques : qu’est-ce que la phi- 
losophie africaine ? (1974, 160) Et 
celle-ci suppose une autre ques- 
tion : d’'une part, celle de la défi- 
nition de la philosophie et de la 
théologie ; d’autre part, celle des 
normes d’une collaboration éven- 
tuelle des deux disciplines. 

Parallelement aux promoteurs 
de la conception d'une philoso- 
phie auxiliatrice de I'inculturation 
du christianisme, d’autres pen- 
seurs, sans mettre en préalable 
leur africanité, posent la question 
du statut de la théologie comme 
science (Tshibangu 1965, 57 ; 
1980, 232); ou, au croisement 
des méthodes historiques, philo- 
sophiques, philologiques et théo- 
logiques, produisent-des travaux 
d’exégese de haut niveau. Ainsi : 
les recherches de Ntedika sur’ 
I’évolution de la doctrine du pur- 
gatoire chez S. Augustin (1966, 
62) et sur la patristique latine 
(1971, 109), la thése de J. Ki- 
nyongo sur l‘origine de la signifi- 
cation du nom de Yahvé (1970, 
94) ; l'analyse, donnée par D. 
Atal des structures et de la signi- 
fication de quelques versets de 
I'hymne johannique (1972, 117) ; 
et, dans le méme ordre, I'étude 
de L.P. Mosengwo sur la notion 
de « nomos » dans le Pentateu- 
que (1973, 147). Plus strictement 
proches de la conception usuelle 
et technique du travail philoso- 
phique, on relévera trois théses 
publiées récemment : la recher- 
che de P.E. Elungu sur Malebran- 
che, (1973, 138), celle d'A. 
Ngindu sur L. Laberthonmiére 

21



FORMATION 

(1978, 224), et celle d’O. Ugira- 
shebuja sur Heidegger (1977, 
210). 

Courants de la pensée tradition- 
naliste d’Afrique de I’ Ouest 

Au moment ou en Afrique cen- 
trale s’amplifie le débat sur la 
philosophie africaine - précisé- 
ment, entre 1955 (date de publi- 
cation du premier texte philoso- 
phique de Kagame) et 1965 (date 
de publication de I'article de M. 
Crahay dans Diogéne ou sont 
posées les conditions d’existence 
d’une philosophie bantoue) - en 
Afrique de I'Ouest, si I'on excepte 
les travaux de L.S. Senghor, d'A. 
Diop et quelques ouvrages nette- 
ment marxistes, la tendance do- 
minante est dans le sillage tradi- 
tionaliste. Les travaux a ambition 
philosophique sont, en nombre, 
limités. En général, d'ailleurs, ce 
sont des articles. Avant 1965, 
nous pourrions en retenir a peine 
une dizaine comme significatifs 
du point de vue philosophique. 
De F. N’'sougan Agblemagnon, 
un travail stimulant sur le temps 
dans la culture Ewé (18), une 
analyse des concepts de per- 
sonne, tradition et culture en 
Afrique (19), et sa recherche sur 
la métaphysique et I'éthique dans 
I’'évolution de I’Afrique noire (20). 
De M. Hebga, un plaidoyer pour 
les logiques d'Afrique (21) qui, 
imprudemment, entend fonder la 
relativité des modes de penser a 
I'aide des procés suscités par le 
surgissement des géométries 
non-euclidiennes (21). De Ki- 
zerbo, deux brefs articles sur 
I'histoire et la personnalité afri- 
caine (22). De M. Memel-Foté, un 
rapport de travail sur la civilisa- 
tion animiste établi pour un col- 
loque sur les religions (Paris 
1962), et un article sur la paix 
perpétuelle dans la philosophie 
pratique des Africains (23). Enfin 
d’E. Mveng, un ouvrage, I'Art 
d'Afrique noire, (1965, 54), qui 
est un essai d'esthétique reli- 
gieuse. 

2 
Brusquement, a partir de 

1968, des réquisitoires vigoureux 
voient le jour, en Afrique de 
I'Ouest, pour défendre la rigueur 
dans la pratique philosophique 
africaine. Une « école » critique 
s'affirme en effet, de maniére 
progressive, au lendemain de la 
parution de I'essai d’Eboussi- 
Boulaga contre La Philosophie 
Bantoue (24). Ses maitres P. 
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Hountondji (1977, 195) et M. 
Towa (1971, 112), trés largement, 
croisent ou rejoignent les pistes 
balisées par F. Crahay. lls ont dé- 
nommé « ethnophilosophie » les 
recherches qui, a la suite de P. 
Tempels et de Kagame, disent 
restituer fidélement les philoso- 
phies africaines traditionnelles. 
L'impact de cette critique, ainsi 
que sa signification, vont modi- 
fier considérablement le visage 
de la philosophie africaine a par- 
tir des années 1970. Deux carac- 
téres externes l'indiquent nette- 
ment : d'abord, I'on constate que 
le centre de production de la 
pensée philosophique africaine 
se déplace de I'Afrique centrale 
vers I'Afrique occidentale ; et les 
recherches et essais, méthodolo- 
giquement exigeants, provien- 
nent du Bénin, du Cameroun, de 
la Cote d’lvoire ou du Sénégal ; 
ensuite, deuxiéme caratére nota- 
ble : I'éviction sensible - mais 
temporaire - (25) des ecclésiasti- 
ques ; et, la réflexion philosophi- 
que tend a prendre une allure ré- 
solument laique. 

tendances de la pensée contem- 
poraine 

représentation de NKombe et 
Smet 

Dans leur panorama de la phi- 
losophie africaine contempo- 
raine, Nkombe Oleko et A.J. 
Smet (26) ont présenté un 
schéma de classement des philo- 
sophes africains dont nous nous 
inspirerons pour mettre au clair 
les tendances de la pensée 
contemporaine. lls représentent 
la structure interne de la philoso- 
phie africaine sous forme d’un lo- 
sange dont les sommets seraient 
constitués par les courants sui- 
vants : 
(a) le courant idéologique : réac- 
tion de combat aux théories et 
préjugés qui, autrefois, soutinrent 
la traite et, plus tard, justifierent 
la colonisation ; 
(b) le courant de reconnaissance 
d’une philosophie africaine tradi- 
tionnelle : réaction aux mythes 
de «l'irrationalité » et de «la 
mentalité primitive » des Afri- 
cains qui, par la restitution her- 
méneutique, entend affirmer 
I'existence, la solidité et la cohé- 
rence de philosophies africaines 
traditionnelles ; 
(c) le courant critique : réaction 

aux théses ou aux projets des 
deux courants précédents; il 
remet en cause la validité des dé- 
marches, et parfois la pertinence 
des objectifs ; 
(d) le courant synthétique : as- 
somption des tendances précé- 
dentes et orientation des don- 
nées recueillies vers la fondation 
d'une herméneutique philosophi- 
que, d'une philosophie fonction- 
nelle ou la recherche de nouvel- 
les problématiques. 

Pour opératoire qu'il puisse pa- 
raitre & premiére vue, ce schéma 
laisse perplexe : c’est qu'il érige 
en thése une hypothése de tra- 
vail. En effet, la philosophie afri- 
caine est, sur le plan de la struc- 
ture externe, définie comme 
impliquant deux savoirs - |'occi- 
dental et la sagesse africaine - 
ceux-ci étant en rapport de sous- 
contrariété, sans que l'on sache 
exactement et clairement ce qui 
est ainsi dénommé ; et, du coup, 
I'on est en droit de s'interroger 
sur la valeur de cette maniére de 
disjonction inclusive. 

En logique élémentaire des 
propositions analysées, dans les 
inférences immédiates ou raison- 
nements qui s’appuient sur une 
prémisse unique et aboutissent 
immédiatement a une conclu- 
sion, l'on dit qu'il y a une rela- 
tion de sous-contrariété lorsque 
les deux propositions peuvent, 
toutes les deux, étre a la fois 
vraies, mais ne peuvent, I'une et 
l'autre, étre fausses en méme 
temps. Ainsi donc, trois cas pos- 
sibles d’inférences : si la pré- 
misse, ou premiére proposition, 
est fausse, la conclusion ne peut 
étre que vraie : si, par contre, la 
prémisse est vraie, la conclusion 
est incertaine, pouvant étre vraie 
ou fausse. 

25. En effet, dés 1975, la Faculté catholique 
de Kinshasa prend un nouveau souffle. Et 
son département de philosophie est, actuelle- 
ment, I'un des centres les plus vivants de la 

recherche en philosophie africaine. 
26. in Mélanges de Philosophie africaine, Kin- 
shasa, Faculté de Théologie catholique, 1978, 
p. 263 sq. 
Malgré la critique que nous leur adressons, 
notre dette a leur égard est importante : leur 
schéma nous a été d’'un réel secours pour 
une premiére organisation du « désordre » de 
la philosophie africaine. 
(27) L'image de la queue pouvant paraitre pé- 
jorative, suggérons celle d’un serpent a deux 
tétes : elle exprimerait mieux les tensions 
entre ces deux grandes orientations de la 
philosophie africaine. 
(28) art. cit., p. 63. 



Par exemple, dans chacun des 
trois raisonnements suivants, les 
propositions sont en relation de 
sous-contrariété. 

Afin de bien comprendre la 
portée de la relation de sous- 
contrariété dans le modéle qui 
nous est présenté, il nous faut re- 
tenir deux choses. D'abord, que 
les auteurs posent un rapport 
d’implication entre, d'une part, la 
philosophie africaine et le « sa- 
voir européen » ; d'autre part, 

cette méme philosophie et la 
« sagesse africaine. » En d’autres 
mots, ils établissent, d’'une part, 
que « les penseurs africains et les 
africanistes puisent leurs mode- 
les d'analyse, d’interprétation et 
de spéculation dans le savoir eu- 
ropéen », et que, de ce fait, «il 
est inconcevable de chercher 3 
comprendre la philosophie afri- 
caine aujourd’hui, en dehors de 

la relation qui I'unit au savoir eu- 
ropéen. » D’autre part, ils esti- 
ment que du point de vue du 
contenu, « tous les courants phi- 
losophiques africains se préoccu- 
pent de problemes qui se posent 
a I'Afrique d’aujourd’hui. » Entre 
le « savoir européen » et la « sa- 
gesse africaine » existerait donc, 
selon les auteurs, un rapport de 
sous-contrariété parce qu'ils sont 
compatibles : « nous pensons, 
écrivent les auteurs, que malgré 
les différences qui existent entre 
la sagesse africaine et le savoir 
européen, on peut y découvrir un 
dénominateur commun. » 

Deuxiéme chose : les auteurs 
affirment la ressemblance entre 
ce rapport et la disjonction inclu- 
sive. Celle-ci est, communément 

appelée, en logique, disjonction 
stricte. C'est une opération a 
deux arguments qui produit un 
résultat vrai dans trois cas : lors- 
que les deux arguments sont 
tous deux vrais, et lorque I'un ou 
l'autre des deux arguments est 
vrai. Tout ceci est bel et bon. Et 
méme extrémement stimulant. 
Mais ce modeéle extrémement 
abstrait pose quelques problé- 
mes, dont le plus immédiat et, 
peut-étre, le plus important, ré- 
side dans les arguments eux- 
mémes : que sont-ils et que si- 
gnifient-ils exactement ? Je crain- 
drais, en effet, que « savoir euro- 
péen » et « sagesse africaine » ne 
soient, comme expressions, mal- 
gré une clarté apparente, parfai- 
tement opaques, et, de ce fait, 
peu indiqués pour soutenir le 
processus d'un calcul des propo- 
sitions et I'analyse des valeurs de 
vérité des variables proposition- 
nelles. Le modéle qui nous est 
présenté les annonce clairement. 

Un jeu gratuit montrera le sens 
de ma réticence. On sait que, par 
définition, affirmer la disjonction 
de (a) ou (b) implique que (non- 
a) implique (b). Qu’est-ce qui em- 
pécherait un plaisantin de lire 
cette définition de la maniére sui- 
vante : ou le « savoir européen » 
ou la «sagesse africaine», le 
« non-savoir européen »  signi- 
fiant « sauvagerie », donc «la 
sauvagerie » implique la « sa- 
gesse africaine. » Faut-il noter 
qu'il suffirait de changer I'ordre 
des termes, mais en supposant 
que notre plaisantin maintient la 
sauvagerie comme négation du 
premier terme, pour qu’elle im- 
plique le « savoir européen. » 

Ce jeu atroce signifie, au 
moins, qu’il serait prudent de 
faire un usage plus discret des 
tentations axiomatiques et, en 
tout cas, d’en limiter I'exercice 3 
des domaines plus classiques et 
mieux circonscrits. 

Quoi qu’il en soit, si I'on ac- 
cepte que sur le plan interne, I'on 
puisse représenter la philosophie 
africaine sous forme d‘un lo- 
sange de sous-contrariété avec 
les quatre courants comme som- 
mets, il faut bien supposer une 
tension qui serait identique entre 
les sommets et permettrait a 
ceux-ci de se maintenir, sauve- 
gardant ainsi la cohérence du lo- 
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sange. Mais est-ce évident? Le 
courant de la reconnaissance 
d’'une philosophie africaine ne 
tend-il pas a se rapprocher du 
courant idéologique, et le synthé- 
tique a fusionner avec le criti- 
que ? Cela étant, en représenta- 
tion graphique, I'on aurait alors, 
comme résultat, une ligne pertur- 
bée qui, au mieux, rappelerait la 
forme d'un serpent, avec du coté 
de la queue les deux premiéres 
tendances et de celui de la téte, 
les deux dernieres (27). 

Pour plus de clarté, il nous 
semble, d'une part, que les re- 
cherches de restitution de la phi- 
losophie africaine traditionnelle 
(deuxiéeme courant) sont complé- 
mentaires du courant idéologique 
- éminemment théorique - et 
dont elles sont des expressions 
concretes. D’'autre part, la ten- 
dance critique - troisiéme courant 
- devrait étre considérée comme 
une pierre d’attente obligée ou, 
plus exactement, comme un 
préalable essentiel sans lequel le 
quatrieme courant - la recherche 
des synthéses, |’'herméneutique 
ou la philosophie fonctionnelle - 
n‘aurait pas de sens, tout au 
moins comme projet philosophi- 
que rigoureux. 

Nouvelle présentation proposée 

Proposons donc une représen- 
tation, a la fois moins complexe 
et davantage parlante, qui sym- 
boliserait |'unité de la philoso- 
phie africaine. Soit deux ensem- 
bles A et B en rapport d’inclusion 
partielle : le premier réunirait des 
travaux a dominante idéologique 
(au sens le plus large du qualifi- 
catif) - c'est-a-dire, pour repren- 
dre la terminologie de Nkombe et 
Smet : le courant idéologique et 
celui de la reconnaissance d'une 
philosophie africaine tradition- 
nelle ; et le second comprendrait 
des productions a vocation philo- 
sophique au sens strict : celles 
ressortissant aux courrants criti- 
ques. Et admettons, a titre d’hy- 
pothése, qu’a l'intersection des 
ensembles, il existe des ceuvres 
africaines qui, par leurs visées ou 
du fait de certains caractéres, 
peuvent étre considérées comme 
appartenant a l'un et a l'autre des 
deux ensembles. Deuxiéme 
étape : dans chacun des deux en- 
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Fig. 1 

sembles, il serait, en principe, 
possible de faire surgir des sous- 
ensembles également en rapport 
d'inclusion partielle. Soit, a titre 
purement indicatif, la représenta- 
tion suivante : dans A: A et A ; 
etdans B : B, et B, 

Fig 2 

A présent, si nous tragons une 
ligne théorique (Fig.1) qui, du 
centre de l'intersection de A et de 
B, irait horizontalement a gauche 
et & droite, nous proposerions 
qu’a gauche, la ligne indique une 
application décroissante des exi- 
gences philosophiques; et, a 
droite, une application croissante 
de ces mémes régles. En d’autres 
termes, nous dirons : a gauche, 
plus on s’éloigne de l'intersection 
de A et de B, plus les ceuvres ne 
peuvent étre qualifiées de philo- 
sophiques qu’au sens général et 
large de l'adjectif. Dans |'autre 
sens, plus elle pénétre dans B, 
plus la ligne croise des ceuvres 
philosophiques au sens strict, se 
rapprochant plus ou moins de 
I'idéal philosophique, c’est-a-dire 
- pour reprendre la définition pro- 
posée naguére par F. Crahay (28) 
- une réflexion analytique, expli- 
cite, critique, autocritique. 

Cette représentation pourrait 
méme, en théorie, s'appliquer au 
corpus de n’importe quelle tradi- 
tion culturelle non africaine. En 
tout cas, elle résout, de maniéere 
simple, la question de la défini- 
tion de la philosophie africaine. 
Afin d’établir une acceptation 
large, Tshiamalenga (29) - contre 
Crahay, Hountondji et Towa - in- 
voquait le réalisme en matiere de 
définition de la philosophie. Et, 
en vue de relativiser la rigueur de 
la conception idéale de la disci- 
pline, demandait, subversive- 
ment, si Kant était radicalement 

critique et autocritique, ce qu'il y 
avait d’'autocritique chez Hegel, 
Schopenhauer, Kierkegaard, Camus, 
Marcel etc. ; enfin, ce qu’il y avait 
d'explicité et d'analytique chez 
les présocratiques, par exemple. 
C’était prendre de bien grandes 
peines. Notre schéma indique, 
simplement, qu'il faut, en une ac- 

ception ouverte, entendre et ac- 
cepter la philosophie africaine 
comme étant le corpus des textes 
a vocation philosophique, au 
sens large et strict, produits par 
des Africains ; quitte a pouvoir, a 
I'occasion, si I'on désire, en vue 
d'objectifs précis, circonscrire un 
domaine davantage restreint de 
I'exercice philosophique au sens 
strict. 

" Animation du schéma indiqué 

De maniére concréete, comment 
illustrer ce schéma ? Suivons le 
sens de la complexité croissante 
des exigences philosophiques 
dans la pensée africaine, en trai- 

tant, tour a tour, des contenus 
des ensembles A et B. 

o Ensemble A et ses deux sous- 

ensembles 

Dans l'ensemble A, caractéri- 
sons deux sous-ensembles. Le 
premier comprendrait des 
oceuvres suscitées par I'obsession 
« d'exprimer » et de « rendre » fi- 
delement l'unité et la cohérence 
des « philosophies » traditionnel- 
les, c'est-a-dire : des conceptions 
africaines qui ne seraient ni mar- 
quées, ni influencées par les ap- 
ports occidentaux. Le deuxieme 

(29) «Qu’est-ce que la Philosophie afri-’ 
caine ? », in La Philosophie africaine, Faculté 
de Théologie catholique, Kinshasa, 1977, pp. 

33-46. 
(30) in Revue congolaise, 1910, n° 4 ; voir Re- 
production anastatique par A.J. SMET, Fa- 

culté de Théologie catholique, Kinshasa, 

1979. 
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réunirait des oceuvres qualifiées 
par une intention explicite de sé- 
parer et d'analyser les contrain- 
tes présentes de la société afri- 
caine, afin de concevoir et de 
marquer, dans la fidélité a des 
idéaux africains, la situation pré- 
sente et l'avenir ; et, éventuelle- 
ment, d’agir sur les agents a des 
fins de mobilisation. Dans le pre- 
mier sous-ensemble, le texte pro- 
duit est, dirions-nous, ethnophilo- 
sophique; dans le second, 
idéologico-philosophique. Et, qu'il 
soit entendu que ces deux quali- 
ficatifs ne sont, en aucune ma- 
niére, péjoratives : ils sont a 
comprendre comme des genres 
d’emblémes qui, dans le désor- 
dre d'un ensemble, permettent 
une différenciation par « classe » 
en fonction du contenu des 
ceuvres, de leurs méthodes et de 
leurs visées. 

Dans le sous-ensemble 
« ethno-philosophique », trois 
classes pouraient se distinguer 
clairement. La premiére, celle des 
descriptions ethnographiques et 
des exégéses ethnologiques dont 
les africanistes européens ont 
donné des preuves et des mode- 
les, soit a des fins strictement 
descriptives, soit avec l'objectif 
de mettre a jour une organisation 
anthropologique. Pour ne citer, a 
titre d’exemple, qu’un cas : |'ceu- 
vre de M. Delafosse ressortit a 
cette classe. De nombreux Afri- 
cains ont donné des travaux qui 
en relevent, en commencant par 
les essayistes comme A. Diagne, 
M. Sidibé qui publient dans le 
Bulletin du Comité d’Etudes his- 
toriques et scientifiques de I’AOF 
(1916-1938), P. Hazoumé qui 
livre, en 1937, Le Pacte du Sang 
au Dahomey, ou - pour remonter 
plus haut dans le siécle - 
S. Kaoze qui donne, en 1910, un 
article sur «la psychologie des 
Bantu» (30). On pourrait, en 
toute rigueur, se demander si ce 
genre de travail ne devrait pas 
étre exclu, purement et simple- 
ment, d'une classification des 
courants philosophiques et ren- 
voyé carrément au domaine. de 
I'anthropologie. Les raisons ne 
manqueraient pas. Mais, peut- 
étre, faut-il les retenir ici, provi- 
soirement, en attendant que.le 
domaine de la philosophie afrj- 
caine se clarifie. En effet, 
comment comprendre la teneur 
des enquétes de A.H. Ba (1957, 9 
1972 ; 118; 1976, 176), de B. 
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Hama (1968, 77 ; 1972, 122) ou 
de Fu-Kiau (1969, 85), si on les- 
désamorce de leur ambition phi- 
losophique parfaitement expli- 
cite ? Ainsi en est-il aussi de la 

" réflexion de Hama sur la rencon- 
tre de I'Afrique et de I|'Europe 
(1969, 86 ; 1972, 123). Et, une 
thése, comme celle de Buakassa 
(1973, 136) sur la sorcellerie et 
les fétiches en pays Kongo, s’af- 
firme en un espace excentrique 
par rapport a I'anthropologie sco- 
laire en s’instituant comme révé- 
latrice d'un impensé du discours. 

La deuxiéme classe des textes 
ethno-philosophiques est consti- 
tuée d’ceuvres d’auteurs procé- 
dant a « une restitution ontologi- 
sante », pour reprendre une 
expression heureuse de Tshiama- 
lenga (31). Il s'agit de recherches 
de quelques successeurs de Tem- 
pels qui, comme Kagame (1956, 
3; 1976, 183) et Lufuluabo (1964, 
48), afin de rendre le régime sin- 
gulier de Il'archéologie culturelle 
africaine, procedent a une trans- 
position analogique des opéra- 
teurs d’'analyse : les catégories 
aristotéliciennes et thomistes 
passent pour des signes impéra- 
tifs auxquels ont fait correspon- 
dre des « équivalents » concgus 
comme aptes a faire surgir I'or- 
ganisation d’une « philosophie » 
africaine de |'étre. Proche de 
cette deuxiéme classe, la troi- 
siéme, se caractériserait par une 
démarche de « restitution hermé- 
neutique » : les auteurs en ce 
cas, débrouillent le contenu des 
discours africains préexistants et 
relativement  bien  organisés 
(mythes, épopées, contes, prié- 
res, formules rituelles etc.) et, en 
fonction de cette lecture, établis- 
sent une économie philosophi- 
que. Il en va ainsi dans les re- 
cherches de Mujynya sur le statut 
de I'homme dans l'univers bantu 
(1972, 127), de Mulago sur la reli- 
gion traditionnelle du méme 
monde (1973, 148), ou de G. de 
Souza sur la conception de la vie 

(31) Nous lui reprenons également I'expres- 
sion de « restitution herméneutique » dont 
nous usons plus bas. Vois son art. op. cit., 
p. 38. 
(32) The Journal of African History, 1964, 5, 
1, p. 73 sq. M. Towa, parait-il, lui aurait 
consacré un chapitre dans sa thése encore 

inédite. 
(33) « Authenticité et Négritude », in Zaire 
Afrique, Kinshasa, 1976, 102, pp. 81-86. 
(34) Muntu. L'Homme africain et la culture 
néo-africaine. Paris, Seuil, 1961. 
(35) Un Humanisme africain. Valeurs et Pier- 
res d’Attente, Bruxelles, Lumen Vit, 1965. 
(36) art. cit. 
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chez les Fons (1975, 174). Le pro- 
bléme, en ce qui regarde ces res- 
titutions, réside dans le sens de 
la valeur de la traduction qui 
s'opére, d’'un texte primitif a un 
discours spéculatif, et autorise ce 
dernier & se présenter en fidéle 
miroir d’une philosophie impli- 
cite. La démarche serait pleine- 
ment philosophique si, d’abord, 
elle débutait, clairement, par la 
démonstration du caractere expli- 
cite de la pensée des textes pri- 
mitifs qui - on en conviendra - ne 
sont ni silencieux, ni chaotiques ; 
ensuite, prenant solidement 
appui sur eux, si elle offrait une 
« traduction » accordée aux 
normes des lectures herméneuti- 
ques. Hélas, souvent, méme bien 
partie (ainsi: 1975, 174), la dé- 
marche court-circuite les exigen- 
ces du saut créateur supposé par 
toute traduction et, satisfaite de 
sa lancée initiale, s’en retourne 
paresseusement au point de dé- 
part pour organiser la pensée 
« reflétée » par la mise en page 
de quelques fragments des textes 
primitifs. 

Il va de soi que les distinctions 
établies entre les trois classes de 
I“ensemble des textes ethno-phi- 
losophiques sont de pure me- 
thode. Ces classes communi- 
quent, ne fat-ce que parce que 
leurs intersections sont habitées. 
Ainsi, a titre d'illustration, I'étude 

de J.C. Banhoken sur la philoso- 
phie et la religion des Bantu du 
Sud-Cameroun (1967, 64) s'en- 
chaine, a la fois, a des hypothe- 
ses de I'exégese ethnologique et 
aux projets de la restitution onto- 
logisante. Autre cas remarqua- 
ble : V. Mulago dont I'étude im 
portante sur les complémentarités 
du christianisme et des concep- 
tions bantoues (1965, 53) est a si- 
tuer dans le sillage de la restitu- 
tion ontologisante, a produit 
récemment une enquéte sur la 
religion traditionnelle bantoue 
(1973, 148) qui s'inscrit parfaite- 
ment bien dans les tendances de 
la restitution herméneutique. 

Le deuxiéme sous-ensemble, 
celui des travaux a dominante 
idéologique, réunit, avons-nous 
déja dit, des ceuvres dont le texte 
est défini comme de nature idéo- 
logico-philosophique. L'idéologie 
est a entendre ici en un sens res- 

treint : c'est-a-dire  un corps 
d'idées clairement structurées et 
susceptibles d’influencer la pen- 
sée et le comportement des 

membres d'une communauté 
donnée. Elle présente donc, la 
valeur qu’on pergoit dans des ex- 
pressions du type « une idéologie 
ouvriériste », « une idéologie po- 
litique » ou «un engagement 
idéologique. » La jonction des 
termes idéologie et philosophie 
pose, d'ailleurs, un probléme : la 
premiére, par définition, s’établis- 
sant, généralement, comme ac- 
tive, militante et pratique ; la se- 
conde, comme essentiellement 
spéculative et contemplative. A 
notre sens, ce probleme exprime 
I'ambiguité méme de ce sous-en- 
semble dont nombre d’ceuvres - 
pour ne pas dire presque toutes - 
sont équivoques: les mieux 
congues et les plus élaborées re- 
Iévent, en tout cas, tout autant du 
jeu des contraires habituel au mi- 
litantisme idéologique que des 
efforts et opérations abstraits de 
la spéculation philosophique de 
bonne classe. 

Il serait, dés lors, superficiel de 
vouloir dissocier des classes clai- 
res et distinctes. Contentons- 
nous de noter les courants mar- 
quants et, ensuite, d’indiquer ra- 
pidement les auteurs dont les 
ceuvres sont a dominante philo- 
sophique. 

Un dénominateur commun aux 
différentes tendances serait le na- 
tionalisme noir africain. Ainsi, 
dans « le panafricanisme » illus- 
tré, notamment, par Cheik Anta 
Diop (1960, 28), Lumumba (1961, 
33), K. NKrumah (1960, 30 ; 1963, 
40 ; 1972, 130) ou S. Touré (1959, 
24). Grace a K. NKrumah, mais 
surtout & P. J. Hountondji (1973, 
140 ; 1977, 195), I'Afrique a dé- 
couvert un ancétre panafrica- 
niste : Guillaume A. Amo qui, 

dans I’Allemagne du XVIII® siécle, 
plaidait déja pour [|'égalité des 
races blanche et noire. On pour- 
rait lui joindre E. Blyden, auquel 
R.W. July a consacré un article 
vibrant, mal connu dans les mi- 
lieux francophones, dans lequel il 
célébre ce promoteur de la « né- 
gritude » au XIX® siécle (32). La 
méme passion pour le continent 
noir caractérise le socialisme afri- 
cain de Senghor (1971, 111; 
1972, 134; 1976, 188) ou de 
J. Nyerere (1970, 98). Mais l'idéo- 
logie, contrairement & ses origi- 
nes laiques, est, en ces projets, 
spiritualiste et communautaire 
(1963, 43). Le mouvement de la 
Négritude et de I'humanisme afri- 



cain, porté a bout de bras par 
Senghor depuis plus de quarante 
ans, est, quant a lui, davantage 
spéculatif. De nombreux 
commentateurs en ont fait I'ex- 
ploration : avec sympathie 
comme Alioune Sene (1966, 63) 
et Th. Melone (1962, 37), ou avec 
une extréme virulence comme 
dans le cas de Towa (1971, 113). 
Malgré les critiques qu’elle subit, 
la Négritude inspire encore des 
quétes sur la personnalité afri- 
caine et les valeurs de sa cul- 
ture : soit, par réflexions contras- 

tées ainsi que I'a tenté, au 
Cameroun, J.M. Abanda Ndegue 

(1970, 90) ; soit, en réflecteur dis- 
cret, comme dans le cas de la 
thése que Kimoni a consacré a la 
littérature négro-africaine et a la 
problématique de la culture qui 
I'a suscitée (1975, 164); soit 
enfin, comme lieu exemplaire ds 

surgissement des normes sédui- 
santes pour la transgression de 
la loi de fer qu’impose le Méme : 
ainsi, chez Nguvulu dans sa re- 

cherche d’un humanisme (1971, 
108) et, discretement, dans la 
méditation de Kinyongo sur 
« I'Etre manifesté » (1973, 143). 
L'on est la en pleine fascination 
de l'authenticité. L’idéologie du 
méme nom (1973, 143; 1975, 
167), malgré la voie ouverte et 
codifiée par Mabika Kalanda 
(1967, 69) qui souhaitait |'exer- 
cice d'une permanente remise en 
question a I'égard des « valeurs » 
- qgu’elles soient d’origine afri- 
caine ou non - malgré les efforts 
de Senghor pour la promouvoir 
aux stimulations théoriques de la 
Négritude (33), cette idéologie, 
donc, est en voie d’effacement. 

C’est a grand peine qu’on lui rap- 
procherait la recherche 
d’Eboussi-Boulaga sur |'authenti- 
cité africaine et la philosophie 
(1977, 193) : a la voie du militan- 
tisme idéologique facile, le philo- 
sophe camerounais a préféré 
celle d’'une réflexion séveére sur 
les procés et les conflits d'étre 
aujourd’hui africain. Enfin, der- 
niére tendance des recherches 
idéologiques, le consciencisme 
de K. NKrumah (1964, 49) et le 
socialisme marxiste de Ngouabi 
(1975, 170) qui, en vue du déve- 
loppement de I'Afrique, militent 
pour une stricte fidélité aux 
canons marxistes. 

A présent que nous avons fait 
le tour des classes et tendances 
des ceuvres ethno-philosophi- 

ques et idéologico-philosophi- 
ques, faut-il rappeler que ces 
deux corps de textes sont 
complémentaires ? Ou, pour re- 
prendre la terminologie ensem- 
bliste utilisée précédemment, 
qu’il existe une intersection entre 
ces deux sous-ensembles, puis- 
que nous avons, au départ, émis 
I'hypothése suivante : du fait de 
la visée de leur contenu, ces 
ceuvres relévent d’'un méme en- 
semble. 

Deux faits - I'un, interne au 
corpus ; l'autre, externe - confir- 
ment cette complémentarité. Sur 
le plan interne, il est remarquable 
que les réflexions sur |'huma- 
nisme africain, les idéologies de 
la Négritude ou de I’Authenticité, 

puisent généralement leurs maté- 
riaux dans le contexte ethnogra- 
phique ; et, souvent, ont pour 
inspiratrices des exégeses. Nous 
pourrions imaginer, par exemple, 
Senghor sans Frobénius, ni Dela- 
fosse. Mais il nous est impossi- 
ble de ne pas voir que la Né- 
gritude s’explicite, notamment, a 
partir du discours ethnologique. 
Un autre exemple, d'une- autre 
nature : |'idéologie panafrica- 
niste, si elle ne peut, en aucune 
maniére, étre ramenée aux prati- 
ques de restitution des philoso- 
phies africaines traditionnelles, 
partage cependant avec celles-ci 
un type identique d’investisse- 
ment. Elle est, comme celles-ci, 
motivée par un méme genre de 
négation : les projets de restitu- 
tion philosophique entendent 
nier la négation de la culture afri- 
caine telle qu’elle se portait ré- 
cemment encore; le panafrica- 

nisme, la négation des sociétés 

africaines soumises d’abord a la 
traite, ensuite a la colonisation et 
a la balkanisation. Cela dit, nous 
ne pensons pas que ce soit ici le 
lieu, ni le moment, d’interroger la 
validité et la pertinence de cette 
négation compensatrice. Sur le 
plan externe, il est intéressant 
d'observer des effusions théori- 
ques s'affirmer par aspiration et 
synthése des éléments ethno-phi- 
losophiques et idéologico-philo- 
sophiques. L'on connait assez la 
virtuosité du Muntu de J. Jahn 
(34), ce livre qui intégre les caté- 
gories de la philosophie bantu- 
rwandaise de Kagame aux flé- 
chissements de la pensée sen- 
ghorienne pour présenter la nou- 
velle culture africaine. L'on 
connait moins, hors des milieux 
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ecclésiastiques, I'entreprise de 
D. Nothomb (35) qui, s’inspirant 
des mémes sources, établissait 
I'humanisme africain aprés avoir 
circonscrit les agréments des 
pierres d'attente du christianisme 
et fait surgir des « harmonies 
chrétiennes. » D'un point de vue 
strictement philosophique, I|'on 
pourrait comme le fit Crahay (36) 
contre J. Jahn, reprocher a ces 
synthéses d’avoir tablé, hative- 
ment et imprudemment, sur des 
textes au statut philosophique in- 
certain. Cela fait, I'on doit voir 
que ces synthéses témoignent, 
au moins, d'un usage habile de 
complémentarité existant entre 
textes ethno-philosophiques et 
idéologico-philosophiques. 

Il nous faut, a présent, noter 
quelques textes idéologico-philo- 
sophiques - le plus clairement, 
des essais de K. NKrumah et de 
L.S. Senghor - s’établissent en un 
aménagement singulier qui les 
distingue des autres textes mem- 
bres du méme ensemble. lls at- 
testent des pensées explicitées, 
autocritiques, organisées, fonc- 
tionnant en des discours critiques 
sur des langages et des condi- 
tions précis. Que I'on prenne par 
exemple, Consciencisme de K. 
Nkrumah (1964, 49) ou Pour une 
relecture africaine de Marx et 
d’Engels de Senghor (1976, 188) 
qui, intelligemment, multiplient 
les dimensions de lecture et de 
compréhension des exigences du 
développement de I’Afrique 
noire. Certes, ils relevent, tous 
deux, d'un horizon idéologique, 
mais |'on concédera sans peine 
que la patience et |'effort de ré- 
flexion qui soutiennent ces 
textes, comme leurs allures criti- 
ques, les situent en un territoire 
rigoureusement  philosophique. 
Nous référant a notré schéma, 
nous dirons que cet espace est 
dans l|'ensemble B, précédem- 
ment caractéris€ comme réunis- 
sant des ceuvres a vocation phi- 
losophique au sens strict. 

Dans cet ensemble B, les 
ceuvres tendraient a correspon- 
dre ou, plus exactement, a répon- 
dre a la définition idéale de la 
philosophie déja employée et qui 
est de Crahay : une réflexion ex- 
plicite, analytique, radicalement 
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critique et autocritique, systéma- 
tique ou au moins en principe et 
néanmoins ouverte, portant sur 
I'expérience, ses conditions hu- 
maines, les significations et les 
valeurs qu’elle révéle. Il est, ce- 
pendant, clair que les textes 
membres de |I'ensemble ne peu- 
vent actualiser ni de la méme 
maniére, ni a un méme degré, les 
conditions requises par cette ac- 
ception idéale de la philosophie. 
Pour une illustration vivante, re- 
prenons notre image d'un trait 
horizontal traversant les ensem- 
bles A et B de bout en bout. Si le 
lieu théorique de la pleine réali- 
sation de toutes les conditions 
philosophiques exigées par la dé- 
finition est un point donné sur le 
trait horizontal, ce point se situe 
a I'extréme droite du trait. Le do- 
maine de la philosophie au sens 
strict serait, sur ce trait, compris 
entre deux limites: a gauche, 
dans A, a la frontiere du rapport 
d’inclusion partielle existant entre 
A et B ; a droite, le point extréme 
de B, au-dela duquel il ne peut 
plus y avoir d'éléments qui 
soient membres de B. Les 
ceuvres de philosophie africaine 
au sens strict s'étaleraient donc 
sur cette ligne, et seraient 
comprises entre les deux limites 
notées : certaines ceuvres, en rai- 
son de la facon dont elles réali- 
sent les exigences du travail phi- 
losophique, seraient plus ou 
moins rapprochées de I'idéal phi- 
losophique situé, comme on I'a 
vu, en un point extréme a la fron- 
tiere de B; dans l'autre sens, 
d’autres ceuvres, en fonction de 
leur proximité avec les produc- 
tions ethno-philosophiques et 
idéologico-philosophiques, se- 
raient plus ou moins proches du 
point limite dans A ; autrement 
dit, un lieu sur un arc qui, dans 
A, délimite la zone d’inclusion de 
B. Le réalisme, toutefois, nous 
pousserait a considérer cette 
frontiere comme relativement 
peu ferme; en tout cas, peu 
slre : au lieu de supposer une 
coupure nette et brutale, il nous 
faudrait admettre une zone relati- 
vement floue pour le passage du 
domaine de la philosophie au 
sens strict a celui de la philoso- 
phie au sens large. Et, si l'on 
peut accepter la comparaison, 
cette région intermédiaire serait 
similaire aux zones isoglosses 
que les philologues reconnais- 
sent dans le dessin des frontiéres 
géographiques séparant deux 
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communautés linguistiques spa- 
tialement proches I'une de l'au- 
tre. 

Comment se présente la philo- 
sophie africaine au sens strict ? 
De promotion récente, il est diffi- 
cile d’en établir une organisation 
aussi nette que celle des ceuvres 
philosophiques au sens large. 
Pour une introduction, la voie la 
plus aisée serait, tout en étant at- 
tentif au parcours chronologique, 
de noter, en fonction du critére 
de complexité croissante des exi- 
gences philosophiques, les crétes 
les plus visibles et les plus re- 
marquables. Soit quatre princi- 
paux sommets: une réflexion 
philosophique sur les conditions 
de possibilité d'une philosophie 
africaine, une réflexion sur la pré- 
sence africaine de la science occi- 
dentale, une réflexion sur la phi- 
losophie comme auxiliaire cri- 
tique du procés de développe- 
ment africain, enfin I'herméneuti- 
que philosophique. : 

Le premier texte africain qui, 
vigoureusement, pose la nécés- 
sité d'une réflexion critique sur la 
fondation de la philosophie afri- 
caine est de F. Eboussi-Boulaga : 
« le Bantu problématique » (37). 
C'est un long article publié par 
Présence Africaine en 1968. Il 
s'érige sur deux étonnements : 
d’'une part, un commentaire 
d’A. Gérard a propos d’une affir- 
mation du Congrées des Ecrivains 
et Artistes Noirs tenu a Rome : 
« en déclarant que l'effort philo- 
sophique de [|'Afrique tradition- 
nelle s’est toujours reflété par 
des attitudes vitales et n'a jamais 
eu des buts purement concep- 
tuels, la Commission sur la philo- 
sophie créée par le Congres de 
Rome reconnait en fait que la 
pensée africaine n'a pas dépassé 
le stade préconceptuel » ; d'autre 
part, un vice majeur dans le pro- 
jet de La Philosophie Bantoue de 
Tempels : «La préssupposition 
d'une ontologie trouvée dans les 
comportements, les coutumes, 
non pas comme symbole d'un 
langage humain, mais comme 
une sorte d’étre-la observable. » 
A partir de ces deux effets, 
Eboussi-Boulaga va traquer la si- 
gnification, tracer les limites de 

(37) Présence Africaine, 1968, 66, pp. 5-40. 
(38) in Cahiers des Religions africaines, Kin- 
shasa, 1973, 14, p. 175 sq. 
(39) Ibid., 1974, 16, p. 167 sq. 
(40) Le Christianisme « mis a nu», Paris, 
Plon, 1970.° 

«la belle argumentation du 
dehors » opérée par Tempels, et 
aboutira au besoin d'une pensée 
philosophique d’un autre genre. 
M. Towa élargira la question en 
insistant fortement pour un ren- 
voi a l'analyse des « facilités » 
ethno-philosophiques et la pro- 
motion d'une démarche essen- 
tiellement critique. « Amener au 
jour une authentique philosophie 
négro-africaine, écrira-t-il, établi- 
rait a coup slr que nos ancétres 
ont philosophé, sans pour autant 
nous dispenser, nous, de philoso- 
pher» (1971, 112). Cependant, 
c’est assurément, P.J. Hountondji 
qui, avec son livre, significative- 
ment intitulé Sur la Philosophie 
Africaine (1977, 195), tire toutes 
les conséquences d'une pratique 
philosophique africaine. |l plaide 
pour une philosophie africaine 
qui serait pleinement philosophie 
et, donc, comme toute philoso- 
phie, en un sens, métaphiloso- 
phie, évoluant a travers une pen- 
sée et une réflexion critique sur 
sa propre histoire et ses propres 
conditionnements  socio-histori- 
ques. 

Deuxiéme pointe : celle d'une 
réflexion critique sur la présence 
africaine de la science. Partie 
d’'une critique de I'ethnologie 
(1972, 115; 1973, 137), étendue 
aux sciences humaines (1973, 
147 ; 1975, 165), cette réflexion 
s’est, récemment, exercée avec 
un bonheur particulier dans le 
domaine de la psychopathologie 
avec le livre d’l. Sow sur la Psy- 
chiatrie  dynamique africaine 
(1977, 207), dans lequel l'auteur 
cherche a cerner un modeéle psy- 
chopathologique africain, cultu- 
rellement régional. Ces travaux 
ont pu, a certains, sembler exa- 
gérément critiques. Dans le cas 
des réflexions sur I'ethnologie et 
ses ambiguités, on a méme pu 
leur reprocher d’étre I'expression 
d’'un mauvais usage de I'ethnolo- 
gie et de la philosophie ;en tout 
cas, d’encombrer I'horizon scien- 
tifigue d’affrontements qui, en 
des modes réitératifs, témoi- 
gnaient excellemment de I'im- 
puissance et de la stérilité d'une 
pensée, plutdét que des possibili- 
tés d’une créativité dynamique. 
La critique, en réalité, tendait a 
porter, et principalement, sur les 
ceuvres discutant des conditions 
de possibilité de la philosophie 
africaine. Souvent injuste, elle je- 
tait, un peu trop vite, le discrédit 



sur des courants naissants qui, 
courageusement, se voulaient 
d'une part signes d’'une maturité 
philosophique exigeante ; d'autre 
part, défi aux compromissions et 
facilités idéologiques ceuvrant a 
la promotion de mystification. 

On peut, a juste titre, penser 
que ces courants critiques pésent 
d'un poids bienfaisant sur les 
orientations les plus fécondes de 
la philosophie africaine contem- 
poraine : les recherches pour une 
philosophie qui soit un auxiliaire 
critique du développement et 
celles d’herméneutique philoso- 
phique. La premiére, illustrée no- 
tamment par Atangana (1971, 
102) et Njoh-Mouelle (1970, 96, 
97; 1975, 171) a été nettement 
affirmée en deux séminaires or- 
ganisés par des philosophes du 
Zaire : a Lubumbashi, en 1976, 
autour du theme de « La place de 
la philosophie dans le développe- 
ment humain et culturel du Zaire 
et de I'Afrique » ; et, a Kinshasa, 
en 1977, autour de celui de « Phi- 
losophie et Libération» (1978, 
228). Avec son livre sur la crise 
de Muntu (1977, 193), Eboussi- 
Boulaga hissait le débat a un 
haut niveau de complexité, soule- 
vant, notamment, la question de 
I'outil linguistique et celle de 
I'utilité d’une nouvelle probléma- 
tique. Parallelement a cette 
quéte, dés les années 1970, des 
recherches herméneutiques 
voient le jour. Tirant les legcons 
de l'impasse olu conduisent les 
travaux de restitution inspirés par 
la méthode tempelsienne, la nou- 
velle génération s’est inspirée de 
Gadamer et Ricceur pour lire et 
interpréter la tradition africaine. 
Ainsi Tshiamalenga pour ses re- 
cherches sur la vision «ntu » de 
I'homme (38) et la philosophie de 
la faute chez les Luba (39); de 
méme, comme le donnent a voir 
de rares ouvrages : ceux de La- 
leye (1977, 197) et de Nkombe 
Oleko (1979, 225). 

Peut-étre, faut-il dire, pour ter- 
miner que, loin des espaces ou 
interviennent, insistantes et, par- 
fois, inutilement bruyantes, |'afri- 
canité et la négritude, certains 
penseurs africains philosophent 
tranquillement. Se soumettant 
franchement aux exigences de la 
méthode, ils affrontent la pensée 
de Malebranche (Elungu: 1973, 
138), Heidegger (Ugirashebuja : 
1977, 210) ou Laberthonniere 
(Ngindu : 1978, 224). 

pour conclure provisoire- 
ment... 

Tel est, divers et multiple, le vi- 
sage de cette philosophie afri- 
caine qui, actuellement, se pense, 
se cherche, se définit et s'affirme, 
tout a la fois. Il existe, évidem- 
ment, des limitations au schéma 
unificateur que nous avons pro- 
posé. D'abord, parce que la phi- 
losophie africaine ne peut, stric- 
tement, pas encore étre pensée 
au passé - a la maniére de la phi- 
losophie allemande du XVIII° sie- 
cle, par exemple. Récente, jeune, 
elle vit et s'éprouve dans le pré- 
sent et, a tort ou a raison, se pro- 
met un bel avenir. Ensuite, parce 
que notre organisation n’'est 
qu’une vue possible de cette phi- 
losophie. L'on pourrait, fort aisé- 
ment, en donner un autre ta- 
bleau. Nous avons, par exemple, 
préféré comprendre A. Kagame 
et V. Mulago comme « philoso- 
phes », au méme titre que P. 
Hountondji ou F. Eboussi-Bou- 
laga, dans la mesure ou, a notre 
sens, les uns et les autres s'ins- 
crivent dans une « histoire » de‘la 
philosophie africaine en train de 
se faire. La combinatoire d'une 
histoire peut, fort bien, se passer 
des distinctions sur I'usage strict 
ou large d'une discipline, et ne 
retenir que les corrections, 
complémentarités et dépasse- 
ments successifs, a I'image du 
modeéle offert nagueére par 
E. Fleischman avec la critique 
juive du christianisme (40), la- 
quelle, soit dit en passant, a une 
exception prés, ne fut pas le fait 
de philosophes de métier -. C'est 
donc dire que l'intervention, dans 
notre analyse, des distinctions 
entre philosophie au sens large 
ou strict ne signifie que ce qu’elle 
permet : une classification possi- 
ble et la question qui est recon- 
duite ainsi : qu’est-ce que la phi- 
losophie ? et, immédiatement : 
comment I'entendre en Afrique ? 

Des réponses sont tentées en 
des ouvrages dont nous avons 
présenté les plus représentatifs. 
Elles se disent aussi ailleurs: 
dans - quelques revues et séries 
de bonne classe : d'une belle ré- 
gularité, comme le Bulletin de la 
Société africaine de Philosophie 
(Dakar), Les Cahiers du Départe- 
ment de Philosophie (Yaoundé), 
Les Cahiers des Religions Africai- 
nes (Kinshasa), Les Recherches 
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Philosophiques africaines (Kin- 
shasa), La Revue Ivoirienne de 
Philosophie et de Culture (Abid- 
jan) ; ou d’une irrégularité chro- 
nique : comme Les Archives de 
Philosophie africaine (Lubumba- 
shi), Les Cahiers philosophiques 
africains (Lubumbashi), Consé- 
quence (Cotonou). Des départe- 
ments de philosophie fonction- 
nant dans la plupart des 
universités de I'Afrique franco- 
phone (Bénin, Cameroun, Congo, 
Cote d’lvoire, Gabon, Guinée, 
Mali, Sénégal, Togo, Zaire) am- 
plifient fortement les quétes en 
cours. Des sociétés profession- 
nelles et savantes se constituent, 
ainsi : L'Association des Profes- 
seurs de Philosophie (Ouagadou- 
gou), Le Conseil Inter-Africain de 
Philosophie (Cotonou), la Société 
Africaine de philosophie (Dakar), 
La Société Zairoise de Philoso- 
phie (Lubumbashi). 

Sans doute faut-il noter le réle 
essentiel joué des les années 50, 
par la revue Présence Africaine 
(Paris) et La Société Africaine de 
Culture (SAC). Avec efficacité, 
I'une et |'autre auront ponctué les 
parcours des recherches. Les 
congrés comme les colloques de 
la Société Africaine de Culture 
dont on peut dire que les 
« Actes » sont, a chaque fois, un 
événement majeur, auront été, 
jusqu’a ce jour, des moments et 
des lieux de cohésion d'une pen- 
sée africaine en mal d’auto-affir- 
mation. Et un homme aura, in- 
contestablement, dominé les 
débats : L.S. Senghor qui, en 
pére « involontaire », est soumis, 
dans les fidélités qui le recon- 
naissent comme dans les meur- 
tres qu’il appelle, aux outrages 
que suscite inexorablement toute 
succession. 

V.Y. Mudimbe 
Zaire 

Haverford College, USA. 
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Nous ne considérons dans cette étude que 
les ceuvres de langue frangaise. Quelques 

penseurs de langue anglaise; comme K. 

NKrumah et J.K. Nyerere, apparaissent ce- 
" pendant, eu égard a leur importance. Dans 

notre texte, les références entre parenthéses 
renvoient a notre bibliographie chronologi- 

que. Le premier chiffre indique la date de pu- 

blication ou de traduction d'un ouvrage ; le 
second, son numéro d'ordre dans notre bi- 

bliographie. Cf p. 68. 
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