
est-il simple 

de philosopher 

en Afrique 

aujourd’hui 

Pour celui qui réfléchit a la 
problématique de la philosophie 
en Afrique un constat s’impose, 
fait massif, brut : « le débat sur 
la philosophie africaine a 
Jjusqu’ici tourné autour de sa 
propre existence et possibilité, de 
Paptitude des cultures africaines 
et des Africains au mode de 
pensée philosophique. » Ce 
constat effectué par Marcien 
Towa dans « I’essai sur la 
problématique philosophique 
dans I’Afrique actuelle » (2) 
n’est-il pas encore, d’une certaine 
actualité pour nous 
aujourd’hui ? Il faut donc 
essayer de comprendre comment 
et pourquoi la question de la 
définition (du « quid » ou du . 
« to ti en einai ») a été 
subordonnée a la question du fait 
(du « quod ») au mépris des lois 
€lémentaires de la « vraie 
logique » si tant est que I’on 
assume cette exigence 
cartésienne : « selon les lois de la 
vraie logique, on ne doit jamais 
demander d’aucune chose si elle 
est, qu’on ne sache 
premiérement ce qu’elle est » (3). 

11 faut se demander pourquoi on 
persiste a poser les questions du 
fait et de I’existence 
antérieurement a celle de 
Pessence. Une réponse immédiate 
se propose : cette subordination 
du « quid » au « quod » est 
requise pour éviter de mettre en 
crise I’unicité et I’univocité du 
concept de « philosophie ». 

6) 

Donnons d’entrée de jeu un 
exemple de cette difficulté : 

« L’erreur est ici de croire qu’il 
faille choisir entre la raison 
ontologique totalitaire et 
P’anarchie, la disparition de:toute 
intelligibilité. L’alternative est 
absurde, car la raison n’a rien a 
perdre, elle a tout a gagner, a se 
mettre a ’école de la réalité des 
choses et des hommes, au lieu de 

~se voiler la face devant des 
révélations contraires a ses 
préjugés invétérés. On observera 
d’ailleurs que la métaphysique 
classique, élevant a I’absolu la 
structure mentale de ’homme 
blanc adulte et civilisé, est 
corrélative de la suprématie 
économique et politique de 
I’Occident. Or cette hégémonie 
appartient, dés maintenant, au 
passé. La libération, I’avéenement 
politique de I’Afrique, de I’Asie, 
du monde arabe sont corrélatifs 
d’une véritable promotion 
intellectuelle et spirituelle. Il n’y 
a pas si longtemps que ’on a pu 
parler d’une « philosophie 
bantoue » ; I’expression eiit 
scandalisé jadis, comme si un 
racisme inconscient avait animé 
la métaphysique traditionnelle. 

On peut aujourd’hui étudier la 
métaphysique de I’Ancien 
Testament, ou, avec Maurice 
Leenhardt, la philosophie 
générale des Canaques... 

« On se sent pris d’une 
sorte de pudeur, d’un grand 
embarras lorsqu’on aborde 
la question de la philosophie 
et de la religion des Noirs. » 

Marcel Griaule (1). 

Le fait est la. Et mieux vaut, 
apres tout, parler ici d’'un enri- 
chissement de la raison plutdt 
que d'une humiliation (4). « L’ex- 
pression elt scandalisé jadis. » 
Scandalise-t-elle  toujours au- 
jourd’hui ? Sans doute y a-t-il lieu 
de répondre par ,la négative a 
cette question... a la condition 
toutefois d’attirer I'attention sur 
ce qui a pu rendre possible ce 
changement d'état d’esprit a 
I'égard de I'appréhension de ce 
que nous conviendrons de nom- 
-mer la problématique de la philo- 
sophie africaine. Sans ' pouvoir 
nous attacher a une étude d’en- 
semble de la littérature concer- 
née dans l'intention de situer trés 
précisément le moment ou se 
situe et se déclenche ce bascule- 
ment du jugement, notre dessein 
sera de déceler, d'analyser et 
d'expliquer les réquisits théori- 
ques mis en jeu par toute appro- 
che réfléxive et/ou critique de la 
pensée africaine traditionnelle 
dans sa dimension théori- 
que/philosophique. Pour ce faire 
l'on se consacrera a I'analyse 

(1) Philosophie et Religion des Noirs in Le 
Monde Noir, Présence Africaine N° (Spécial) 
8/9, 1950. 
(2) Editions CLE, Collection « Point de vue », 
8, Yaoundé, 1971, p. 5. 
(3) Descartes, Réponse aux Premiéres Objec- 
tions, (Euvres complétes, Bibliothéque de la 
Pléiade, Gallimard, Paris, 1953, p. 348. (Souli- 
gné par l'auteur). Pour ce qui concerne cet 
apprentissage a une « nouvelle et vraie » lo- 
gique, plus féconde que celle de I’Ecole, on 
peut se reporter a la lettre-Préface du traduc- 
teur des Principes de la Philosophie. 
(4) Georges Gusdorf, Ethnologie et métaphy- 
sique in Ethnologie Générale, sous /a direc- 
tion de Jean Poirier, Encyclopédie de la 
Pléiade, Gallimard, Paris, 1968, P. 1807-1808. 
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d'un texte : La Philosophie Ban- 
toue (5), texte inaugural et initia- 
tique. Inaugural car il est vérita- 
blement le premier ouvrage a 
revendiquer expréssément le re- 

. gistre philosophique (6), a la fois 
point de départ, repére et point 
de passage en quelque sorte 
obligé ; ce qui lui confere un réel 
caractére initiatique. En effet, il 
semblerait que l'on ne puisse 
faire abstraction de cette détermi- 
nation du commencement de la 
question dés lors que |'on se ris- 
que a livrer une pensée philoso- 
phique en Afrique ! Exemplaire 
ce texte I'est aussi et surtout 
parce que son analyse permet de 
dévoiler - et du méme coup de 
lever - la majeure partie sinon la 
totalité des préjugés entravant le 
développement de la problémati- 
que. 

Ce qui frappe, a la lecture du 
premier chapitre de I'ouvrage de 
Tempels, intitulé « A la trace 
d'une philosophie « bantoue » », 
c’est la volonté ferme d’affirmer 
un certain nombre de théses qui, 
si elles peuvent paraitre anodines 
ou banales, a I'heure présente, 
étaient d’'une extraordinaire nou- 
veauté dans le contexte histori- 
que de la parution de son livre. 
Ce caractére affirmatif, voire dog- 

matique de la pensée de Tempels 
revét paradoxalement la forme 
d'un postulat. Celui-ci implique 
que toute culture, quelle que soit 
son origine, repose sur un subs- 
trat conceptuel principiel ; ce 
substrat étant en quelque sorte la 
toile de fond sur laquelle se dé- 
veloppent attitudes, comporte- 
ments, coutumes, doctrines etc. 
Ainsi dans l'ouvrage ce postulat 
se manifeste par la détermination 
suivante : « si I'on ne sait pas sur 
quel fond se meuvent leurs actes, 
il n"est pas possible de compren- 
dre les Bantous. » (P.B. 17). Que 
ce substrat soit appelé d'une 
fagon générale « fond » ou « per- 
sonnalit¢t » ou bien encore 
« mentalité », il n'y a la que l'in- 
dice d'un flottement dans le vo- 
cabulaire. C’est pourquoi ce 
théme requiert une nouvelle ap- 
proche. Par substrat d'une cul- 
ture il nous faut entendre que 
« tout comportement humain re- 
pose sur un systéme de princi- 
pes » (c'est le titre de la section 2 
du premier chapitre de [ou- 
vrage). Qu'il y ait 1a un postulat, 

comme nous le disons, ressort 
clairement de ceci, « il nous faut 
postuler, chercher et trouver, 
comme ultime fondement d'un 
comportement humain logique et 
universel, une pensée humaine 
logique. » (PB. 15). Essayons de 
voir d'une fagon a la fois plus 
ample et plus précise, ce qu'il 
faut entendre par la. 

La vie et la mort apparaissent 
comme les évenements majeurs 
qui rythment I'existence hu- 
maine, et nul ne peut semble-t-il 
aller contre le caractere d'univer- 
salité d'une telle notation. Deés 
lors, cette constatation, qui 
jouxte le truisme va étre le point 
de départ d'une comparaison 
entre ce que Tempels caractérise 
comme étant une « solution pra- 
tique » chez les Européens et la 
méme « solution pratique » chez 
les Bantu, voire chez tous les pri- 
mitifs. Ainsi |'expérience nous 
apprend que les étres humains 
adoptent, face aux événements 
majeurs de leur existence, divers 
comportements dont la figure es- 
sentielle est cette solution prati- 
que gu’elle ressortisse a une phi- 
losophie du salut (sagesse 
chrétienne occidentale) ou a une 
conception magique (« ata- 
visme » bantu et primitif). 

En ce qui regarde I'Européen 
« moderne et hypercivilisé » (PB, 
14) il est aisé de constater quelle 
est la source d'un tel comporte- 
ment. C’est, nous dit Tempels, un 

certain nombre de principes cul- 
turels, mieux «un systéme 
complet philosophique, d’inspira- 
tion chrétienne, (reposant) sur 
une conception intellectuelle, 
claire, compléte et positive, de 
I'univers, de I'homme, de la vie 
et de la mort et de la survie d’'un 



principe spirituel : I'ame. » (lbi- 
dem). Nous pouvons noter que 
de la simple affirmation de I'exis- 
tence de quelgue chose comme 
une vision ou intuition du monde 
nous passons a une détermina- 
tion plus complexe, fruit de la ré- 
flexion. Et ce n’est pas une des 
moindres conséquences de cette 
nouvelle détermination que la 
philosophie en constitue le fon- 
dement. Et si nous relevons les 
vocables employés par Tempels 
pour définir ou caractériser ce 
type de démarche réflexive, nous 
notons que nous avons affaire a 
une activité réelle de l'intellect, 
activité claire, compléete et posi- 
tive, c'est-a-dire dont les soucis 
de rigueur, de distinction et d’ex- 
haustivité sont avérés. La ques- 
tion qui se pose est alors la sui- 
vante: puisque nous avons 
déterminé qu'a tout ensemble 
d’attitudes ou comportements 
culturels humains correspondait 
une « philosophie », et que pour 
I'Européen cette philosophie est 
bien connue, en va-t-il de méme 
pour les Bantu et les primitifs 
dont on a posé, d’emblée, la res- 
semblance : « Les Bantu, et vrai- 
semblablement (..) tous les peu- 
ples primitifs (..) » (PB, 14) sont- 

ils susceptibles de se voir attri- 
buer un schéme s’intercalant 
entre théorie (pensée) et prati- 
que ? 

Peut-étre une telle question 
semblera-t-elle  anodine? (7) 
Pourtant, prétons quelque peu at- 
tention a la réponse et a sa for- 
mulation. Pour Tempels, il est 
possible que, pour ce qui regarde 
les Noirs, I'origine des comporte- 
ments, figurés par cette « solu- 
tion pratique du grand probléeme 
humain », soit «la peur, agent 

psychologique, ayant donné nais- 
sance (..) a certaines pratiques ré- 
demptrices. Il ne serait pourtant 
guéere scientifique de ne retenir 
comme seul fondement de ces 
comportements, que l'influence 
du milieu et les facteurs psycho- 
logiques (émotion, fantaisie, ou 
imagination puérile). » (PB, 14, 

souligné par l'auteur). Comment 
peut-on essayer de comprendre 
cette réfutation par avance d'une 
explication ou prédominerait, 
non pas ce substrat conceptuel 
postulé par Tempels que nous 
essayons d’analyser, mais bien 
plutét des facteurs psychologi- 
ques tels ceux d’une sensibilité 
exacerbée dénuée de toute ratio- 
nalité ? 

Et, de fait, nous n'avons pas pour 
I'instant mention du vocable de 
rationalité ou d’irrationalité mais 
seulement cette affirmation : «le 
comportement ne peut étre uni- 
versel pour tous, ni permanent 
dans le temps, s’il n'y a pas a sa 
base un ensemble d’idées, un 
systeme logique, une philosophie 
complete de I'univers, de 
I’'homme et des choses qui I'envi- 
ronnent, de |'existence, de la vie, 
de la mort et de la survie. » (PB, 
14). Relevons donc cette exclu- 
sion d’'un mode explicatif psycho- 
logique dans la recherche ethno- 
logique et dans l'investigation de 
la mentalité bantu au profit d'une 
enquéte qui révelera les éléments 
principiels d'une philosophie ré- 
gissant les comportements hu- 
mains puisque cette pérennité du 
comportement et son universalité 
ne peuvent avoir d'autre fonde- 
ment. Si donc, toute culture hu- 
maine repose sur un substrat 
conceptuel, ce dernier est main- 
tenant dévoilé : c’'est la philoso- 
phie. 

Nous avons remarqué a l'ins- 
tant que nous avions une carac- 
térisation essentiellement néga- 
tive : la condamnation d'un type 
d'explication « psychologisante », 
de fait non-scientifique selon 
Tempels, en lieu et place d'une 
caractérisation positive de la 
mentalité bantu. C'est que Tem- 
pels occupe selon nous une posi- 
tion singuliére dans le débat his- 
torique : la mentalité primitive 
est-elle mystique, affective, ima- 
ginative, enfantine ou, de Ia 
méme fagcon que la mentalité 
« moderne », participe-t-elle de la 
rationalité, de la logique? Et 
nous avons vu que, par avance, 
Tempels donne une solution en 
faveur du second terme de l'al- 
ternative. De I'Européen au Bantu 
ou au Primitif (puisqu’il faut re- 
marquer que d’entrée de jeu 
Tempels manifeste le désir 
d’étendre ses découvertes a tout 
I'ensemble des peuples primitifs) 
nous allons bel et bien du 
méme au méme et point n’est 
besoin d’envisager de sauts ou 
de passage d'une mentalité a une 
autre. Et ce n’est pas une des 
moindres conséquences de cette 
argumentation que la philosophie 
soit mentionnée comme systéme 
(logique) de concepts, c'est-a-dire 
comme le produit le plus pur de 
la pensée théorique, et que les 
primitifs soient susceptibles de 
manifester ce produit le plus haut 
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de la pensée. « Faut-il dés lors 
s'étonner de ce que nous trou- 
vions chez les Bantu, et plus gé- 
néralement chez tous les primi- 
tifs, comme fondement de leurs 
conceptions intellectuelles de 
l'univers, quelques principes de 
base, et méme un systéme philo- 
sophique, relativement simple et 
primitif, dérivé d’'une ontologie 
logiqguement cohérente ? » (PB, 
15, Souligné par nous G.V.). 
Nous sommes dorénavant a 
méme de répondre a notre ques- 
tion initiale : il y a philosophie, 
car en tant qu’esprit d'un peuple, 
cette derniere est '« unique clé 
permettant de pénétrer la pensée 
des indigenes. » (PB, 15). 

ethnologie ou philosophie ? 

Quelle est donc cette détermi- 
nation singuliére qui permet de 
substituer I'idéal ou le conceptuel 
au magique ? Dans un premier 
temps, il s'agit de nier toute di- 
chotomie de l'esprit humain en 
sphére intellectuelle, apte a saisir 
l'intelligible, et d'autre part, 
sphére mystique, ou mystérieuse, 
ou magique, tout autant de 
termes pour signifier un phéno- 
meéne échappant a priori aux 
normes rationnelles du discours. 
« On a prétendu (..) que le noir 
raisonne moiti€ comme nous 
(c'est-a-dire suivant un raisonne- 
ment critique épousant la nature 
des choses) et gu’abandonnant 
ensuite tout raisonnement, il 
poursuit sa pensée magique. » 
(PB, 60). Ainsi que nous le dit 
Tempels dans cette méme 
phrase, par « on» il faut enten- 
dre Raoul Allier, auteur de I'ou- 
vrage intitulé Le Non-civilisé et 
nous. Différence irréductible ou 
identité fonciere ? paru en 1927 
(Payot). Cet auteur, déja remar- 
qué pour sa Psychologie de la 
Conversation chez les peuples 
non-civilisés (8), explique dans sa 
Préface a ce dernier texte le 
‘terme de non-civilisé : «Je ne 
voudrais pas que le titre de cet 
ouvrage les humiliat ou les pei- 
nat ; car cet ouvrage doit avoir 
précisément pour effet d'établir 
que la rentrée de leurs peuples 
dans l'assemblée de la famille 
humaine ne peut plus étre diffé- 
rée, et que les hommes les plus 
soucieux de l'‘avenir doivent y 
travailler de toutes leurs forces, 
selon leurs moyens et selon leurs 
convictions, avant que les puis- 
sances destructives en train de se 
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déchainer dans le monde n’aient 
poussé trop loin leur ceuvre. » (P. 
19) (9). Si donc nous avons af- 
faire a une famille humaine, 
comment se caractérise sa men- 
talité ? « Sans aller jusqu’a nier, 
chez les non-civilisés, I'existence 
des fonctions mentales sans les- 
quelles ils ne seraient plus des 
hommes, il faut poser comme un 
fait qu'ils sont disposés a la ré- 
flexion, au raisonnement abstrait, 
en un mot a I'effort intellectuel. » 
(Le Non-Civilisé et nous, p. 36). 
Nous noterons quel est I'enjeu de 
la démarche : la dignité humaine 
qui n’'existe pas d’emblée. Nous 
avons en face de nous des 
hommes, semble-t-il. Mais si ce 
sont effectivement des hommes, 
ils doivent avoir, comme nous, 
des facultés intellectuelles. Dés 
lors le probléeme, ou pour repren- 
dre une expression de R. Allier 
« I'enigme vivante » est de savoir 
quelles sont ces facultés. 

« Aprés avoir beaucoup cher- 
ché, nous arrivons a cette conclu- 
sion, nous dit Allier : ce qui fait 
le fond de cette mentalité, ce qui 
en méme temps Iui donne sa 
forme, ce qui la domine, c’est la 

croyance a la magie. » (idem, 
37/38). Et la raison de cette pré- 
sence quasi totale de la magie, 
c’'est non pas l'absence mais la 
mise en sommeil de l'intelligence 
critique, ou de I'explication ra- 
tionnelle des phénoménes. Ce 
qui nous permet par contre-coup 
de voir ce qu'il faut comprendre 
par ce vocable de magie. C'est 
« tout ce qui s'éloigne de plus en 
plus de tout examen et de toute 
critique qui n’irait pas sans des 
procédés logiques. Il (le non-civi- 
lisé) subit les attraits troublants 
du mystérieux et du fantastique. 
Il est a la merci d'une émotion 

(8) Tome | et I, 1925. Le méme auteur publie 
en 1935 « Magie et Religion. » 

(9) Il est trés intéressant de noter la conver- 
gence des points de vue : En effet vingt ans 
plus tard, Tempels n’aura pas d’autre souci 
que de parachever ce qui n'était demeuré 
qu'intention, semble-t-il, chez R. Allier. 

(10) Bifide (du latin findere = fendre). Histoire 
naturelle : fendre en deux. N.D.L.R. 

(11) « Peut-on dire que seule notre philoso- 
phie est une science réaliste ou critique 
tandis que la leur ne le serait pas? Si lI'on 
veut entendre par philosophie critique une 

philosophie fondée sur l'observation de la 
réalité et sur les déductions que l'on peut 
tirer de I'expérience humaine, il faut admettre 

que la philosophie des Bantous est de leur 
point de vue, une philosophie critique au 
méme titre que nos systémes occidentaux. 

On peut se demander, du reste, s'il peut y 
avoir une philosophie digne de ce nom qui 
ne serait pas le produit de la pensée criti- 
que. » (PB, 61/62). 

qui s'emparera de lui» (idem, 
24). 

Par la juxtaposition en un seul 
et méme étre de deux mentalités 
- car R. Allier prend soin de se 
démarquer par rapport aux théo- 
ries de Lucien Levy-Bruhl - ou de 
deux attitudes intellectuelles : 
examen critique des faits et divi- 
nation (ordalie ou magie) |'on 
évite la contradiction. |l n’en dé- 
meure pas moins, sermble-t-il une 
question : « I’'abime est-il infran- 
chissable entre les deux portions 
d’humanité ? » (chapitre IV de 
I'ouvrage cité). La réponse étant : 
« Au point ou nous en sommes 
dans nos analyses, il nous parait 
sans doute sage d'affirmer qu'il y 
a entre le non-civilisé et nous, 
non point une différence irréduc- 
tible, mais une identité fon- 
ciére. » (Idem, 224). Et le civilisé 
peut se définir comme « l|'étre 
humain qui, tout en n’étant pas 
fermé a la croyance en la magie, 
n'est pas dominé par elle, est ca- 
pable de réfléchir, de délibérer et 
de conclure comme si elle n’exis- 
tait pas.». La ou le non-civilisé 
est «l|'étre humain en qui la 
croyance en la magie détermine 
I'essentiel de la vie intérieure. » 
(ldem, 230). 

Nous comprenons parfaitement 
alors le grief de Tempels envers 
une théorie qui se contente d'une 
juxtaposition de mentalité et qui 
se borne a reconnaitre un accent 
qui se déplace selon que l'on 
passe de la mentalité propre au 
civilisé a celle du non-civilisé. 
L’'expérience, la recherche ethno- 
logique permettent bien au 
contraire de dire que «la 
connaissance des noirs n'est pas 
bifide (10). Il n'y a pas chez eux 
au moins un domaine réservé a 
la critériologie de la philosophie 
des forces, a coté d'un domaine 
ol jouent les raisonnements 
d’une philosophie critique ration- 
nelle. » (PB, 61). Dire que les 
Noirs sont I'exemple vivant d’'une 
mentalité duelle, c’est nier d’'une 
part |'existence - et la possibilité - 
de la philosophie primitive - ca- 
ractérisée ici comme philosophie 
critique (11) - et d’autre part, I'hy- 
pothése qui est au fondement de 
La Philosophie Bantoue, a savoir 
I'existence de principes qui régis- 
sent uniment les attitudes et acti- 
vités des Noirs ou des Bantu.
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Une telle théorie ne peut étre que 
le fait d'une mauvaise observa- 
tion, mieux d'une explication er- 
ronée de ce phénomeéne 
complexe de la magie. 

C’est pourquoi - et c'est le se- 
cond moment de |'explication de 
Tempels - on assiste a ce qu’on 
pourrait appeler une réduction de 
la magie en I'expliquant par les 
causes naturelles. Deés le début 
de I'ouvrage du Pére Tempels (p. 
20, note 1) il nous est dit : « Il ap- 
paraitra plus tard qu’en définitive 
le moyen efficace de combattre 
la magie ne consiste pas a étouf- 
fer chez le bantou toutes ses 
conceptions, mais a lui faire voir 
que les pratiques magiques le 
mettent en contradiction avec les 
principes sains de sa propre phi- 
losophie. » D’entrée de jeu donc 
un jugement qui se donne pour 
une explication théorique : a par- 
tir du moment ou Il'on a 
compris/découvert les principes 
fondamentaux de la philosophie 
bantu, I'on est & méme de déter- 
miner les conclusions fausses qui 
en sont tirées par les Bantu eux- 
mémes, entre autres les actions 
dites « magiques ». Cette position 
particuliere de Tempels, cette in- 
tervention dans le champ de la 
théorie anthropologique en ce 
début du XX° siécle témoignent 
effectivement d'un refus de dis- 
tinguer deux natures ou deux 
mentalités - refus.qui revient, tel 
un leitmotiv, tout au long de son 
ouvrage ; refus qui a pour motif 
le plus prochain de faire ceuvre 
scientifique en ethnologie : 
« faire bon marché des expres- 
sions passe-partout qui encom- 
brent la recherche ethnologique 
ou l'on se plait & enrober les 
constatations faites des épithétes 
de « mystérieux », et des qualifi- 
cations de « savoir surnaturel » 
ou «influences indéterminées », 
et tant d’autres (..) » (PB, 58). 

Si nous avons mis & jour un 
premiére détermination de I'ex- 
pression philosophie africaine - 
et en l'espéce philosophie bantu - 
a savoir la nécéssité a priori de 
I'existence d’une telle philoso- 
phie nous pouvons maintenant 
en formuler explicitement avec 
Tempels, I'enjeu : « celui qui pré- 
tend que les primitifs ne possé- 
dent point de systéme de pensée, 
les rejette d'office de la classe 
des hommes » (PB, 15). A partir 
du moment ou l'on essaye d’'ap- 

. 
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préhender ces peuplades d’un 
point de vue rationnel (et cest I3, 
nous semble-t-il toute la pétition 
de principes du chapitre Premier 
de La Philosophie Bantoue), « la 
fausse image (12) de I'homme 
primitif, du sauvage, de I’anthro- 
pomorphe demeuré en deca du 
plein épanouissement de l'intelli- 
gence, s'évanouit (..) » (PB, 109) ; 
« voila que tout a coup, il nous 
apparait que nous avons a faire a 
une humanité adulte consciente 
de sa sagesse et pétrie de sa pro- 
pre philosophie universelle. » 
(PB, 110) enfin et surtout, il ne 
faut pas (plus) «tuer dans 
I'homme noir son esprit humain 
propre » (PB, 113). L'on remarque 

(12) Pour mémoire nous renvoyons le lecteur 

a un exemple célébre de cette « fausse image 
de I'homme primitif », bien connu mais pas 
pour autant reconnu c’est-a-dire tout simple- 
ment pensé (nachgedacht), & savoir ces 
lignes de I'Introduction aux Legons sur la Phi- 
losophie de I'Histoire de G.W.F. Hegel, trad. 
J. Gibelin, Bibliothéque des Textes Philoso- 
phiques, Vrin 1970 (troisiéme édition rema- 
niée, Second tirage), p. 75 et sq : « L’Afrique 
(...) c’est (...) le pays de I'enfance qui au-dela 
du jour de I'histoire consciente est envelop- 

pée dans la couleur noire de la nuit », ainsi 
qu’a cette réponse pamphlétaire d’Aimé Cé- 
saire Discours sur le colonialisme... Nous ai- 
merions toutefois préciser que s'il yia lieu 
d’effectuer une critique des conséquences de 
I'analyse hégelienne (Théorie de IEsprit, 
Théorie de ['Histoire Universelle : «ce que 
nous comprenons en somme sous le nom 
d’Afrique, c’est ce qui n‘a point d’histoire et 
n’est pas éclos, ce qui est renfermé encore 
tout-a-fait dans I'esprit naturel et qui devait 
étre simplement présenté ici au seuil de Ihis- 

“toire universelle » ouvrage cité ci-dessus, P. 
80) il y a lieu aussi de s’interroger sur le sens 

et les modalités d’une telle critique, surtout 
lorsque I'on a affaire & une philosophie qui a 
pour prétention d’instaurer un type nouveau 
de discursivité en philosophie et plus particu- 
lierement de récuser toute forme de dogma- 
tisme. C'est poser par conséquent l'inélucta- 
ble question de la possibilité d’une critique 
philosophique ayant pour objet la philoso- 
phie hégélienne car il est insuffisant et pour 
le moins insatisfaisant de procéder soit par 
condamnation au nom des « faits », soit par 
dissociation ou atomisation des éléments ou 
principes philosophiques. J'appelle condam- 

nation au nom des faits cette pratique cou- 
rante en Afrique qui «régle ses comptes » 
avec Hegel en procédant a une sorte de rite 
incantatoire : Hegel a dénié toute possibilité 
d'écriture, de philosophie etc. & I'Afrique, eh 

bien, nous allons montrer que les études ré- 
centes nous autorisent & nous inscrire en 
faux contre ces déterminations. Quant au 
procédé d‘atomisation, c'est par exemple 
celui de Marcien Towa quand il dissocie un 
« premier point » concernant [’aptitude & 
conceptualiser et ce qu'il caractérise d'une 
part comme une « insuffisance manifeste de 
I'information sur les cultures non-européen- 
nes » et de l'autre la volonté « impérialiste » 

(Essai sur la problématique philosophique 
dans I'Afrique actuelle, op. cit. p. 22). Nous 
pensons donc qu’en ce qui concerne l‘ana- 

lyse des conditions d’émergence historiques 
de la question de I'existence de la philoso- 
phie africaine, un travail rigoureux d’analyse 
reste a effectuer, travail qui ne peut avoir de 
sens qu’'a l'unique condition de demeurer 
dans I'élément qui est le sien, & savoir celui 
de I'analyse critique historique qui ne peut en 
aucun cas remplacer la position de la ques- 
tion du sens. 

aisément que ces multiples cita- 
tions situent une détermination 
de la philosophie restée jusqu’ici 
implicite : la philosophie comme 
crittre de la dignité humaine. 
Ainsi nous sommes renvoyés 
premiérement de la nature hu- 
maine supposée unique et identi- 
que pour tous, a la pensée; 
deuxiémement de cette humanité 
nouvellement découverte 3 la 
philosophie qui la symbolise. Il y 
a la un double mouvement de lé- 
gitimation réciproque qui n‘a ce- 
pendant qu’une direction unique, 
la réhabilitation anthropologique. 

Nous remarquons ainsi que 
toute |I'originalité du livre de 
Tempels réside dans ce fait qu'il 
prend parti pour la thése de 
I'unité structurelle de I'esprit hu- 
main - postulée a priori - & un 
moment ou la doctrine domi- 
nante paraissait étre la théorie 
duelle de la. mentalité primitive et 
de la mentalité moderne. La 
conséquence la plus prochaine 
de cette these étant la découverte 
de la philosophie primitive dont 
on est en droit d'attendre les 
mémes productions que celle de 
la philosophie moderne. 

De fait, on notera le processus 
de l'intelligence humaine qui, a la 
fagcon du bon sens cartésien, ap- 
parait en tout lieu et sous un 
quelconque éclairage toujours 
identique :  « I'intelligence  hu- 
maine tend a trouver le sens de 
notre étre et des choses de I'uni- 
vers et exprime les notions ac- 
quises soit en termes populaires, 
soit en définitions scientifiques. » 
(PB, 33). Et il nous semble qu’il 
faut étre sensible & cette détermi- 
nation universelle de [Iintelli- 
gence par contraste d'avec une 
mentalité qui serait. dite a- 
conceptuelle, a-logique. C'est 
pourquoi Tempels insiste - sur 
I'aspect « intellectuel » d’une telle 
pensée. La réflexion ou I'exercice 
de la pensée humaine étant ef- 
fectif, examinons ce qui en est le 
produit a savoir cet essai dé 
compréhension et de justification 
éventuelle du réel. 

« La conception des primitifs 
quant a l'essence des choses, 
aussi bien que les distinguo les 
plus poussés de savants profes- 
sionnels, sont des connaissances 
intellectuelles qui ne sont pas es- 
sentiellement différentes. Toutes 
deux sont connaissance de 
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I'étre ; elles sont meétaphysi- 
ques. » (PB, 33). L'on comprend 
ainsi pourquoi nous avions une’ 
distinction entre connaissance 
populaire ou scientifique : ce 

~n’était que pour mieux en remar- 
quer la nature essentielle 
commune : d'une part le fait 
qu’elles ressortissent toutes deux 
a la sphére de lintelligible et 
d'autre part, selon Tempels, 
qu’elles sont métaphysiques, au- 
trement dit qu’elles nous signi- 
fient quelque chose sur I'étre. Ce 
qui n’exclut pas que ces deux 
disciplines, appartenant a un 
genre commun intelligible, en 
viennent a se spécifier: « Nos 
aieux possédaient une philoso- 
phie systématisée que les scien- 
ces modernes les plus poussées 
n‘ont pas entamées » (il s'agit |a 
de cette figure de la culture occi- 
dentale qui, pour le Pére Tem- 
pels, cristallise philosophie, reli- 
gion et métaphysique). « Or nos 
ancétres parvinrent a leur intelli- 
gence de I'étre, alors que leur 
connaissance scientifique expéri- 
mentale était fort pauvre et dé- 
fectueuse, sinon totalement erro- 
née. L'instrument de la science 
positive est I'expérience sensible 
sur la chose sensible, tandis que 
la philosophie se dégage de la 
méditation intellectuelle sur les 
données générales de la nature 
intime des étres. C'est l'intellect 
qui crée la science, c'est lui qui 
reconnait ce qui est.» (PB, 53). 
Ainsi connaissance philosophi- 
que et connaissance scientifique 
ne se distinguent que par |'objet 
et le type de démarche qui les 
instituent, expérience sensible ou 
méditation  intellectuelle sont 
toutes deux le fait d'un « intel- 
lect. » Et si ce texte s'applique a 
caractériser une figure de la pen- 
sée occidentale, il n'en demeure 
pas moins que ce schéma, mieux 
ce schéme est valable pour la 
pensée primitive dans son en- 
semble, et plus précisément ici 
pour la pensée bantu. Dés lors, 
nous n‘avons plus affaire a de 
sordides bétises ou stupidités 
négres, ainsi que notre auteur le 
releve tout au long de l'ouvrage 
mais a des connaissances effecti- 
ves. 

L’homme, qu'il soit européen, 
bantu ou primitif fait donc de la 
métaphysique, en ce sens qu'il 
s'interroge sur I'étre, sur «les 
réalités qu’on retrouve dans tout 
étre de l'univers... » (PB, 33). Et 
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ici encore ce caractére d'univer- 
salité se vérifie : la connaissance 
métaphysique est universelle car 
elle embrasse tout étre. 

le projet civilisateur 

Si plusieurs étapes ont préparé 
a La Philosophie Bantoue, il ap- 
parait que d’aucunes sont singu- 
ligres : la construction de la syn- 
thése de la philosophie bantoue, 
et |'application de cette teneur a 
I'enseignement du catéchisme. 
Cette détermination atténue sans 
aucun doute la portée extraordi- 
naire que l'on pouvait croire dé- 
celer au tout début. S'il y a philo- 
sophie (bantu), s’il y a une 
humanité et non plus une en- 
fance ou une mentalité primitive 
et mystique, ce n'est que pour 
mieux civiliser. En effet, & qui est 
destiné ce travail de recherche ? 
Question qui se pose rapidement 
car s'il faut comprendre les 
Bantu, il n'y a pas |a acte pur de 
reconnaissance d'une altérité ir- 
réductible. Cette connaissance 
doit faciliter la tdche de «tous 
ceux qui sont appelés a vivre 
parmi les indigenes»; « plus 
particuliéerement ceux qui sont 
appelés a diriger et a juger les 
noirs, tous ceux qui sont attentifs 
a une évolution favorable du 
droit clanique (13), bref tous ceux 
qui veulent civiliser, éduquer, éle- 
ver les Bantous. Mais si cela 
concerne tous les coloniaux de 
bonne volonté, cela adresse tout 
particulierement aux missionnai- 
res. » (PB, 17). Cette derniére re- 
marque s’expliquant car il y a 
tout un travail de conversion a 
effectuer. (Voir le titre de I'ou- 
vrage de R. Allier « Psychologie 
de la Conversion »). Et c’est ici 
ou le décalage entre la « pureté » 
ou « |I’honnéteté » de l'intention 
de Tempels et la réalité se fait - a 
son insu bien slr, pour ainsi dire 
« comme par derriéere le dos de 
sa conscience » - le plus grand. 
La norme de scientificité et de 
valeur est la civilisation occiden- 
tale. C'est pourquoi connaitre la 
mentalité, la philosophie, la mé- 
taphysique, I'ontologie bantu, 
sera d'une importance capitale : 
a partir de ces connaissances I'on 
pourra « introduire les noirs dans 
la véritable civilisation. » (PB, 20). 
«Ce n'est qu'en partant de la 
bonne et solide coutume indi- 
géne que nous pouvons conduire 
les négres vers une véritable civi- 
lisation bantoue. » (PB, 17). 

Et c’est d’autant plus urgent, a 
I’époque ou écrit Tempels, qu'il y 
a un risque : la non-assimilation, 
autrement dit I'échec de la politi- 
que coloniale d'évangélisation. 
La philosophie bantu, telle que 
Tempels nous la conte est donc 
la réponse a une conjoncture par- 
ticuliére : « le moment est peut- 
étre venu de faire une confession 
générale » (qui préfigure 
I'amende honorable du début du 
dernier chapitre de I'ouvrage) 
« et en tout cas il est temps d’ou- 
vrir les yeux. Nous tous, mission- 
naires, magistrats, administra- 
teurs, et tous ceux qui dirigent, 
ou doivent diriger, les noirs, 
n‘avons pas pénétré leur « &me » 
(..). » « Pour n’'avoir pas pénétré 
I'ontologie des Bantous, nous 
sommes demeurés incapables de 
leur offrir une doctrine spirituelle 
assimilable et une synthése intel- 
lectuelle compréhensible. » (PB, 
19). Cette conjoncture particuliére 
ce sont les révoltes de février 
1944 que mentionne Tempels. I 
faut donc, certes, préter attention 
a la pensée ontologique bantu, 
mais ce qui est encore plus fruc- 
tueux, c'est de rejeter «les 

conclusions fausses de leur phi- 
losophie » (PB, 24), au profit de 
« |I'ame de vérité » qu’elle recéle. 
Telle est I'attitude la plus immé- 
diate : apporter la « vraie reli- 
gion » (idem). Mais ceci, que 
nous caractériserons par cette ex- 
pression de « projet civilisateur 
ou missionnaire » ne constitue 
qu’une des données de fond, et 
en ce sens appartient au contexte 
historique dont nous parlions ci- 
dessus ; et il faut remarquer que 
si la découverte de ce projet civi- 

(13) Le -lecteur intéressé par cet aspect de la 

pensée de Tempels peut se reporter par 
exemple aux articles publiés dans I'Essor du 
Congo, 1944-1945, rassemblés en un livre 
€dité par A. Rubbens, Dettes de guerre (Les 
Cahiers de la Politique indigéne), Elisabeth- 
ville, Editions de I'Essor du Congo, 1945. 

(14) théodicée : doctrine ou traité sur la jus- 
tice de Dieu N.D.L.R. 
(15) ontologie : connaissance de ce qui est 
l'ontologie se confond avec la métaphysique. 
N.D.L.R. 

(16) « Les ethnologues de I'école évolution- 
niste ont déja été bousculés par « des consta- 
tations troublantes » lorsqu’on a découvert 

que c’était chez les peuples les plus primitifs, 
les moins évolués, que I'on trouvait la notion 
la plus pure et la plus élevée d'un dieu uni- 
que. » (PB, 110). 

(17) Manisme : culte des ancétres (du latin 
manes, les « bienveillants », euphémisme dé- 
signant les morts). Extrait de I'Encyclopedia 
Universalis. N.D.L.R. 
(18) Nous renvoyons le lecteur a la critique 
de cette ontologie par Fabien Eboussi-Bou- 
laga, Le Bantou problématique, Présence 
Africaine N° 66, 1968, pp. 4, 40. 
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lisateur atténue fortement I'im- 
portance des déterminations éta- 
blies ci-dessus, elle n’en oblitére 
pas pour autant l'originalité en 
regard du contexte auquel res- 
sortit cette prise de position. 
C'est pourquoi, et c’est le plus 
important pour nous et pour la 
notion de philosophie africaine, il 

faut revenir sur cette singula- 
rité/originalité que nous venons 
de noter. 

On a vu ci-dessus que toute 
culture peut se cristalliser en une 
vision du monde ou substrat. De 
fait, ce substrat avait, quelle que 
soit la culture incriminée la forme 
spécifique d’une philosophie. En 
fait, I'on peut préciser le contenu 
de cette philosophie positive : 
c’est un «fonds traditionnel de 
théodicée (14) et d'ontologie (15) 
qui embrasse toute (la) vie (..) » 

(PB, 18). C'est donc cette nou- 
velle dimension du projet tempel- 
sien qu’il nous faut examiner. 

L'on a déja pu remarquer 
combien Tempels était soucieux 
de faire ceuvre scientifique en 
ethnologie, et de mettre & profit 
ses résultats les plus récents. 
Ainsi « d'aprés de récentes re- 
cherches historiques, il semble 
établi que le culte de I'Etre su- 
préme est au moins aussi ancien, 
sinon plus ancien que la magie. » 
(PB, 23) et cette notation nous la 
trouvions déja quelques lignes 
plus haut (PB, 21), toutefois avec 
cette indication supplémentaire : 
un culte de I'Esprit créateur. Ces 
recherches historiques dont le 
Pére Tempels fait mention sont 
trés certainement celles de 
I'école d'Ethnologie historique, 
dite encore Ecole des Cercles 
Culturels.  Celle-ci  considére 
I'homme primitif comme un étre 
pensant. Et c’est pourquoi il est 
trés intéressant de la rencontrer 
ici car elle caractérise bien ce 
contre quoi Tempels veut aller : 3 
savoir cet évolutionnisme - dont 
témoignait aussi, & sa maniére 
certes, I'ceuvre de L. Levy-Bruhl - 
pour qui l'irrationnel, I'affectif et 
I'absurde sont & I'origine de I'hu- 
manité (16). Mais ce n’est pas 
tout : quoiqu’il ne soit point men- 
tionné par Tempels, il faut sans 
doute comprendre qu'il s’agit ici 
du P.W. Schmidt qui en 1912 fait 
paraitre Der Ursprung des Gottsi- 
des (Mdunster) ou est affirmée 
I'existence d'un  monothéisme 
primitif : les peuples primitifs 
croient en un Etre créateur. Cette 
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découverte de I'ethnologie histo- 
rique va permettre d’adopter un 
point de vue nouveau : « Jusqu'a 
présent |'ethnologie semblait 
vouloir retracer avant tout la ge- 
neése, |'évolution et les origines 
de la coutume primitive au lieu 
d’en rechercher la raison in- 
time. » (PB, 21). A partir du mo- 
ment ou l'on refuse d’appliquer 
un schéma évolutionniste on a 
les moyens théoriques d’expli- 
quer en vérité ces divers phéno- 
ménes que sont manismes, ma- 
gisme, fétichisme etc. que I'on 
avait difficulté & appréhender. 
Ainsi « ce qu’on a nommé magie, 
animisme, manisme (17) ou dy- 
namisme, bref toute la coutume 
des Bantous, repose sur un prin- 
cipe unique, la reconnaissance de 
la Nature Intime des étres, c’est- 
a-dire sur le principe de leur on- 
tologie. Car c’est bien par ce 
terme qu’'il y a lieu de désigner 
leur connaissance de I'étre de 
I’existence des choses.» (PB, 
22/23). 

La pensée primitive est une 
réalité effective qui repose sur 
«un principe unique » ow une 
«raison intime», sur ce qu’on 
pourrait appeler un ordre de rai- 
son, la philosophie. Cette philo- 
sophie est ontologie, métaphysi- 
que. En résumé pensée 

. conceptuelle : « Toutes ces prati- 
ques religieuses comme d‘ail- 
leurs la conception juridique et 
I'organisation politique de la so- 
ciété ne forment qu’un tout logi- 
que dans la pensée des Bantous. 
Ces réalités diverses sont expli- 
quées et justifiées par eux en 
vertu de leur seule et unique phi- 
losophie, I'ontologie bantoue. » 
(PB, 24). Si donc nous avons véri- 
tablement affaire & une réalité 
conceptuelle, que va-t-il advenir 
de ces prétendues explications 
par le manisme, magisme etc. ? 
Elles vont simplement disparai- 
tre. L'on ne dira plus - hésitations 
ddes a I'état de la théorie ou du 
vocabulaire (ce qui n‘en est que 
I'indice ou le symptéme) - qu’il y 
a divers stades par lesquels les 
Bantu sont passés, ces stades 
étant justement le manisme, 
I'animisme le totémisme. L’on 
dira que «les Bantous actuels 
ont gardé leur foi dans les élé- 
ments de leur religion originelle 
théiste » (PB, 23) ; ce qui n’est au 
demeurant que I'expression de la 
reconnaissance de ce que « ces 
manifestations diverses se ratta- 

chent & une conception unitaire, 
a une méme idée de I'univers, a 
un méme systéme métaphysi- 
que. » (PB, 23, souligné par nous 
G.V.), bref a leur philosophie, & 
ce «tout logique (de) la pensée 
des Bantous » (PB, 24) : I'ontolo- 
gie (18). 

une philosophie implicite ? 

En quel sens faut-il entendre 
cette synthése construite que se- 
rait la philosophie bantu? Re- 
marquons que nous ne sommes 
pas en présence d'une doctrine 
ou d'une sagesse qu'il suffirait 
d’interroger ou tout simplement 
de comprendre; au contraire, 
nous avons une « construction » 
autrement dit I'édification d’un 
ensemble théorique qui est le fait 
du Pére Tempels. N’était-il donc 
pas possible qu’il nous livrat la 
philosophie bantu telle qu’elle 
existe en elle-méme (si tant est 
qu’en ce sens existe une philoso- 
phie bantu) ? Ou réside la nécés- 
sité d'un tel artifice, mieux d'un 
tel artefact puisqu’il y a ceuvre de 
synthése ? Répondre & ces ques- 
tions, c’est constater qu'il ne faut 
pas « atten (dre) du premier noir 
venu (et notamment des jeunes 
gens), qu'il puisse nous faire un 
exposé systématique de son sys- 
téme ontologique. Cependant 
cette ontologie existe : elle péne- 
tre et informe toute la pensée du 
primitif, elle domine et oriente 
tout son comportement» (PB, 
156). Que faut-il penser? Nous 
sommes bien en présence d’une 
philosophie : tel est, nous sem- 
ble-t-il, le sens de I'ouvrage du 
RP Tempels. Mais cette philoso- 
phie demeure en-de¢a du niveau 
de conscience, quoique ses impli- 
cations soient manifestes: le 
comportement vital du bantou en 
dépend. Cette pensée, mieux 
cette « ontologie », le bantou est 
inapte a la présenter, a la formu- 
ler. Il apparait évident qu’il fau- 
dra s’interroger sur les motifs de 
cette inaptitude a la pensée, d'au- 
tant plus paradoxale sinon 
contradictoire que nous venons 
d'assister & la réhabilitation en 
dignité de cette méme pensée. 
Pour l'instant, remarquons ceci : 
la philosophie, nous I'avons vu, 
était le moyen privilégié de 
communiquer avec I'Autre (19) ; 
maintenant, I'Autre ne pouvant 
indiquer, ne serait-ce que les li- 
néaments de cette philosophie, 
c'est au RP Tempels de prendre 
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en considération les divers élé- 
ments constitutifs de cette pen- 
sée, d'en effectuer la recollection 
en vue de les organiser en une 
totalité articulée. Et c’est « rendre 
service » aux primitifs que de tra- 
duire en quelque sorte la teneur 
philosophique présente dans 
leurs propos et attitudes. 

« Nous ne prétendons certes 
pas que les Bantous soient & 
méme de nous présenter un 
trait¢ de philosophie, exposé 
dans un vocabulaire adéquat. 
Notre formation intellectuelle 
nous-permet d'en faire le déve- 
loppement systématique. C'est 
nous qui pourrons leur dire, 
d’'une fagon précise, quel est le 
contenu de leur conception des 
étres, de telle fagon qu’ils se re- 
connaitront dans nos paroles 
(.)» (PB, 24). Il s'agit alors de 

«rechercher, classifier et systé- 

matiser les éléments de leur sys- 
téme ontologique » (PB, 15) (re- 
marquons au passage cette 

curiosité d'un genre théorique 
inédit : la systématisation des 
éléments d'un systéme, Systéme 
du systéme). Et la-dessus, notre 
auteur est tout a fait clair: «la 
présente étude ne prétend dail- 
leurs pas étre plus qu’une hypo- 
thése, un premier essai de déve- 
loppement systématique de la 
philosophie bantoue.» (PB, 28). 
Cette hypothése ou cet essai 
consistant a « développer une 
théorie cohérente et prouver 
qu’elle correspond a la pensée, a 
la tournure d’esprit et aux coutu- 
mes des Bantous » (PB, 28). ce 
qui est d'autre part l'unique 
facon de pénétrer cette pensée, 
de « définir des notions précises 
s’emboitant en un systéeme logi- 
que. » (PB, 28). 

Il semble donc bien que nous 
soyons en présence d’'une philo- 
sophie inconsciente d’elle-méme 
quoique paradoxalement philoso- 
phie positive et pratique, et qui 
nécessite un appareil conceptuel 
étranger pour son déploiement. 
Cet appareil conceptuel étant es- 
sentiellement «les méthodes 
d’analyse et de synthése de nos 
disciplines intellectuelles. » Nous 
savons alors ce qui va constituer 
la trame de |'ouvrage : d'une part 
effectuer une hypothése - qui est 
une (re)construction d'une pen- 
sée, et d'autre part confronter 
cette hypothese explicative ou 
fondatrice a la réalité qu'elle 
tente de déterminer. De cette 
confrontation viendra ['infirma- 
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commune a tous les étres ou si l'on veut 
I’étre comme tel, « ce qui est» (PB, 34). En 
fait et en lieu et place d’une influence, n’y at- 
il pas ici la reprise du questionnement aristo- 

téticien ? Dans la suite du livre, les questions 
essentielles que pose la métaphysique n’ont- 
elles pas trait au devenir, a I'origine, au chan- 
gement, a la croissance, a l'anéantissement 
ou l'achévement des étres, a la causalité ac- 
tive ou passive ? Tout autant de questions 
soulevées, problématisées dans la Physique 
et la Métaphysique aristotélicienne... L'on 
peut donc dire que cette philosophie est for- 
gée a partir de l'utilisation dogmatique de 
principes issus d’une tradition instituée par la 
lecture thomiste des écrits aristotéliciens fi- 

gurée ici par ce que le RP Tempels appelle 
«la pensée occidentale chrétienne » et que 
I'abbé Kagame nomme « philosophie univer- 
selle. » 

(23) Quelques signes, épars : En marge. L'Oc- 
cident et ses «autres.» Ouvrage collectif, 
Aubier-Montaigne, Paris, 1978 ; La philoso- 
phie ailleurs, Christian Delacampagne in Phi- 
losophie. Les interrogations contemporaines.: 
Matériaux pour un enseignement, sous /a Di- 
rection de C. Delacampagne et R. Maggiori, 
Fayard, 1980, pp. 473-482; Symbole, fonc- 
tion, histoire. Les interrogations de I'anthro- 
pologie, Marc Auge, Coll. L'esprit critique, 
Hachette-Littérature, Paris, 1979. 

tion ou la confirmation de « I'ob- 
jectivité de I'hypothése » (PB, 28). 

Cette analyse du projet tempel- 
sien autorise a conclure que dés 
l'origine, la « question» de la 
philosophie africaine est assujet- 
tie & un certain nombre de 
contraintes spécifiques de Ia 
configuration du savoir, ou épis- 
témé occidental en ce début de 
siecle et plus particulierement 
aux heurs et déboires qui ponc- 
tuent le développement de la 
théorie anthropologique. Que cet 
assujetissement ait a'la fois pour 
lieu et condition (théorique) d’ef- 
fectuation de la philosophie, voila 
qui ne doit point étonner dés lors 
que sont dévoilés les liens unis- 
sant ces deux disciplines - que ce 
soit dans le sens d’une « consti- 
tution» ou d'une « déposses- 
sion ». Premier impératif : il est 
urgent que cette problématique 
ne soit plus un avatar prolongé 
de la recherche anthropologique 
mais un prolongement conscient 
de celle-ci par articulation d'une 
anthropologie scientifique (la 
connaissance rationnelle des réa- 
lités culturelles africaines tradi- 
tionnelles et modernes) & une ré- 
flexion philosophique, c’est-a-dire 
a l'appréciation du ou d'un sens 
(20). Ce n'est qu'a cette unique 
condition, nous semble-t-il, que 
l'on pourra véritablement philo- 
sopher, c'est-a-dire, dans la me- 
sure ou les procédures d'établis- 
sement du sens sont averties par 
des enjeux qui ressortissent a 
tout autre chose que des intéréts 
rationnels de la pensée, ne pas 
prendre parti de maniére immé- 
diate mais bien plutét laisser se 
déployer le temps et I'espace de 
la réflexion. Partant, 'on peut 
dresser la liste, non-exhaustive, 
de ces pré-déterminations qui 
thématisent la rive que I'on aban- 
donne: compréhension labile 
(21) ou rigoureuse du concept de 
philosophie et sa détermination 
compréhensive a partir d'une 
théorie universalisée un peu trop 
vite (22) ; surdétermination de la 
question par |'enjeu anthropolo- 
gique (ultime avatar théorique du 
concept philosophique de « na- 
ture humaine ») dans la stratégie 
de la reconnaissance du Soi et de 
I'interrogation a soi de la pensée 
dans I'ouverture a I'Autre (23). 
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