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À Catherine, mon épouse chérie,

Cet ouvrage je te l’avais dédié, dès le début. Alors que je commençais

à rédiger les derniers chapitres, tu es partie, emportée par la maladie.

J’ai tenu à achever cette œuvre pour toi. Sache que durant toutes ces années

de recherches, sans ta présence aimante et ton soutien, jamais je n’aurais pu

mener une telle étude à son terme.



À la mémoire du Père Sélim Abou,

Anthropologue, Philosophe et Doyen de la Faculté des Lettres

et des sciences humaines de l’Université Saint-Joseph de Beyrouth

(Décédé en décembre 2018).





 

« Le savant ne cherche donc pas pour le plaisir de chercher, il cherche la vérité pour la posséder, et il la possède déjà dans des limites qu’expriment les sciences elles-mêmes dans leur état actuel. Mais le savant ne doit pas s’arrêter en chemin ; il doit toujours s’élever plus haut et tendre à la perfection ; il doit toujours chercher tant qu’il voit quelque chose à trouver. Sans cette excitation constante donnée par l’aiguillon de l’inconnu, sans cette soif scientifique sans cesse renaissante, il serait à craindre que le savant ne se systématisât dans ce qu’il a d’acquis ou de connu. »

Claude Bernard

« La nouveauté [en histoire] nous paraît tenir à trois processus : de nouveaux problèmes remettent en cause l’histoire elle-même ; de nouvelles approches modifient, enrichissent, bouleversent les secteurs traditionnels de l’histoire ; de nouveaux objets enfin apparaissent dans le champ épistémologique de l’histoire. »

Jacques Le Goff et Pierre Nora

« L’amour, comme la violence, abolit les différences. »

René Girard

« Je me suis fait tout à tous, afin d’en sauver à tout prix quelques-uns. »

Paul, Épître aux Corinthiens, 
I Lettre, chapitre 9, V. 19-22





PRÉFACE

Le sous-titre de l’ouvrage a soin de le préciser : Yannick Essertel s’est donné pour objectif de proposer un essai et non une synthèse historique de l’immense bibliothèque des travaux consacrés à l’histoire des missions. Il ne prétend pas fournir un bilan comptable des succès et des échecs mais ouvrir des pistes de réflexion sur les pédagogies et les pastorales missionnaires en vue de la conversion. En choisissant d’observer dans la longue durée comment les missionnaires ont conçu l’annonce du christianisme aux dimensions de l’univers, il sait qu’il fait un pari audacieux et s’expose à la critique. L’époque et la tradition historiographique française incitent à mener des études bien délimitées et imposent aux chercheurs de s’inscrire dans un découpage immuable en quatre périodes. Traverser les frontières chronologiques de la discipline pour mener l’enquête, c’est courir le risque d’être contesté sur des points particuliers par les spécialistes de chaque époque. En outre, venu à l’anthropologie à l’occasion de ses travaux sur les missions du Pacifique au XIXe s., l’auteur ne se contente pas de parcourir vingt siècles d’histoire. Il introduit une difficulté supplémentaire en faisant appel à l’anthropologie pour comprendre la manière dont les missionnaires ont abordé les différentes cultures et pour interpréter les effets contrastés de cette rencontre, sa fécondité ou sa stérilité. Sans doute l’association de l’histoire et de l’anthropologie est aujourd’hui une démarche largement pratiquée. Mais elle n’a pas pour autant fait disparaître toutes les préventions, les historiens reprochant aux anthropologues de ne pas respecter suffisamment les évolutions dans le temps et l’espace, et les anthropologues jugeant avec circonspection l’usage par les historiens des concepts anthropologiques.

Entrer dans la lecture de cet essai, c’est donc accepter de suivre l’auteur dans sa démonstration. Elle a pour point de départ la persistance de jugements simplificateurs désormais dépassés. Contre les représentations négatives qui ont prévalu et conduit à assimiler la mission à une vaste entreprise d’imposition d’une culture étrangère et de destruction des cultures existantes, Yanick Essertel rappelle, à la suite des travaux récents, que cette histoire fut certes une confrontation mais ne se réduit pas à un rapport de forces favorable dont la mission aurait usé et abusé. Il entend montrer qu’elle fut surtout une constante négociation qui implique des accommodements et inaugure un échange dont la nature, l’ampleur et les conséquences, chez les missionnaires comme les destinataires de la mission, ont été sous-évalués.

La thèse qui sert de fil conducteur est d’emblée exposée et reprise au cours de l’ouvrage : la diffusion du christianisme et son universalisation ont été fondamentalement commandées par la volonté de l’enraciner dans toutes les cultures. Dès la première prédication apostolique, se met en mouvement une logique d’inculturation qui n’est pas simplement une habile adaptation aux sociétés d’accueil mais un effort pour penser le message chrétien à partir et à travers de multiples cultures. Et si le concept d’inculturation s’est imposé seulement dans le dernier tiers du XXe s., il rend compte d’une préoccupation qui traverse toute l’histoire des missions. De la prédication de Paul, façonné lui-même par plusieurs cultures, aux missions contemporaines, le néologisme « inculturation » récapitule une conviction, une attitude et une pastorale. Une conviction : le message chrétien est destiné à toute l’humanité. Une attitude : le dépouillement (kénose) est la condition de l’action missionnaire. Une pastorale : le message pour être entendu, compris et accepté doit parler la langue de ceux auxquels il est destiné et entendre la parole des nouveaux chrétiens.

Le parcours proposé nous conduit dans un premier temps à travers l’empire romain et le Haut Moyen-Âge, évoque les initiatives des ordres mendiants du XIIIe s. pour penser l’évangélisation des « infidèles » et des « païens », aborde les pédagogies qui orientent les missions modernes dans les Nouveaux mondes. Avec la fondation en 1622 de la congrégation de Propaganda Fide, la papauté prend entièrement la direction des missions. Elle assume cette fonction en élaborant une doctrine exposée dans les années qui suivent par des instructions dont les plus connues sont celles de 1659 « pour les royaumes chinois du Tonkin et de Cochinchine ». Cette centralisation romaine n’est pas seulement affirmation politique du pouvoir pontifical mais aussi fixation de deux objectifs : l’indépendance des missions et la priorité à la formation du clergé indigène. Elle s’accompagne d’une consigne : « Ne mettez aucun zèle, n’avancez aucun argument pour convaincre ces peuples à changer leurs rites, leurs coutumes et leurs mœurs à moins qu’elles ne soient évidemment contraires à la religion et à la morale ».

Dans l’immédiat la portée de ces directives est limitée par la prédominance du système antérieur dit du patronato (ou padroado) qui, depuis le XVe s., avait concédé aux souverains ibériques le soin d’organiser les missions. Après 1815, dans un monde recomposé, on assiste à l’ouverture des missions catholiques à de nouveaux espaces qui échappent au patronato. La réaffirmation et l’actualisation des principes énoncés au XVIIe s. s’y révèle d’autant plus nécessaire que la domination européenne menace de subordonner la mission à la colonisation et le christianisme à la culture européenne. Les fondateurs des grandes congrégations missionnaires du XIXe s., dont l’auteur présente des figures remarquables, s’efforcent, avec plus ou moins de succès sur le terrain, de rester fidèles aux orientations de la Propaganda Fide. Au XXe s. ces orientations sont confirmées et amplifiées par des encycliques pontificales qui renforcent leur légitimité et étend leur portée.

Pour reprendre l’expression de l’historien des missions Jean Comby, au commencement de la mission se trouve donc la traduction. Le christianisme se fonde sur un Nouveau testament rédigé en grec alors que Jésus parlait araméen. L’Ancien Testament est celui de la Septante, la Bible hébraïque traduite en grec dans la cosmopolite Alexandrie au IIIe s. av. J.-C. Plus tard la Bible qui fait autorité dans le christianisme d’Occident est en latin avec la Vulgate, destinée au peuple (vulgus), traduite par saint Jérôme autour de 400. Caractérisée par la rencontre permanente de nouvelles cultures, la mission est ensuite une entreprise sans fin de traduction, dans sa version catholique comme dans son déploiement protestant. Traductions de la Bible pour commencer, placées sous étroite surveillance dans l’Église romaine après les Réformes protestantes, mais pas interrompues pour autant même si les missionnaires catholiques préfèrent les morceaux choisis au texte intégral et diffusent le « rite latin ». Sans pour autant interdire dans les Églises qualifiées d’orientales l’usage d’autres langues.

De l’impératif de la traduction découle la nécessité de tenir ensemble deux exigences a priori contradictoires : concilier l’unité des croyants et la diversité des cultures, l’un et le multiple. L’auteur nous invite à plusieurs reprises à ne pas concevoir cette continuité comme la reproduction d’un modèle figé. L’inculturation est à ses yeux une dynamique dont les résultats varient dans le temps et dans l’espace, selon les réactions des populations et leur mode d’appropriation du message. Mais elle s’impose au bout du compte. Malgré la difficulté des apprentissages qui décourage certains, et la force des préjugés qui en incitent d’autres à considérer leur culture comme autosuffisante, les missionnaires sont obligés d’entrer dans ce processus de traduction. Ils font, dès leurs premiers pas, l’expérience de leur dépendance, d’abord vis-à-vis de leur interprète, un acteur majeur dont on peine encore à évaluer le rôle, puis à l’égard des informateurs qui leur apprennent à décoder la société dans laquelle ils s’installent.

Toute l’histoire des missions est ainsi jalonnée par deux grands types de recommandations que Yannick Essertel analyse à travers les instructions aux missionnaires. Un premier ensemble insiste sur l’obligation de connaître et pratiquer la langue du pays même là où les colonisateurs diffusent des langues européennes. Il n’est pas possible d’éviter la confrontation à la langue « indigène » puisqu’il faut sans cesse traduire les textes fondateurs dans de nouvelles langues et mettre en œuvre une catéchèse. Apparaissent alors de redoutables questions sur les mots qu’il faut choisir et ceux qu’il faut éviter, par exemple pour dire Dieu et traduire le Credo, et ceux qu’il faut inventer pour dire des réalités jusque-là inconnues. Mais une fois passée la constitution d’un corpus de textes en langue autochtone, le missionnaire n’en a pas pour autant fini avec ce va-et-vient entre plusieurs langues dans sa prédication et sa catéchèse. La communication du message chrétien passe par une expérience quotidienne de dépouillement, impliquant le dépassement de ses normes et de ses modes de pensée, attitude que la spiritualité missionnaire ne cesse de recommander en se référant à l’enseignement de Paul, et dont l’ouvrage souligne l’importance.

Un second ensemble de consignes, repris des instructions de 1659, met en garde contre la tentation d’introduire, au nom de la conversion et de la christianisation, des usages, des rites et des mœurs étrangers. Progressivement prend corps une méthode missionnaire fondée sur la distinction entre trois types de comportement face aux cultures rencontrées. Le missionnaire doit identifier ce qui peut être valorisé comme porte d’entrée pour la catéchèse (semina verbi des pères de l’Église, « pierres d’attente » des missiologues de l’après-deuxième guerre mondiale). Il doit ensuite respecter tout ce qui est neutre ou indifférent et peut se concilier avec la foi et la morale chrétiennes. Il doit enfin mener le combat contre ce qui est inacceptable pour le christianisme, sa morale (par exemple la polygamie) et sa foi (superstitions, idolâtrie).

Cette volonté de faire un tri pour vaincre les résistances et dépasser les malentendus sans heurter les populations incite le missionnaire à observer les sociétés de l’intérieur et à partir de leurs propres critères. La connaissance exacte des populations est une exigence inlassablement répétée par les directoires missionnaires et les questionnaires romains. Cet impératif conduit des missionnaires à se faire ethnologues de terrain, et pour certains, ethnologues savants, en élargissant leurs observations de la langue stricto sensu à toutes ces autres langues que sont les coutumes et les rites, les manières de vivre, de penser et de croire. Le missionnaire ne peut pas s’installer durablement dans une position de supériorité méprisante à moins de renoncer à la mission pour vivre dans un isolat chrétien au sein d’une société restée massivement étrangère et indifférente à un message qui ne lui parle pas. Ce n’est pas par hasard que le néologisme d’inculturation s’impose parmi les jésuites du Japon quand ils constatent, après la deuxième guerre mondiale, leur impuissance à se faire entendre du plus grand nombre malgré leurs efforts d’adaptation.

L’ouvrage privilégie la continuité et fait du paradigme de l’inculturation une permanence de l’histoire de l’évangélisation. En cela il réagit contre une historiographie ancienne qui insistait sur la rupture avec la tradition exigée des convertis, le recours au bras séculier et le rôle de la domination coloniale. Le christianisme, ici catholique, a dû son extension universelle à sa capacité à intégrer de multiples cultures, et en premier lieu les cultures grecque et latine dans lesquelles il a puisé les concepts clé de son dogme. L’auteur s’efforce de démontrer que l’inculturation est à la source, au centre et à la fin de la mission. La thèse mérite d’être débattue par-delà les frontières de discipline et de confession, pour cerner ce qui relève à chaque époque d’une simple adaptation au destinataire ou du projet de partir de nouvelles cultures pour dire le christianisme. Sagement Yannick Essertel se garde de laisser penser que la volonté de s’inculturer a toujours guidé les missionnaires, occupe la même place et revêt la même signification de l’antiquité gréco-latine à notre monde sécularisé. Et il observe dans une dernière partie que l’attitude des missionnaires est incompréhensible sans considérer le point de vue des « missionnés » qui décident de la réception du message et de son appropriation, ou de son refus.

Le voyage qui nous est proposé, à travers un choix de textes significatifs souvent peu connus, parfois inédits, ne prétend donc pas recouvrir toute la réalité mais mettre en lumière ce qui apparaît le fil conducteur et la spécificité de la mission. On pourrait aussi s’interroger sur les raisons qui ont conduit la théologie catholique à parler d’inculturation alors que la théologie protestante a adopté le terme de contextualisation. Le choix des mots révèle ici des représentations et des approches différentes dans le rapport aux cultures et aux religions non chrétiennes. L’enquête historique nous met donc devant des questions très actuelles dans un monde où l’universalisation du catholicisme n’a pas été synonyme de rassemblement de tous les hommes dans une seule Église, comme l’avaient ambitionné le catholicisme tridentin et les missions modernes, pas plus que le triomphe du christianisme protestant ne s’est réalisé en une génération au début du XXe s. (John R. Mott, 1905). De la place et du sens assignés aux cultures dépend désormais l’espace ouvert au développement d’un christianisme non seulement acclimaté à des environnements différents mais « inculturé » aux dimensions du monde et nourri par sa diversité.



CLAUDE PRUDHOMME
Professeur des Universités, Historien du christianisme





Lexique

AD GENTES: Expression qui signifie « aux Gentils », autrement dit elle désigne les nations qui ne connaissent pas le Christ et auprès desquelles l’Église envoie des missionnaires.

ANTHROPOLOGIE : Science qui étudie l’homme sous tous ses aspects. Ici sous l’angle des comportements culturels, sociaux et religieux dans ce qu’ils ont de récurrent et dans leur signification propre. Faire une anthropologie d’un fait, d’une doctrine c’est chercher à comprendre l’essence de ce fait, de cette doctrine.

DIACHRONIQUE : Relatif à l’évolution d’un fait dans le temps, sur la longue durée. Faire de l’Histoire en adoptant le temps long pour mieux contextualiser.

DIAETHNIQUE : (néologisme créé pour notre étude) Pratique qui consiste à voir une culture comme alliée dans la propagation de l’Évangile, ou comment il peut se couler dans cette culture et ses structures.

DIATOPIQUE : Évolution à travers l’espace géographique. Lecture spatiale selon des espaces géograpgiques divers.

ÉNERGOTHÉISME : L’action de Dieu au sein d’une culture.

ÉNETHNOLOGIQUE : (néologisme créé pour notre étude) Se dépouiller de sa culture et en même temps vivre au sein d’une autre culture en partageant son mode de vie, en adoptant certaines mœurs.

ETHNOGRAPHIE : Ce terme désigne l’enquête sur le terrain de groupes humains, de leurs mœurs, coutumes, organisations sociales.

ETHNOLOGIE : Science humaine liée à l’anthropologie culturelle. Elle a pour objet l’étude des cultures et sociétés dans le but de rechercher les caractéristiques et de les comparer. Son étude porte sur les normes, les pratiques et les représentations.

HÉNOTHÉISME : Étymologiquement « ancien dieu ». Ce dit d’une phase de transition pour des cultures ou des hommes qui passent du polythéisme au monothéisme.

HERMÉNEUTIQUE : Science qui définit les principes et les méthodes de l’interprétation des textes. Cette science a pour fonction de mettre à jour les différents points de vue et d’analyser tout ce qui peut les influencer et les expliquer (Dictionnaire de l’Église catholique). C’est la science de l’interprétation des signes, symboles, récits religieux.

HEURISTIQUE : En Histoire la science de la recherche. Tout historien met en place une stratégie de recherche, d’enquête qui lui permet de découvrir, de sélectionner et de hiérarchiser les documents qu’il utilise pour son étude.

HISTORIOLOGIE : Histoire qui dépasse le simple constat et la simple succession des faits. Elle analyse ces derniers sous tous les aspects pour les comprendre en eux-mêmes, accéder à une plus grande compréhension.

HOLISTIQUE : Doctrine ou pensée qui considère les phénomènes comme des totalités, comme un tout quasi intangible, voire immuable et indivisible. Cas de plusieurs écoles d’anthropologie culturelle.

INTRIQUÉ : Qui est entremêlé étroitement, fortement lié.

PROPÉDEUTIQUE : Étymologiquement « enseigner auparavant ». Dans la religion chrétienne ce sont les « enseignements » laissés par Dieu pour préparer l’Avènement du Christ.

SYNCHRONIQUE : Étude de faits à un moment précis de l’histoire.

SYNDIALOGIQUE : (néologisme créé pour notre étude) S’approprier une langue en vivant dans une culture pour mieux se comprendre et échanger.





INTRODUCTION :
REPENSER L’HISTOIRE MISSIONNAIRE

En 2008, lors d’un séminaire d’étude, sur les relations entre « missions et colonisations », l’historien universitaire Daniel Rivet déclarait :

« On ne parvenait pas à s’extraire de l’alternative : ou bien la bonne conscience sans esprit critique condamnant (du bout des lèvres) la colonisation pour mieux sauver l’enracinement outre-mer du christianisme ou bien la condamnation sans appel de la collusion entre missionnaires et colonisateurs et le procès d’une christianisation qui déculturait les indigènes. L’enfermement dans une telle problématique s’inscrivait dans une approche française du fait colonial, qui resta longtemps fondée sur un argumentaire moral consistant à soupeser la quantité de bien ou de mal infligée par la France aux peuples assujettis. Cette manière d’entrer en intelligence avec le fait colonial pour le justifier ou le condamner a laissé des traces dans le subconscient national.1 »

Ainsi, frappé de Damnatio memoriae, l’histoire des missions catholiques a longtemps été un sujet ignoré par la recherche universitaire en France. De ce fait, tout un pan de notre histoire religieuse est resté en friche. L’image d’Épinal ou le mythe du « missionnaire-fanatique-destructeur-de-cultures-collaborateur-de-la-colonisation » a lourdement handicapé et retardé la recherche universitaire en Histoire. Comme le disait Rémy de Gourmont « Une erreur tombée dans le domaine public n’en sort jamais ; les opinions se transmettent héréditairement. Cela finit par faire l’Histoire. » Hélas ! D’ailleurs, la remarque du Médiéviste Alain Guerreau résume bien l’ensemble des difficultés qui se dressent devant le chercheur :

« On remarque très confusément, ou le plus souvent pas du tout, que les questions dont on traite ont elles-mêmes surgi dans un environnement socio-historique donné, qui a pu les façonner de manière décisive. Et l’éloignement progressif de cet instant initial fait rapidement sombrer dans une totale obscurité les conditions qui ont déterminé l’articulation même de la question, d’où découle en grande partie l’organisation des réponses.2 »

Le contexte aussi des années de la décolonisation entre 1945 et 1970 a accru le malaise. Au sein même de l’Église catholique « le manque d’une littérature missiologique systématique et critique était bien le symptôme de la marginalité de la missiologie dans le monde de la théologie de type universitaire.3 » Bien difficile de se faire une idée sur les missionnaires et l’évangélisations des peuples entre une histoire anti-missionnaire et une autre hagiographique. Claude Prudhomme, spécialiste d’histoire des missions, dans la Préface de l’ouvrage Lettres des missionnaires maristes en Océanie (1836-1854), résume bien la situation : « Robespierristes, anti-robespierristes, nous vous crions grâce : par pitié, dites-nous, simplement, quel fut Robespierre » Cette apostrophe célèbre du grand historien Marc Bloch dans Apologie pour l’Histoire pourrait trouver aisément sa transposition : « Partisans et adversaires des missionnaires, dites-nous plutôt ce que les missionnaires voulaient faire, ce qu’ils ont fait, comment ils l’ont fait ». Et nous serons alors à même de nous faire une opinion.4 » Or, justement, dans le domaine de notre sujet, le virage s’opère dans les années 1980, lorsque les Professeurs Jacques Gadille et Claude Prudhomme initient un groupe de recherche en histoire des missions qui attire un certain nombre de jeunes chercheurs. Depuis, les travaux se sont multipliés abordant l’histoire missionnaire à partir de sources inédites et de nouvelles approches.

La problématique de cet « Essai » se pose dans les termes suivants : tout au long de l’histoire de l’extension du christianisme, les missionnaires ont-ils soutenu systématiquement et aveuglément la colonisation ? Ont-ils forcé les peuples à se convertir ? Ont-ils toujours fondé les Églises locales sur les décombres des cultures en ne manifestant aucun intérêt pour celles-ci ? Or, pour en revenir à la remarque de Claude Prudhomme, en fonction du choix de telles ou telles sources on peut voir les missionnaires comme destructeurs de cultures et colonisateurs, ou bien à l’inverse des protecteurs de cultures et anti-colonialistes.

Pour déblayer la voie de notre recherche, nous allons commencer par faire un premier bilan du rapport complexe entre mission et colonisation, comme entre mission et culture au cours de l’Histoire. Ensuite, en paraphrasant François Furet5, nous estimons qu’il faut repenser l’histoire missionnaire chrétienne, en renouvelant les problématiques et les méthodes d’investigation, afin d’accéder à une nouvelle histoire et à une anthropologie du fait missionnaire. Précisons, qu’il s’agit ici d’un « Essai », d’une tentative de compréhension et de mise en perspective de l’approche des cultures par les missionnaires et l’Église catholique, au cours de l’Histoire.

LA QUESTION COLONIALE : UN TROMPE-L’ŒIL

Cette question des relations entre la colonisation et les missions chrétiennes « n’est jamais neutre car l’historiographie l’a teintée d’un jugement moral. Les missionnaires ont-ils accepté ou rejeté la colonisation ? L’ont-ils soutenue, ou combattue ? Suivant la réponse apportée, on distribuera les bons ou mauvais points. Pour se dégager d’un discours sans issue, il faut s’intéresser aux buts poursuivis par les divers acteurs, afin de comprendre leurs attitudes face à la colonisation.6 » Sujet délicat et qui comme toute problématique historique, réclame nuance tant les relations entre l’Église et les puissances coloniales différent d’une époque à l’autre, au sein d’une même période et d’un même espace.

À la fin du XVe siècle, un continent et des hommes inconnus entrent dans l’histoire européenne : les Amérindiens du « Nouveau monde ». Or, cette découverte risquait d’entraîner des rivalités entre Portugais et Espagnols en cas de rencontre. L’arbitrage du pape Alexandre VI est demandé par les deux puissances. Par la bulle Inter Cetera, du 4 mai 1493, il détermine une ligne imaginaire : à l’ouest tous les territoires sont réservés à l’Espagne et à l’est au Portugal. Parmi les clauses, le Pape avait chargé les deux puissances de pourvoir elles-mêmes au développement du christianisme, d’entretenir des missionnaires et d’y bâtir des églises. Ce règlement a donné naissance au « patronado » espagnol et au « padroado » portugais. L’ensemble de ces décisions sont scellées par le traité de Tordesillas le 7 juin 1494. En 1508, la bulle Universalis Ecclesiae fait de l’Espagne la responsable des missions dans ses colonies avec l’obligation d’envoyer des missionnaires. Comme l’explique Gilles Van Grasdorff « En 1514, le même statut est accordé aux Portugais : il s’agit en fait d’une régularisation, car ces derniers s’étaient assurés, depuis le XVe siècle, l’exclusivité missionnaire dans le monde entier, du temps où ils étaient la seule puissance maritime. Le Saint-Siège, manquant de moyens financiers propres et de structure missionnaire centralisée, sous-traitait en quelque sorte l’organisation des missions aux souverains catholiques.7 » Encore, faut-il préciser que les missions jésuites de l’Asie, à part quelques enclaves coloniales portugaises, échappent à la tutelle coloniale. Au départ, l’Église avait perçu le Patronat comme une solution commode qui au bout d’un siècle a trouvé ses limites, comme en témoignent les mises en garde du pape Pie V qui avait reçu de très nombreuses dénonciations de la part des missionnaires8. Dans le cadre même du Patronat espagnol et portugais, la colonisation ne faisait pas l’unanimité chez les dominicains, franciscains et jésuites. Depuis Pie V, l’Église a cherché une « porte » de sortie et renonce à l’alliance entre l’Église et des puissances colonisatrices. Alliance qui ressemblait à une collusion alors que souvent leurs intérêts sont divergents et leurs relations sources d’ambiguïtés et de tensions. En effet, même dans le cas d’États catholiques qui soutenaient l’évangélisation, pour beaucoup de missionnaires certaines pratiques coloniales n’étaient pas compatibles avec une démarche évangélique9, et l’Église avait perdu la main sur l’Église latino-américaine. Beaucoup d’Amérindiens rejetaient la religion catholique car elle était celle des colonisateurs. Nous verrons qu’entre la « Leyenda rosa » et « la Leyenda negra », se trouve l’Histoire.10

La situation est plus complexe à partir du milieu du XIXe siècle. Le mouvement missionnaire redémarre avec vigueur après la Révolution française au moment où, les grandes puissances européennes entreprennent de coloniser l’Océanie, l’Afrique et l’Asie, entre 1840 et 1914. Dans une formule lapidaire qui a fait fortune, celle des « 3 C » – Commerce, Colonisation et Christianisation – semble se résumer un siècle de collaboration étroite entre commerçants, colonisateurs et missionnaires11. Pourtant, il ne faut pas creuser longtemps dans les archives coloniales et missionnaires, pour entrevoir toute la complexité des rapports et les diverses situations, pour réduire en poussière le « mythe » des « 3 C ». Comme l’écrit Daniel Rivet « depuis trente ans, l’objet d’étude que constitue l’expansion du christianisme dans le monde au temps des colonisations a été abordé par une multitude d’études qui, toutes mettent de la complexité sur le couple colonisation/mission si longtemps habité par des lectures simplistes. […] Des lectures binaires sur la simultanéité entre l’expansion du christianisme et celle de l’Europe, on est donc passé à des approches à entrées multiples faisant ressortir l’absence d’univocité du phénomène.12 »

Lorsque nous inscrivons la relation entre mission et colonisation dans une double dimension diachronique et diatopique13, et que nous précisons bien les buts de chacun des acteurs, c’est une toute autre logique qui apparaît. D’ailleurs, sur cette question une étape essentielle a été franchie avec la parution de l’ouvrage collectif Religions et colonisation, Afrique, Asie, Océanie, Amériques, XVIe-XXe siècle par Dominique Borne et Benoît Falaize en 200914. C’est le fruit d’un séminaire qui a fait voler en éclats nombre de tabous grâce aux travaux d’un ensemble d’historiens de tous horizons qui ont revisité le célèbre couple colonisation et mission. Comme conclusion essentielle, nous pouvons emprunter cette réflexion de Claude Prudhomme :

« La quête de puissance politique et de rentabilité économique qui caractérise la colonisation s’accorde mal avec la mission qui vise la construction d’Églises autochtones et la christianisation de la société.15 »

En clair, le but de la puissance coloniale est de s’emparer d’un territoire pour des raisons géopolitiques – espace, ressources, peuples. Quant à l’Église catholique, elle envoie des missionnaires pour prêcher l’Évangile, pour tenter de conquérir des « âmes » pour leur « Salut éternel ». Ce qui signifie que mission et colonisation ne poursuivent pas la même fin et que leurs manières d’entrer en contact avec les populations sont diamétralement opposées. Si le mouvement colonial et le mouvement missionnaire évoquent deux phénomènes qui caractérisent l’époque, dans le registre du temps, il ne s’agit pas de mouvements coordonnés et superposables qui auraient évolués ensemble. Le tableau, suivant en prenant en compte l’Océanie et l’Afrique, espaces en proie à une colonisation effrénée au XIXe siècle, montre que l’arrivée des uns et des autres restent bien aléatoire et sans rapport direct entre eux :
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D’un côté, il y a les grandes puissances qui colonisent en fonction de leurs intérêts, de leurs moyens et de leurs appétits. Anglais, Français, Allemands s’emparent de territoires dans des contextes nationaux qui leur sont propres, mormalisant, et « moralisant » même la colonisation au Congrès de Berlin en 1884-1885. D’un autre côté, l’évangélisation relève de la politique missionnaire du Saint-Siège, qui s’appuie sur les congrégations missionnaires et les vocations qu’elles lui fournissaient. Donc, chacun suivait sa logique en fonction de ses intérêts propre. En revanche, là où l’Église arrivait après la métropole colonisatrice, elle a dû accepter de faire coïncider les frontières de ses vicariats et évêchés avec les frontières dessinées par la colonisation, voire de nommer des congrégations missionnaires issues du pays colonisateur. Cependant, en dehors de cette contrainte administrative à laquelle l’Église ne semble pas pouvoir échapper, tout au long du siècle « les fondateurs de sociétés missionnaires catholiques, mettent en garde leurs membres contre la tentation de confondre mission et intérêt national ». Ainsi, « au plus fort du consensus colonial », les missionnaires continuent de rappeler la distinction entre l’entreprise coloniale et les buts de la mission chrétienne16. Sur le terrain, les diverses relations nouées entre les missionnaires et le pouvoir colonial ne signifiaient pas qu’il y avait convergence de buts, d’intérêts et une réelle collaboration. En effet, s’il y avait des relations de fait, « sur le terrain, ces rapports s’établissaient moins sur le plan des principes qu’au niveau des contacts humains, entre colonisateurs et missionnaires.17 » Il suffit de citer le Père Planque, parmi bien d’autres de ces fondateurs de sociétés missionnaires, pour comprendre toute la difficulté de la question. Obligé de prendre la défense d’un de ses missionnaires, le Père Borghero, attaqué par l’administration coloniale, il déclare que « M. Borghero n’est pas plus anglais, italien ou portugais qu’il n’est français, c’est un missionnaire qui cherche à répandre l’Évangile et rien de plus ». « Ces braves Français se trompent quand ils imaginent que notre mission doit faire œuvre nationale française ». Le piège est quelquefois venu des puissances nationales qui « intégraient » l’évangélisation comme un aspect positif pour elle, laissant croire que les missionnaires approuvaient leur politique.

Un autre exemple célèbre du XIXe siècle est celui de Mgr William Bernard Ullathorne18, qui avait été moine de l’abbaye de Downside, en Angleterre, avant d’être envoyé en Australie comme évêque. En 1832, il part comme vicaire général en Australie où il s’occupe d’organiser l’Église catholique et s’investit auprès des condamnés. Très vite il constate les conséquences désastreuses du système carcéral sur les forçats et qui rejaillissent sur l’équilibre des populations aborigènes. Il dénonce cet état de choses avec des mots très durs dans une lettre qui prend l’humanité à témoin à l’égard de la politique coloniale britannique qui décime les populations aborigènes d’Australie.19 Encore qu’il s’agisse d’un exemple parmi bien d’autres que nous révèlent les archives congréganistes.

Bien sûr que des missionnaires ont collaboré, défendu et soutenu tel ou tel gouvernement colonial, surtout à la fin du XIXe et au début du XXe siècle. On reproche même aux missionnaires de ne pas avoir condamné la colonisation sur place. Certes, mais alors toute évangélisation aurait été interdite. Les missionnaires ne pouvaient s’opposer à l’installation des grandes puissances sur les territoires qu’ils évangélisaient. Ils ne pouvaient, non plus, refuser d’évangéliser des espaces déjà colonisés. Souvent, il ne leur restait que la possibilité de « naviguer à vue » et de s’en tenir aux principes de ne pas rentrer dans le domaine politique. Les seules marges de manœuvres étant de refuser de coopérer dans tel ou tel cas, voire de dénoncer si nécessaire, ou encore de négocier. Sur tel aspect des œuvres coloniales, comme les soins et l’école qui allaient « dans le bon sens », il pouvait y avoir un motif d’une collaboration minimale. Bref, sur cette question délicate tous les schémas généralisateurs buteront sur une multiplicité de contextes et de situations très différentes. À part quelques cas, dans leur grande majorité, les stratèges de la mission, et leurs missionnaires, n’ont pas été les auxiliaires aveugles de la colonisation.

MISSION ET CULTURE : MYTHES ET RÉALITES

Les missionnaires et les cultures avant la naissance de l’ethnologie

Avant d’exister comme science, Claude Lévi-Strauss considère qu’historiquement l’Histoire d’un voyage faict en la terre du Brésil de Jean Léry écrite en 1578, serait le premier texte ethnographique au sens de « tentative de description systématique avec des mots simples et sans préjugés, des peuples rencontrés au cours d’un séjour de terrain ». Son ouvrage serait une dénonciation de l’ethnocentrisme. Certes, mais il se trouve que l’ouvrage est celui d’un Protestant, qui aussi en profite pour régler ses comptes avec un auteur catholique, André Thevet, explorateur et géographe français qui avait attaqué les Protestants au sujet de l’échec d’une expédition au Brésil. Querelle qui a pour effet d’occulter l’ouvrage de Thevet sur ses deux voyages aux Indes Australes, et Occidentales. L’ethnologue Alfred Métraux dira que le « chapitre sur l’anthropophagie rituelle des Tupinamba est sans doute un des plus beaux documents ethnographiques que nous ait laissé le XVIe siècle. » Ainsi, la découverte du « Nouveau monde » s’accompagne de récits ethnographiques, de qualité, qui transcendent les clivages religieux.

À la même époque, la colonisation du Nouveau monde et l’arrivée des missionnaires a suscité des « vocations » d’ethnographes et d’anthropologues, avant la lettre. De nombreux ouvrages de dominicains, franciscains et jésuites décrivant minutieusement les cultures ont été publiés. Parmi eux il faut citer le Père José d’Acosta, jésuite anthropologue, missionnaire au Pérou de 1572 à 1587. Selon Fermín del Pino-Diaz20 « La conquête de l’Amérique et surtout les origines et la nature des populations indigènes éveillèrent un intérêt très vif chez les humanistes espagnols de la Renaissance dont le père José d’Acosta est une figure exemplaire. Sa théorie du peuplement originel du continent américain influença des penseurs du XVIIIe siècle comme Locke, Turgot et Smith. Mais plus que sa perspective évolutionniste, c’est son intérêt profond pour la différence culturelle qui fait de lui un précurseur de l’anthropologie moderne. La vie d’Acosta et son engagement intellectuel s’inscrivent également dans une anthropologie des élites espagnoles, aussi légitime que celle des groupes d’origine sociale plus modeste. » Pour l’auteur « Par-delà sa valeur intellectuelle, l’Histoire naturelle et morale des Indes, rédigée par le père d’Acosta et publiée à Seville en 1590, permet de mesurer l’importance accordée à l’anthropologie du Nouveau Monde à la fin du XVIe siècle, si l’on en juge d’après les nombreuses éditions et traductions que cet ouvrage connut à l’étranger.21 » Donc selon Pino-Diaz, la classification des peuples d’après leur état fait du Jésuite un précurseur du courant évolutionniste des anthropologues modernes22.

Plusieurs travaux scientifiques explorent actuellement cet apport des missionnaires. Dans l’introduction d’un colloque, Charlotte de Castelnau-L’Estoile explique que « Le double intérêt, savant et religieux, des missionnaires pour les indigènes est une thématique ancienne et un champ d’étude en profond renouvellement. » La bibliographie consacrée à cette « ethnologie » d’origine missionnaire et à ce savoir indigène accumulé en trois siècles est en plein essor. Les spécialistes explorent les « différentes facettes de ce savoir missionnaire tourné vers les indigènes, qui est à la fois un savoir missionnaire sur les autres et un savoir missionnaire contenant les savoirs des autres. » Certes le savoir missionnaire sur les indigènes varie en qualité suivant la personnalité du missionnaire. Du missionnaire très critique sur les cultures au missionnaire ethnographe, voire ethnologue, fasciné par celles-ci, il existe toute une palette de « regards » et de nuances. Les enquêtes dans les archives missionnaires livrent une masse d’informations ethnographiques et ethnologiques sur les diverses cultures de tous les continents.

Néanmoins les premiers récits ethnographiques ne font pas leur apparition à l’époque des grandes découvertes. Dans ce domaine de l’exploration, et de l’approche de type anthropologique des autres cultures, la période médiévale s’illustre avec quelques auteurs. Il faut mentionner l’exceptionnelle relation de voyage, datant du XIIIe siècle, de Jean De Plancarpin, intitulée Dans l’Empire mongol23. L’ouvrage est pour les chercheurs, une sorte de relation ethnographique destinée à faire comprendre de l’intérieur la culture mongole. Il inaugure un genre en Europe, de la relation de voyage avec description des peuples et de leurs mœurs. Selon Henri Matrod voilà un « Voyage qui fait époque, qui ouvre la série des admirables relations de même nature que le XIIIe siècle nous a léguées, celles de Guillaume de Rubrouck, de Marco Polo, et, plus tard, celle d’Odoric de Pordenone. Voyage qui est, partant, l’eau-mère où flottent en germe et comme en suspension toutes les études postérieures de l’Occident sur l’Orient tartare et qui, à cause de cela, mérite d’être lu avec attention.24 »

Que dire de la « Chronique universelle, de la Création du monde à l’avènement du premier archevêque de Prague » rédigée par le Franciscain Giovanni di Marignolli lors de son retour d’un long périple ? Tellement émerveillé de ce qu’il a vu en Asie, et notamment dans l’île de Ceylan qu’il croit avoir trouvé le « jardin d’Éden », ainsi qu’il l’écrit :

« Maintenant le Paradis est un endroit qui existe (vraiment) sur terre entourée par la mer océane, dans les régions orientales de l’autre côté de l’Inde Colombine et contre la montagne de Seyllan. C’est l’endroit le plus élevé sur la face de la terre, atteignant, comme Jean Scot l’a prouvé, le globe de la lune ; un endroit loin de tout conflit, délectable par la douceur et la luminosité de l’atmosphère, et au milieu duquel jaillit du sol une fontaine, déversant ses eaux pour irriguer, selon la saison, le Paradis et tous les arbres qui y sont. Et là poussent tous les arbres produisant les meilleurs fruits ; c’est un émerveillement de les regarder, parfumés et délicieux pour la nourriture de l’homme.25 »

Ce Franciscain, appelé aussi Jean de Florence26, a été légat du pape auprès du grand Khan de 1342 à 1345. Son voyage, aller et retour, l’a mené en Chine, en Inde et à Ceylan qui selon lui est le « Paradis terrestre ». Bible en main, il décrit tout ce qu’il rencontre, faune, flore et l’humanité avec ses mœurs qui lui paraissent inchangés depuis la Création. Ethnographe, il revient avec un nouveau regard sur le monde et une profonde admiration de la richesse des « dons » que, selon lui, Dieu a déversé sur la terre. Marignolli a posé sur ces mondes différents du sien un regard d’anthropologue avant la lettre. Cette vision dépouillée de tout ethnocentrisme il l’a puise dans la Bible parce que la création divine lui fait accepter la différence culturelle.

Les relations de voyages, dont certaines rédigées par des missionnaires, qui fleurissent dès le XIIIe siècle27 pour atteindre une certaine apogée à la période des grandes découvertes, manifestent donc une curiosité « scientifique », un désir de connaissance ethno-géographique à faire partager aux occidentaux qui est loin d’être un phénomène récent dans l’Histoire.

Les missionnaires et l’émergence de l’anthropologie au XIXe siècle

Le début du XIXe siècle voit la naissance, comme sciences de l’homme, de l’ethnologie et de l’anthropologie. Or, contrairement à l’idée qu’on s’en faisait, il apparaît que le renouveau missionnaire du XIXe siècle n’est pas en marge de la naissance de la science de l’anthropologie culturelle. Effectivement on oublie une association pionnière et française dans ce domaine sur laquelle Jean-Luc Chappey28 a consacré une thèse remarquée et qui renouvelle notre connaissance sur ce sujet. Il s’agit de la Société des observateurs de l’homme, fondée en 1799, sur proposition de Louis-François Jauffret, frère de l’évêque de Metz, avec l’abbé Roch-Ambroise Cucurron, dit Abbé Sicard29, et Joseph de Maimieux. Cette société à vocation anthropologique, a été considérée comme le berceau de l’anthropologie française et l’ancêtre de la société d’anthropologie de Paris fondée en 1859. Elle eut cependant une vie très courte puisqu’elle disparaît en 1804. Le champ d’étude qu’elle se fixe est bien l’anthropologie comme nous pouvons le lire dans l’« Introduction aux Mémoires de la Société des observateurs de l’Homme » rédigée en 1800 par Jauffret30.

Cette Société réunit de nombreux savants réputés de cette époque31. Parmi eux, un homme retient notre attention par son rôle dans le domaine de l’ethnologie : Joseph-Marie de Gérando, né à Lyon dans une famille de l’aristocratie lyonnaise profondément catholique. Formé par le milieu catholique libéral lyonnais, il a été « tour à tour philosophe, anthropologue, secrétaire général du ministère de l’Intérieur, théoricien de l’enseignement mutuel ou philanthrope. Il apparaît comme une figure centrale pour tous ceux qui travaillent sur l’histoire politique, sociale, administrative ou intellectuelle des premières décennies du XIXe siècle.32 » Il est l’un des premiers à avoir rédigé une méthode d’enquête ethnologique intitulée « Considérations sur les diverses méthodes à suivre dans l’observation des peuples sauvages.33 » Après avoir énoncé les erreurs de méthodes commises dans l’observation des peuples, il définit sa démarche :

« Le premier moyen pour bien connaître les sauvages est de devenir en quelque sorte comme l’un d’entre eux ; et c’est en apprenant leur langue qu’on deviendra leur concitoyen. »

N’est-il pas surprenant de le voir énoncer avant les anthropologues du début du XXe siècle, comme Bronislaw Malinowski et John Layard, cette « observation participante » qu’ils ont définie avec précision et qui est devenue la base de la méthode des ethnologues de terrain ? Pour certains, la méthode de Gérando « annonce les germes théoriques d’une rupture méthodologique qui fait passer une anthropologie spéculative et compilatoire à une anthropologie empirique et critique.34 » Et, en 1804, Joseph-Marie de Gérando conçoit l’un des premiers guides d’enquête ethnologique, sous la forme d’un questionnaire relatif à la mission de découverte du Capitaine Baudin aux Terres australes.

Cependant, si Gérando fait partie des milieux catholiques de Lyon quel est le rapport avec les missionnaires engagés dans l’évangélisation des peuples au début du siècle ? Il existe un document, dans les archives des Pères maristes à Rome, intitulé « Observations diverses relatives à la description des peuples »35 qui demande aux missionnaires des informations d’ordre ethnographique sur les peuples qu’ils évangélisent. Le questionnaire se compose de quatre pages, avec une soixantaine de questions réparties en huit rubriques : I Du caractère physique ; II De la linguistique ; III De la vie individuelle ou de famille ; IV Des arts (De la Construction, De l’agriculture, Des professions, De l’éducation publique, De l’État, De la société) ; V Des rapports avec les peuples étrangers (De la guerre et Du commerce) ; VI La religion ; VII Du sol, Du climat ; VIII Traditions historiques et révolutions politiques et sociales. Ce questionnaire a été envoyé par le Père Colin, supérieur des Maristes à Lyon, à Jean-Baptiste Pompallier, premier vicaire apostolique de l’Océanie occidentale, en 1838. Nous y apprenons que ce texte est une réécriture d’un document envoyé par un membre de l’Institut de France au Conseil central de l’Œuvre de la Propagation de la Foi à Lyon. Qu’est devenu l’original ? En effet, la copie ne donne ni le nom de son auteur, ni aucune date. Nous pensions qu’il existait un lien entre les milieux savants de l’Institut et le fait que le célèbre universitaire catholique, Frédéric Ozanam, était alors le Rédacteur en chef des Annales de l’Œuvre de la Propagation de la Foi de 1838 à 1853. Or, en partant du fait que Gérando, catholique lyonnais membre de l’Institut et premier rédacteur d’un questionnaire ethnographique, pour la Société des observateurs de l’homme, il y a tout lieu de penser qu’il a été l’auteur du questionnaire envoyé à Colin. S’il faut admettre qu’à ce jour nous n’en avons pas la preuve formelle, il semble que cette conclusion s’impose. Quant à notre enquête pour savoir si ce questionnaire avait été envoyé à d’autres congrégations elle a donné des résultats négatifs.

En revanche, il existe une lettre circulaire de 1842 émanant du Conseil de l’Œuvre lyonnaise qui pourrait bien être un prolongement de ce questionnaire et à portée plus générale. Ces Messieurs de l’Œuvre décident d’orienter la contribution des missionnaires à la revue des Annales, en mettant l’accent sur des études ethnographiques afin d’intéresser un plus grand nombre de personnes à l’Œuvre. Le missionnaire est donc vivement invité à donner des informations sur les peuples au milieu desquels il vit :

« Il peut […] nous communiquer le résultat de ses études sur des usages auxquels il est obligé de se conformer, sur une langue qu’il s’est rendue familière, sur le pays qu’il habite, sur le gouvernement dont il suit les lois, sur les divinités dont il renverse les autels […] Vous êtes placé au sein de populations à peine connues de ce côté des mers ; au moyen du double nœud de langage et d’affection qui vous les unit, par le long séjour que vous faites au milieu d’elles, vous pouvez étudier jusque dans leurs détails les plus intimes, leurs mœurs, leurs caractères, leurs monuments, religieux ou profanes, leurs traditions populaires, leurs chants nationaux36. »

De fait, que les missionnaires y aient pensé ou pas, qu’ils en aient eu envie ou pas, cette demande émanant d’une œuvre qui les aidait financièrement et matériellement, les mettait dans l’obligation de pratiquer des enquêtes à caractère ethnographique. L’œuvre affichait son intérêt pour les cultures et engageait les missionnaires dans une démarche d’enquête sur les cultures parce qu’ils étaient les mieux placés pour appréhender les rites, mœurs et coutumes des peuples au milieu desquels ils vivaient. Nous retrouvons l’esprit de la Société des observateurs de l’homme dans cette lettre probablement rédigée sous l’impulsion d’Ozanam. À cette invitation de l’œuvre de la Propagation de la Foi, bien des missionnaires y ont répondu sous forme de lettres, d’articles dans des revues anthropologiques et par des ouvrages souvent édités par des sociétés savantes et des instituts. Au passage, signalons que certains, comme le père Gilbert Roudaire, missionnaire dans l’archipel des Navigateurs en 1847, font preuve d’un relativisme culturel légèrement teinté de naturalisme.37 Exemple qui montre jusqu’à quel point des missionnaires s’étaient immergés dans une culture.

Comme l’affirme Françoise Raison, les rapports ethnographiques n’étaient pas « le sous-produit nécessaire » de l’activité missionnaire et « les essais de formalisations systématiques de l’observation » ne sont pas forcément des travaux « frustes et naïfs »38. Nous voilà encore confronté à une réalité bien plus complexe que nous le pensions, d’autant que dans le domaine des écrits ethnographiques et des collections d’objets rapportés par les missionnaires, les investigations, les recherches ne font que commencer. En effet, à l’heure actuelle nous ne disposons pas de recensions de toutes les lettres, journaux, publications des missionnaires (prêtres, frères et religieuses) de l’ensemble des congrégations qui avaient des territoires de mission. Cependant, quelques exemples statistiques peuvent donner une idée de la contribution ethnographique, voire anthropologique de quelques congrégations importantes. Aux XVIIe et XVIIIe siècles, la Société des Missions étrangères de Partis en est un exemple. Ces membres se sont lancés dans l’étude des cultures dès sa fondation sous l’impulsion de la Propaganda Fide. Rien que pour le XIXe, les archives de cette société recensent les travaux linguistiques de 130 missionnaires sur 27 langues et dialectes en Asie comme l’illustre ce tableau :
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Parmi eux, vingt-deux vicaires apostoliques ont laissé des travaux linguistiques concernant une douzaine de langues et dialectes : le cantonnais, le mandarin, le japonais, le coréen, le bahnar, le sré, le vietnamien, le cambodgien, le laotien, le canara et le tamoul. Ces travaux se présentent sous la forme de lexiques, de dictionnaires, de grammaires, de traductions et d’études diverses. Un sondage dans les archives de la Société de Marie, des Sacrés-Cœurs de Picpus, et des Missionnaires du Sacré-Cœur d’Issoudun, révèle une importante contribution ethnographique à l’étude des langues et coutumes des populations océaniennes, comme nous pouvons le lire dans le tableau ci-dessous :

[image: ]

Les périodes correspondent au déploiement des missionnaires dans les zones confiées aux congrégations, en précisant que la dernière arrivée est le Sacré-Cœur d’Issoudun. Le nombre de manuscrits et de publications représentent une masse considérable d’informations et d’études, dont des dizaines ont été publiées dans la Revue Anthropos, dans le Bulletin de la société d’Anthropologie de Paris, dans le Bulletin de la Société de Géographie de Lyon, dans les Études Océaniennes et dans le Journal für Ornithologie par exemple39.

Dans une de ces séances de l’année 1842, le Secrétaire de l’Académie des sciences a noté que « M. l’Évêque d’Amata (Océanie centrale) annonce le prochain départ d’une mission destinée pour les Nouvelles-Hébrides, la Nouvelle-Calédonie, les îles Fidji, Samoa et Tonga. Devant se fixer dans ces îles, qui n’ont guère été jusqu’à présent visitées qu’en passant par des hommes éclairés, les missionnaires ont pensé qu’ils pourraient employer utilement pour l’agrandissement des connaissances humaines le temps qui ne serait pas rempli par les devoirs de leur ministère ; ils offrent donc à l’Académie de s’occuper dès leur arrivée et d’une manière suivie, des observations scientifiques qu’elle voudrait bien leur indiquer comme les plus utiles à faire dans cette partie du monde. » Tout de suite est nommée une commission, composée du botaniste Charles-François Brisseau de Mirbel, du physicien François Arago, du physicien Henri Becquerel, du zoologiste Isidore Geoffroy-Saint-Hilaire et du physicien et astronome Jacques Babinet. Le missionnaire en question est Mgr Guillaume Douarre, premier vicaire apostolique de l’Océanie centrale et qui était en partance pour la Nouvelle-Calédonie. La Commission doit lui rédiger des instructions, afin d’orienter les observations des missionnaires et aussi leur procurer les instruments nécessaires. Dans cette affaire nous ne savons pas qui a approché l’autre ? L’intérêt réside dans la relation qui semble s’établir, en ce début du XIXe siècle, entre les missionnaires et les plus hautes sphères de la science40.

Impossible, sous peine d’allonger la litanie, de citer tous les Pères Blancs du cardinal Lavigerie, qui ont réalisé d’importants travaux ethnographiques41, aussi bien que ceux d’autres instituts missionnaires. Les enquêtes dans les archives, nous apprennent aussi que des travaux ont été détruits en mission aux moments de guerres, de persécutions, et de divers autres accidents, comme des naufrages et incendies. Il faut aussi souligner qu’un certain nombre de vicaires apostoliques et missionnaires, n’avaient pas les capacités de faire de tels travaux et que d’autres étaient incapables de comprendre les cultures, voire les méprisaient même. En l’absence de travaux statistiques sur cette question, il est impossible de connaître la proportion de ceux qui posaient des regards plutôt positifs et qui ont rapporté une moisson d’informations ethnographiques.

Au cours d’un siècle et demi, les missionnaires, qu’ils soient prêtres, frères et religieuses, n’ont pas été en marge du développement de la science ethnologique et ont contribué à la connaissance de nombreux peuples. L’état de cette contribution ne peut-être encore dressé tant au niveau des écrits que des objets rapportés de tous les continents du globe. Ces derniers sont les fruits de récupérations, ou de dons, formant de remarquables collections ethnographiques, conservées dans divers musées du monde42. Si nous additionnons les diverses sources écrites – traités, lettres ou autres – et les collections d’origine missionnaire, nous nous retrouvons devant un gigantesque gisement à caractère ethnographique éparpillé sur la planète et dont il n’existe aucune recension à l’heure actuelle.

L’INCULTURATION : UNE NOUVEAUTÉ DANS LE RAPPORT DE L’ÉGLISE AUX CULTURES ?

Depuis près de soixante ans, et plus particulièrement après le Concile Vatican II, la remise en cause des pratiques missionnaires est venue de l’intérieur même de l’Église catholique. Avec la décolonisation, on parle de prise de conscience quant au « respect » des « cultures ». Période de remise en cause, tant au niveau religieux qu’au sein des sociétés occidentales traumatisées par la Seconde guerre mondiale. La science anthropologique a alors une conception holistique de la culture, qui imprègne aussi les théologiens. Très vite, la critique porte sur la manière dont les missionnaires sont supposés avoir évangélisé les peuples au mépris des cultures, et au mieux, en accommodant ou adaptant le message pour les plus « intelligents ». Dans ce contexte, un missiologue jésuite belge, le Père Pierre Charles, créait en 1953 un néologisme : l’inculturation. Devenu un concept clé, il a eu un destin exceptionnel, au point de devenir « LA » référence incontournable dans le discours missionnaire. De 1974 à avril 1975, la 32e Congrégation de la Société de Jésus estime que les théologies dites de l’accommodement, de l’adaptation et de l’indigénisation, ne suffisent plus pour penser l’évangélisation en situation postcoloniale. Aussi récupèrent-ils le concept d’inculturation43.

Selon Yves Labbé « Trente ans après son apparition en missiologie, l’inculturation désigne non une méthode particulière mais un concept clé »44. En fait, le concept n’est pas totalement « innocent », car il s’agit de la relation de l’Évangile aux cultures. Nouveau paradigme catholique pour la mission, toute l’Église s’en saisit et lui donne une multitude de sens. Tout le monde y trouve son compte, s’accrochant au néologisme pour proposer, inventer, mettre en place d’innombrables nouveautés en matière de pastorale, de liturgie et même de doctrine qui, assure-t-on, vont débloquer l’évangélisation embourbée dans les ornières de maladroites adaptations, accommodements aux cultures, et aux « compromissions », vrais ou supposées, avec les colonisateurs.

L’inculturation, ou plutôt une certaine interprétation de celle-ci, serait la « solution » comme le montre ce tableau tiré de l’article sur l’inculturation du Dictionary of Oblate Values45 :
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L’auteur nous dit qu’avec « quelques modifications, cette esquisse est tirée du livre de Louis J. Luzbetak, SVD, Église et Cultures.46 » Ce tableau oppose ce qui, selon les auteurs, aurait été la manière d’évangéliser de l’Église catholique durant des siècles et une méthode nouvelle, respectueuse des cultures ou inculturante depuis l’Aggiornamento de Vatican II. Disons clairement que le tableau témoigne d’une reconstruction à priori, des prétendues méthodes qu’aurait utilisées l’Église depuis des siècles. Dans la colonne inculturation, tout se passe comme si il n’y avait pas de missionnaire au départ pour proposer l’Évangile. Quant à l’adaptation, il est non moins faux de supposer que le missionnaire n’a pas fondé une Église locale sans être obligé de tenir compte de la culture, du milieu. Ainsi, de l’Apôtre Paul jusqu’au XXe siècle, personne, aucun théologien, aucun penseur, aucun fondateur de congrégation missionnaire, n’aurait compris l’intérêt des cultures pour y enraciner l’Évangile ? L’évangélisation se réduirait-elle au mépris des cultures et de leur « destruction » en s’appuyant sur la « légende noire » de la Conquête de l’Amérique latine, au XVIe siècle, jusqu’aux polémiques sur les coutumes au Congo au début du XXe siècle entre les missionnaires47 ?

Comme le fait remarquer Yves Labbé, le concept est passé de la théologie à l’histoire. Il cite l’exemple du médiéviste Michel Rouche, qui voit dans les sociétés celtiques du Haut Moyen Âge « la première inculturation du christianisme en raison de son « respect absolu » des « structures primitives » de la société irlandaise.48 » Loin d’être le seul, il faut citer Bruno Luiselli, qui dans son ouvrage La formazione della cultura europea occidentale49 s’est demandé si une dynamique de ce genre, même si elle n’était pas théorisée comme aujourd’hui, pouvait exister dans le christianisme et dans l’Église de l’Antiquité. Ce néologisme destiné à « moderniser » les pratiques missionnaires, se retourne contre son créateur. Les historiens viennent montrer que cette nouveauté n’en est pas une car depuis saint Paul on fait de l’inculturation sans le savoir, comme monsieur Jourdain et sa prose !

Or, face à un mot dont les définitions et interprétations prolifèrent, Jean-Paul II, le 16 octobre 1979, profite de l’Exhortation post-synodale sur la catéchèse Catechesi Tadendae, pour définir sa position au n° 53. Si le pape admet que les termes « acculturation » et « inculturation » expriment des composantes du mystère de l’Incarnation, il précise cependant deux choses :

« – d’une part, le Message évangélique n’est pas isolable purement et simplement de la culture dans laquelle il s’est d’abord inséré (l’univers biblique et plus concrètement le milieu culturel où a vécu Jésus de Nazareth), ni même, sans déperditions graves, des cultures où il s’est déjà exprimé au long des siècles ; il ne surgit de manière spontanée d’aucun terreau culturel ; il se transmet depuis toujours à travers un dialogue apostolique qui est inévitablement inséré dans un certain dialogue de cultures ;

– d’autre part, la force de l’Évangile est partout transformatrice et régénératrice. Lorsqu’elle pénètre une culture, qui s’étonnerait qu’elle en redresse bien des éléments ? Il n’y aurait pas de catéchèse si c’était l’Évangile qui devait s’altérer au contact des cultures. À l’oublier, on aboutirait simplement à ce que saint Paul appelle, d’une expression très forte, « réduire à rien la croix du Christ ».

Le Pape voit ici l’inculturation comme une pédagogie et comme une dynamique à l’œuvre. Il sera intéressant de voir si finalement l’Histoire confirme cette définition. Professeur à l’Université Grégorienne de Rome et Secrétaire du Conseil pontifical de la culture, créé par le Pape Jean-Paul II en 1982, le père Hervé Carrier, de la Société de Jésus, est un spécialiste des questions du rapport entre l’Évangile et les cultures. En 1997 il publie un ouvrage intitulé Guide pour l’inculturation de l’Évangile,50 qui propose une autre lecture de l’histoire de l’évangélisation :

« S’interroger sur un mot c’est chercher à saisir la réalité qu’il désigne et les raisons qui font choisir ce mot de préférence à un autre. « La science des mots conduit à la science des choses », disait Aristote, mais il arrive souvent que les réalités sont perçues bien avant l’apparition d’un mot convenu pour les signifier. C’est ce qui s’est produit pour le phénomène de l’inculturation, laquelle était pratiquée bien avant d’être appelée par un mot déterminé. De fait, l’inculturation a accompagné l’essor de l’évangélisation, depuis ses origines, pour atteindre progressivement tous les peuples et toutes les cultures. Les apôtres pratiquaient spontanément l’inculturation, bien avant la lettre, ainsi que les Pères de l’Église, et tous les évangélisateurs et les missionnaires qui ont propagé le message chrétien à travers les générations jusqu’à nos jours. On peut certes discuter de la manière, de l’extension, de la justesse de leur effort inculturateur, mais celui-ci était inséparable de la prédication évangélique à toutes les nations et dans toutes leurs langues.

Dans des sociétés stables et traditionnelles, l’inculturation s’opérait par une lente pénétration des valeurs chrétiennes dans les esprits, les comportements, les coutumes, les institutions. Une programmation systématique de l’inculturation n’était pas ressentie comme nécessaire, elle se produisait par une lente germination de l’Évangile dans les cultures.51 »

L’inculturation suppose une maturation de l’Évangile, l’émergence d’une Église qui n’a plus besoin de missionnaires. Justement dans la pensée de l’Église, la mission n’a qu’un but temporaire. Albert Perbal, Oblat de Marie Immaculée, professeur à l’Institut scientifique missionnaire de la Propagande, à Rome, écrit en 1832, que la mission n’est qu’une forme accidentelle de l’apostolat :

« Il [le missionnaire] se doit de planter l’Église et de faire cesser les conditions temporaires auxquelles l’Église missionnaire est encore réduite. Il comprendra que son métier n’est pas le ministère sacerdotal seulement, avec des nuances spéciales, dues à son expatriation et à sa présence dans un milieu indigène, mais qu’il comporte le titre de « planteur d’Église » : plantauerunt Ecclesiam, au besoin sonquine suo. Il subordonnera donc à cette noble fin une quantité de préoccupations secondaires, afin de réunir en un faisceau puissant toutes ses forces d’action pour enraciner en terre indigène l’arbre né du grain de sénevé, afin qu’il s’étende au loin, porte des rameaux et des fruits indigènes et puise dans le sol fertilisé par ses soins une sève riche, féconde, originale. Il se donnera pour tâche de détruire la mission pour amener l’Église à l’âge adulte.52 »

Le missionnaire est là pour enclencher le processus d’inculturation du christianisme. Néanmoins, si nous sommes loin de vouloir réduire toutes les expériences missionnaires à des pratiques d’inculturation, il est légitime de s’interroger sur cette inculturation et son emploi au cours de vingt siècles d’évangélisation. Sur le plan historique il serait trop simplificateur d’opposer un avant et un après Vatican II. D’ailleurs, sur quelles études sérieuses se sont appuyés les censeurs, pour juger les dix-neuf siècles de pédagogie missionnaire avec des exemples tirés d’expériences récentes ? Nous percevons tout de suite les limites de telles affirmations, posées dans un contexte de contestation et donc éloignées, sinon de l’objectivité, mais de la simple honnêteté.

Ce premier bilan nous révèle donc une histoire complexe, riche et méconnue. De plus, nous constatons que les travaux et colloques universitaires de ces dernières années amènent les chercheurs à reconsidérer l’ensemble des discours qui pèchent par absence complète de bases archivistiques. Maintenant, l’ensemble de l’étude qui suit a pour ambition de tenter de répondre à une interrogation : les « stratèges » de l’évangélisation, quel que soit le niveau de responsabilité – prêtres, religieux, supérieurs d’ordres, vicaires apostoliques, papes – ont-ils pensé et rédigé des textes, des directoires ou des traités de pédagogies de l’évangélisation ?

NOUVEAUX PARADIGMES, NOUVELLES MÉTHODES

De nouvelles approches de l’histoire missionnaire

Aussi bien dans le milieu protestant que catholique, des chaires d’enseignement de la missiologie voyaient le jour au début du XXe siècle. Cependant, point encore d’histoire missionnaire systématique. Néanmoins, un travail qui rassemblait les sources missionnaires était entrepris par deux Oblats de Marie Immaculée, Robert Streit et Johannes Dingine. Ils ont lancé dans la première moitié du XXe siècle, la fameuse Bibliotheca Missionum qui explorait toutes les publications, et écrits missionnaires, sur tous les continents et de toutes les époques. Ainsi, dans ce domaine historique le souci d’une rigueur scientifique se manifeste tardivement.

En France, l’heure des études universitaires n’avait pas encore sonné. Pourtant, l’histoire missionnaire a bénéficié depuis les années 1940 de quelques travaux non négligeables. Au tout début du XXe siècle un Jésuite, Jean-Baptiste Piolet, publie en six volumes « La France au-dehors : les missions catholiques françaises au XIXe siècle53. » Un travail important auquel ont collaboré les congrégations missionnaires en partant de leurs archives. Donc une histoire qui, si elle a le mérite d’exister, n’en reste pas moins une lecture des missions à travers les points de vue congréganistes. Goyau Georges54, agrégé d’histoire, rédige plusieurs ouvrages sur les missions et notamment une synthèse intitulée « La France missionnaire dans les cinq parties du monde », publiée chez Plon en 1948 en deux volumes. Histoire fortement marquée par un « ultramontanisme libéral », ainsi que Jérôme Grondeux55 définit l’ancrage religieux de cet auteur. Dans ces deux synthèses, nous restons dans une démonstration des bienfaits de la mission à travers ses œuvres sociales et caritatives. Quelques années plus tard, c’est un homme issu du milieu de l’Action Française, Bernard de Vaulx, qui rédige deux ouvrages résumant l’histoire des missions françaises56. Dans son introduction, il déclare vouloir présenter « L’œuvre des missionnaires français, en tant que pionniers apostoliques. » Auparavant, il entend démarquer les missions catholiques, de l’œuvre coloniale française. En 1957, une équipe de clercs et de laïcs, menée par Monseigneur Simon Delacroix, publie une Histoire Universelle des Missions Catholiques en quatre tomes, des débuts du christianisme jusqu’au milieu du XXe siècle. Ce bilan historique n’est pas seulement descriptif. Il adopte une démarche plus scientifique et intègre même une réflexion anthropologique.

La rupture sur le plan historiographique se situe dans la fin des années 1970 et au début des années 1980. En 1977, trois historiens, Jean-Claude Beaumont, Jacques Gadille, et Xavier Duclos, rédigent un article pour la Revue d’histoire de l’Église de France, dans lequel ils plaident « pour une nouvelle problématique de l’histoire missionnaire57. » Laissons à Jean Comby, qui lui aussi est au cœur de ce renouveau, nous donner une synthèse de ce que l’on peut presque qualifier de manifeste : « Ils proposaient une manière renouvelée d’aborder cette histoire qui tienne compte des notions devenues familières en sociologie et en histoire comme celles de modèles et d’acculturation. Ce faisant, ils pensaient faire sortir l’histoire missionnaire d’une espèce de marginalité dont elle souffrait dans l’histoire religieuse et dans l’histoire tout court. Nos auteurs proposaient quatre directions de recherche qui permettraient le renouvellement de cette histoire : commencer par l’étude de l’implantation missionnaire locale pour étudier ensuite les modèles acquis dans le pays d’origine et apportés par les missionnaires ; comparer les modèles catholiques et protestants et enfin étudier comment les jeunes Églises critiquaient les modèles reçus58. » En quelques mots : une histoire plus critique qui veut tourner le dos à « une histoire apologétique et idéalisée des missions vues d’Europe59. » De ce constat et de toutes ces interrogations naissait, le 18 septembre 1979 à Lyon, le CREDIC ou Centre de Recherches et d’Échanges sur la Diffusion et l’Inculturation du Christianisme60.

Huit mois plus tard, un groupe d’universitaires, dont certains sont membres du CREDIC, organise à Lyon un colloque du 29 au 31 mai 1980, ayant pour titre : Les réveils missionnaires en France, du Moyen Âge à nos jours (XIIe-XXe siècles)61. S’il faut noter la dimension œcuménique de ce colloque avec la présence de spécialistes des missions protestantes, celle-ci ne doit pas cacher que, chez ces spécialistes d’histoire religieuse, le but est de proposer un premier bilan universitaire et donc scientifique de cette histoire des missions chrétiennes. La liste des institutions et des participants en atteste : Société d’histoire ecclésiastique de la France, Société d’histoire du protestantisme français, avec seize participants, dont André Encrevé (Université de Reims), Jacques Gadille (Université Lyon III), André Latreille (Université Lyon II), Mollat du Jourdain (Institut), Xavier de Montclos (Université Lyon II), Claude Prudhomme (Université Lyon III). L’année suivante, trois de ces universitaires mettaient à la disposition des chercheurs un outil indispensable, la première bibliographie d’histoire religieuse contemporaine62. Elle recensait les sources des congrégations religieuses et des Œuvres Pontificales missionnaires.

Puis, en 2011, le CREDIC publiait son colloque sur les pédagogies missionnaires63 qui marque, selon nous, une étape capitale dans l’avancée des connaissances sur l’histoire missionnaire. La recherche s’est progressivement orientée vers des questions qui sont au cœur même du processus d’évangélisation. En introduction de ce livre, l’historien Jean Pirotte propose une réflexion sur l’influence réciproque du christianisme et des espaces évangélisés. Il explore les concepts de stratégies d’implantation missionnaire, de quadrillage des espaces et de christianisation des paysages. Il conclut que la gestion de l’espace dans les stratégies missionnaires « touche à la notion même d’inculturation. » C’est encore plus vrai lorsqu’est abordée la question de la traduction et de l’enseignement du message chrétien dans diverses cultures, comme le font les diverses communications qui posent la question fondamentale du rapport des cultures au processus d’évangélisation. Comment « contextualiser » ou « inculturer » le christianisme, afin d’en faire une religion ancrée localement et non une religion européenne importée ? Les auteurs montrent toute une palette de tentatives, qui s’appuie sur les langues, sur l’école, sur les coutumes et l’organisation sociale des missionnés. Suivant les contextes historiques et culturels, et en fonction des capacités d’insertion des missionnaires, la démarche pour rejoindre le missionné a été plus ou moins réussies. Les débats au sein des églises, des congrégations missionnaires et des populations, témoignent de la pertinence des pédagogies missionnaires et des stratégies d’évangélisation des missionnaires catholiques et protestants. Ce colloque du CREDIC a l’immense mérite de poser avec force, la difficulté de se faire « tout à tous » pour aller chercher l’Autre et l’amener au Christ, sans l’obliger à forcément se dépouiller de son identité culturelle.

Enfin, en 2015, sous la direction de Carine Dujardin et de Claude Prudhomme64 sort un ouvrage intitulé Mission & Science : Missiology Revised / Missiologie revisitée, 1850-1940. Fruit d’un travail de collaboration entre spécialistes de tous pays, le titre est à lui seul tout un programme et révèle bien ce travail de fond qui est de réviser, revisiter et réévaluer à nouveaux frais l’ensemble du fait missionnaire. Comme tout travail universitaire il n’a pas pour vocation de juger, mais bien de comprendre les mutations du phénomène de l’évangélisation tant du côté protestant que catholique. Quelles qu’en soient les conclusions, il s’agit vraiment d’une nouvelle Histoire qui émerge.

Repenser l’histoire missionnaire à partir des pédagogies et pastorales missionnaires de la conversion

En 1986, un article de Jean Pirotte, « Évangélisation et Cultures. Pour un renouveau de la missiologie historique65 » révèle toute la complexité des rapports du christianisme aux cultures dans la phase d’évangélisation. Remarquable étude épistémologique du fait missionnaire qui n’élude aucune difficulté, même si certaines interrogations et pistes de recherches dépassent le cadre de l’histoire et de l’anthropologie, car destinées aux missiologues de terrain. Parmi les voies de recherche, Jean Pirotte déclare que « tant pour l’historien que pour le sociologue et le théologien, la rencontre des religions et des civilisations, et la germination du christianisme dans l’humus des diverses cultures, apparaissent comme un champ d’investigation particulièrement riche, varié et encore largement ouvert à la recherche et à l’interprétation.66 » Depuis, de nombreux travaux ont défriché ce domaine, mais l’ampleur du fait missionnaire à l’échelle diachronique et diatopique, rend la tâche ardue et longue. L’historien poursuit en écrivant que « L’appréciation des méthodes missionnaires apparaît comme un problème délicat.67 » Au cours de l’histoire, les tâtonnements, les essais, les diverses méthodes d’évangélisation et les débats sur ces questions, montrent que les paradigmes de l’insertion culturelle et de l’inculturation sont au centre des préoccupations de l’Église et des missionnaires.

Ces interrogations sont aussi au cœur d’un autre article, du même historien, paru en 1996 et intitulé Les stratégies missionnaires du XIXe au début du XXe siècle68. Jean Pirotte évoque de manière très générale les stratégies missionnaires en s’appuyant sur le Canada. Il présente trois modèles de rencontre : « Une diffusion spontanée ? », « Imposition de contenus importés » et « Vers l’inculturation ». Il poursuit en expliquant que si le mot inculturation « est assez récent, la réalité qu’il désigne a des racines plus anciennes, qui pourraient être recherchées du côté des efforts tentés par les apologistes du IIe siècle, tels Justin ou Clément d’Alexandrie, pour permettre à la pensée chrétienne de s’alimenter à la philosophie antique. Avec des nuances, on rattacherait aussi à cette tendance le travail d’approche et de compréhension des cultures entrepris au XVIIe siècle par les jésuites qui succédèrent à Roberto de Nobili dans l’Inde du sud-est et par ceux qui, à la même époque, continuèrent en Chine le travail de Matteo Ricci. » Selon une historiographie, devenue très traditionnelle et convenue, dans l’histoire du passé missionnaire il n’y aurait eu qu’à la grande période de christianisation de l’Asie, au XVIIe siècle, que l’inculturation aurait été « inventée » et appliquée. Donc, selon le même auteur, « Sans doute, l’ampleur du réveil missionnaire des XIXe et XXe siècles se comprend davantage par les deux modèles décrits précédemment : diffusion et importation. Toutefois, même si la pratique est souvent éloignée des principes, on ne peut ignorer les appels pressants de fondateurs d’instituts missionnaires pour une écoute des populations et un respect de leurs coutumes dans la mesure où elles n’entrent pas en conflit avec la foi. Par ailleurs, on ne peut oublier qu’une inculturation spontanée s’opérait de manière inéluctable, du simple fait de la traduction dans les langues locales, d’une part, et de par la nécessité de recourir aux services d’auxiliaires autochtones pour organiser la vie chrétienne des communautés, d’autre part. Ainsi, sur le plan liturgique, malgré les contraintes du rubricisme latin, les fidèles pouvaient accompagner les célébrations par des manifestations plus spontanées, cantiques, ou mises en scène théâtrales. Ceci n’est pas négligeable, car c’est une véritable réappropriation de la foi qui s’opérait ainsi dans les expressions verbales et gestuelles. On pourrait par exemple s’interroger sur le rôle joué dans la transformation de la culture inuit par l’utilisation par les missionnaires d’un alphabet inuit pour traduire les prières chrétiennes.69 » Nous constatons, qu’un autre historien universitaire se réapproprie le terme d’inculturation montrant que cette méthode d’évangélisation n’a rien de nouveau. Il va jusqu’à créditer les missionnaires du XIXe d’une approche qui respecte les cultures et qui tente l’inculturation.

En nous engageant dans la recherche sur l’histoire missionnaire, l’étude des archives missionnaires, composées de journaux, de lettres et de rapports, nous révélait des aspects récurrents dans la manière d’évangéliser, tant en Asie, qu’en Océanie et en Afrique. Il paraissait alors pertinent de se demander s’il existait une base commune dans la manière de penser l’évangélisation et la conversion au sein de l’Église catholique. Au XIXe siècle, dans le cadre d’une étude sur les missions des Pères de la Société de Marie et des Missionnaires du Sacré-Cœur d’Issoudun, nous avons eu la surprise de trouver deux Directoires de vicaires apostoliques pionniers, qui ont élaboré une démarche missionnaire d’évangélisation destinée à convertir les populations que Rome leur avait confiées70. L’étude de la pédagogie des Pères du Saint-Esprit de Libermann, montre qu’ils ont mis aussi en mouvement une pédagogie presque identique. Il se trouve que l’ensemble des Directoires, Manuels et Consignes des Supérieurs de congrégations et des vicaires apostoliques, présentent, plus que des similitudes, une ressemblance impressionnante.

Leur comparaison nous a conduit à repérer deux étapes fondamentales : l’insertion culturelle du missionnaire et comment inculturer le christianisme. La première étape est celle du « Tout à tous paulinien » ou « étape d’insertion du missionnaire dans une culture », la seconde est celle de l’enracinement du christianisme en inculturant l’Évangile. L’étude des directoires permet de subdiviser cette étape en trois niveaux d’insertion simultanés et/ou successifs : 1° Adopter des dispositions spirituelles spécifiques à l’apostolat missionnaire : oblation de soi, confiance en la Providence et pratiquer les vertus nécessaires au missionnaire pour s’identifier à leur modèle, Jésus-Christ. 2° Apprendre, comprendre et parler la langue locale. 3° S’insérer socialement, lier amitié, créer des liens de confiance dans la charité en respectant et en se conformant aux usages locaux. La seconde étape, celle de l’inculturation, se déploie selon trois niveaux d’initiation : 1° Respect des coutumes ; opérer un tri avec discernement et se servir de la culture pour incarner le christianisme. 2° Propédeutique et herméneutique pour opérer le transfert d’une cosmogonie à l’autre. 3° Proposer des catéchismes progressifs et former des catéchistes.

Cependant, d’où provenait cette singulière ressemblance, alors que les concepteurs de ces directoires pédagogiques étaient issus de divers types de congrégations missionnaires et qui œuvraient sur des continents différents ? De telles pédagogies surgissaient-elles « ex-nihilo » de la pensée de « stratèges » de l’évangélisation ? Pourquoi présentent-elles un « substrat » commun ? S’agissait-il de pratiques récentes dans l’histoire de l’Église, à moins qu’elles ne remontent plus loin dans le temps ? À un moment de son histoire, l’Église avait-elle défini une pédagogie « officielle » de l’évangélisation ? Questions stimulantes qui nous ont incité à nous lancer dans une vaste enquête sur vingt siècles d’Histoire d’extension du christianisme, à la recherche de traités, de textes de méthodes d’évangélisation.

Sources et discours de la méthode

L’heuristique a porté ses fruits, nous révélant de saint Paul au Ier siècle jusqu’aux papes du début du XXe siècle, plusieurs théoriciens de pédagogies pour la mission « ad gentes ». Ils ont laissé des manuels, des traités, des directoires, des textes pontificaux et des lettres qui présentent des pédagogies similaires :
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Si certaines de ces sources sont biens connues bon nombre d’entre elles sont des textes inédits. Il faut y ajouter des sources « secondaires », lettres, divers rapports, qui viennent compléter ou mettre en lumière tel ou tel point peu développé, ou peu explicite, contenus dans les traités de pédagogie. Les théoriciens sont des papes, des vicaires apostoliques, des supérieurs de congrégations et de simples prêtres. Ils exposent la démarche, la pédagogie à suivre pour essayer de convertir les « Gentils » ou les « Infidèles ». Ces traités livrent donc leurs intentions et la manière dont ils concevaient l’évangélisation. Un aspect bien plus fondamental que les œuvres missionnaires, fruits de cette pédagogie, ou pas. Ainsi l’heuristique a fait surgir un « événement » inconnu, et quasi impensable il y a peu : l’existence d’une pensée pédagogique missionnaire et sa lente complexification au sein d’une institution sur vingt siècles d’histoire. À nouvel « événement », nouvelles questions et nouvelles problématiques. Notre intention n’est donc pas d’écrire une histoire des missions catholiques, mais bien de rendre compte de cette pédagogie. D’étudier les intentions premières des rédacteurs de traités, de directoires et de recueils de conseils pour évangéliser. Autrement dit la question est la suivante : comment devaient se positionner les missionnaires face aux peuples et à leurs cultures ?

Pour répondre à un sujet d’une telle ampleur, quelle démarche et quelle méthode de travail adopter ? Il fallait forger un outil de recherche adapté, autrement dit « mettre en œuvre un dispositif d’élucidation du réel.71 » Cette réalité, que nous voulions appréhender, était cette pédagogie missionnaire singulière, afin d’en saisir ses racines à l’échelle des siècles et d’en comprendre son essence. Dans ce but, nous avons adopté le paradigme du temps long de l’Histoire en nous affranchissant des périodisations. La longue durée, ou l’approche diachronique, se justifie d’autant plus que l’Église catholique existe depuis vingt siècles et fonctionne d’une manière qui lui est propre : elle puise dans ces textes fondateurs et elle interroge toujours son passé comme référence. Sa doctrine reste stable selon la formule de Vincent de Lérins : « eodem sensu eademque sententia ». Dans l’Église le « progrès » existe comme un approfondissement, un développement homogène de sa doctrine et de ses pratiques. Nous avons donc posé deux hypothèses : premièrement qu’il en était peut-être de même pour l’élaboration des pédagogies missionnaires ; et deuxièmement que ce qui est illisible dans une « séquence événementielle » du temps peut se révéler grâce à une étude qui transcende les périodisations. Ainsi, il devenait possible de réaliser une enquête sur deux mille ans d’expérience missionnaire pouvant nous conduire vers la compréhension de cette pédagogie singulière. Partant de là, nous avons adopté la méthode régressive de Lucien Febvre selon laquelle il est nécessaire de « Comprendre le présent par le passé, et aussi, et surtout, le passé par le présent »72.

Nous proposons donc une double approche. Tout d’abord, l’analyse comparative qui s’appuie sur l’heuristique que nous avons mené à travers une double approche diachronique/diatopique. Selon Marc Bloch, pour appliquer l’approche comparative en histoire, il faut « une certaine similitude entre les faits observés – cela va de soi – et une certaine dissemblance entre les milieux où ils se sont produits.73 » Or, nous comparons bien un même objet, une pédagogie, et à travers des périodes, des milieux ou des espaces différents. Ainsi, les deux conditions sont remplies. L’approche comparative, en conservant l’ordre chronologique, inscrit tous ces « cas » dans la longue durée, pour aboutir à « la mise en évidence de caractéristiques communes permettant la vérification d’explications et la formulation de modèles.74 » La question du temps long et de la chronologie sont au cœur de la démarche pour s’interroger avec fruit et sérieux sur les liens qui existent, ou pas, entre ces pédagogies. Donc, mettre bout à bout deux mille ans d’expérience missionnaire, c’est se donner les moyens d’essayer de comprendre une de ses méthodes d’évangélisation, de voir où plongent ses racines et de tenter de comprendre de quelles manières des « stratèges » ont souhaité l’appliquer à des cultures aussi diverses que celles de l’Asie, de l’Océanie et de l’Afrique.

L’étude comparative a conduit à la mise en évidence d’un processus d’évangélisation commun qui traverse les siècles. Afin d’aller au cœur de celui-ci, nous avons pris le parti de le modéliser. À propos de la modélisation, Pascal Bressoux explique qu’il « s’agit de montrer en quoi la construction du modèle permet de passer d’une structuration faible, implicite, individuée, à une structuration forte, contrôlée, explicite des objets et, par-là, de gagner l’universel sans pour autant renvoyer le vécu à une simple illusion, ni tendre à ontologiser les structures. On ne se situe donc pas dans une opposition apparence/réalité, mais dans le passage de la perception d’un phénomène à la construction d’un objet.75 » La modélisation laisse apparaître un méta-processus ou un modèle, qui devient alors l’abstraction d’une réalité. Ce qui permettra de réaliser une anthropologie de cette pédagogie, avec ses mécanismes et sa dynamique, afin de tenter d’en comprendre son esprit et son essence à travers la pensée, la doctrine et la théologie de l’Église catholique.

Rappelons-le, cet « Essai » n’est pas une Histoire des Missions qui s’étendrait sur vingt siècles. Un tel travail ne pourrait être que collectif et supposerait des spécialistes de chaque période. Seul le fait qu’une méthode d’évangélisation, défendue par une élite de théoriciens et qui traverse les siècles, présentant une démarche et une essence commune, nous a guidé. Aussi les divers chapitres n’ont d’autre fin que de commenter et de montrer ce qui relie ces pédagogies entre elles aux cours des siècles.
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PARTIE I
QU’EST-CE QUE L’INCULTURATION DE L’ÉVANGILE ENTRE LE Ier ET LE XIIIe SIÈCLE ?





INTRODUCTION : CONTEXTES DE L’EXPANSION DU CHRISTIANISME DU Ier AU XIIIe SIÈCLE

Cette longue période marque le triomphe du christianisme en Europe et dans le bassin méditerranéen, même s’il est vite concurrencé par l’Islam à partir du VIIe siècle. Les différentes formes de christianisation et la variété des acteurs de celle-ci, posent inévitablement la question des méthodes. Sous l’angle anthropologique, la question du pourquoi de l’évangélisation ne prête pas à débat dans le sens où, l’Église et son clergé répondent au commandement du Christ formulé le jour de son Ascension :

« Allez donc, enseignez toutes les nations, les baptisant au nom du Père, et du Fils, et du Saint-Esprit, leur apprenant à garder tout ce que je vous ai commandé : je suis avec vous tous les jours jusqu’à la consommation des siècles1»

Pour l’Église, la mission « ad gentes » est d’ordre ontologique. La « dilatatio christianitatis » débute à la Pentecôte. L’existence de l’Église est de ce fait, comprise dans son extension. L’évangélisation, c’est l’agrandissement de l’ovile christi. Le Christ a associé les hommes à l’œuvre de Rédemption, du « salut universel ». Il y a là une donnée fondamentale du christianisme, qui imprègne toute la période dite médiévale : l’homme est l’instrument du Christ pour la conversion des pécheurs. Ce sentiment n’a pas touché les seuls clercs, mais aussi les laïcs, les souverains. Bref, toutes les composantes sociales des sociétés de l’époque, sont engagées dans l’apostolat missionnaire. L’enthousiasme chrétien de cette période est indéniable, même s’il se conjugue entre ombres et lumières, comme dans toutes aventures humaines.

Il en résulte que le christianisme médiéval est « ouvert » sans préjugés sur la « Création divine ». Il intégrait tout nouveau peuple comme une richesse supplémentaire de cette Création, et la différence culturelle, en soi, ne lui a pas posé de problème2. Une mosaïque dite « Mosaïque des Cosma » de 1212 se trouve à Rome dans l’ancien couvent de San Tommaso in Formis. Elle représente la vision de saint Jean de Matha, fondateur de l’ordre des Trinitaires pour le rachat des captifs. Dans la mosaïque le Christ est sur un trône et il tient à main droite un captif chrétien et à main gauche un captif noir. Le message chrétien de délivrance et de libération est ici clairement exprimé. Dans la pierre est gravé un double salut : libérer de la captivité des musulmans et apporter le Christ Sauveur. Salut terrestre et dans l’Au-delà. Le Noir est donc intégré à l’histoire chrétienne du rachat des hommes3. La notion de différence raciale, au sens raciste où nous l’entendons aujourd’hui, lui est étrangère. Selon Eric Deroo « Jusqu’à la fin du XVIIIe siècle, il n’y a pas de théorisation ni de hiérarchisation de ce qu’on entend aujourd’hui par race.4 ». Comme l’explique Charline Zeitoun, la construction religieuse du monde de l’Occident chrétien « offre une simplicité biblique : tous les individus ont été créés par Dieu, et ils disposent par conséquent d’une âme, quelle que soit leur couleur, qui n’est en rien liée à une éventuelle infériorité.5 » Il n’y a qu’à scruter les portails des cathédrales pour se rendre compte de la vision des hommes d’alors. On croyait que Dieu avait créé diverses variétés d’êtres humains, tous appelés au salut universel dans le Christ. Il s’ensuit que l’évangélisation de tous les peuples connus ou que l’on découvre, est un devoir. Le « Moyen Âge » n’était donc pas enfermé dans une contemplation de lui-même. En effet, « dans la mesure où le Christ était mort pour tous, y compris les infidèles, l’Église considérait comme sa mission sacrée d’amener les mécréants sur le chemin de la vérité, même si ceux-ci n’en avaient aucune envie – compelli intrare. De ce fait, la frontière entre le monde chrétien et le monde des non-chrétiens était mouvante. Le christianisme se présentait comme une religion « ouverte », missionnaire pour tous les peuples.6

Pour une période aussi vaste, se pose la question des modes de conversions. Vouloir distinguer des étapes en fonction des méthodes employées, serait illusoire et inévitablement réducteur. Nous ne pouvons qu’esquisser de grandes tendances, ne serait-ce que pour baliser notre réflexion, afin de mettre en contexte les chapitres qui vont suivre. Les Actes des Apôtres marquent le démarrage de l’extension de l’Évangile dans l’espace oriental, de la Palestine à la Grèce en passant par l’Asie mineure au cours du second Ier siècle. Personnalité principal des Actes, l’Apôtre Paul s’impose par la singularité de sa pédagogie missionnaire. Au IIe siècle, des missionnaires chrétiens originaires d’Asie viennent porter l’Évangile en Gaule. Leur présence est attestée par la Lettre des chrétiens de Lyon et de Vienne, à leurs frères d’Asie en 1777. Cette Église est dirigée par l’évêque envoyé par Polycarpe, évêque de Smyrne et disciple de saint Jean. Dans cette capitale gallo-romaine, la nouvelle religion s’inculture dans une société ethniquement très cosmopolite, où se mêlaient Romains, Gaulois et Orientaux, issus de diverses religions et formes de cultes. Aussi, l’origine orientale des chrétiens, et l’emploi de la langue grecque pour la liturgie et l’instruction, ne devaient pas leur conférer un caractère particulièrement exotique. D’ailleurs, les esclaves et leurs maîtres qui subirent le martyre en 177, témoignent de la vitalité et de l’importance de la pénétration du christianisme dans la société urbaine de Lyon.

L’incarnation de l’Évangile dans la culture romaine, n’a pas nécessité une déculturation du romain. Celui-ci est resté romain parmi les romains ou grec parmi les grecs. Selon Gustave Bardy, c’est le « désir de la vérité, désir de la délivrance et du salut, désir de la sainteté8 ». Ces raisons ont contribué à convertir des romain(e)s de toutes catégories sociales, allant de l’entourage des empereurs aux esclaves, en dépit des vagues de persécutions. Après la victoire à Pont Milvius, en octobre 312, la publication à Nicomédie de la lettre de Constantin et de Licinius, est un événement capital. En confirmant la paix accordée aux chrétiens par Galère, en accordant la liberté de conscience, en rendant aux chrétiens leurs églises et leurs biens et en mettant fin aux persécutions, l’Empereur ouvre une ère nouvelle dans l’histoire du christianisme. Dans un tel contexte, il n’est pas étonnant, qu’au IVe siècle, le christianisme accomplisse en Gaule ses plus grands progrès. « Désormais, la notion de mission a changé de sens : le problème qui se pose […] n’est plus d’implanter l’Église mais bien d’en élargir le recrutement, de convertir […] l’ensemble de la société […] la mission est devenue une mission intérieure.9 »

La chute de Rome, à la fin du Ve siècle, entraîne l’ouverture des frontières de l’Empire sur d’autres peuples venus des fins fonds de l’Europe. Ainsi, du Ve siècle au XIe siècles, se développe une intense activité missionnaire aussi bien en Europe qu’en Asie. Après la secousse provoquée par l’hérésie arienne, le christianisme est introduit par saint Patrick en Irlande, puis Clovis, le roi des Francs, adopte le christianisme. En 596, Augustin de Canterbury, envoyé par le pape Grégoire Ier, arrive dans le royaume de Kent, en Grande-Bretagne, pour convertir les Anglo-Saxons au christianisme. En 641, Éloi, élu évêque de Noyon-Tournai, évangélise les Frisons. Il fonde les monastères de Noyon, Tournai et Saint-Quentin. En 649, Amand, évêque « régionaire » ou itinérant évangélise les Flandres, la Frise et le Hainaut. En 690, saint Wilfrid et saint Willibrod arrivent d’Irlande dans le but de poursuivre l’évangélisation de cette région. En 695, le pape Serge Ier le sacre évêque d’Utrecht. Vers 700/701, il fonde le monastère d’Echternach. La mission de Frise possède alors deux foyers d’évangélisation qui s’occupent des populations rhénanes et poussent jusqu’au Danemark et en Thuringe.

Le 30 novembre 722, Grégoire II sacre Boniface et en fait l’évêque de toute la Germanie et son représentant. De 724 à 732, il évangélise la Bavière, la Thuringe et la Hesse, non sans recourir à la protection de Charles Martel. Puis, tout le nord de l’Europe s’ouvre au christianisme. En 826, Harald, roi des Danois est baptisé. En 829, une ambassade du roi de Suède demande à Louis le Pieux des missionnaires. Gislemare est envoyé au Danemark et Anschaire désigné pour la Suède. Après avoir été dévalisé par des pirates, ils reçoivent un accueil bienveillant du roi Biorn. Ayant entière liberté et travaillant sur un terrain favorable, ils n’ont aucune peine à obtenir des conversions. Les baptêmes sont nombreux. Un des baptisés est Arigaire, conseiller du roi et soutien des missionnaires. Ici, la tête étant acquise au christianisme, l’apostolat des missionnaires n’en est que plus facile. Au bout de six mois, Anschaire et son compagnon rentrent en France. Il reviendra plus tard, après une révolte qui avait détruit en partie l’Église naissante. En 830, débute l’évangélisation de la Suède par des esclaves chrétiens ramenés par les Vikings.

Plus à l’Est, en 862/863, le patriarche de Constantinople envoie Cyrille et Méthode évangéliser la Grande Moravie et posent les fondations de l’Église slavonne. Pour évangéliser les slaves, Cyrille crée un alphabet, le glogolitique, adapté à leur langue et traduit les textes bibliques et liturgiques. Cette œuvre d’inculturation est attaquée en vain par des clercs germaniques, car les deux frères reçoivent le soutient du Pape Hadrien II. Au cours du Xe siècle, la Pologne et la Russie se convertissent. L’Église se trouve alors confrontée à de nouveaux peuples à intégrer dans la chrétienté : Alamans, Anglo-Saxons, Germains, Frisons et bien d’autres. Comme tous ont droit au salut, et que le salut réside dans l’Église, il faut les évangéliser, mais comment ?

Enfin, au cours du Moyen Âge classique, la « peregrinatio » improprement appelée Croisade, met l’Occident en contact avec les Turcs Seldjoukides et Mongols islamisés, entraînant le désir d’évangélisation par les ordres mendiants au XIIIe siècle qui les conduit jusqu’aux confins de l’Asie, comme Montecorvino qui tente d’inculturer l’Église catholique à Khanbaliq.

Ainsi, de l’Apôtre Paul, jusqu’aux missions franciscaines chez les Mongols, au XIIIe siècle, au milieu de diverses méthodes d’évangélisation, est-ce que nous rencontrons des pédagogies qui sont réellement pensées en termes d’insertion culturelle et d’inculturation ?

____________________

1. Évangile selon saint Mathieu, XXVIII, v. 19-20.

2. Nous en restons ici au discours de l’Église et non aux peurs que suscitaient certains peuples envers d’autres peuples pour des raisons politiques ou autres. On pourrait alléguer les pogroms contre les Juifs pratiqués par les populations, mais ils n’ont jamais été voulus, ni commandités par l’Église, en tant qu’institution. « C’est avec le pape Grégoire 1er (590-604), connu plus tard sous le nom de Grégoire le Grand, qu’est instituée cette tradition de protéger les juifs. Il publia un décret historique commençant par les mots Sicut Judaeis (« En ce qui concerne les juifs »), expression qui, par la suite, introduisit tous les édits ultérieurs des papes, relatifs à la défense des juifs. Il affirmait que les juifs « ne doivent subir aucune violation de leurs droits […]. Nous interdisons d’avilir les juifs. Nous les autorisons à vivre en tant que Romains et à avoir les pleins droits sur leurs biens ». Au cours de son pontificat, le pape Grégoire mit ces paroles en pratique, interdisant les conversions forcées de juifs, intervenant pour les protéger de la violence et insistant pour que soient tolérés leurs rites et pratiques religieuses. Judah Mosconi, grand philosophe et savant juif du XIVe siècle, faisait l’éloge de Grégoire « un grand sage et philosophe accompli » qui scrutait les livres hébraïques « et aimait énormément les juifs, ayant, à son époque, fait beaucoup pour les délivrer [de tout préjudice] ». (Norman Roth, Church and Jews in Norman Roth, ed., Medieval Jewish Civilization : An Encydopedia (New York and London : Roudedge, 2003), 165.)

Ce décret de Grégoire donna son nom, Sicut Judaeis, à l’édit pontifical du pape Calixte II (1119-1124), qui constitue un second point de repère et qui assurait aux juifs européens la protection contre les persécutions de leurs voisins chrétiens ou quand ils tombaient aux mains des croisés. « Créant un solide précédent », Calixte promettait aux juifs, « le bouclier de notre protection ». Cette initiative de Calixte fut réitérée au moins vingt-deux fois, par des papes successifs, entre les XIIe et XVe siècles.

Grégoire X (1271-1276) fut un autre pape judéophile. Il renouvela Sicut Judaeis en 1272, y ajoutant une clause capitale : « Toute accusation contre des juifs, fondée sur le seul témoignage de chrétiens est invalide ; il faut qu’il y ait aussi des témoins juifs ». (Bernhard Blumenkranz, Gregory X, Encyclopedia Judaica, Vol. 7 (Jerusalem : Keter Publishing House, 1971), 920.)

Quand, au XIVe siècle, on imputa aux juifs la responsabilité de la Peste Noire, le pape Clément VI (1342-1352) prit leur défense et fut la seule autorité en Europe à le faire. Le 26 septembre 1348, une bulle de Clément VI démentait la responsabilité des juifs dans l’épidémie, disant qu’une telle accusation n’avait « aucune vraisemblance ». Il réfutait les allégations en faisant remarquer que, « de toute évidence, les instigateurs supposés du fléau mouraient comme tout le monde ». Il exhortait prêtres, évêques et moines à « prendre les juifs sous leur protection comme il le faisait lui-même ».

Boniface IX (1389-1403), qui élargit encore la protection pontificale, notamment en accordant, en 1402, la pleine citoyenneté aux juifs de Rome. Il fut le premier des nombreux papes qui employèrent des médecins juifs au Vatican. En 1392, il éleva son ami Angel ben Manuel, le prenant comme médecin personnel et « familiaris » (membre de sa maison) « sous la protection des saints Pierre et Paul, afin que, sous la tutelle du Saint-Siège, vous puissiez prospérer et bénéficier de tous les honneurs ». » Extraits de Davide DALIN, Pie XII et les juifs. Le mythe du pape d’Hitler. Tempora, 2007. Juif, rabin et professeur d’université aux États-Unis, spécialiste des questions juives.

3.  « « Jusqu’à la fin du XVIIIe siècle, il n’y a pas de théorisation ni de hiérarchisation de ce qu’on entend aujourd’hui par race », explique l’historien Éric Deroo. En fait, le concept de races est alors lié aux classes sociales : on parle de la pureté du sang bleu de la noblesse qui risquerait d’être contaminé par celui de la vulgaire roture. « Surtout, l’Occident est dominé par une construction religieuse du monde », poursuit le chercheur. Et elle offre une simplicité biblique : tous les individus ont été créés par Dieu, et ils disposent par conséquent d’une âme, quelle que soit leur couleur, qui n’est en rien liée à une éventuelle infériorité. » » Philippe TESTARD-VAILLANT, Races humaines : ce qu’on pensait hier… et que la science a réfuté. In Aux origines du racisme, Journal du CNRS, n° 263, 2011, p. 24-26.

4. Cité par Charline ZEITOUN, Races humaines. Ce qu’on pensait hier. In Aux origines du racisme, Journal du CNRS, n° 263, déc. 2011, p. 24.

5. Op. cit.

6. Aaron. T. GOUREVITCH, Les catégories de la culture médiévale. Collection Bibliothèque des Histoires, Gallimard, 1983, p. 80.

7. Lettre des chrétiens de Lyon et de Vienne à leurs frères d’Asie et de Phrygie. Conservée par EUSEBE, Historia ecclesiae, livre V, 4, 2. Notons qu’il existe de nombreux travaux qui évoquent les questions des diverses traditions sur l’origine du christianisme en Gaule. Il n’est pas dans notre but de rentrer dans ces débats savants car il ne s’agit pas de notre sujet en tant que tel. Voir Jacques ZEILLER, Les origines chrétiennes en Gaule. In Revue d’Histoire de l’Église de France, 1926, T. 12, n° 54, p. 16-33.

8. Gustave BARDY, La conversion au christianisme durant les premiers siècles. Aubier, Paris, 1947.

9. Henri-Irénée MARROU, L’expansion missionnaire dans l’empire romain et hors de l’empire au cours des cinq premiers siècles. ln Mgr DELACROIX, Histoire universelle des missions catholiques, T.1, chapitre 2°, p. 48-49.





CHAPITRE 1
LA PÉDAGOGIE D’ÉVANGÉLISATION PAULINIENNE SELON LES ACTES DES APÔTRES

Les Évangiles synoptiques relatent la venue de Jésus de Nazareth qui révèlent être le Messie, le Christ, « Fils de Dieu ». Il annonce que le « Règne de Dieu » est arrivé sur terre et que tous les hommes sont appelés à devenir « Fils de Dieu ». L’évènement fondateur de l’action apostolique est l’Ascension : le Christ « ressuscité » envoie ses Apôtres prêcher la « Bonne nouvelle » dans le monde entier :

« Allez donc, enseignez toutes les nations, les baptisant au nom du Père, et du Fils, et du Saint-Esprit, leur apprenant à garder tout ce que je vous ai commandé : je suis avec vous tous les jours jusqu’à la consommation des siècles1 ».

Dans son Évangile, Marc rapporte ces paroles et mentionne les pouvoirs dont seront revêtus ceux qui évangéliseront :

« Allez par tout le monde et prêchez l’Évangile à toute la création. Celui qui croira et sera baptisé, sera sauvé ; celui qui ne croira pas, sera condamné. Et voici les miracles qui accompagneront ceux qui auront cru : en mon nom ils chasseront les démons ; ils parleront de nouvelles langues ; ils prendront des serpents, et s’ils boivent quelque (breuvage) mortel, il ne leur fera point de mal ; ils imposeront les mains aux malades et (les malades) seront guéris.2»

Cette injonction fait des « Douze » des missionnaires qui pourront parler en langues et faire des miracles afin d’authentifier leur mission. Dès cet instant, le christianisme devient une religion qui doit se répandre, se communiquer à l’ensemble de l’humanité qui habitent et habiterons la terre. Tout membre de cette Église devient à son tour un missionnaire. La portée universelle de ces paroles fait exploser le cadre d’une révélation réservée au seul peuple Juif selon l’Ancienne alliance. Aucune identification à un peuple, aucune frontière. L’ordre, tel qu’il est formulé, contient aussi les éléments de l’action missionnaire : le Christ accompagne les missionnaires partout et en tout temps. Ils doivent prêcher, enseigner ce que le Christ leur a appris et les baptiser au nom du Dieu trine. Ainsi, « les notions de mission, d’apostolat, d’évangile au sens de bonne nouvelle qui doit être annoncée à tous, sont centrales dans le Nouveau Testament. Elles n’ont pas d’équivalent exact dans la littérature juive de l’époque, et cette différence est significative.3 »

Si l’Évangile prêche un « message d’amour » et de « salut pour les hommes », il nous faut, pour comprendre son extension universelle, étudier la pédagogie missionnaire employée lors de la première étape de sa diffusion. Du point de vue de notre approche, nous avons les Épîtres de saint Paul et le texte des Actes des Apôtres qui nous rapportent les premiers temps de l’évangélisation des peuples4. L’immense intérêt du texte est de mettre en lumière l’activité missionnaire de saint Paul, dit de Tarse, ex-persécuteur des tout premiers chrétiens. Converti brutalement, il se met au service de la jeune Église et en devient un acteur essentiel qui n’hésite pas à affronter le chef du collège apostolique, saint Pierre. Si l’on connaît la célèbre phrase de Paul, « se faire tout à tous » pour amener les hommes au Christ, il n’en reste pas moins qu’il est intéressant de savoir comment il a appliqué son propre précepte, cette « insertion » et inculturation pour convertir. Dans la pratique, qu’est-ce qui la caractérise ?

DES JUIFS AUX GENTILS : L’UNIVERSALISME CHRÉTIEN

La diffusion de l’Évangile

Le point de départ de l’évangélisation des Gentils – ou mission ad gentes – est le jour de la Pentecôte à Jérusalem. Ville sous occupation romaine, ville cosmopolite, où tout ce qui pouvait être présent de religions et de langues s’y côtoyaient. L’évènement se déroule lors d’une des trois plus grandes fêtes juives, pour laquelle il y avait obligation d’être présent, d’où l’affluence. Ainsi, selon les Actes, sous l’effet de « l’effusion du Saint-Esprit », les Apôtres se mettent à enseigner publiquement le message de l’Évangile aux Juifs et aux étrangers présents à Jérusalem :

« Ils étaient dans la stupéfaction parce que chacun d’eux les entendait parler sa propre langue. Déconcertés, émerveillés, ils disaient : « Ces hommes qui parlent ne sont-ils pas tous des Galiléens ? Comment se fait-il que chacun de nous les entende dans sa langue maternelle ? Parthes, Mèdes et Élamites, habitants de la Mésopotamie, de la Judée et de la Cappadoce, des bords de la mer Noire, de la province d’Asie, de la Phrygie, de la Pamphylie, de l’Égypte et de la Libye proche de Cyrène, Romains résidant ici, Juifs de naissance et convertis, Crétois et Arabes, tous, nous les entendons proclamer dans nos langues les merveilles de Dieu.5»

Dotés du don d’hétéroglossie, les Apôtres « parlent » toutes les langues, ou sont compris par les auditeurs présents de toutes nations ce jour-là. Ce fait d’une portée considérable, témoigne tout de suite de l’universalité du message. Chez ceux qui entendent, il se produit une double action : ils reçoivent et comprennent la teneur du message. Nous assistons à un phénomène d’inculturation du message évangélique en simultané dans plusieurs langues et cultures. La symbolique anti-Babel ne peut échapper au lecteur des textes bibliques : le message de l’Évangile appelle les hommes à l’unité. Nous sommes au cœur de l’anthropologie du christianisme. La Pentecôte, c’est l’ordre donné le jour de l’Ascension en acte.

Certes, la mission a débuté dans le milieu juif, mais face au rejet de la caste sacerdotale et de ses persécutions les Apôtres se sont tournés vers la gentilité, laquelle était comprise dans l’ordre qu’ils avaient reçu d’évangéliser. Celui qui facilite ce « virage » vers cette gentilité, c’est Paul l’ancien persécuteur. Les Actes nous disent que son entrée en scène est un dessein divin :

« Le Seigneur lui dit [Ananias] : Va, car cet homme est un instrument que j’ai choisi, pour porter mon nom devant les nations, devant les rois, et devant les fils d’Israël ; et je lui montrerai tout ce qu’il doit souffrir pour mon nom.6»

Probablement instruit par Pierre du message du Christ, c’est au sein de la communauté d’Antioche qu’il acquiert l’esprit d’universalité de la mission. Selon Régis Burnet « Antioche est le laboratoire d’un nouveau mode de vie en commun, au contact des « païens » : les Grecs, les Scythes et toutes les nations qui composent la ville. De nouveaux modes d’évangélisation sont tentés, comme cette intensive pratique du voyage missionnaire au sein des terres peuplées de Gentils, habitude qui demande un abandon au moins partiel des lois de pureté du judaïsme. Fonder des communautés pagano-chrétiennes est nécessaire à l’essor du christianisme car le salut passe aussi par les païens : telle est la conviction des chrétiens issus de cette ville mélangée.7 » Plus encore, Juif, citoyen romain et de culture grecque, Paul était la synthèse culturelle parfaite de son époque, et par là apte à une vision universelle du christianisme. Face aux persécutions de la Synagogue et au tarissement du recrutement Juif de l’Église, la chrétienté devient « alors la gentilité rachetée.8 » Les conversions opérées par les Apôtres dans le monde gréco-romain, donnaient l’espérance d’un beau développement de la jeune Église.

Le virage rituel en faveur des « Gentils »

Cependant, les conversions de non-juifs déclenchent une vive discussion au sein de la communauté chrétienne au sujet du respect de la Loi mosaïque, de ses interdits alimentaires et de la circoncision. Paul assisté de Barnabas, à Antioche, avait été obligé de faire cohabiter des Gentils dispensés de certaines observances et des judéo-chrétiens. Une situation qui s’explique par le fait que la question du rite d’entrée dans l’Église et des observances juives pour les Gentils, n’avaient pas été tranchées. L’apôtre Pierre, chef du collège apostolique, avait des scrupules quant à l’ancienne loi.

Pour comprendre, il faut partir de l’épisode du centurion Corneille. Ce passage des Actes des Apôtres est typique de cette difficulté pour Pierre, de faire le pas en direction des non-juifs réputés « impurs » au sens biblique du terme : il lui semblait qu’il enfreignait la Loi. Une « intervention » divine lève ses scrupules. Alors que les serviteurs de Corneille sont en route pour le chercher, au moment de son repas Pierre reçoit la vision d’un immense voile, contenant tous les quadrupèdes et les reptiles de la terre et les oiseaux du ciel. Une voix lui dit : « Allez, Pierre, tue et mange ». Scandalisé, Pierre répond : « Jamais, Seigneur, car de ma vie je n’ai rien mangé d’immonde ni d’impur. » Mais la voix reprend : « Ce que Dieu a rendu pur, tu ne vas pas, toi, le déclarer immonde. » Et cela recommença trois fois de suite et disparu9. Pierre a compris. À son arrivée chez le Centurion, celui-ci « tomba à ses pieds et se prosterna. Mais Pierre le releva, en disant : Lève-toi ; moi aussi, je suis un homme. Et conversant avec lui, il entra, et trouva beaucoup de personnes réunies. Vous savez, leur dit-il, qu’il est défendu à un Juif de se lier avec un étranger ou d’entrer chez lui ; mais Dieu m’a appris à ne regarder aucun homme comme souillé et impur.10 »

La leçon est comprise pour le chef du collège apostolique : aucun humain n’est impur car le Christ a levé le tabou. Le mur que l’ancienne loi dressait avec le pur et l’impur est tombé. Le non-juif qui désire le baptême rentre dans les saints ou purs. Il y a une seule Église. Cette leçon est brutale pour Pierre mais elle ouvre la voie au « salut universel ». Or au chapitre 11, nous voyons que le bruit s’est répandu chez les Apôtres, que Pierre a été reçu par un impur et l’a converti. Inquiets, ils reprochent à Pierre d’être « entré chez des incirconcis » et d’avoir « mangé avec eux11 ! » Pierre s’explique, rapportant sa vision et convainquant ses auditeurs que « Dieu a donc donné aussi aux Gentils la repentance, pour (qu’ils aient) la vie. » Ainsi, le pas vers la « gentilité », sans exiger l’application des anciens rites de la Loi mosaïque, est initié par le chef des apôtres. Il ne s’agit pas d’une innovation de l’apôtre, mais bien d’une « révélation » divine, qui permet à l’Église naissante de mettre en application l’envoi de l’Ascension dans sa plénitude. La nouvelle Église s’engage dans la voie de l’inculturation.

La circoncision : un obstacle à l’entrée des « Gentils » ?

Pour autant tout n’est pas encore résolu. La question de la circoncision n’a pas manqué de surgir. Certains membres enseignaient que quiconque n’est « pas circoncis selon la coutume de Moïse » ne peut « être sauvé. » Cette question capitale entraîne de vives dissensions entre Paul et son disciple Barnabé, face à la communauté chrétienne12. Il est donc décidé de débattre de la question lors de ce qui a été appelé le premier concile de Jérusalem en 50/51, entre les Apôtres et les Anciens. Pierre qui a compris l’importance de la question, tranche en faveur de la position présentée par Paul. Son argumentation s’articule autour de trois points : Il a été choisi par le Christ pour que « les Gentils entendissent la parole de l’Évangile et devinssent croyants » ; que Dieu donne l’Esprit-Saint à tous sans distinction entre Gentils et Juifs ; enfin que c’est « par la grâce du Seigneur Jésus-Christ que nous croyons être sauvés, de la même manière qu’eux.13 » Ce discours avalise de manière officielle l’ensemble des mutations opérées depuis une quinzaine d’années d’évangélisation des Juifs de la diaspora et des Gentils.

Ainsi, la solution qui s’impose aux Apôtres prend une portée considérable : les Juifs pouvaient continuer de pratiquer la circoncision et de se faire baptiser dans l’eau. Les Gentils ne recevraient que le baptême par l’eau, nouveau rite qui prenait le relais de l’ancienne loi. Pour les Apôtres, le baptême dans l’eau relevait de la « Nouvelle Alliance » et l’exemple du Christ se faisant ondoyer dans les eaux du Jourdain montrait la voie à suivre. Progressivement, et malgré l’altercation à Antioche de Syrie sur les deux questions du pur et de l’impur, ainsi que de la circoncision, rien ne pouvait arrêter le mouvement.

Ce qui nous intéresse ici, c’est la prise de conscience, à un moment crucial de la première évangélisation, qu’il fallait « rompre » avec un rite dont les effets étaient contre-productifs sur les non-juifs. La circoncision était considérée comme dégradante et décourageait les conversions14. Pour les Apôtres, le baptême contenait implicitement l’ancienne loi. C’est ce que montrent les textes : les Apôtres opèrent donc un transfert des significations et symboles de la circoncision, sur le baptême dans l’eau. Ce virage a des effets considérables sur l’avenir du christianisme : la circoncision ne concernait que les mâles du peuple juif, alors que le baptême est donné aussi bien aux hommes qu’aux femmes, aux juifs comme aux Gentils. La Nouvelle Alliance prenait sa dimension universelle, en se tournant vers une gentilité que la circoncision rebutait. De la sorte, le baptême devenait le premier rite inculturant du christianisme naissant.

Le souci anthropologique, dans le sens d’admettre la différence culturelle de l’autre, était bien réel chez les apôtres confrontés au défi des conversions de non-juifs, et face à une opposition de plus en plus violente de la caste sacerdotale de la Synagogue. Ce défi n’étant que secondaire, puisque le message chrétien porte en lui cette exigence d’aller vers l’autre. Ce qu’il est donc convenu de nommer comme le « premier concile de Jérusalem », représente sur le plan doctrinal et pastoral une étape décisive de l’inculturation du christianisme qui devient catholique au sens étymologique du terme. Tant que le christianisme est resté dans les débuts « confiné » au monde juif, la question des rites et interdits mosaïques ne posaient aucun problème. L’extension hors de la culture juive a provoqué une « crise » : il fallait extraire le christianisme du particularisme juif. Paul de Tarse a été un artisan de cette prise de conscience, et en ce sens il actualisait le « programme » imposé aux Apôtres par le Christ le jour de l’Ascension.

Il a été souvent reproché à Paul d’être à l’origine d’une rupture avec le judaïsme. Tout d’abord, il faut rappeler que toutes les persécutions de la caste sacerdotale contre les chrétiens, ont une large part de responsabilité dans cette rupture. Il nous semble, cependant, qu’il faille chercher l’origine de cette rupture plus loin. Le rédacteur des Actes, Luc15, montre que c’est le « Saint-Esprit » qui guide Pierre et Paul, face aux choix pastoraux à faire pour amener tous les hommes de toutes cultures au Christ. Rappelons aussi, que c’est à cette fin même que Saul de Tarse a été « choisi » sur le chemin de Damas. Enfin, un messianisme universel ne pouvait que se heurter à terme à un messianisme temporel réservé au « peuple élu ».

LA PÉDAGOGIE PAULINIENNE DE L’ÉVANGÉLISATION

L’impérieuse nécessité d’expansion universelle devait déboucher sur l’élaboration d’une théologie missionnaire, qui se prolongeait dans une pastorale capable de « transcender » les diverses cultures des Gentils. Les Actes et ses Lettres, permettent de reconstituer sa pédagogie missionnaire et d’en dégager les deux grandes phases essentielles : la première, qui consiste à se mettre à la portée de l’autre que nous appelons « l’insertion paulinienne », et la seconde qui a pour fin de faire passer le message, dite étape de « la pastorale d’inculturation ».

L’insertion culturelle ou la kénose paulinienne

Pour la première étape de l’évangélisation, que recommande Paul ? Il lui arrive souvent de rappeler le but de sa mission, à savoir qu’il a été appelé « pour amener les élus à la foi.16 » Dans le 1er chapitre des Épîtres aux Romains, il montre que c’est Jésus-Christ qui l’a envoyé « pour conduire à la foi. » Le missionnaire reçoit donc un ministère d’origine divine car « la prédication se fait sur l’ordre du Christ17. » Il agit en simple instrument, en intermédiaire :

« Moi, j’ai planté, Apollos a arrosé ; mais c’est Dieu qui donnait la croissance. Donc celui qui plante ne compte pas, ni celui qui arrose ; seul compte celui qui donne la croissance : Dieu. Entre celui qui plante et celui qui arrose, il n’y a pas de différence, mais chacun recevra son salaire suivant la peine qu’il se sera donnée. Nous sommes les collaborateurs de Dieu, et vous êtes le champ de Dieu, vous êtes la maison que Dieu construit. Comme un bon architecte, avec la grâce que Dieu m’a donnée, j’ai posé les fondations. D’autres poursuivent la construction.18 »

Le missionnaire est un « serviteur inutile »19, car Dieu agit à travers lui. Un « Autre » féconde son apostolat : c’est le Saint-Esprit. Dans les Actes, les allusions à cet acteur principal sont nombreuses et montrent un apôtre, qui par lui-même n’est rien, mais qui se laisse guider par le « Saint-Esprit »20. Le missionnaire sème, le suivant poursuit l’œuvre et « Dieu » convertit. C’est la définition même de l’inculturation. Paul révèle que l’évangélisation est une dynamique à l’œuvre dans une culture. Elle se décompose en trois étapes et deux « acteurs » :
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Le missionnaire ne vient pas proposer ce qu’il pense mais annoncer l’Évangile sans en changer « un iota », pour « que la Parole accomplisse sa course.21 » Le missionnaire doit s’effacer derrière la « Parole ».

Nous touchons à l’essence de la kénose paulinienne : l’Apôtre, le missionnaire deviennent des canaux, des médiateurs. Cet effacement de soi est un point essentiel pour aller vers l’autre. Ainsi, Paul se fait « Tout à tous » comme le Maître :

« Oui, libre à l’égard de tous, je me suis fait l’esclave de tous, afin de gagner le plus grand nombre. Je me suis fait Juif avec les Juifs, afin de gagner les Juifs ; sujet de la Loi avec les sujets de la Loi – moi, qui ne suis pas sujet de la Loi – afin de gagner les sujets de la Loi. Je me suis fait un sans-loi avec les sans-loi – moi qui ne suis pas sans une loi de Dieu, étant sous la loi du Christ – afin de gagner les sans-loi. Je me suis fait faible avec les faibles, afin de gagner les faibles. Je me suis fait tout à tous, afin d’en sauver à tout prix quelques-uns.22»

Voilà exprimée « l’insertion paulinienne ». Paul déclare se mettre à la portée de tous les peuples sans aucune exception : il affirme ici l’universalisme du christianisme. Reste à expliquer comment concrètement se décline cette aptitude à se mettre au niveau de l’autre. Tout d’abord, il faut se dépouiller de soi jusqu’à l’oblation de sa vie, afin de mettre entre parenthèses ses différences, à l’image de son Maître dont il annonce la « Bonne nouvelle ». À cet égard, l’expression « afin d’en sauver à tout prix » vient renforcer la profondeur de cette oblation. Le prix pour « amener » les âmes c’est accepter d’avance tout ce qui peut survenir au cours de l’activité évangélisatrice : Paul a supporté les flagellations, les lapidations, fait naufrage, et diverses péripéties dont les « dangers des rivières, dangers des brigands, dangers de mes compatriotes, dangers des païens, dangers de la ville, dangers du désert, dangers de la mer, dangers des faux frères ! Labeur et fatigue, veilles répétées, faim et soif, jeûnes fréquents, froid et nudité23. » Voilà pour Paul le prix à payer pour son apostolat : « Nous supportons tout, écrit-il, pour ne pas créer d’obstacle à l’Évangile du Christ24 ». Être rien, ne vouloir rien afin d’être à tous pour témoigner du « Tout », de l’universel salut. Cela peut aller, et cela a été jusqu’au martyr, la forme radicale de l’amour de l’autre à sauver, comme le Christ, ainsi que le résume cette citation de l’Apocalypse :

« Quand il eut reçu le livre, les quatre animaux et les vingt-quatre vieillards se prosternèrent devant l’Agneau, tenant chacun une harpe et des coupes d’or pleines de parfums, qui sont les prières des saints. Et ils chantaient un cantique nouveau, en disant : « Vous êtes digne de recevoir le livre et d’en ouvrir les sceaux ; car vous avez été immolé et vous avez racheté pour Dieu, par votre sang, des hommes de toute tribu, de toute langue, de tout peuple et de toute nation ; et vous les avez faits rois et prêtres, et ils régneront sur la terre.25»

Concrètement se faire tout à tous, c’est aller vers tous les hommes, s’est accepter de s’insérer dans toutes les cultures, tous les milieux car TOUS sont appelés. Donc, l’oblation de soi débouche sur la mise entre parenthèses de son moi, de sa culture, de ses habitudes pour s’identifier au Christ et aller ainsi vers l’Autre.

L’insertion linguistique et sociale

La nécessité de connaître les langues, est résumée dans deux versets d’une lettre de Paul aux Corinthiens :

« Quelque nombreuses que puissent être dans le monde les diverses langues, il n’en est aucune qui consiste en sons inintelligibles. Si donc j’ignore la valeur du son, je serai un barbare pour celui qui parle, et celui qui parle sera un barbare pour moi.26 »

Pour Paul la langue constitue le fondement de l’activité apostolique. Le message de l’Évangile passe essentiellement par la parole, or cette parole doit être audible, comprise par tous. En ce domaine l’Apôtre des Gentils est un maître car « dans ses lettres l’apôtre manie aussi bien la rhétorique des orateurs grecs et romains que la référence biblique et que la controverse héritée des maîtres juifs. Il était donc un homme instruit, possédant une double culture, païenne et juive.27 » Reste que dans un milieu hellénophone, où la disapora juive parlait le grec, Paul et ses disciples ont dû adopter la Bible des Septante, version grecque rédigée au IIIe siècle avant Jésus-Christ. Elle lui a permis de se faire comprendre dans l’ensemble de l’Asie. Paul, véritable synthèse multiculturelle et qui possédait l’Araméen, l’Hébreu, le Grec et selon certains le Latin, a su s’adapter, s’insérer et se mettre à la portée de tous les peuples de toutes cultures, de toutes langues.

La connaissance des langues a été un facteur d’insertion dans toutes les catégories sociales, ce qui a permis à Paul de s’approcher même de ceux qui étaient considérés comme « barbares », habitants méprisés des régions reculées. Les Actes des Apôtres mettent en évidence cette diversité et mixité sociale fruits de la méthode de Paul :
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Le message évangélique a donc été entendu et reçu dans tous les milieux socio-professionnels des divers peuples des régions et villes traversées par Paul et ses disciples. Que cela soit des autorités provinciales romaines, des édiles de cités grecques, des intellectuels, de riches propriétaires, des commerçants, et des gens de toutes conditions, sans aucune exception. Les Églises pauliniennes d’Antioche et de Corinthe constituent des creusets où se vit une véritable mixité sociale et aussi culturelle transcendées par le message chrétien. Beaucoup de ceux qu’ils mentionnent aussi dans ses Lettres, issus de tous milieux, ont été des amis et/ou des collaborateurs de son apostolat28.
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