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INTRODUCTION

Le XXéme siecle est sans doute le siecle de l'imaginaire dans la
littérature. Non qu’il n’existat pas avant, mais c’est au XXeme siecle qu’il
est consacré comme 1'objet-méme de la littérature, son référent, par un
mouvement littéraire tel que le surréalisme en France, qui fera
ouvertement le proces du réalisme. Si les surréalistes refusent le genre
romanesque, les auteurs latino-américains, quant a eux, vont le consacrer
comme le genre au sein duquel il va étre possible de libérer 'imagination,
sans s'imposer de limites réalistes, typiques selon eux, d'une littérature
européenne qu'Alejo Carpentier ou encore Jacques Stephen Alexis
récusent. C'est aussi au XXeme siecle que va se développer un nouveau
roman guadeloupéen, que s’approprient toutes les « classes » de 1'ile, et
qui va, lui aussi, faire la part belle a I'imaginaire. Comme chez Gabriel
Garcia Marquez, le roman guadeloupéen ne connaitra pas les limites du
rationalisme européen, et cela se manifestera en particulier avec les
références aux éléments surnaturels typiques du milieu antillais voire
guadeloupéen. Ainsi, le surnaturel ne sera pas simplement un élément
anecdotique, ce sera un élément déterminant, permettant d’identifier les

particularités de ce roman guadeloupéen.

Notre étude s’interrogera ainsi sur les points suivants: le surnaturel
permet-il de définir une ou plusieurs esthétiques du roman
guadeloupéen? En quoi permet-il aux auteurs de souligner des
antagonismes sociaux, tout en prenant résolument parti pour la

revalorisation d’une culture locale ?

I1 est pourtant vrai que le surnaturel n’est pas irréductiblement spécifique
au roman guadeloupéen, puisqu’on le retrouve dans toutes les littératures
caribéennes. Il est présent dans le roman européen des le XVIIleme siécle

et va s’épanouir dans le roman du XIXéme siecle, avant de se prolonger au
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XXeme siecle dans les avant-gardes du surréalisme. Il conviendra ainsi de
dégager les traits, les caractéristiques du surnaturel en tant que parameétre
esthétique du roman guadeloupéen, il va nous falloir étudier l'itinéraire
du surnaturel, la provenance des catégories artistiques et littéraires du

surnaturel.

Ainsi, si notre étude porte sur le roman guadeloupéen, celle-ci nous
meénera a des échanges avec la littérature non seulement caribéenne, mais
aussi frangaise, francophone, mondiale. En outre, nous avons choisi
d’examiner avec une attention toute particuliere des ceuvres d’auteurs
féminins. Les romanciéres ne sont pas les seuls écrivains du genre
romanesque a investir le champ des thématiques surnaturelles: les
auteurs masculins guadeloupéens utilisent eux aussi les thématiques
surnaturelles, c’est notamment le cas de la trilogie de Daniel Maximin,
L'Isolé soleil (1981), Soufriéres (1987) et L’lle et une nuit (1995) ou encore
d’Ernest Pépin dans L’Homme-au-baton (1992), ou il va reprendre une
thématique surnaturelle faisant partie du folklore de la Guadeloupe ou
encore dans Tambour-Babel (1996). On serait dans un premier temps tenté
d’affirmer que la vision que les femmes ont du surnaturel est différente de
celle des hommes, que 'on peut discerner des caractéres propres aux
thématiques surnaturelles telles qu’elles sont traitées par les romancieres,
que l'esthétique surnaturelle féminine serait distincte de la masculine. En
effet, chez les romanciers, 1'aspect anecdotique ou divertissant semble
prévaloir. Une autre étude aurait pu étre menée pour comparer ces deux
visions du monde mais nous avons choisi de nous attacher a la vision
particuliere des femmes, ot le role de transmission culturelle et familiale
du surnaturel crée une réelle cohérence entre les ceuvres. Dans le roman
féminin, le surnaturel est souvent porté par les femmes (Télumée, Tituba)
et lorsque les hommes ont un réle a jouer (Jab-Herma, Léonce dit Kochi),
ils s'inscrivent comme des piliers de la société décrite, comme des étres
qui en sont constitutifs, et non comme des trouble-faites comme cela peut

étre le cas dans le roman masculin.
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Nous avons en outre choisi de borner notre étude au champ
guadeloupéen, qu’il importe de définir : nous en avons en effet choisi une
acception large. Les romancieres sont nées en Guadeloupe (Michele
Lacrosil, Maryse Condé) ou de parents guadeloupéens (Simone Schwarz-
Bart, Giséle Pineau). Leurs romans portent sur la Guadeloupe et méme
lorsque ce n’est pas le cas, des problématiques thématiques ou
linguistiques rappellent qu'une écriture guadeloupéenne est présente,
comme ce fut par exemple le cas dans le recueil Vents de Saint-John Perse.
Nous montrerons d’ailleurs dans le cours de notre étude en quoi les
caractéristiques communes de ces écrits classent ces auteurs dans le
champ de l'esthétique guadeloupéenne. Toutefois, le fait de travailler sur
des auteurs de la Guadeloupe n’exclut pas de définir et de situer le
surnaturel dans la littérature francaise et caribéenne et nous serons
amenée a citer régulierement le travail notamment d’auteurs masculins en
ce qui concerne le surnaturel.

En conséquence, le corpus choisi réunit les ceuvres les plus marquantes
relevant de I'esthétique du surnaturel, du réel merveilleux et magique des
romancieres guadeloupéennes Michele Lacrosil, Simone Schwarz-Bart,

Maryse Condé et Giséle Pineau.

Afin de déterminer quelle est la place du surnaturel dans le roman
féminin guadeloupéen contemporain, nous en ferons, dans une premiere
partie, un état des lieux, nous expliquerons ainsi comment il prend son
essor au XXeme siecle, avant de préciser le role que jouent les ceuvres de
notre corpus dans ce développement, ce qui nous permettra ensuite de
montrer I'importance que prend la thématique du surnaturel. Dans notre
deuxiéme partie, nous définirons le role du surnaturel en Guadeloupe, en
étudiant d’abord la place accordée par les auteurs aux différents héritages
culturels, puis en déterminant en quoi le syncrétisme guadeloupéen tel
qu’on le retrouve dans la littérature est original au sein du bassin caribéen,
en nous attachant enfin a lI'étude du surnaturel dans les croyances

populaires en Guadeloupe. C’est dans la troisieme partie que nous
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étudierons la place de l'imaginaire fantastique dans le roman féminin
guadeloupéen. Nous verrons que la pensée magique est un moyen, pour
'’esclave ou le descendant d’esclave, sans pouvoir aucun, de reprendre son
destin en main, nous verrons en outre que le magico-religieux joue un role
social que ne peut occulter le roman, « miroir qu’on promene le long d’un
chemin'! », pour finir, nous montrerons en quoi le surnaturel permet de

définir une esthétique propre au roman guadeloupéen.

I Stendhal, Le Rouge et le Noir.
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Premiere partie : Le roman féminin

guadeloupéen contemporain, état

des lieux
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Introduction de la Premiére Partie

Des auteurs émergent en Guadeloupe au XXeme siecle. Auparavant, la
littérature y était essentiellement masculine et blanche, qu’il s’agisse de
défendre ou de critiquer l'abolition de l'esclavage, un theme souvent
traité, de vanter les beautés de I'ile ou d’en déplorer les charmes perdus.
Au XXeme siecle, la littérature guadeloupéenne connaitra une véritable
révolution, puisque la place des femmes y sera de plus en plus
importante, bouleversant ces thématiques privilégiées.

Quelles sont les caractéristiques de ce roman féminin guadeloupéen
contemporain ?

Nous montrerons dans un premier temps en quoi ce roman féminin
guadeloupéen est en plein essor au XXeme siecle, grace a des figures
marquantes d’auteurs telle que Michele Lacrosil, Simone Schwarz-Bart,
Maryse Condé ou Gisele Pineau. Il atteint en effet a cette époque
véritablement sa maturité, s’illustrant a travers une peinture des rapports
sociaux, menant au réveil d’'une conscience identitaire collective. Des
formes, des contenus et des expressions définissant ce roman se révelent
alors.

Nous analyserons ensuite, afin de justifier le choix des ceuvres du corpus,
le contexte dans lesquelles les ceuvres ont été imaginées, réalisées, écrites,
puis la réception populaire mais aussi la critique littéraire, souvent
discordantes, des ouvrages en Guadeloupe, en France et a I'international,
I'inscription - ou non - qui leur est faite au sein du courant féministe
contemporain, les critiques portant sur le féminisme des ceuvres, ainsi que
la réception des personnages féminins.

Enfin, nous étudierons les thémes récurrents: le rapport a lile, son
intégration et son appropriation par les personnages ainsi que
I'importance qui est donnée par les auteurs au fait d’apprivoiser la

nature ; le role de la femme protagoniste, en montrant I'importance de la
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figure féminine dans les ceuvres, mais aussi en étudiant les lectures et
relectures faites dans les ceuvres de la femme poto-mitan et enfin les
pouvoirs spécifiques féminins au sein du rapport au surnaturel ; nous
tacherons finalement de préciser quelles sont les caractéristiques propres
au roman masculin, et au roman féminin, qui justifient qu'une étude

particuliere soit accordée au roman féminin.

A.L’essor du roman féminin dans la littérature

guadeloupéenne au XXeéme siecle

Singulierement au sein du bassin caribéen, le roman féminin prendra une
place trés importante dans la littérature guadeloupéenne du XXeme siecle.
Des auteurs, en effet, se font connaitre et montrent que cette littérature
féminine connait désormais 1'age de la maturité, au travers de formes, de

contenus et d’expressions qui viennent la définir.

L. Les grandes figures du roman féminin guadeloupéen

Quatre grandes figures littéraires se distinguent au sein du roman féminin
guadeloupéen, représentatives de 1'évolution de la femme au sein de la

littérature guadeloupéenne.

1. Michéle Lacrosil romanciére du mal-étre

Fille d"un juge d’instruction décédé tres tot, Michele Lacrosil est élevée par
sa mere, couturiere. Michele Lacrosil ose s’interroger sur le mal-étre qui
anime les Guadeloupéens, mal-étre lié a la race, mal-étre auquel elle a elle-

méme été confrontée bien que l'auteur se soit pourtant toujours défendue
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d’avoir produit des écrits biographiques!, étant éleve dune école privée
de Basse-Terre, soumise aux injustices et a la discrimination, ce qui lui
offre sans doute en grande partie la matiére de ses deux premiers romans,
Sapotille et le serin d'argile (1960), puis Cajou (1961), personnages
profondément convaincus de l'infériorité que leur a inculquée 1'Histoire,
infériorité renforcée pour Sapotille par son rapport aux hommes,
notamment son mari Benoit. Selon Isabelle Gros, ce sujet, mal recu de la
critique?, aurait conduit 'auteure a son troisieme roman puis au silence

qui a suivi ces trois publications :

« Alors que le corpus antillais est principalement socio-historique,
insistant sur le rapport avec la société globale, Lacrosil avait osé
écrire sur le moi profond. Cela expliquerait pourquoi Lacrosil a été
aussi critiquée, boycottée et finalement réduite au silence apres un
troisieme roman, Demain Jab-Herma (1967), dans lequel elle renie sa
premiere maniére d’écrire, cesse de le faire a la premiere personne et

tente sans doute de rentrer dans le rang?. »

Le style de ce troisieme roman est en effet tres différent des précédents,
écrit a la troisieme personne, et relatant les méandres sociologiques qui
entourent une société établie autour de la culture de la canne a sucre, avec
en toile de fond le surnaturel, notamment animé par la personne éponyme
du sorcier Jab-Herma. Le mal-étre perdure pourtant tres fortement. Mal-

étre toujours lié a la race pour le muléatre Cragget, qui voit en Philippe

I Mireille Nicolas, Mon anthologie de littérature antillaise. De ses origines a
1975, Paris, L'Harmattan, 2005, tome 4: p.43.

2 Cf Mireille Nicolas, p.43 : « Jamais Michele Lacrosil ne propose ou n’envisage
de solution, un espoir. On retrouve du masochisme chez tous ses héros. (Journal
Inter-Antilles, septembre 1974); « Cajou est avant tout la fille de couleur
préoccupée de son physique et du jugement de « I’Autre ». Parce que Cajou a été
dressée a respecter les « canons de beauté établis par une autre race », elle se juge
laide, inapte a I'amour et au bonheur et se détruit elle-méme. » (Jack Corzani,
Anthologie prose, p.261).

3 Isabelle Gros, « Michele Lacrosil: La Libération par 1'écriture ou comment
vomir le dégotit de soi» in Elles écrivent des Antilles. (Susanne Rinne et
Joélle Vitiello éds). Paris, L'Harmattan, 1997, p.123.
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celui qu’il aurait pu étre si I'on avait reconnu sa moitié blanche, mais aussi
malaise des Blancs pays', qui sont, malgré les apparences, eux aussi
dominés par les entreprises nationales, mal-étre et malaise général d'une
société batie sur le mensonge et les faux-semblants, ot nul n’est vraiment
ce qu’il semble étre et ou, finalement, le grand gagnant est le chauffeur-

sorcier noir.

2. Simone Schwarz-Bart, une invention narrative

N

Simone Schwarz-Bart, née Brumant, publie plusieurs ouvrages a quatre
mains avec son mari, André Schwarz-Bart, déja connu pour son prix
Goncourt obtenu avec Le Dernier des Justes (1959): Un plat de porc aux
bananes vertes (1967) et plus récemment, en publication posthume pour son
mari, L’Ancétre en Solitude (2014), et individuellement : Pluie et vent sur
Télumée Miracle (1972), Ti-Jean I’Horizon (1975). A leur sortie, ces ouvrages
provoquent une critique tres mitigée sur laquelle nous reviendrons.
Pourtant, ce qui est indéniable, c’est que Simone Schwarz-Bart sillustre
par I'invention narrative qu’elle crée. D’une manieére novatrice et peut-étre
inégalée, elle parvient a mettre en francais le créole, elle arrive a exprimer
I’ame de la langue créole en francais, comme le reconnaissent d’ailleurs de
nombreux critiques: « L’écriture de Simone Schwartz (sic.) -Bart dans
Pluie et vent sur Télumée Miracle (1972) est reconnue comme un premier
exemple de créolisation du langage - que 1'on trouvait dans une certaine
mesure dans un roman comme Diab La (1942) de Joseph Zobel? » ; « Elle a
résolu ce probleme capital pour un Antillais : comment transposer dans le
francais l'originalité propre au créole. Comment acclimater un certain

nombre d’expressions et de mots sans tomber dans le «folklorisme ». 3»

I Nés en Guadeloupe, dont leurs ancétres sont originaires.

2 Lydie Moudileno, L’Ecrivain antillais au miroir de sa littérature : mises en
scene et mise en abyme du roman antillais, Paris, Karthala, 1997, 214 p.
3 Maryse Condé, Le Roman Antillais, Tome 1, Paris, Nathan, 1977, p. 70.
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Selon Katleen Gyssels!, c’est Simone Schwarz-Bart, la véritable détentrice
de ce fameux discours antillais, ou en tous cas, celle qui parvient a

formuler a I’écrit le langage parlé :

« Pour Simone Schwarz-Bart, I'émergence d’une écriture se situe dans
le prolongement de la parole : celle-ci s’y enracine profondément a tel
point que l'ceuvre écrite fait office de «discours antillais » (pour
reprendre le titre de I'essai d’Edouard Glissant). Dans Pluie et vent sur
Télumée Miracle I’auteur laisse entendre une voix féminine qui brise le
silence séculaire autour de la femme noire, réagissant contre son
invisibilité historique. Son objectif est la « transcendance scripturale »
que préconise Glissant dans Le discours antillais, de sorte que le roman
devient «a talking book » (un livre parlant) ou «a speakerly text »
(un texte qui parle) comme l'a observé Henri Louis Gates pour la
littérature négro-américaine. De fait, 1’écrit s’oralise avec bonheur
dans Pluie et vent sur Télumée Miracle, saga familiale avec laquelle
Simone Schwarz-Bart s’est retrouvée propulsée sur la scene

internationale en 1972. »

3. Maryse Condé romanciere de la nostalgie

Maryse Condé est ’auteur de notre corpus qui publie le plus, qu’il s’agisse
de romans ou de récits, désormais autobiographiques, comme le tout
récent Mets et merveilles (Paris, Lattes, 2015) voire d’essais. L'écrivain, qui
s’était d’abord inspirée de 1'épopée de sa famille a travers la fiction dans le

roman La Vie scélérate? (Paris, Seghers, 1987), se livre désormais a travers le

! Dans la toile d’araignée : conversation entre maitre et esclave dans Pluie
et vent sur Télumée Miracle » Kathleen Gyssels. Université d’Anvers

2 « La Vie scélérate : une écriture de L’h/Histoire », Marie-Agnés Sourieau
in Suzanne Rinne et Joélle Vitiello (dir.), Elles écrivent des Antilles (Haiti,
Guadeloupe, Martinique), p.217 : « Lors d'une conférence a The University
of Oklahoma en I'honneur de son ceuvre (mars 1993), Maryse Condé a
déclaré que le récit de La vie scélérate était celui de sa famille/ « I decided
to write about my family, not only the official version but also the untold
facts. I decided to present lovable and dignified people who at the same
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récit, expliquant ainsi les difficultés mais aussi les bonheurs qu’elle a
connus tout au long de sa vie, ainsi que ceux rencontrés dans sa famille.
Pourtant, dans les romans de Maryse Condé, une problématique avait déja
fait jour: celle de la nostalgie. Il est intéressant de relever que selon le
Littré, la nostalgie est le « mal du pays, dépérissement causé par un désir
violent de retourner dans sa patrie ». Maryse Condé a pourtant longtemps
été, notamment dans I'imaginaire populaire guadeloupéen, celle qui aurait
tourné le dos a la Guadeloupe, pour la métropole, 1’Afrique, les Etats-

Unis. Selon Mireille Rosello?,

« Pour Condé, l'ile reste une prison ou I'on peut se forcer a revenir
par sens des réalités politiques mais qui demeure ce que Wilson
appelle «L’ile étouffante, avec ses préjugés de race et de couleur,

avec ses valeurs fausses et aliénantes. » (Wilson, 47)

Pour Madeleine Cottenet-Hage et Lydie Moudileno dans 1la
« Présentation » de leur recueil de textes, Maryse Condé. Une nomade

inconvenante?, Maryse Condé est tout simplement LA diaspora :

« Maryse est une errante, une nomade ; elle est la diaspora multipliée. Elle

a résidé en Europe, en Afrique, aux Antilles, et depuis plusieurs années

time could be mean and cruel. This story should have larger implications
and express my doubts about culture and ploitics as well. » (World
Literature Today, Vol 67, N°4, 698) «J'ai décidé d’écrire au sujet de ma
famille, pas seulement la version officielle mais aussi les faits non
racontés. J'ai décidé de présenter des gens aimables et dignes qui en méme
temps pouvaient étre méchants et cruels. Cette histoire aurait des
implications plus vastes et exprimeraient mes doutes au sujet de la culture
et de la politique aussi. »

L« Les derniers rois mages et La traversée de la mangrove : insularité ou
insularisation ? » in Suzanne Rinne et Joélle Vitiello (dir.), Elles écrivent des
Antilles (Haiti, Guadeloupe, Martinique), op.cit., p.181.

2 Madeleine Cottenet-Hage et Lydie Moudileno (dir.), Maryse Condé. Une
nomade inconvenante, Mélanges offerts a Maryse Condé, Guadeloupe, Ibis
Rouge, 2002, 190 p., «Présentation », par Madeleine Cottenet-Hage et
Lydie Moudileno, p.9-10.
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aux Etats-Unis qu’elle a parcourus d’ouest en est en se posant chaque fois
pour quelques années, parfois moins, sur des campus honorés de
'accueillir. Elle est retournée en Guadeloupe en 1992 pour s’y installer, I'a
quittée encore, y a sa demeure, mais le monde est son domaine. C’est
pourquoi, de toutes les villes qui I’ont accueillie, New York est sans doute
celle qui lui va le mieux, écrit Antoine Compagnon, son collegues (sic.) a
I"'université de Columbia. La métropole américaine est un de ces creusets
culturels ot I'écrivaine peut déployer ses antennes toujours prétes a
capter les mouvements, les mutations, les difficultés, les aspirations et les
déceptions de milliers de migrants comme elle. Mais méme de New York,
il lui faut partir a intervalles réguliers, direction I'Indonésie, le Japon,
I’Afrique du Sud accompagnée de son fidéle compagnon-traducteur,

Richard Philcox »

Pourquoi alors parler de nostalgie ? Condé, comme Saint-John Perse!, si
elle a quitté son pays natal, ne lui a pas pour autant véritablement tourné
le dos ; elle s’en rapproche sans cesse a travers 1’écriture, qui lui permet de
pleurer la souffrance de ce pays perdu. Cette nostalgie transparait des son
premier ouvrage, Heremakhonon (1976), dont le titre programmatique
signifie « En attendant le bonheur » et qui relate les désillusions de la
protagoniste guadeloupéenne Véronica en Guinée, désillusions peut-étre
de toute une génération d’Antillais face a une Afrique révée en conflit
avec I'Afrique réelle. Selon Maryse Condé elle-méme dans Le Roman
antillais, tome 1 (Nathan, 1977, p.18), son ceuvre romanesque se conclut sur
«la difficulté voire (...) I'impossibilité de renouer les fils rompus ».
Romanciere de la nostalgie également, a travers cette recherche de leurs
origines, qui est celle des personnages de La Vie scélérate ou de Désirada,

recherche, qui selon Marie Agnes Sourieau?, serait définitoire de I'écrivain

antillais :

I Rappelons d’ailleurs que Maryse Condé a introduit 1'étude de Saint-John
Perse a Columbia.

2 « La vie scélérate : une écriture de L'h/Histoire »in Suzanne Rinne et Joélle
Vitiello (dir.), Elles écrivent des Antilles (Haiti, Guadeloupe, Martinique),
op.cit., p. 208.
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«En quéte de durée, I'écrivain antillais doit se « battre contre le
temps pour la reconstitution d’un passé » écrit Edouard Glissant dans
Le discours antillais. Dans Poétique de la relation, il définit la
préoccupation d’identité qui taraude tous les Antillais comme « cette
revendication ou cette connaissance d’une lignée inscrite dans un

territoire. »

Cette nostalgie présente dans I'ceuvre de Maryse Condé, se manifeste,
suite a l'impossibilité de retrouver la terre natale, par la présence d'une
multiplicité de I'identité, a travers les quétes que menent ses personnages
autour du monde, celle de Véronica (Heremakhonon), celle de la mere de la
narratrice de La Vie scélérate, celle de Tituba (Moi, Tituba, sorciere...), ou
encore de 1'héroine de Désirada ; ce qui va conduire April A. Knutson a

affirmer :

« Glissant proclame « le droit a I'opacité » pour le peuple des Antilles
et célebre «I'élan des peuples néantisés qui opposent aujourd’hui a
I"'universel de la transparence, imposé par I'Occident, une multiplicité
sourde du Divers. » Les textes de Maryse Condé participent a cette

opacité diversel. »

ou encore Mireille Rosello a s’interroger :

« La question serait donc la suivante : est-ce que les textes de Condé
peuvent nous aider a imaginer ce qu’elle appelle une « littérature
sans frontiéres » qui ne serait pas la nouvelle forme d’un illusoire

universalisme ? »

L «Maryse Condé : créer les textes de la diaspora antillaise » in Suzanne
Rinne et Joélle Vitiello (dir.), Elles écrivent des Antilles, op.cit., p. 172.
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Pour Louise Hardwick!, ce sont les liens compliqués que Maryse Condé
entretint avec sa mere, qui expliquent cette nostalgie, présente dans ses

écrits :

«Selon lui (Freud), le «mal du pays» est étroitement lié a
I'éloignement de la mére, une manifestation de l'unheimlich, cette
inquiétante étrangeté qui est la nostalgie de « I'existence intra-utérine »,
premiére demeure (Heim) de tout étre humain. L’expulsion de
l'utérus est donc une expérience traumatisante, déchirant

littéralement meére et enfant. »

4. Lesrécits de 'exil chez Giséle Pineau

Gisele Pineau est née a Paris en 1956, de parents guadeloupéens. Elle vit
en France jusqu’'en 1970, méme s’il lui arrive de venir en voyage en
Guadeloupe. Elle grandit aux cotés de sa grand-mere, qui lui fait
découvrir, a travers ses récits, son ile d’origine. En 1970, la famille suit le
pere, militaire de carriere, muté en Martinique, puis en Guadeloupe ou
I'auteur passe son bac, avant de retourner en métropole, a Paris, pour y
poursuivre ses études. La vie de la romanciere est ainsi marquée par 1'exil
de l'ile natale, sentiment d’exil renforcé par le fait qu’elle soit victime de
discrimination durant son enfance. Exil peut-étre aussi tout court, d'un
auteur qui n'est ni tout-a-fait une Guadeloupéenne, ni tout-a-fait
métropolitaine. Elle représente la diaspora antillaise. A I'image de la vie
de l'auteur, ses récits son marqués par cet exil, sentiment qu’elle va

représenter a travers des histoires d”Antillais vivant en Métropole :

Il fallait aussi raconter les histoires de l'exil créole, la situation des
Antillais dans les banlieues parisiennes, le sentiment d’amour-haine
pour la France, le manque du pays d’origine, le rejet des manieres

créoles, des croyances magico-religieuses, traces toujours vivaces au

L« La question de l'enfance », in Maryse Condé. Rébellion et transgressions,
Noélle Caruggi (dir.), Paris, Karthala, 2011, 232 p., p. 60.
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mitan de l'exil. (« Ecrire en tant que Noire », Penser la créolité, Paris,

Karthala, 1995, p. 291.)

Mais l'exil peut prendre de multiples formes, dans 'ceuvre de Pineau.
Léonce, dans La Grande drive des esprits, est exilé a lui-méme, Antillais mais
aussi Francais, il est aliéné. C’est ainsi qu'il perd son don parce-que la
mere patrie ne veut pas de ce don de lui-méme qu’il est prét a faire,
reniant en quelque sorte fondamentalement ce qu’il est, pour une
acculturation révée. Il est aussi remarquable que sa petite fille se
prénomme France, et que celle-ci, en colere, le traite de « vieux-corps de
Guadeloupe ». On peut véritablement parler d’une forme de contestation
dans cette constante recherche de l'exil des personnages de Pineau. Selon
Emeline Pierre dans Le Caractére subversif de la femme antillaise dans un
contexte (post)coloniall, au sujet de La Grande drive des esprits : « Ainsi, les
personnages drivent entre différentes langues et diverses époques, facon
pour l'auteure de contester la fixité, qu’elle soit d’ordre historique ou
géographique. » Cet exil se vit jusque dans la linguistique mise en ceuvre
dans les romans de Pineau, ou le frangais est renié, parsemé de références
en créole, souvent non traduites, comme une forme de contestation ici
encore, amenant le lecteur non créolophone a chercher, a s’interroger, ou a

comprendre sans explication.

II. L’age de la maturité

Michele Lacrosil, Simone Schwarz-Bart, Maryse Condé ou Giséle Pineau
sont des auteurs représentatifs voire emblématiques du roman féminin
guadeloupéen contemporain. Entre le XVIlleme et le XXéme siecle, le
roman guadeloupéen qui se développe, tour a tour blanc, puis mulatre et

enfin noir, est essentiellement masculin. Alors qu’en Martinique,

L Emeline Pierre, Le caractere subversif de la femme antillaise dans un contexte
(post)colonial, Paris, L'Harmattan, 2008, p.99.
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I"éruption de la Montagne Pelée va provoquer l'écriture féminine békée,
notamment Clémence Cassius de Linval ou encore Drasta Houél, en
Guadeloupe, ce sont des femmes de couleur qui prennent la parole, a
partir des années 1930, et qui vont tenter de représenter une société sans
fard, d’en dénoncer les travers, en s’attachant a la description des

différents groupes sociaux de I'ile.

1. Une peinture des rapports sociaux : classes, races, idéologies

« L’histoire privée des personnages, que le roman révele dans son aspect
sociologique et dans les pratiques anthropologiques, n’est que mise en
abyme de I'histoire collective, elle reflete la méme incomplétude que cette
dernierel. » En effet, a travers ces récits de vie, on retrouve dans le roman
la description de différents groupes sociaux, avec une recherche
d’objectivité. On peut ainsi parler d'un roman sociologique. Certains
auteurs vont décrire la bourgeoisie, d’autres les classes moyennes,

d’autres encore les classes les moins favorisées?.

L«La question de I'enfance », in Maryse Condé. Rébellion et transgressions,
Noélle Caruggi (dir.), Paris, Karthala, 2011, 232 p., p.9.

2 «L'objectif de ces résistances contre-textuelles est de créer un
« imaginaire de la nation » tel que le nomme Benedict Anderson. Mais
comment mener a bien cette entreprise dans un DOM ? En effet, le DOM
n’est pas une entité close dont le territoire équivaudrait a une culture et a
une nation. Ses frontieres symboliques se trouvent en-dehors de lui, outre
les mers, non seulement dans le territoire francais, mais aussi dans les
territoires de tous les peuples en présence qui ont fondé ces populations
transculturelles. Cette difficulté a résoudre la question des
territorialisations conduit a une mise en scéne de plus en plus visible et
théatralisée des récits mémoriels, a travers la vogue des récits de vie. Cela
peut conduire a une difficulté d’analyse supplémentaire pour le critique
qui voit souvent dans ces textes un document, un reflet, aux dépens de
leurs enjeux esthétiques. » (Paroles d’outre-mer, Bernard Idelson, Valérie
Magdelaine-Andrianjafitrimo (dir.), Paris, L'Harmattan, 2009, 230 p.,
Valérie Magdelaine-Andrianjafitrimo : « Littératures des départements
d’outre-mer, littératures francophones : les ambiguités d"une terminologie
ou un double anachronisme », p.42).
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1.1. Le roman bourgeois colonial

Des auteurs dénoncent les dérives et le racisme de la classe dominante
blanche en Guadeloupe, sans excuser les hommes politiques populistes
noirs : le roman L’fle qui meurt de Renée Lacascade et André Perye se
montre sans concessions envers les uns et les autres, méme s’il aura été
reproché par certains critiques a Lacascade en particulier d’avoir donné un
role salvateur au personnage du gouverneur blanc, incompris de tous,
marié a une femme guadeloupéenne, elle-méme incomprise et déterminée
a sauver son peuple quoiqu’il en soit. Le roman s’attarde plus
particulierement sur les sentiments des dominants, leurs oppositions et les
raisons de leurs actes, le peuple guadeloupéen étant décrit avec une
certaine abstraction comme une masse inconnue mais souffrant du
manque d’intérét témoigné autant par les Blancs que les Noirs de la classe
dominante. Il dénonce malgré tout le systéme colonial qui ne cherche pas
a améliorer la vie de la population, laissée dans l'ignorance et la misere
sociale voire la malpropreté et les maladies. Le roman Demain, Jab-Herma,
de Michele Lacrosil s’attache aussi a décrire la vie de la bourgeoisie, en
particulier comment I’hégémonie des princes de la canne a sucre

s’effondre pour laisser la place aux Blancs « de France ».

1.2. Les classes moyennes

Le roman féminin va aussi décrire la classe moyenne, les contradictions
qui 'habitent voire la hantent, alors méme qu’elle est en pleine transition
vers la bourgeoisie. C’est par exemple le cas dans les romans de Michele
Lacrosil, Sapotille ou le serin d’argile et Cajou, dans lesquels une certaine
aisance de la famille ne parvient pas a acheter un respect que n’achéte que
la couleur. On retrouve la méme problématique notamment dans les
conflits psychologiques qui dévastent la mere de la narratrice de La Vie
scélérate de Maryse Condé, élevée comme une reine, et qui malgré
I'ascension sociale de ses parents, doit essuyer le mépris de ses

compatriotes guadeloupéens pour sa couleur noire. Eprise d’amour pour
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un mulatre, elle fera d’ailleurs les frais de son mépris et de celui de sa
famille lorsqu’elle attend une enfant de lui: la narratrice, qu’elle devra

ensuite supporter tout au long de sa vie comme un rappel de ce mépris.

1.3. Le roman des défavorisés

Tout comme a Haiti, notamment avec le roman Gouverneurs de la Rosée de
Jacques Roumain, un roman de type « populiste » apparait en Guadeloupe
mais aussi en Martinique au XXéme siecle, qui s’attache a dénoncer les
iniquités de la société coloniale. Les ceuvres de ce type sont généralement
tres concises, parfois moins de cinquante pages, pouvant aller jusqu’a cent
cinquante!. Des ceuvres de meilleure qualité vont paraitre, d’auteurs
féminins qui vont évoquer les vies des plus démunis, a la campagne, mais

aussi a la ville, Pointe-a-Pitre pour les Guadeloupéens.

A la campagne
Des histoires de vies difficiles voire tragiques rappellent ainsi des
trajectoires souvent proches de celles de nombreuses Guadeloupéennes et
dans une moindre mesure des hommes. C'est le cas de l'histoire de
Télumée dans le roman éponyme de Simone Schwarz-Bart. L'épisode
historique des gréves de la canne au début du siécle, qui fait 1'objet d'un
des chapitres de Pluie et vent sur Télumée miracle est aussi 1’objet du roman
de Lucie Julia, Les Gens de bonne-espérance. Ces récits de vie sont
particulierement pathétiques, avec en toile de fond l'inceste, dans le
roman de Giseéle Pineau, L'Espérance Macadam, qui montre les dérives de la
pauvreté, a I'exemple de Céline dont tous les enfants ont mal tourné ou de
Gwladys dont on suppose qu’elle préfere tuer son enfant, comme les
esclaves d’antan, plutdt que de le voir se transformer en criminel comme
le reste de la communauté. Dans ce roman, méme ceux qui cherchent un
Eden salvateur dans les bois, les rastas, vont tous mourir dans des

conditions tragiques, a cause de leur trop grande espérance en leur dieu.

L La Transgression des couleurs, Tome 2, op.cit., p.296.
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Outre ces récits de vie, le roman permet de rappeler les réalités
architecturales d'une époque, notamment 1'évolution des matériaux
utilisés et la précarité des constructions, qui est d'ailleurs un des adjuvants
de la criminalité dans L’Espérance Macadam.

La vie sociale joue aussi un rodle important, que le roman va illustrer,
notamment avec I"évocation, a la campagne comme a la ville des buvettes,

les lolos.

Alawville
Le roman des classes sociales défavorisées va décrire 1’'exode rural qui
touche aussi la Guadeloupe, l'essoufflement de la culture de la canne
conduisant de nombreux ouvriers et ouvriéres a s’installer a Pointe-a-
Pitre, dans les conditions les plus précaires et les plus insalubres. Le
roman de Lucie Julia, Meélodie des Faubourgs, va ainsi dénoncer la
malpropreté dans laquelle sont installées ces populations, ce qui permet
I'enrichissement d’'une bourgeoisie malhonnéte. La Vie scélérate, de
Maryse Condé, montre 1'envers du décor, en choisissant de décrire les
lakous® du point de vue de ceux qui les louent, d’abord avec le regard
dégotité de Bert, puis celui de son frére Jacob, plus froid. Les difficultés
liées au travail sont soulevées : le theme du chomage est ainsi évoqué avec
I'impossibilité pour les uns et les autres de trouver du travail, ce qui va
conduire vers un autre exode, celui vers la Métropole, avec le BUMIDOM ;
la marginalisation spatiale des populations des faubourgs, soumises a des
horaires extrémes : se lever tres tot pour se rendre au travail ; la pratique
du job et de la débrouillardise est aussi illustrée voire mise en avant,
souvent pratiquée par des femmes qui doivent nourrir leurs enfants. Cet
argent durement gagné étant tres vite dépensé, ces populations se
montrant incapables de thésauriser, avec leurs dépenses folles pour

meubler leurs logements. Le roman permet également de montrer la

1 Villages insalubres de Pointe-a-Pitre, dont de minuscules cases, parfois
une piece ou deux d'une maison, étaient louées aux populations
défavorisées, souvent issues de la campagne.
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construction sociale de la ville, avec les populations de différentes origines

qui s’y installent, ce qu'on peut retrouver aussi dans La Grande drive des

esprits de Gisele Pineau ou L’'Homme-au-Baton d’Ernest Pépin.

Selon Alexandra de Cauna, ces représentations des quartiers populaires

urbains sont nécessaires, afin de mieux connaitre et comprendre

I’évolution d'une frange de la population guadeloupéenne :

2.

2.1.

«Sans tomber dans la caricature, ni faire 'apologie du mode de vie
populaire, cette approche est nécessaire, pour ce qu’elle apporte de
plus a la compréhension de la marginalité urbaine. Elle évite les
dangers d’une seule lecture des aspects hostiles et impénétrables de
ces milieux. Ce construit trop simplifié de la réalité aurait pu ensuite
poser des problemes d’interprétation. Le plus important est, selon
nous, la complémentarité qui existe entre ces deux représentations de
I'espace. Dans la réalité, c’est effectivement parce que les conditions
de vie sont difficiles, qu’il y a adaptation de la population et
dynamique du milieu. Les aspects contradictoires de ces quartiers,
entre richesse et répulsivité, ne sont qu'une fois de plus a I'image de
la société et de la culture créole. Selon Dany Bebel Gisler,
anthropologue guadeloupéenne, il est essentiel de connaitre ces
représentations socioculturelles dans leur totalité, si l'on veut
comprendre certaines choses de l'espace et en changer d’autres,
comme c’est le cas lors de la mise en place d’une opération
d’urbanisme par exemple. Ainsi, le roman, qui permet de saisir
I'espace vécu, a la croisée du réel et de 'imaginaire, apparait encore

une fois comme un outil de réflexion essentiel au chercheur!. »

L’éveil d’une conscience identitaire collective

Terreau de cette conscience identitaire

L L’Image des quartiers populaires dans le roman antillais, Paris, Karthala, 2003,
181 p, p.121.
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Le roman au XXeéme siecle va ainsi permettre de représenter la société
guadeloupéenne sous plusieurs points de vue, et notamment une partie de
la population particuliéerement délaissée que sont les milieux populaires.
Cette représentation n’est pas anodine car elle accompagne 1'éveil d'une
conscience identitaire collective. S'aidant de la pratique littéraire déja
présente sur l'ile et propre aux populations d’origine africaine, a savoir le

conte, la littérature va étre le ciment d’une construction identitaire :

« Les écrivains créoles, conscients du préjudice infligé par 1'histoire
lacunaire a toute tentative de légitimation et de construction
identitaire, ont cherché a combler, par I'écriture, ce vide, qui a géné
tout fondement de la communauté antillaise, ignorante de son
arriere-plan historique. Ce travail prend appui sur la notion
d’oraliture qui permet de fixer, par l'écriture, ce qui s’est transmis par
l'oralité, et qui menace de sombrer dans 1'oubli. Néanmoins, cette
démarche s’accompagne, pour ceux qui l'effectuent, d'un certain
nombre d’interrogations: dans une société ou prime [loralité,

I'écriture ne risque-t-elle pas de dénaturer la mémoire! ? »

C’est d’ailleurs ce que confirme Guy Ossito Midiohouan :

«Dans la lutte pour briser 1'hégémonie du culturalisme les
intellectuels antillais jouerent un role décisif : c’est a eux que revenait
l'initiative du « débat autour de la poésie nationale » (1955-1957) et de
celui sur « les conditions d"un roman national chez les peuples noirs »
(1957-1959). Ils défendirent les positions les plus avancées au Congres
de Paris, et c’est 'un d’eux, Frantz Fanon, qui affirma au Congres de
Rome que «si la culture est la manifestation de la conscience
nationale (...), la conscience nationale est la forme a plus élaborée de

la culture? »

I Francoise Simasotchi-Brones, Le Roman antillais, personnages, espace et
histoire : fils du chaos, op.cit., p.236.

2 Ecrire en pays colonisé. Plaidoyer pour une nouvelle approche des rapports entre
la littérature négro-africaine d’expression frangaise et le pouvoir colonial, Paris,
L’Harmattan, 2002, 90 p., p.80
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2.2 Manifestations d’une volonté identitaire

Ainsi, les représentations d’expériences a travers l'appropriation d'un

espace montrent bien la volonté identitaire des auteurs :

«La volonté de représentation d’une expérience individuelle de
I’espace ne se sépare pas d'une volonté de (re)construction collective,
culturelle ou nationale.

C’est en ce sens que Frederic Jameson a pu présenter les fictions du
Tiers-Monde comme des « allégories nationales ». A la différence du
roman occidental moderne, elles n’établissent pas de limite radicale
entre le privé et le public, entre le poétique et le politique. Au
contraire, ces allégories conscientes supposent un rapport du
politique et de I'imaginaire littéraire assez inédit dans la tradition
romanesque européenne. L’espace y est représenté comme lieu
d’inscription de traditions presque perdues. Il devient auxiliaire de la

mémoire d’une nation ou d’une culturel. »

D’autre part, quelque soit le type de roman présenté, on y retrouve
systématiquement la solidarité de certains personnages, faisant figure
d’exemple : cela peut étre celle de Man Cia, qui remplace en quelque sorte
la grand-mere de Télumée a sa mort, la solidarité des femmes dans Meélodie
des Faubourgs, voire celle d’Eliette pour Angela dans L'Espérance macadam.
Le manque de solidarité est d’ailleurs dénoncé dans ces romans, le
narrateur du roman de Pineau suggérant a maintes reprises que c’est ce
qui a conduit aux nombreux crimes de Savane, chacun préférant observer
caché derriere sa fenétre sans intervenir alors que 1'on sait qu'un drame se
prépare. Dans le roman de Julia, Elzéa est bien punie de son mépris pour

ses anciennes amies lorsqu’elle patauge dans la fange avec sa marraine.

L Littératures postcoloniales et représentations de l'ailleurs. Afrique, Caraibe,
Canada. Conférences du séminaire de Littérature comparée de I'Université de la
Sorbonne Nouvelle. Textes réunis par Jean Bessiere et Jean-Marc Moura, Paris,
Honoré Champion, 1999, 196 p., p.180-181
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2.3.  Une volonté pas toujours partagée

D’autres romans sont plus équivoques. Traversée de la mangrove de Maryse
Condé, en mettant en scéne la difficulté pour le romancier Evariste a
relater I'histoire du « Neg Mawon », suggere que la pensée individuelle de
I'auteur ne se veuille pas toujours collectivel. Un autre roman de Maryse
Condé, La Vie scélérate, reste obscur quant a cette volonté identitaire : la
famille Louis, du premier Albert a la petite derniere, ne révent que de
dignité noire, a travers le spectre de Marcus Garvey, ce qui ne les empéche
pas de batir en partie leur fortune sur I'exploitation d’autres Noirs comme
eux et cela sans aucune vergogne. Une pointe d’ironie est palpable dans le
portrait qui est fait du martyr Jean, voire de ses fils, qui renient leur oncle

Jacob, dont la fortune a pourtant payé les études.

Un théme va relier les trois types de roman, et mettre en avant un point
crucial de la culture guadeloupéenne : il s’agit du surnaturel, la présence
des morts, d’étres surnaturels, quelque soit la classe sociale que 1'on

souhaite représenter.

III. Le roman féminin guadeloupéen: formes, contenus,
expressions

«La Guadeloupe semble vraiment étre la terre de l'écriture créole

féminine2. »

En effet, en Guadeloupe, singuliérement, le roman féminin connait un
7 . A y
essor qu'on ne lui connait pas dans les autres iles francophones. Le roman

martiniquais, par exemple, est essentiellement masculin. Cette

L Penser la créolité, Maryse Condé, Madeleine Cottenet-Hage (dir.), Paris,
Karthala, 1995, « Introduction », p.16.
2 Antilla, 13 mars 1996, p.19 dossier consacré a Gisele Pineau.
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prédominance du féminin conduit a des formes, des contenus, des

expressions spécifiques.

1. Formes

Le roman de Michele Lacrosil, Demain, Jab-Herma, se présente sous forme
de narration a la troisieme personne. La focalisation tour a tour externe ou
omnisciente fait jongler le lecteur entre savoir et non-savoir. Le narrateur
se veut interne a la communauté comme le montrent des expressions
caractéristiques imitant 1'oralité, le créole ou retranscrivant le francais avec
'accent guadeloupéen.

Le roman de Simone Schwarz-Bart, Pluie et vent sur Télumée miracle est
narré par Télumée elle-méme, ce qui montre une évolution vers plus de
pouvoir de la femme, au travers du roman, qui a désormais la capacité de
raconter elle-méme son histoire. Cette focalisation interne nous amene a
partager les appréhensions de Télumée, sans jamais savoir si I'on peut ou
non croire aux épisodes surnaturels de 1'ceuvre, et a partager sa langue,
orale et fortement imprégnée d’expressions créolisées.

Le roman de Maryse Condé, Moi, Tituba, sorciere... est aussi conté par la
narratrice, dans la continuité de Schwarz-Bart. Nous partageons ainsi les
croyances et les déconfitures de Tituba, au sein ici encore d'un langage
oralisé, mais moins fortement créolisé que celui de Schwarz-Bart, en dépit
de linclusion de quelques expressions spécifiquement créoles, en
particulier lorsqu’il s’agit d’évoquer des pratiques ou des personnages
surnaturels de la Guadeloupe, méme si 'ceuvre ne s’y déroule pas. Le
roman, malgré un cadre historique, n'a aucun respect pour les réalités
chronologiques et géographiques.

Dans le roman de Gisele Pineau, La Grande drive des esprits, les voix sont
multiples et pas toujours identifiables. La narration emprunte bien
souvent au conte, laissant un doute au lecteur quant a la véracité qu’il doit
accorder aux événements narrés. Néanmoins, une voix féminine I'emporte

au sein de cette polyphonie, une narratrice prend en effet le pas sur les
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autres voix, il s’agit de I'amie photographe de Célestina, qui raconte ainsi,
avec une certaine distance, le drame de la vie des descendants de Man
Octavie. Cette narratrice fait preuve d’une certaine distance vis-a-vis des
croyances partagées par les personnages, liée sans doute au fait qu’il
s’agisse d’'une citadine, mais aussi du fait qu’elle ait vécu longtemps hors

de Guadeloupe.

2. Contenus

Le roman de Lacrosil raconte 1'histoire de Paline, une communauté basée
autour d’une ancienne habitation sucriere, désormais rachetée par une
firme multinationale, dont le sous-directeur reste tout de méme Constant
Souges, descendant des anciens maitres de Paline ruiné en dépit d'un
rythme de vie qui ne le laisse pas deviner. Au moment ou se déroule le
roman, Philippe Bonnier, ingénieur et héritier secret des nouveaux patrons
métropolitains de 1'usine, vient enquéter sur des vols commis a 1'usine.
Bonnier se heurte a la difficulté d’interpréter ces crimes, que tout le monde
attribue a des forces surnaturelles, visiblement trés présentes dans la
communauté, une partie du lieu, Tiréha, étant interdite aux habitants car
fréquentée par des zombis jaloux d'un trésor apparemment hérité de la
premiere abolition. Les choses se corsent lorsque des femmes sont
assassinées, sans que l'on puisse trouver ni coupable ni explication.
Bonnier se heurte a I'ascendant de Jab-Herma, frere de lait noir de Souges,
qui semble avoir un pouvoir sur I'ensemble du village ainsi que sur
Souges lui-méme, se présentant pourtant comme le chauffeur de ce
dernier. Il apprend tres vite que Jab-Herma est le sorcier respecté du
village, et découvre que les gestes quotidiens de ses habitants sont bercés
par la sorcellerie, la magie mais aussi les pratiques religieuses.

Télumée nous raconte, dans le roman éponyme, son histoire de femme
pauvre guadeloupéenne, certes, mais de « négresse a deux coeurs » comme
elle le souligne a plusieurs reprises. La généalogie de Télumée est ainsi

une généalogie de femmes, commencant avec Minerve, esclave affranchie,

34



puis Toussine, dont la dignité est bien résumée par son surnom de Reine
Sans Nom, suivie de Victoire et enfin Télumée elle-méme. Ces femmes
luttent avec une vie qui ne leur fait pas de cadeaux, a I'image de bien des
femmes guadeloupéennes de I'époque. Télumée, abandonnée par sa mere
et élevée par sa grand-mere pleine de tendresse, connait le bonheur et
I'amour d’Elie, avant d’étre repoussée, frappée puis mise a la porte par
celui qui l'avait « mise en case », c’est-a-dire son concubin. La vie de
Télumée est parcourue par la perte, la mort, I'abandon d’étres chers, la
lutte pour survivre, et de nombreux déménagements au sein de 1'espace
guadeloupéen, le tout dans une atmosphére ot le seul espoir réside
parfois dans les pratiques magiques, que Télumée se met a dispenser, un
peu malgré elle, un peu grace a l'enseignement de Man Cia. Les
personnages surnaturels rythment les récits de Télumée enfant puis
adulte, sans qu’on puisse mettre en doute leur présence dans 1'histoire.

Le roman de Condé nous raconte le périple de la vie de Tituba, sorciere
naive qui de sa propre expression souffre pour avoir trop aimé les
hommes. Son amour pour John Indien la conduira, esclave, de la Barbade
a Boston puis au village de Salem, ou elle est, comme le personnage
historique dont elle emprunte le nom, victime d'une grande chasse aux
sorcieres, avant de revenir a la Barbade, cette fois de son propre chef.
Tituba suit les enseignements de Man Yaya, une sorciere d’origine nago,
accompagnée tout au long de son périple par ses «invisibles »: les
fantomes parfois bien visibles et un peu turbulents, de Man Yaya, sa mere
Abena pendue pour avoir refusé les avances de son maitre et le
compagnon de celle-ci, pére adoptif de Tituba, Yao. De retour a la
Barbade, Tituba s’engage dans les luttes de marrons, toujours aidée de ses
pouvoirs surnaturels.

Enfin, le titre du roman de Pineau évoque la « drive ». « Driv » est défini
par le Dictionnaire pratique du créole de Guadeloupe', comme un « petit tour »

une « petite promenade », ce qui ferait du titre du roman un oxymoron,

I Henry Tourneux et Maurice Barbotin, Dictionnaire pratique du créole de
Guadeloupe, Paris, Karthala, 1990, p.114.
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montrant une certaine absurdité des errances des « esprits » évoqués dans
le roman. Celui-ci conte en effet les déboires de Léonce dit Kochi
(« crochu », en référence a son handicap, a savoir un pied bot) et de sa
famille : sa grand-mere Man Octavie, revenant sous forme de fantéome
dans le roman, sa meére Man Ninette, convaincue d’avoir un don
surnaturel pour aider les autres, son pere Sosthene, un peu trop
démonstratif avec les femmes, auxquelles il ne peut résister, sa femme
Mpyrtha et ses enfants, Célestina, Paul, Céluta et Gerty. Léonce a lui-méme
le don de communiquer avec sa grand-mere morte, ce qui lui permet de
prévoir et donc de prévenir le futur. Don qui lui est enlevé pour avoir bu
trop de rhum. Le truculent roman de Pineau se déroule dans une
atmosphere ou le magico-religieux et les événements magiques ont une

place prépondérante, teintée d’ironie moqueuse.

3. Expressions

La narration, dans nos romans, est ainsi trés fortement féminisée, touchant
parfois le féminisme comme nous le verrons. Chez Schwarz-Bart, Condé et
Pineau, c’est aux femmes qu’il appartient de conter I'histoire, mais c’est
aussi a elle qu'appartient le conte tout court, Télumée comme Tituba se
faisant conteuses, de méme que la narratrice de La Grande drive des esprits
qui emprunte parfois son énonciation a celle du conte, en particulier
lorsqu’elle veut mettre en doute la parole populaire, qui affirme le pouvoir
de Man Ninette ou le retour outre-tombe de Boniface. Dans le roman de
Lacrosil, le narrateur est anonyme, mais les femmes ne sont pas pour
autant dépourvues de parole. La parole populaire qui déplore ne pas
pouvoir offrir un passage correct vers la mort a Pilou est celle des femmes,
c’est encore la parole de Cécile, I'épouse de Robérieu, qui sera décisive
dans le roman, intimant a Constant Souges la paix avec Philippe Bonnier,
et lui expliquant méme les raisons pour lesquelles cette paix est inévitable.

Ces romans expriment ainsi le désarroi de leurs personnages au sein d'une

histoire qui ne leur fait pas de cadeaux et qui coincide bien souvent avec
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I'histoire guadeloupéenne qu’il s’agisse d’habitants de la Guadeloupe ou
d’esclaves noirs a la Barbade puis sur le continent Nord-Américain. Ces
personnages doivent faire face a leur incapacité a agir devant un destin
qui les domine. Dans Demain, Jab-Herma, les habitants de Paline font face a
I"économie sucriere qui les broie, Souges a la perte progressive de son
pouvoir, Cragget a un destin qui le renvoie a son statut de mulatre
incapable de monter les échelons de la société et méme Bonnier, a ce
destin qui le gate finalement et fait de lui un héritier chéri en dépit des
épreuves qu’il a surmontées et qui transforment le roman en une sorte de
récit initiatique. Le destin n’est pas non plus tendre avec Télumée, ni avec
ses ascendantes : sa mere, dont un compagnon est tué et I’autre inconstant,
sa grand-mere, dont la fille meurt dans les flammes et elle-méme qui
n’apprend tout au long de sa vie que la souffrance, en sachant en retenir
les meilleurs instants. La vie de Tituba aussi est souffrance, s’achevant sur
sa mort par pendaison, pour avoir voulu voir son peuple libéré. Le destin
aussi semble s’acharner sur la descendance de Sosthéne, dans La Grande
drive des esprits comme le suggere d’ailleurs sa petite fille Célestina, périe
dans les flammes, alors que son pere lui survit, dépouillé de son don, mais
aussi de son épouse tot décédée, a la suite de ses parents. L’expression de
ces romans est ainsi celle du désarroi d'un peuple, les Guadeloupéens, ou
les esclaves chez Condé face au destin impitoyable, mais un message
d’espoir reste paradoxalement a la fin de toutes les ceuvres : un renouveau
pour Paline, incarné par Jab-Herma, une fin de vie tranquille pour
Télumée et la modernité de sa nouvelle case en plein bourg, les chants
d’esclaves annongant la libération prochaine dans le roman de Condé.
Message d’espoir, a I'exception de La Grande drive des esprits, qui se clot sur
I'incapacité de la narratrice a communiquer avec son ami Célestina, la
begue, emportée par les flammes, une incapacité finale, récurrente dans le
roman, de se comprendre, entre une population moderne incarnée par la
narratrice, et une population rurale, imprégnée de traditions, incarnée par

Célestina.
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Ainsi, le roman féminin guadeloupéen développe-t-il des formes, des
contenus et des expressions propres, propices a illustrer un role prégnant
de la femme guadeloupéenne, en particulier au sein de cette

problématique du surnaturel.

B. Production, réception, critique des ceuvres :
Demain, Jab-Herma; Pluie et vent sur Télumée
Miracle ; Moi, Tituba, Sorciere...; La Grande drive

des esprits

Ces auteurs sont ainsi représentatifs de plusieurs aspects de la littérature
féminine guadeloupéenne : le mal-étre et la recherche psychologique de
soi, le sentiment de l'exil et la nostalgie, ainsi que la mise en ceuvre du
créole au sein d'une écriture en francais. La réception et la critique n’ont
pas toujours été clémentes pour elles et en particulier pour les ouvrages de
notre corpus. Nous verrons quelle est l'importance du contexte de
production, en quoi la réception diverge selon que I'on s’intéresse au point
de vue guadeloupéen, francais, mondial, mais aussi en quoi la critique
justifie que ces ouvrages soient sélectionnés comme représentatifs de la

littérature féminine guadeloupéenne.

L. Contexte de production

1. Demain, Jab-Herma

Demain, Jab-Herma est publié le 25 septembre 1967 a Paris par Gallimard.
L’écrivain est installé a Paris depuis les années 1950, avec son mari le
scientifique Henri Galliard et y poursuit sa carriere dans 1'enseignement,

entamée en Guadeloupe. Elle y fait partie du cercle d’amis de Jean-Paul
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Sartre et Simone de Beauvoir. Elle a déja publié Sapotille et le serin d’argile
en 1960 et Cajou en 1961. 1967 est historiquement une année importante en
Guadeloupe, car le 20 mars de la méme année, suite a I'agression du
cordonnier noir et handicapé Raphaél Bazinc par Valdimir Snrsky,
propriétaire d'un magasin de chaussures qui lache son berger allemand
pour chasser le cordonnier, d'importantes émeutes et greves auront lieu a
Basse-Terre et Pointe-a-Pitre, dénongant le racisme présent sur 1'ile. Cet
incident sera le point de départ d'une véritable guerre civile selon certains,
et comme le montrent notamment certains clichés de 1'époque, rappelant
I'importante présence militaire. Mai 1967 est resté jusqu’a nos jours une
date importante : le 24, les ouvriers du batiment se sont mis en greve pour
obtenir une augmentation de salaire de 2% et la parité en matiére de droits
sociaux ; le 26, une foule est rassemblée devant la Chambre de Commerce
de Pointe-a-Pitre, attendant les résultats de négociations entre
organisations syndicales et représentants du patronat. Georges Brizzard,
représentant du patronat, ayant prononcé les mots suivants : « Quand les
négres auront faim, ils reprendront le travail ! », cela aurait déclenché les
violents affrontements que l'on sait, entre les gendarmes et les
manifestants. Le bilan en reste trés imprécis, allant de 7 a 200 morts, selon
les uns et les autres ! Les archives de I'époque ayant été classées « secret
défense » seront bientot consultables et fourniront sans doute un précieux
éclairage sur cette période.

Lors de la publication du roman de Lacrosil, le contexte politique est ainsi
tres trouble en Guadeloupe, les affrontements racistes sont a leur comble,
on peut se demander quel impact cela a pu avoir sur I'ceuvre. En réalité,
celle-ci aurait été rédigée entre février 1962 et octobre 1966 et ne tient donc
pas compte de ce climat. De plus, I'histoire se déroulerait en 1952 et prend
donc en compte une époque différente, se déroulant non pas a la ville mais
a la campagne, s’attachant a décrire les liens qui se tissent autour d"une
exploitation sucriere. Le roman décrit les conflits entre personnages
puissants qui dirigent I'exploitation, méme si les ouvriers agricoles sont

tres souvent évoqués, on ne ressent pas la tension qui régne pourtant
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sporadiquement a cette époque, entre les exploitants agricoles et les
ouvriers mal payés, qui explique des gréves récurrentes. Cependant, le
contexte raciste que I'on retrouve a la Guadeloupe en 1967 n’est pas absent

de l'ceuvre, au contraire, il est au centre de troubles relations de pouvoir.

2. Pluie et vent sur Télumée Miracle

Pluie et vent sur Télumée Miracle est publié en 1972. Simone Schwarz-Bart
confie I'avoir rédigé alors qu’elle se trouve en Suisse, et ressentir le besoin
de se rapprocher de son ile, la Guadeloupe, ot elle a passé son enfance
méme s'il elle n'y est pas née. Elle souhaite offrir I'immortalité a une amie
dont elle a appris le déces, une amie chere, un peu sorciere, elle aussi,
comme Man Cia ou Télumée. Elle rédige d’abord des nouvelles, prémisses
du roman. L’auteur avait déja rédigé, avec son mari, Un plat de porc aux
bananes vertes, publié en 1967, mais avoue avoir souhaité aller plus loin, a
travers une ceuvre plus personnelle, ce sera Pluie et vent sur Télumée
Miraclel. L’ ceuvre relate la vie de Guadeloupéens pauvres de la campagne,
notamment celle des ouvriers de la canne, omniprésents du début a la fin
du roman. La canne est décrite comme un repoussoir, ni Elie, le premier
amant de Télumée, ni Amboise, le second, ne veulent y travailler, et
Toussine ne voudrait surtout pas y voir sa petite-fille. Télumée devra
pourtant s’y résoudre et cela correspond a une forme de déchéance pour
elle dans I'ceuvre, de méme qu’Amboise, qui sera victime de cette usine
sucriere, puisqu’il perd la vie en voulant défendre les droits des
travailleurs pauvres de la canne dans un épisode du roman qui rappelle
les greves de la canne de 1910, mais aussi la situation réelle des ouvriers
de la canne dans les années 1970, vivant toujours dans une certaine
précarité, méme si celle-ci s’est améliorée par rapport au début du siecle,
pour ressembler de plus en plus, notamment pour une usine telle que

Darboussier, a celle des ouvriers des usines francaises.

1 Voir en annexe : « Rencontre avec Simone Schwarz-Bart »
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3. Moi, Tituba, sorciere...

Moi, Tituba, sorciere... est publié en 1986 aux éditions Mercure de France.
C’est le sixieme roman de l'auteur, totalement original par rapport aux
précédents, orientés vers 1’Afrique. Lors de ses entretiens avec Frangoise
Pfaff, 'auteur explique avoir rédigé cette ceuvre alors qu’elle se trouve
dans la région de Los Angeles, en Californie, et enseigne dans un petit
« college », a traduire comme une université, en environ six ou huit mois.
‘ouvrage répondrait e artie a une commande, faite madame
L r r drait en part ande, faite par mada
Gallimard, qui lui aurait demandé d’écrire un roman sur une héroine de
sa région. Condé ne trouve pas tout de suite de sujet, jusqu’a ce qu’elle
tombe, a la bibliothéque de l'université californienne d’"UCLA, sur un
ouvrage évoquant Tituba, ce qui éveille sa curiosité. Celle-ci reste en
grande partie inassouvie, puisque l'auteur se rend compte que peu
d’informations existent sur Tituba, la sorciere noire de Salem ayant en
outre fait I'objet d"un livre d'un auteur afro-américain, Ann Pétry'. Face a
ce manque, Condé affirme avoir voulu réinventer le destin de Tituba?. Elle
évoque un autre but du roman: celui de l'ancrer, moins dans un récit
historique, que dans la réalité des Etats-Unis au moment ou elle rédige
'ceuvre, une réalité ou persiste le racisme et les persécutions, sur lesquels

se clot le roman :

«C’était pour donner a la parole de Tituba des accents prophétiques,
étant donné qu’a travers elle, je voulais aussi parler de I’Amérique au
présent. L'histoire des puritains ne m’intéressait pas en tant que telle.
Je voulais montrer que les intolérances, les préjugés et le racisme dont
Tituba est victime, existent encore dans 1’Amérique contemporaine.
Moi, Tituba, sorciere...noire de Salem est un roman d’aujourd’hui, ce

n’est pas du tout un roman historique3. »

L Tituba of Salem Village.
2Francoise Pfaff, Entretiens avec Maryse Condé, Paris, Karthala, p.88-89.
3 Ibid., p.96.
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4. La Grande drive des esprits

La Grande drive des esprits est publié pour la premiére fois en 1993. C’est le
deuxieme roman de Pineau, aprés une ceuvre adressée a la jeunesse, Un
papillon dans la cité, publié en 1992. L’écrivain précise néanmoins que la

publication de I'ouvrage n’a pas été une évidence :

« Quand j’ai écrit « La grande drive des esprits », j’ai a nouveau eu du
mal a trouver un éditeur. Mais un jour, les éditions du Serpent a
Plumes qui a 'époque ne publiaient que des revues m’ont demandé
une nouvelle. Je leur ai donc expédié un chapitre de «La grande
drive des esprits » et lorsque 'année d’apres ils m’ont réclamé un
livre complet, je leur ai donné les chapitres manquants ! L’éditeur

publiait 1a son premier roman et ce fut un succes!. »

L’auteur se trouve alors en Guadeloupe, ou elle vit durant vingt ans,
comme elle I'explique dans son récit autobiographique Folie, aller simple?.
Gisele Pineau y est alors infirmiere, « de nuit et de jour®» au centre
hospitalier de Montéran a Saint-Claude, dédié aux soins psychiatriques.
Travaillant elle-méme au contact d’aliénés, l'infirmiére explique que
I'écriture est pour elle aussi une bouée de sauvetage qui l'aurait peut-étre
sauvée de cette méme folie?. Des quatre romans de notre corpus, c’est le
seul a avoir été écrit en Guadeloupe, et c’est le seul a accepter étre intégré

au mouvement de la Créolité, qui reste a cette époque dominant aux

Antilles.

II.  Réception par le grand public et critique savante

LTV Regard, n°7, 17-23 du mois d’octobre 1998, p.5 : « Rencontre », propos
recueillis par Mariane Aimar.

2 Publié en 2010 aux éditions Philippe Rey, p.149.

3 Ibid.

4 Ibid., p.151.
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Selon Mar Garcia,

«la portée référentielle d’'un contenu, ce que celui-ci désigne a
l'origine, ne devient exotique qu’au moyen d’un certain nombre de
stratégies d’acclimatation et par conséquent, le fait de considérer un
contenu comme exotique est le résultat d’une négociation dans
laquelle le lecteur a son mot a dire. Evidemment, la réception n’est
pas nécessairement unanime, pas plus que le lectorat ne serait

uniforme, tout cela peut varier avec le temps! »

Nous verrons en quoi la réception des ouvrages varie en fonction de leur
lieu de réception et la critique qui sera faite de la place du surnaturel dans

ces livres.

1. Réception et critique des ouvrages en Guadeloupe

Au moment ou sont publiés ces ouvrages, la réception est tres diverse
d’un auteur a l'autre. La critique locale touchera davantage Pineau ou
Schwarz-Bart que Condé ou Lacrosil, sans doute car, nous l'avons vu,
l'auteur du premier ouvrage vit en Guadeloupe. Les nombreuses
publications sur Pineau suggéreraient que 1'époque, plus récente, de ses
ouvrages, soit plus encline a accueillir les femmes écrivains, méme si

Schwarz-Bart et Condé publient encore récemment.

Pluie et vent sur Télumée Miracle est ainsi requ en Guadeloupe de deux

manieres tres différentes, comme 1'explique son auteur :

« Télumée arrive « a un moment ou il n'y avait pas encore le boom des
écrivains antillais » et une population diverse et nombreuse se

reconnait dans cet ouvrage: « Les gens se sont sentis concernés. Je

I Anthony Mangeon (dir.), Postures postcoloniales. Domaines africains et
antillais, Paris, Karthala, 2012, 322 p., «9, Postures (post) exotiques :
« Réveiller les vieux démons de l'exotisme », Mar Garcia (Université
autonome de Barcelone), p.276.
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recevais des lettres de gens qui étaient en prison, a I’hdpital, des lettres de
toute une population qui souffrait et s'identifiait a Télumée ».
Heureusement, car il a été aussi sujet a controverse et ce proces, avec
le recul absurde, lui non plus elle ne I'a pas oublié : « Il m’a été fait un
proceés : Pourquoi ce livre n’est-il pas écrit en créole, pourquoi est-ce qu'il
n'y a pas de revendication indépendantiste et, disons-le, révolutionnaire, etc.
Effectivement, ce débat m’a completement traumatisée a 1'époque. Et
aujourd’hui, je trouve cela amusant. Car tout ce que I’'on m’a reproché, c’est

ce qui est préconisé maintenant : la Créolitél ».

Kathleen Gyssels rappelle d’ailleurs la critique mitigée a laquelle est

confronté le roman de Simone Schwarz-Bart?> en Guadeloupe :

« Traduit en douze langues, couronné par le prix des lectrices de Elle,
son récit de vie de cinq générations de femmes antillaises connut un
accueil enthousiaste par le public antillais, (ce qui ne peut étre dit de
toute publication antillaise), tandis que les intellectuels reprochérent a
Schwarz-Bart d’étre tombée dans le piege du folklorisme et de
'exotisme. Le succes local tient certainement au fait que Pluie et vent se
présente avant tout comme un roman de la parole, fidele a la tradition
orale du peuple antillais, susceptible, par cet aspect, d’atteindre la
communauté antillaise, aussi bien que des lecteurs appartenant a des
cultures nettement plus scripturales. De fait, la narratrice nous y
rapporte les dires de sa meére et (arriére) grand-mére avant de nous
faire écouter, sur le mode « dialectal » et dialogique, sa propre histoire

et celle d’autres commeéres des mornes Fond-Zombi et La Folie. »

Une critique intellectuelle locale incapable donc d’apprécier la qualité

scripturale en dehors du référent ?

1 « Simone Schwarz-Bart, la mémoire inconsolée », Antilla, n°875, 10 mars
2000, p.28.

2), Suzanne Rinne et Joélle Vitiello (dir.), Elles écrivent des Antilles (Haiti,
Guadeloupe, Martinique, op.cit., «Dans la toile d’araignée: conversation
entre maitre et esclave dans Pluie et vent sur Télumée Miracle », Kathleen
Gyssels (Université d’Anvers), p.145.
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Cet accueil mitigé est également évoqué par Mireille Rosello dans son

ouvrage Littérature et identité créole aux Antilles (Paris, Karthala, 1992, 202

p):

Pluie et vent sur Télumée Miracle a recu un accueil tres mitigé. Best-
seller en France métropolitaine aussi bien qu'aux Antilles, la saga de
Toussine, la Reine Sans Nom et de ses descendantes a été attaquée
par la critique académique (y compris antillaise) qui reproche a ce
récit un fatalisme peu orthodoxe. Il semble qu'une attente implicite
ait été décue. Certes, I'auteur peut se féliciter du chemin parcouru par
son texte: la réception du livre a bel et bien fait exister une
communauté de lectrices antillaises jusqu’alors privées de modeles
textuels. Schwarz-Bart raconte, au cours d’un entretien : « L’accueil a
été trés enthousiaste au niveau des gens simples : les marchandes, au
marché, me demandaient d’écrire le nom du livre dans leurs mains
pour qu’elles aillent le réclamer a la librairie, car elles avaient
entendu des passages a la radio. On me disait : « Vous avez raconté
I'histoire de ma grand-meére. » ou bien encore: «Je vis la méme

situation que Télumée ». » (p.71-72)

Pour Rosello, la réception de Pluie et vent sur Télumée miracle en
Guadeloupe bouleverse 1'idée méme que l'on se faisait du lectorat
antillais, prouvant dans un premier temps l'existence d'un public

populaire :

« L’histoire de la réception du roman constitue un témoignage
encourageant puisqu’elle démontre qu'un texte, écrit en frangais et
publié en Métropole, finit par toucher un public créolophone. Cette
réussite permet de nuancer les propos pessimistes formulés par

Edouard Glissant a propos de I'existence d’un public antillais. » (P.72)
En outre, selon elle, le roman montre en quoi on ne peut parler d'un

public ou d’une réception guadeloupéenne mais bien de 1'hétérogénéité

des lecteurs :
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« Mais tout en se félicitant de l'accueil réservé a son livre par « les
gens simples », Schwarz-Bart note que «I'élite a voulu autre chose
que ce que je pouvais donner »

Un des mérites de ce roman est de mettre en évidence le fait que le
public antillais dans son ensemble n’est pas homogene : lorsque les
réactions de «l'élite » sont diamétralement opposées a celles des
« gens simples », on peut se demander s’il s’agit 1a de cette sorte de
schizophrénie collective qui, selon Glissant, aurait été créée par la
situation coloniale. Lorsque «1élite » a lu dans Pluie et vent une
apologie de la résignation, de la survie a n’importe quel prix et de

«l’endurance féminine », on imagine aisément qu’elle ait crié¢ a la

régression et a la trahison. » (p.72-73)

La critique littéraire locale, assez dure avec le roman au moment de sa
publication, en vient finalement a I'encourager, plus récemment, avec par
exemple cette référence a l'article « Le jeu répétitit dans Pluie et vent sur

Télumée Miracle » paru en 1979, d"Ernest Pépin :

« Ernest Pépin, dans son étude des «figures répétitives » dans
I'ceuvre de Schwarz-Bart, constate «qu'une certaine critique
antillaise » a injustement rejeté Pluie et vent « pour I'avoir questionné
non pas en tant que texte littéraire, mais comme analyse sociologique,
voire comme these politique ». La formulation de Pépin établit une
distinction entre « texte littéraire » et « these politique » a laquelle je
me garderai bien de souscrire mais qui identifie la cause du rejet
d’une « certaine » critique : de méme que la coexistence non pacifique
des « gens simples » et de « I’élite » face a un texte peut en soi étre un
commentaire politique et social, de méme, la séparation entre « these
politique » et «texte littéraire », que Pépin est contraint d’établir
rappelle que la situation aux Antilles est telle que certains
universitaires ont parfois tendance a se laisser tenter par ce
qu'Edouard Glissant a baptisé avec bonheur « la politique-pulsion » :

la tentation de «faire quelque chose» a tout prix. La réception
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critique de ce roman met donc en relief l'aliénation du peuple
antillais et les divergences dont est faite sa réalité, et ceci
constituerait, si besoin était de défendre le livre de Schwarz-Bart, une
preuve suffisante de l'efficacité politique et littéraire de Pluie et

ventl, »

Plus récemment aussi, Patrick Chamoiseau aurait qualifié 'ceuvre de
« best-seller inépuisé et inépuisable. » Rosello rappelle cependant la

critique négative apportée par Caroline Oudin-Bastide :

«En privilégiant des personnages (Reine Sans Nom et Télumée)
dominés par le destin et cependant pénétrés de leur dignité, et
respectables, Schwarz-Bart se place en deca de la critique de

l’aliénation faite par les écrivains de la négritude. » (p.73-74)

Oudin-Bastide reproche ainsi a I'ouvrage son manque d’optimisme, méme
si celui-ci est sans doute caractéristique du peuple antillais, comme le

rappelle Rosello.

La critique littéraire guadeloupéenne apportée a cet ouvrage montre ainsi
bien l'intérét pour notre corpus de l'intégrer, en raison de la polémique
qu’a créé I'ouvrage, voire de la séparation entre une réception accueillante
de cet ouvrage empreint des traditions populaires dont fait partie le
surnaturel, par opposition au rejet que lui montre une grande partie des

intellectuels guadeloupéens.

Dans son ouvrage L’Auteur en souffrance, Dominique Chancé (Paris, PUF,
2000) tente d’expliquer ce rapport de I'écrivain antillais a son public, qui

rend complexe I'idée d’une réception unanime :

1 Mireille Rosello,Littérature et identité créole aux Antilles, Paris, Karthala,

1992, p.73.
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«Ce que ces romans ne disent pas, c’est comment les écrivains,
différents en cela de leurs narrateurs, ou personnages d’écrivains, ont
trouvé, dans I'écriture, une place singulieére et une position tenable
dans lesquelles ils peuvent dire la communauté, restituer une part de
son Histoire et se situer par rapport a cette communauté, non plus
dans I'exclusion mais dans le dialogue. Ou bien faut-il supposer qu’il
y a la un impensable, une tragédie qui ferait de la position de
I'écrivain, en particulier s’il est ignoré par la communauté a laquelle il

s’adresse, une position impossible a assumer ? » (p.60)

Maryse Condé évoque ainsi cette difficulté pour I'écrivain antillais de
communiquer avec son peuple. Tout comme pour Michele Lacrosil, il n’est
pas aisé de retrouver une critique locale des ceuvres, mais ce silence n’est-
il pas justement significatif ? L’auteur de Moi, Tituba, sorciere..., précise
néanmoins la critique négative dont souffrent souvent ses ceuvres en
Guadeloupe, dans ses entretiens avec Francoise Pfaffl. Selon elle, et au
rebours de ce que l'on retrouve chez Schwarz-Bart, cette difficulté a

communiquer serait due a une absence de lectorat antillais :

« C’est pourquoi l'écrivain des Antilles s'inquiete d’étre entendu. Il
lui manque toujours décidément de renouer avec la communauté a
laquelle il s’adresse et cherche a atteindre un lecteur privilégié qui
achéverait son projet : le lecteur antillais. Maryse Condé disait ainsi,
dans ses entretiens avec Francoise Pfaff qui ont la sincérité et
I'immédiateté de la conversation : « Les écrivains de tous les temps
ont toujours révé de s’adresser au peuple. Cette idée est encore plus
mythique dans des pays colonisés comme les Antilles que dans des
pays comme la France ou I’Angleterre. Un écrivain, a mon avis, n’a
jamais encore parlé au peuple antillais puisque notre peuple ne lit

pas?. »

I Frangoise Pfaff, Entretiens avec Mayse Condé, Karthala, 1993.
2 [bid., p.61.
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Lacrosil comme Condé publient a I'étranger, sur des sujets qui ne sont pas
directement liés aux problématiques de la Guadeloupe du moment: les
conflits de pouvoir dans la canne pour Lacrosil en plein climat de gréve et
de conflits racistes pour Lacrosil, les humiliations racistes dont sont
victimes les afro-américains aux Etats-Unis pour Condé.

Ecrit en Guadeloupe, évoquant toute une frange de Ihistoire
guadeloupéenne, La Grande drive des esprits bénéficie d'une réception et
d"une critique bien plus clémente. Le roman recoit en effet un accueil local
largement favorable puisqu’il est récompensé du prix Carbet a sa sortie en
1993, ainsi que du prix RFO (Radio France outre-Mer) du livre. Le
périodique DOM Hebdo remarque ainsi : « Giséle Pineau est un auteur tres
sollicité par les médias et les réunions littéraires. » (DOM Hebdo, n°62, DU
10 au 23 avril 1998.) La réception locale est dithyrambique : le France-
Guyane, n°254 du 30 mars au 5 avril 1996, titre : « Gisele Pineau prend le
« Prix du livre RFO », précisant : « Cette femme connait dans le monde de
la littérature antillo-guyanaise une progression a la fulgurance d'un vent
cyclonique. » Les auteurs antillais accueillent positivement l'ouvrage :
Antilla n°585 du 20 au 26 mai 94 titre ainsi : « Gisele Pineau dans le sillage
créole », Raphaél Confiant utilisant les termes de : « Souplesse, heureuseté
des images, charnu des comparaisons, drolerie permanente des dialogues
convergent pour faire de la lecture de La Grande Drive des Esprits un
enchantement permanent. » Il ajoute, adoubant I'auteur au mouvement de

la créolité :

« Loin de tout exotisme de pacotille, de la nostalgie passéiste des
fabricants de romans coloniaux, la prose de Gisele Pineau s’acharne
avec une patience négresse a tracer le sillon d'une identité que I'on
pressent a la fois menacée et formidablement ouverte sur tout ce que
Glissant appelle le « tout monde ». C’est en quoi cette grande drive est

subversive... »

Méme enthousiasme chez Ernest Pépin, dans Antilla, n°557 du 29 octobre

1993, dans la rubrique « La critique d’Ernest Pépin » :
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« Disons-le tout de suite, La Grande Drive des Esprits! est une ceuvre
remarquable qui fait entrer Gisele Pineau dans la cour d’honneur de
la littérature guadeloupéenne. C’est une ciselure de paroles qui fleure
bon l'esprit créole de nos terres en peignant avec bonheur les hauts et

les bas de notre condition d’homme dans le monde d’ici-1a. » ;

« Un entrelacement riche de matériaux divers donne une épaisseur a
ce qui pourrait s’apparenter a des faits divers. Entrelacement des
temps (temps de la narratrice, temps de la narration), des techniques
(écriture, photographie), des problématiques (passées et présentes)

font de La Grande Drive des Esprits une épopée de la défaite. » ;

«On en sort étourdi, ébloui, avec une seule envie: relire et relire
encore... ». Les scolaires aussi accueillent positivement 1'ceuvre de Gisele
Pineau, elle rencontrera d’ailleurs des éléves de classe de CM2 a Basse-
Terre pour leur raconter son parcours (France Antilles, lundi 9 juin 97,

n°8215 p.6).

La réception et la critique locale des ceuvres de notre corpus ne donne pas,
ainsi la méme représentativité a toutes les ceuvres et les accueils sont
variables en fonction des auteurs, des époques et au sein méme du public
guadeloupéen, qu’il s’agisse d'un lectorat populaire ou de critique

littéraire. Qu’en est-il de la réception nationale ?

2. Réception et critique en France

Réceptions locales et nationales ne vont pas de concert, comme le rappelle
Simone Schwarz-Bart, saluée par la critique métropolitaine alors que
l'intelligentsia locale cloue au pilori Pluie et vent sur Télumée miracle. Ce

serait pour l'auteur la critique nationale qui donnerait le la :

L C’est 'auteur qui souligne.
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« Alors que la presse de chez moi me boude, c’est bien possible, mais
par ricochet lorsque la presse Parisienne parlera encore de telle ou
telle de mes ceuvres elle suivra, puisque c’est ainsi. C’est ce qui s’est

passé pour « Télumée Miracle » ( Match, n° 718).

Moi, Tituba, sorciere... bénéficie également d’une réception favorable
puisque le roman est couronné du Grand prix littéraire de la Femme en
1986, Alain Boucheron en 1987 et le cinquantieme Grand Prix littéraire des
jeunes lecteurs de I'fle-de-France en 1994. La critique littéraire aussi
accueille favorablement le roman. Selon Deborah M.Hess, 1'ceuvre de
Maryse Condé est profondément frangaise, méme si celle-ci aborde la

question de la diaspora :

« Cet auteur a été intégré dans la tradition académique francaise
aussi, des sa scolarisation dans les écoles suivant le programme
francais a la Guadeloupe, ensuite a Paris, au lycée Fénelon. Elle a
recue (sic.) un doctorat de troisieme cycle en littérature comparée de
la Sorbonne, ou elle a écrit une thése sur I'ccuvre d’Aimé Césaire.
Maryse Condé est francaise, détenant un passeport frangais et ayant
longtemps résidé en France ou dans un département d’outre-mer. Cet
écrivain représente aussi la France contemporaine, embrassant
différentes traditions et plusieurs peuples de différentes origines
réunies sous la rubrique de la nationalité francaise. Ayant résidé en
Afrique (en Cote d’ivoire, en Guinée, au Ghana et au Sénagal), a
Londres, en Amérique du Nord (en Virgine, en Californie et a New
York), elle représente aussi la nature cosmopolite d'un nombre
croissant de sociétés du monde contemporain, avec le brassage de

peuples, de traditions et de points de vuel ».

Christiane Makward rappelle que des critiques francais eux-mémes
reconnaissent que son ceuvre ne bénéficie pas en France de la

reconnaissance qu’elle devrait avoir :

I Deborah M.Hess, Maryse Condé. Mythe, parabole et complexité, Paris,
L’'Harmattan, 2012, 197 p., p.9
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« Le critique de Libération, Gérard Meudal assure que si elle était
traduite de l'anglais, il est probable qu’elle serait considérée en
France comme une grande romanciere « américaine » (j'ajouterai : a
I'égal de Toni Morrison, lironie en plus, un peu de fantastique
sérieux en moins). Désormais je crois que nous devrions nous rendre
a I'évidence, en France : elle n’a pas cessé de nous étonner, elle est
une trés grande romanciére tout court, avec une qualité distinctive
entre toutes, celle de nous faire réfléchir au monde en nous

amusant...et pas seulement les jours de pluie ou de blues!. »

Cependant, pour Gisele Pineau, les deux critiques concordent, puisqu’un
an apres sa parution, elle regoit le Prix des lectrices de Elle en 1994 pour La
Grande drive des esprits. La critique francaise est tout aussi favorable au
roman. Le Timagazine n°24 du 05 juin 1994 titre : « Giséle Pineau au
pinacle » : « Le 25¢me Grand prix littéraire des lectrices de Elle a été décerné
a « La grande drive des esprits » de Giséle Pineau dans la catégorie roman
(...). Ce prix est attribué par des femmes - 120 jurés - qui aiment lire, et
non par des spécialistes littéraires. »

Un autre article lui est consacré dans Notre librairie, n°27 des mois de juillet

a septembre 1996 par Serge Martin :

« Gisele Pineau a écrit la une cosmogonie qui de la Guadeloupe fait
un « tout-monde », pour reprendre le beau titre de Glissant; une
ceuvre universellement présente, rendant présente 1'universelle scene
carnavalesque ou se mélent les hommes et les esprits, le bien et le
mal, le passé et le futur, les nouveau-nés et les morts ; une figure de
«I’Absolu terrestre » (Herman Broch) qu’on ne saurait limiter a la
Guadeloupe, ni méme aux Caraibes et encore moins a un été, fut-il

celui des lectrices de Elle. »

I Noélle Carruggi (dir.), Maryse Condé. Rébellion et transgressions, Paris,
Karthala, 2011, 232 p. , «Rire, dit-elle... De l'ironie chez Maryse Condé »
Christiane Makward, p.41-42.
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N 2

Gisele Pineau est invitée a présenter l'ouvrage a la 317¢me édition du
magazine « Jamais sans mon livre » présenté par Bernard Rapp, aux cotés
de Raphaél Confiant pour Aimé Césaire, une traversée paradoxale du siecle et
Carmen Bernan pour Une histoire du nouveau monde. De nombreux articles
voire dossiers littéraires sont consacrés au roman, dans Notre Librairie
(n°138-139 septembre 99-mars 2000) :« Entre ombre et lumiére, 1'écriture
engagée de Gisele Pineau », propos recueillis par Genevieve BELUGUE,
dans Le Monde des Poches du vendredi 4 juin 1999, « Dérives de vies en

ile », par Catherine Bédarida :

« Toutes ces histoires pas tres droles sont pourtant d’une lecture
joyeuse (a propos de La Grande drive des esprits et de Désirada). Gisele
Pineau appartient a la jeune génération des écrivains martiniquais et
guadeloupéens qui n’ont plus honte de leurs racines créoles. Sa
langue est illuminée par les trouvailles du francais des Antilles. Chez
elle, cette écriture poétique s’épanouit sans esprit de systéme, sans
dogme. Elle en tire plutdt une source de liberté artistique, un timbre

musical. »

Son succes national est ainsi consacré, puisqu’elle est faite Chevalier des
arts et des lettres, épinglée par Jean-Jacques Queyranne, secrétaire d’Etat a

I'Outre-mer en 2000.

La critique francaise des ceuvres de notre corpus est ainsi favorable, mais
une ceuvre comme Demain, Jab-Herma est occultée : 1'époque n’était-elle
pas favorable a la réception de ce roman ? La thématique n’a-t-telle pas
intéressé le public et la critique métropolitains ? Quoiqu’il en soit, le
surnaturel présent dans les ceuvres est considéré comme un des éléments
les valorisant et les inscrivant particulierement dans la littérature locale
alors qu'il était parfois (pour Schwarz-Bart) considéré comme du folklore

dévalorisant cette littérature guadeloupéenne.
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3. Point de vue de la critique internationale

De méme qu’en France, les ceuvres du corpus obtiennent un rayonnement

international, et donc un accueil nettement favorable.

Fanta Toureh M’baye, universitaire exercant au Québec, dans son article
«Simone Schwarz-Bart: écrivaine guadeloupéenne! » insiste sur le

caractere universel de 'ceuvre de Condé :

« Cette ceuvre, souvent qualifiée, et a tort, de facile ou d’exotique,
construit une quéte de I'origine, instaure la continuité par-dessus un
lieu et un temps fracturés, et les ruptures de I'histoire : arrachement a
la mere originelle, 1’Afrique, déportation et souffrances de
I'esclavage, recherche de I'enracinement dans une culture et un lieu

neufs. » (p.2)

Maryse Condé obtient le Prix Puterbaugh décerné aux Etats-Unis pour
I'ensemble de son ceuvre, ce qui montre son rayonnement dans ce pays,
ou elle a exercé dans plusieurs universités. Madeleine Cottenet-Hage et
Lydie Moudileno insistent d’ailleurs sur le succes de son ceuvre aux Etats-
Unis mais aussi dans le monde : «les lettres, essais et poémes réunis ici
diront 1'écrivaine, 1'amie, la collegue, le professeur qu'une énergie
créatrice a promue aux premiers rangs de la scene littéraire internationale
en vingt-trois ans de carriére. » (p.9); «ici (a propos des Etats-Unis) le
nom de Condé jouit d'une vaste reconnaissance, comme en témoigne

I’abondance des universitaires qu’elle inspire et des essais critiques d’elle

suscite2. »

1 Québec francais, n°59, 1985, p-28-30,
http:/ /id.erudit.org/iderudit/48226ac

2 Madeleine Cottenet-Hage et Lydie Moudileno (dir.), Maryse Condé. Une
nomade inconvenante, Mélanges offerts a Maryse Condé, Guadeloupe, Ibis
Rouge, 2002, 190 p., «Présentation », par Madeleine Cottenet-Hage et
Lydie Moudileno.
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Le roman Moi, Tituba, sorciere... jouit de ce succes international, ayant été
traduit en anglais, en italien, en allemand, en hollandais et en espagnol®.
Le caractere parfois provocateur du roman a pourtant pu aussi entrainer
des critiques négatives, notamment en Afrique : « Etant donné 'accent que
Condé a mis ainsi sur le coté actif des Africains et sur leur participation a
I'esclavage, il n'est pas surprenant que la critique ne lui ait pas toujours
réservé un accueil enthousiaste?. » Les critiques insistent sur le caractere
parfois déroutant du roman, lorsque I'on ne sait pas que Maryse Condé
invite a une lecture au second degré, a une prise de distance vis-a-vis de

l'ceuvre :

«J'avais été pareillement estomaquée par le premier paragraphe de
Moi, Tituba, sorciere...noire de Salem. Dire qu’il est, comme on dit
volontiers aujourd’hui « déstabilisant » est un euphémisme : « Abena,
ma mere un marin anglais la viola sur le pont du Christ the King, un
jour de 16** alors que le navire faisait voile vers la Barbade. C’est de
cette agression que je suis née. De cet acte de haine et de mépris. »
Mais depuis, Maryse Condé nous a invités a réviser nos facons de
lire : « Surtout, ne prenez pas Tituba trop au sérieux » disait-elle dans

un entretien en postface a I'édition anglaise de Tituba3. »

La littérature antillaise a connu un certain succés avec Aimé Césaire en

Allemagne, comme le rappelle Marie-Line Séphocle dans son article « La

I Entretiens avec Maryse Condé, « Retour a la Caraibe et aux Amériques »,
P.105.

2L'ceuvre de Maryse Condé. Questions et réponses a propos d'une écrivaine
politiquement incorrecte, Actes du Colloque sur 1'ceuvre de Maryse Condé,
organisé par le Salon du Livre de la ville de Pointe-a-Pitre (Guadeloupe),
14-18 mars 1995, Paris, L'Harmattan, 1996, « Tituba » et sa traduction »,
par Doris Kadish, chef du département des langues romanes a 'université
de Georgie, « Esclavage et féminité : Maryse Condé et ses traducteurs », p.
233

3 Noélle Carruggi (dir.), Maryse Condé. Rébellion et transgressions, Paris,
Karthala, 2011, 232 p., « Rire, dit-elle... De 1'ironie chez Maryse Condé »
Christiane Makward, p.33.
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réception de Maryse Condé et Simone Schwarz-Bart en Allemagne! ».
D’apres elle, la critique est aussi favorable pour ces deux auteurs de notre

corpus .

« La réception de Simone Schwarz-Bart en Allemagne compte une
dizaine d’articles et celle de Maryse Condé pas moins d’une trentaine
d’articles. Ces interviews et compte-rendus de texte ne s’adressent
pas seulement aux initiés allemands de la littérature caribéenne mais
aussi au lecteur allemand en général puisque, outre les revues
littéraires telles Erlanger Kultur, Literarische Nachrichten ou
Frankophone Literatur Aussehalb Europa, ils paraissent dans les
grands journaux allemands tels le Sud-deutsh Zeitung, le Frankfurter

Rundschau ou le Wesfalische Rundschau. »

Marie-Line Séphocle rappelle cependant qu'en dépit de la traduction
allemande des ceuvres de notre corpus, les ouvrages qui séduisent la

critique allemande sont essentiellement Ségou et Ti-Jean L'Horizon :

«Quoique l'ceuvre de Maryse Condé, intitulée Moi Tituba, sorciére
noire de Salem (Droemer-Knaur Verlag, Munchen, 1988) soit traduite
en allemand par Ingborg Ebel et que Pluie et vent sur Télumée Miracle
de Simone Schwarz-Bart ait trouvé sa voix allemande sous la plume
d’Udo Schlogl, les ceuvres de prédilection de la presse allemande
sont de toute évidence Ségou de Maryse Condé et Ti-Jean I’Horizon de

Simone Schwarz-Bart. »

Les ceuvres de notre corpus recoivent ainsi une critique tres diversifiée, en
fonction de leur époque de publication mais aussi de la critique elle-
meéme, qu’elle soit locale, nationale ou internationale. Ainsi, la critique
locale touche de maniére virulente Pluie et vent sur Télumée Miracle, alors
qu’elle encense, de méme que la critique nationale, La Grande drive des

esprits, un peu délaissé de la critique internationale. En revanche, les

L L’Héritage de Caliban, Maryse Condé (dir.), p.248.
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romans de Schwarz-Bart et de Condé connaissent un véritable succes
populaire national et surtout international et sont bien accueillis des
critiques littéraires. Peut-étre en raison de 1'époque, le roman de Lacrosil
est peu cité dans la critique nationale et internationale. Les polémiques
que suscitent les autres romans montrent néanmoins l'intérét qu’il y avait
a les étudier ici et leur importance au sein de la littérature locale, en

particulier pour ce qui touche au surnaturel.

III. Le courant féministe contemporain

1. Critiques portant sur le féminisme des ceuvres

Les romans de notre corpus, écrits par des femmes, sont-ils pour autant
féministes ? C’est une caractéristique que certains critiques ont cru y
déceler, voyant d’ailleurs dans le traitement du surnaturel par les femmes
une marque de féminisme. Les romans qui sont particulierement touchés
par cette critique sont Pluie et vent sur Télumée Miracle et Moi, Tituba,
sorciere..., car ce sont ces romans qui affichent peut-étre 1'aspect le plus
subversif, leurs héroines étant des femmes dotées de pouvoirs magiques,
relativement indépendantes des hommes, que 1'on ne retrouve pas dans le
roman de Lacrosil ou dans celui de Pineau. Ainsi, dans Littérature et
identité créole aux Antilles, Mireille Rosello releve que nombre de critiques
ont vu en Pluie et vent sur Télumée miracle « une apologie de la résignation,
de la survie a n'importe quel prix et de « 'endurance féminine » » (p.73).

Maryse Condé, comme le souligne Fabienne Viala, récuse, avec pourtant
une certaine ambivalence, cette notion de féminisme appliquée a ses

oeuvres ©

« quand on lui demande si elle se considere comme féministe, Maryse
Condé répond sans ambages :« J'ai été élevée par ma mere et ma
grand-mere, deux caracteres forts. Tout comme mes sceurs. Et comme

les autres femmes que jai connues en Guadeloupe. Elles
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n’abdiquaient pas face a l'adversité. Je ne me considere pas comme
une féministe. J'écris sur ce que je connais. » (entretien de Maryse
Condé avec Elisabeth Nunez, Le Courrier de I'Unesco, novembre

2000.)1

Cette étiquette que récuse l'auteur lui a pourtant été attribuée a de

nombreuses reprises, notamment a propos du roman Moi, Tituba,

sorciere...; ¢'est ce que rappelle ici Doris Kadish :

«Jacques Chevrier parle de «l'engagement féministe de Maryse
Condé » et Anne-Marie Jeay lui reproche méme un féminisme
excessif : « c’est le discours des féministes africaines ou européennes
sur la femme africaine opprimée par le male et non pas le discours

plausible d’esclaves bambara du XIXe siecle2. »

C’est en quelque sorte ce qu’affirme aussi Genevieve Bergeron, vantant le
militantisme féministe mis en ceuvre dans le roman, pour elle, a travers le
personnage de Tituba, c’est «la psychologie de la femme moderne?® » qui
est représentée. Selon Fabienne Viala, c’est sur la culture antillaise que

s'interroge Maryse Condé, par I'intermédiaire de la femme :

« Au-dela de l'étiquette réductrice de l'écriture féminine, Maryse
Condé questionne l'identité culturelle antillaise par le prisme de

personnages féminins qui condensent les impasses de l'aliénation

I Noélle Carruggi (dir.), Maryse Condé. Rébellion et transgressions, Paris,
Karthala, 2011, 232 p., « Transgression et barbarie dans les destinées
féminines romanesques de Maryse Condé », Fabienne Viala, p.131
2L'ceuvre de Maryse Condé. Questions et réponses a propos d'une écrivaine
politiquement incorrecte, Actes du Colloque sur 1'ceuvre de Maryse Condé,
organisé par le Salon du Livre de la ville de Pointe-a-Pitre (Guadeloupe),
14-18 mars 1995, Paris, L'Harmattan, 1996, « « Tituba » et sa traduction »,
par Doris Kadish, chef du département des langues romanes a 'université
de Georgie, « Esclavage et féminité : Maryse Condé et ses traducteurs »,
p.245-246.

3 La Relecture historique féministe de la femme esclave dans Aminata de
Lawrence Hill et dans Moi, Tituba, sorciere noire de Salem de Maryse Condeé.
http:/ / genevievebergeron.blogspot.com
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identitaire et la volonté de reconquérir une essence culturelle
hybride.

La transgression de codes normatifs pour appréhender une identité
mise sous clé - intime, artistique, politique - devient un schéma
narratif opérant de nombreux « romans de destinées », réitéré sous
diverses formes métaphoriques - sauvagerie, cannibalisme,
sorcellerie - qui deviennent autant d’attributs féminins de

I"émancipationt.»

Selon Michele Praeger, 1'écriture féminine noire doit étre étudiée en marge
de la littérature féminine blanche, pour elle, chez Maryse Condé comme
chez d’autres femmes, auteurs noirs, notamment des Américaines, le
traitement des héroines féminines releve davantage du probléme de
société que du féminisme, elle utilise ainsi le terme de « womanist », qui

serait pour elle plus approprié :

«Selon Condé, ce que les femmes noires, du moins celles qui
écrivent, «expriment est trées différent de ce qu’expriment les
hommes. Ce n’est pas la revendication politique, ce n’est pas la prise
de conscience qui débouche sur la lutte, ce n’est pas non plus le
féminisme a l'occidentale. Il semble que les femmes s’intéressent a
des choses qu’on appelle intimistes et qui, en fait, sont des problemes
de société ». Ces femmes, écrit Condé, ne parlent pas tant de
«racisme », d’exploitation » ou d’ »idéologie » que de «rapports
compliqués » entre les étres. La conscience que l'on a de la vie
quotidienne de sa société et de son époque constitue une fagon
« intimiste » d’appréhender le monde et plus tard de le théoriser. Plus
que féministes, les femmes noires écrivains seraient « womanists »,
terme détourné de son sens premier par Alice Walker qui nous
rappelle son origine africaine-américaine et féminine. Une mere

traitera sa fille de « womanish » en cas de conduite scandaleuse,

I Noélle Carruggi (dir.), Maryse Condé. Rébellion et transgressions, Paris,
Karthala, 2011, 232 p. , « Transgression et barbarie dans les destinées
féminines romanesques de Maryse Condé », Fabienne Viala, p.132
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audacieuse, courageuse ou simplement volontaire. Tu agis
«womanish » («you acting womanish ») c’est-a-dire comme une
femme. Une « womanist » affirme Walker est une « féministe noire ou
de couleur ». La position «intimiste » de Maryse Condé me parait
plus proche de celle de la « womanist » que de celle de la féministe

(blanche, cela va sans dire?). »

Au sein de cette littérature « womanist » la sorciére jouerait ainsi un role
particulierement important, car elle représente la lutte contre I'autorité, la
femme subversive qui refuse de se plier au simple désir de 'homme, et
qui, jusque dans sa soumission a celui-ci fait preuve d'indépendance dans

sa sexualité pleinement assumée, c’est ce que rappelle ici Elizabeth

Wilson :

« Mais qui est, ou qu’est-ce qu'une sorciere ? Dans le texte, il y a une
sorcellerie positive et une sorcellerie négative: guérison et
escroquerie, guérisseurs et charlatans. Condé joue sur et avec la
stéréotypification de la femme comme «sorciére» ou «salope »
relevée par la critique féministe. A travers le personnage de
la « sorciere » elle oppose deux visions du monde: I'africaine et
I'européenne ; I’antillaise et la nord-américaine. Le texte souligne tout
particulierement la discrimination sexuelle : cette vision de la femme
comme une « sorciere », quelqu'un dont les artifices féminins et les
pouvoirs secrets sont incompréhensibles et dangereux pour les
hommes et pour la société, pou (sic.) la communauté (a voir Hester
dans le roman d’Hawthorne) et ont donc besoin d’étre maitrisés et
détruits. La femme est plus particulierement menacante dans sa

sexualité et la Tituba de Condé est un étre sensuel/charnel2. »

L L'ceuvre de Maryse Condé. Questions et réponses a propos d'une écrivaine
politiquement incorrecte, Actes du Colloque sur 1'ceuvre de Maryse Condé,
organisé par le Salon du Livre de la ville de Pointe-a-Pitre (Guadeloupe),
14-18 mars 1995, Paris, L'Harmattan, 1996, « Maryse Condé : mythes et
contre-mythes » par Michele Praeger, p.209.

2L'ceuvre de Maryse Condé. Questions et réponses a propos d'une écrivaine
politiquement incorrecte, Actes du Colloque sur 1'ceuvre de Maryse Condé,
organisé par le Salon du Livre de la ville de Pointe-a-Pitre (Guadeloupe),
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Maryse Condé avoue cependant avoir réalisé un parcours idéologique au
sein de la littérature antillaise, qui lui a permis de révéler la misogynie ou
néanmoins le manque d’importance de la femme dans la négritude,
parcours grace auquel, a son tour, elle a pu reconnaitre le talent d’auteures
guadeloupéennes restées méconnues. C’'est en quelque sorte son propre

retour a une écriture féminine qui détermine le féminisme de ses ceuvres :

«Dans un autre contexte Maryse Condé semble avoir tiré la méme
conclusion : « J'ai remis en question le « negre » de la négritude. C’est
alors que jai découvert des écrivains comme Michele Lacrosil,
Suzanne Lacascade et je me suis apercue que la peinture de la société

antillaise par les femmes était autrement plus percutante, critique! ».

Dans sa contribution a l'ouvrage L’Héritage de Caliban, d’ailleurs publié
sous la direction de Maryse Condé, Kathleen M. Balutansky s’interroge
sur cet héritage césairien dans Moi, Tituba, sorciere... Selon elle, la création
de personnages féminins est particulierement difficile dans un cadre
caribéen pour lequel le modele du colonisé reste Caliban, figure masculine

sans descendance :

« For most women writers, writing the female experience is difficult
enough, but for contemporary Caribbean women seems paradoxical,
especially when the governing symbol for the Caribbean condition
remains that of Caliban. As a result, when contemporary Caribbean
women writers venture to create female protagonists outside the
privileged Caribbean narrative that posits Caliban as its prevailing

signifier, and outside of a historical narrative from which women

14-18 mars 1995, Paris, L'Harmattan, 1996, « Sorcieres, sorciéres: « Moi,
Tituba, sorciere...Noire de Salem », révision et interrogation» par
Elizabeth Wilson, professeur a 1'Université des West Indies, p.108-109.

1 Ibid., «« Tituba» et sa traduction», par Doris Kadish, chef du
département des langues romanes a 1'université de Georgie, « Esclavage et
féminité : Maryse Condé et ses traducteurs », p.231.
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have been ontologically absent, the undertaking may seem both

hopeless and imperativel. »

Balutansky, rappelle ainsi l'inexistence dans la piece de Césaire d'un
pendant féminin de Caliban, alors que celui de Prospero, le colonisateur
est sous-entendu. Il convient donc de sortir du diptyque colonisateur
(Prospero)/colonisé (Caliban) afin que le protagoniste féminin puisse

exister :

«in Condé’s Moi, Tituba sorciére...(...), the terms of the protagonist’s
stuggle for existence and identity are formulated through the
author’s creation of a narrative in which Caribbean women exist as
automnous subjects; each novel creates a space in which the
signifiers resist the simple binary structure of the prevailing
Caribbean narratives such as Caliban’s, which polarize Prospero and
Caliban, the imperialist and the «native ». Each? portrays a female
protagonist who creates for herself and identity that cannot be
reduced to colonizer and colonized, Black or White, metaphorically
or literally : the self that is inscribed in each of the novels is a fully
autonomous one, fully capable of containing the tensions inherent in

Caribbean women’s existence3. »

« As long as the genesis of the Caribbean women is imagined within
the space of Caliban’s genealogy, it will lead Caribbean women
writers to an ontological and narrative impasse. I would argue, then,
that the narratives of truly autonomous Caribbean women are the
one created outside of the binary polarizations of patriarchy - as are,

for instance, Mémoire d’une amnésique and Moi, Tituba sorcieret. »

L L’Héritage de Caliban, Maryse Condé (dir.), Pointe-aPitre, Jasor, 1992, 287
p., « Creating her own image : female genesis in Mémoire d'une amnésique
and Moi, Tituba sorciere... », Kathleen M.Balutansky, University of Viginia,
p-30-31.

2 Moi, Tituba sorciere et Mémoire d une amnésique.

3 Ibid, L’Héritage de Caliban, p.30.

4 Ibid., p.34.
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Au sein du roman, les femmes prennent ainsi un role de premier rang
(Tituba, Hesther), alors que les hommes sont faibles voire dangereux :
Tituba est leur victime, trahie a deux reprises, par John Indien puis

Christopher :

« Dans Tituba, John Indien n’hésite pas a se mettre du coté de ceux
qui dénoncent les sorcieres et aurait été bien capable, selon Tituba, de
la dénoncer elle-méme ; et dans ce méme roman, Tituba est trahie par
le marron Christophe (sic.), qui révele aux Blancs sa participation a

une révolte d’esclaves pour assurer sa propre libertél. »

Pour Genevieve Bergeron?, le roman de Maryse Condé peut étre classé
dans le genre historique féministe, a savoir «l'interprétation des
événements historiques et (...) la description de personnages ayant vécu
des événement marquants plutét que (...) la description directe des
événements », tout en «revalorisa(nt) de(s) figures féminines », Tituba
trouvant sa place parmi ces personnages féminins oubliés de I'Histoire,
étant une des seules sorcieres de Salem a ne pas avoir été réhabilitée.
Toujours selon Bergeron, «le fait que l'auteure attribue un destin
extraordinaire, une détermination et une force d’esprit a ce personnage
historique et incertain montre qu’elle pose un regard féministe sur le
passé. » La critique souligne en outre l'importance de la premiere
personne dans ce type d’ceuvres: Tituba, en racontant elle-méme son
histoire, garde le pouvoir de choisir ce dont elle va parler, de ne pas étre
soumise a la parole d’un auteur. Il en va de méme pour Télumée : cette
femme d’origine modeste prend la parole dans le roman, si elle n’a pas sa
place dans I'histoire de la Guadeloupe, elle la créée, par sa « Présentation

des miens », qui est en réalité une généalogie féminine, méme si on leur

1 Ibid., «« Tituba» et sa traduction», par Doris Kadish, chef du
département des langues romanes a 1'université de Géorgie, « Esclavage et
féminité : Maryse Condé et ses traducteurs », p.233.

2 La Relecture historique féministe de la femme esclave dans Aminata de
Lawrence Hill et dans Moi, Tituba, sorciere noire de Salem de Maryse Condeé.
http:/ / genevievebergeron.blogspot.com
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attache des hommes et cette généalogie commence a l’abolition de
I'esclavage avec Minerve, suivie de Toussine puis Victoire la mere de la
narratrice. Télumée prend dans la seconde partie du roman, « Histoire de
ma vie » le pouvoir d’écrire son histoire, qu’elle lie a I'Histoire, car le
roman rappelle notamment 1'épisode des greves d'usine de la canne des
années 1910. Cette prise de parole matérialisée par la premiere personne
est aussi, pour Kathleen Balutansky, une prise de pouvoir de la femme,

dans Moi, Tituba, sorciere... :

« the female self inscribes herself as a fully autonomous subject who,
precisely because she has no satisafctory progenitors, chooses to
engender herself through the act of writing or of otherwise telling her
own story. Both Lili, the protagonist of Mémoire, and Tituba, in Moi
Tituba articulate the crucial existence between existence and text,
though within strikingly different narrative contexts : Lili en/genders
herself in the private act of writing, while Tituba struggles to inscribe
herself into written history - that is, she struggles to generate a new

Caribbean narrativel. »

De méme, dans le roman de Maryse Condé, I'importance des personnages
féminins participe de ce féminisme : les adjuvants de Tituba sont Man
Yaya et Hester, des femmes, dont les discours sont parfois féministes,
notamment lorsqu’Hester remarque que celui qui I’a mise enceinte n’a pas
été inquiété, alors qu’elle porte seule son enfant en prison. Hester est plus
ouvertement féministe que Tituba et lui reprochera, dans un discours

anachroniquement moderne :

«- Tu aimes trop l'amour, Tituba! Je ne ferai jamais de toi une
féministe !

-Une féministe ? Qu’est-ce que c’est que cela? ? »

L L’Héritage de Caliban, op.cit., p. 34-35.
2 Moi, Tituba, sorciere..., p.160.
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A travers la transmission, Man Yaya, Tituba, Samantha, le féminisme est
également de mise, la paternité étant écartée. Le féminisme, selon
Bergeron, est présent des le choix d'un personnage de sorciére : a la suite
des proces de Salem, on remarque que ce qui lui leur était avant tout
reproché, c’est leur science du corps et des plantes, par opposition aux
médecins qui traitaient encore a I'époque avec les humeurs. Les sorciéres
prennent leur corps en main et cela effraie le patriarcat existant : « Elles
représentent une prise en main par les femmes de leur santé, de leurs
corps, ainsi qu'un controdle sur leur procréation. » La faiblesse de Tituba,
finalement victime de son destin est aussi, selon la critique, un aspect du
féminisme : « la victimisation de la sorciere illustre I'intention féministe de
I'auteure qui tente de revaloriser cette figure a travers la passion, la
souffrance et la clairvoyance de son personnage principal par rapport a la
situation. »

Paradoxalement, d’autre critiques ont accusé 1'ceuvre de Maryse Condé en
général de manquer de féminisme, de créer des personnages incapables de
se prendre en main, et dont toutes les décisions sont dictées par leur
rapport avec les hommes : Tituba et John Indien, toutes les femmes de
Traversée de la mangrove, dont le destin est lié a Francis Sancher,

particulierement Véronica dans Ségou, ce que récuse Doris Kadish :

«Maryse Condé n’a pas manqué d’insister sur le role actif de la
femme africaine ou esclave, bien que ni ses critiques ni ses
traducteurs ne semblent pas l'avoir toujours apprécié ou
compris. Ainsi un critique reproche a Ségou de présenter « un monde
polygame, patriarcal et dont la majorité des personnages féminins
jouent un role passif, réactif » alors qu'un autre constate que « Pour
Maryse Condé il semble impossible de parler de la femme sans parler
de 'homme, que cet homme soit son fils, son mari ou son concubin.
Par contre, Marie-Line Séphocle soutient que « Dans Ségou, c’est par
les femmes que tout arrive. Ce sont elles qui déterminent le sort des

hommes » Ce critique a bien vu que pour Condé les activités
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domestiques des femmes constituent la base de la société noire et le

moyen de sa surviel.»

Pour elle, le traitement féministe permet au fond de responsabiliser le
Noir dans I'histoire, afin qu’il n’en soit plus un objet passif, avec un role
particulierement important dévolu aux femmes: «dans l'ceuvre de
Condé, I'esclavage résulte de l'action des Africains eux-mémes, avec un
role actif attribué particulierement a la femme en Afrique et aux
Antilles?. » Sil est bien question d'un féminisme de Condé, c’est sans
doute en ce qu’il consiste a redonner une place d’acteur dans la fiction a
ceux qui ont été oubliés de I'Histoire, ce qui est explicitement le but de son
roman, Moi, Tituba, sorciére... Pour Kathleen Balutansky, ce but est

explicite des le titre du roman :

« meaning is resolutely explicit in Maryse Condé’s title, Moi, Tituba
sorciere... Tituba asserts herself in the first person from her very first
word ; she affirms her presence as a speaking subject in her unbashed
naming of herself and in naming her profession, both of which are
targeted for destruction by the colonial caribbean and New England
worlds in which she moves. (...) Condé’s tituba struggles to break the
historical blockade that has kept her story out of the narrative of
Caribbean history. In Condé’s text Tituba emerges to assert her
presence, to reveal why she confessed her alleged sin, and to show
that, in the end, her experience in Salem was only one of the many

parts to the story of her life3. »

Le roman de Maryse Condé prend un virage féministe lorsqu’il est

comparé a l'histoire du personnage qui avait été conté par Anne Petry?,

L L’Héritage de Caliban, op.cit., p.236.

2 [bid., p.232.

3 Ibid., p.42.

4 Tituba of Salem village, New-York, Thomas Y.Crowell Co, 1964.
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mariée a John Indien!, alors que Condé en fait un personnage mythique,

suggérant d'ailleurs que son histoire est la seule vraie?:

« Tituba has created her own myth, thus generating for women an
alternative to the images of Toussaint, Dessalines, Christophe, and of
Césaire’s Caliban as revolutionary symbols for the Francophone

Caribbean3. »

2. Réception des personnages féminins

Au-dela de la critique féministe - ou non - qui peut étre faite des ceuvres,
c’est a I'étude de la réception particuliére qui a été faite aux personnages
ftéminins que nous allons nous attacher ici.

En effet, dans ces romans féminins, selon Francoise Simasotchi-Brones, au
sein méme du couple, 'homme est évincé, pour mettre en avant le

personnage féminin :

«Quant au couple, le roman en dresse un tableau pessimiste ; les
protagonistes mus par des phénomeénes qui les dépassent se trouvent
confrontés a une incompréhension mutuelle. Les hommes sont le plus
souvent estompés, au profit des figures féminines. Les personnages
féminins apparaissent comme des étres forts, pleinement conscients
de leur valeur d’exemple pour la communauté. L’héroine est souvent
dotée d’une capacité d’émancipation matérielle, sociale, politique et
psychologique, alors que 1'image de 'homme reste figée dans un

carcan de stéréotypes négatifs?. »

L L’Héritage de Caliban, op. cit., p.42: «Titubas’s story has already been
imagined by Anne Petry, but Condé does not like Petry’s ending, in which
Tituba lives out her years «leading a full and usefull life in boston with
her husband, John Indian » (Petry, 254)».

2 Lorsqu’elle prétend «Tituba et moi, avons vécu en étroite intimité
pendant un an. C'est au cours de nos interminables conversations qu’elle
m’a dit ces choses qu’elle n’avait confiées a personne. »

3 L’Héritage de Caliban, op.cit., p.45.

4 Francoise Simasotchi-Broneés, Le Roman antillais : personnages, espace et
histoire, fils du chaos, op. cit., p.262.
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Comme nous l'avons vu précédemment, deux héroines vont étre en
particulier 1'objet de la critique, en raison de leur représentation de la
féminité : il s’agit de Télumée et Tituba, méme si d’autres personnages
féminins peuvent étre relevés par la critique. Noélle Caruggi avoue son
étonnement lorsqu’elle « rencontre » pour la premiere fois le personnage
de Tituba, rappelant I'importance pour Condé du second degré lorsqu’on

appréhende ce personnage :

«J'avais été pareillement estomaquée par le premier paragraphe de
Moi, Tituba, sorciere...noire de Salem. Dire qu’il est, comme on dit
volontiers aujourd’hui « déstabilisant » est un euphémisme : « Abena,
ma mere un marin anglais la viola sur le pont du Christ the King, un
jour de 16** alors que le navire faisait voile vers la Barbade. C’est de
cette agression que je suis née. De cet acte de haine et de mépris. »
Mais depuis, Maryse Condé nous a invités a réviser nos facons de
lire : « Surtout, ne prenez pas Tituba trop au sérieux » disait-elle dans
un entretien en postface a I'édition anglaise de Tituba. » En 1993, elle
confiait a propos de ce récit: «C'est un pastiche du «roman
héroique » féminin, une parodie qui contient des tas de clichés sur la
grand-meére, la sacro-sainte grand-meére, la femme et ses rapports
avec l'invisible. Je me marrais beaucoup en écrivant ce livre...tout
ceci est largement de la dérision. Je ne vois pas comment les gens ont
pu (le) lire avec sérieux et au premier degré...comme je ne suis pas
du genre a créer des modeles, je me suis empressée de détruire tout
ce qu’il pourrait y avoir d’exemplaire dans I'histoire en rendant
Tituba finalement assez naive et parfois ridicule. » (Entretiens avec

Maryse Condé, Frangoise Pfaff, p.90-91)1 »

I Noélle Carruggi (dir.), Maryse Condé. Rébellion et transgressions, Paris,
Karthala, 2011, 232 p. ,« Rire, dit-elle... De 1'ironie chez Maryse Condé »
Christiane Makward, p.33.
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En pastichant ainsi un personnage au role aussi solennel que la grand-
mere ou la sorciere, Condé lui donne paradoxalement une nouvelle
dimension, une profondeur et un romantisme a la fois drole et pitoyable :
elle en fait un Don Quichotte antillais, ce qui ne peut étre que valorisant
quand on connait le succés du personnage de Cervantes a travers le
monde. D’ailleurs, pour Michéle Praeger, Tituba est bien la seule héroine

« réaliste-féministe » de I’ceuvre de Condé :

« A considérer la liste des romans de Maryse Condé, on s’apercoit
bien vite qu’ils ne contiennent qu'une seule héroine « réaliste-
féministe » : Tituba, sorciere noire de Salem. Condé dans La Parole des
femmes dit que «le role de la femme au sein des luttes de libération
antérieures et postérieures a I’abolition de l'esclavage a été largement

occultél. »

Michele Praeger estime d’ailleurs que deux héroines littéraires peuvent
étre qualifiées de « womanists » dans la littérature antillaise, il s’agit de
Télumée et de Tituba, qui illustrent 'importance des femmes dans la
culture guadeloupéenne, leur role dans la transmission du savoir, trop

souvent oublié des auteurs masculins :

«Les femmes de Condé et de Schwarz-Bart me semblent
« womanists » quand elles refusent, a l'instar de Tituba ou de
Télumée d’étre des « femmes-jardins » mais sont en quéte, chacune a
sa fagon, « du jardin de leurs meres » c’est-a-dire d’une tradition et
d’une histoire féminines transmises de meére a fille. Elles cherchent
aussi le moyen d’étre des artistes reconnues alors que leurs meres et
leurs grand-meéres « ont souvent anonymement transmis 1'étincelle

créatrice, la graine de la fleur qu’elle n’avait aucun espoir de voir un

L L'ceuvre de Maryse Condé. Questions et réponses a propos d'une écrivaine
politiquement incorrecte, Actes du Colloque sur 1'ceuvre de Maryse Condé,
organisé par le Salon du Livre de la ville de Pointe-a-Pitre (Guadeloupe),
14-18 mars 1995, Paris, L'Harmattan, 1996, « Maryse Condé : mythes et
contre-mythes » par Michele Praeger, p.209-210.
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jour fleurir ». Maryse Condé et Simone Schwarz-Bart sont des
« womanists » avec toutes les complexités, les ambiguités (sic.) et

malentendus qu’impliquent (sic.) cette notion?. »

Fanta Toureh reprend pourtant ce terme de « femme-jardin » mais il n’est
pas pour elle négatif. Selon la critique, le fait d’inclure Télumée dans une
métaphore de la nature est au contraire positif: la femme représente,
selon, elle, dans le roman de Schwarz-Bart, un étre prophétique, au role

non négligeable au sein méme de I"’humanité :

«D’out la lecture mythique de I'ceuvre qui s’impose : femme-fleur
(« fleche de canne, balisier, nénuphar, cocotier »... : les métaphores
végétales dédiées a la femme jalonnent le roman), femme-jardin,
mere et amante, femme libre et femme entravée, vie et mort, la
femme constitue le sujet principal du roman. Par sa présence, son
travail opinitre, les enfants qu’elle met au monde, elle rend sienne la
terre ou on l'a jetée. Elle offre a I'homme le réve, les clés du
surnaturel. L’héroine de Simone Schwarz-Bart rappelle a la fois la
maitresse-femme biblique et la messageére surréaliste. Elle reléve a la
fois de la tradition orale africaine et antillaise, et d’une tradition écrite
occidentale. Elle détient 1'histoire et la magie ; d’ot1 'effacement de
I’homme. Le mythe de la femme est aussi mythe de la terre fertile, de

"ile prometteuse de richesse2. »

La réception des ceuvres et des femmes du corpus est ainsi trés diversifiée,
suscitant des approches souvent contradictoires : la ot certains ont vu des
romans de femmes résignées, soumises a leur destin, d’autres ont vu des
apologies de la résistance féminine dans des contextes machistes. Ces
ceuvres ne laissent pas indifférents, car dans tous les cas, ils secouent les

acquis sociaux, et rappellent les contradictions inhérentes a la femme elle-

1 Ibid., p.214-215.
2 Fanta Toureh, Québec  frangais, n°59, 1985, p-28-30,
http:/ /id.erudit.org/iderudit/48226ac, p.3
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méme, devenant un individu, avec ses doutes et ses appréhensions et

n’étant plus simplement un « type » littéraire.

C. Thémes récurrents

Nous l'avons vu, les femmes auteurs de la Guadeloupe cherchent a
donner une représentation féminine du monde, différente de celle que 'on
peut retrouver chez les hommes. Giséle Pineau affirme: «ce qui est
féminin chez moi, c’est le choix des thémes! ». Cette représentation
féminine du monde va inclure les thématiques du milieu mais aussi de la
femme elle-méme au sein de la société. Nous verrons comment s’articulent

ces themes au sein du roman féminin guadeloupéen.

L. L’archipel, I'ile

La Guadeloupe en tant qu’ile et en tant qu’archipel joue un réle important
dans les ceuvres de notre corpus: il n'est pas anodin au sein de la
littérature de la Guadeloupe et en particulier de la littérature féminine.
Pour des descendants d’esclaves arrachés a leur propre milieu pour étre
implantés par la contrainte sur une ile inconnue, le parcours et
I'appropriation de son ile deviennent des actions quasi-bibliques,
prophétiques. Le personnage de roman devient alors homme archaique,
comparable a celui de Mircea Eliade, pour qui l'appropriation du monde

avait une valeur religieuse :

« En derniere analyse, pour I'homme de la société archaique le fait
meéme de vivre dans le monde a valeur de religion. C'est qu’il vit dans un

monde créé par des étres surnaturels et que son village ou sa maison

I Notre Librairie, n°138-139 de septembre 99-mars 2000, intitulé « Entre
ombre et lumiére, I'écriture engagée de Gisele Pineau » (propos recueillis
par Genevieve Beluge).
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est I'image du cosmos. La cosmologie n’a pas encore de valeurs et de
fonctions profanes, protoscientifiques. La cosmologie - c’est-a-dire les
images et les symboles cosmologiques qui informent le monde
habitable - est non seulement un systeme d’idées religieuses mais

aussi un mode de comportement religieux!. »

1. Intégration et appropriation : un acte identitaire fort

L’espace, dans le roman, n’existe qu’a travers les personnages. Frangoise
Simasotchi-Brones rappelle, dans Le Roman antillais : personnages, espace et
histoire, fils du chaos, la difficulté pour I’antillais de s’approprier son milieu
et 'importance que prend dans ce cadre la représentation de ce milieu par

I’écrivain antillais :

« L'espace n’existe pas en soi, mais pour et par les étres romanesques
qui l'habitent, et dans la relation sans cesse renouvelée qu’ils
établissent avec lui. De méme ces derniers se définissent en relation
constante avec leur espace. « Décrire le paysage ne suffira pas. »
(p.199) prévient l'auteur du Discours antillais, car « Nos paysages ne
sont pas d’écrits, mais contés dans notre pratique particuliere de
I'écriture. »

Les anthropologues nous le rappellent, le paysage n’existe pas
d’emblée, il faut que les sociétés aient atteint un certain degré de
maturité culturelle pour intégrer dans leur discours la donnée du
paysage. Méme si, apreés la défiance liée a une perception de I'espace
problématique, 1'acceptation du paysage s’opere pour une grande
partie des personnages, il est fondé de supposer que cette élaboration
culturelle fut particulierement complexe en ce qui concerne la société
antillaise. La violence et le déchirement qui ont présidé a

I'apprentissage du paysage pour I’Africain déporté aux Amériques

I Mircea Eliade, Jean Malaquais (trad.), Occultisme, sorcellerie et modes
culturelles, Paris, Gallimard, 1978, 192 p. Titre original: Occultism,
witchcraft, and cultural fashions, Chicago, The University of Chicago, 1976,
p-33.
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expliquent les phénomenes de folie, de refus d’espace qu’éprouvent
certains personnages et également l'ambiguité du regard qu’ils
portent sur lui.

La métaphorisation spatiale s'impose comme une nécessité absolue
aux écrivains antillais, elle fonctionne comme un trait commun de
leurs écritures aussi différentes soient-elles, les unes des autres. « Sila
métaphore n’ajoute rien a la description du monde, remarque
P.Ricoeur, du moins elle ajoute a nos manieres de sentir. » (P.Ricoeur,
La métaphore vive, Paris, Seuil, 1975, p.241.), soulignant ainsi, la visée
essentiellement esthétique d’une écriture soucieuse de poétisation.
C’est également un des projets des écrivains de la créolité qui
déclarent dans I’Eloge : « La valorisation de notre quotidienneté créole
ne passe pas par des slogans mais plutét par une volonté de
poétisation... » (Eloge de la Créolité, p.66)

Ce procédé de métaphorisation qui reléeve d’une volonté idéologique
s’attache particulierement a certaines images récurrentes. Parmi elles,
celle de l'ile, qui nourrit 'imaginaire littéraire créole depuis Saint-
John Perse ou Aimé Césaire jusqu’a aujourd’hui, ou elle est encore un

lieu commun de la littérature caribéenne. » (p. 148-149)

Comme Fanta Toureh, elle pense que la métaphorisation de la femme-
espace joue un role valorisant une femme actrice de son paysage,
notamment chez Schwarz-Bart et Pineau mais aussi chez certains hommes
tel que Glissant ou Maximin, montrant comment ['hostilité de la nature

caribéenne peut devenir un aspect positif dans le roman :

« En ce qui concerne les écritures de Schwarz-Bart, Glissant, Maximin
ou encore Pineau ce procédé de métaphorisation est également
particuliérement actif, le paysage en est le motif privilégié. Les
personnages de leurs romans, sont sans cesse comparés, assimilés a
des éléments naturels, issus des mondes végétaux, animaux ou
minéraux, avec une prépondérance accordée a I'élément végétal. En
ce qui concerne le pays, il apparait avant tout comme un territoire
géographique placé sous le signe du volcan et des cataclysmes

naturels. En interrogeant deux images trés fortes que sont le volcan et
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le cyclone, nous tenterons de montrer comment ces topoi, négatifs au
départ, finissent par devenir, par le jeu de la symbolique romanesque,

des éléments emblématiques de I'univers antillais. » (P.150)

L’ile, aussi agressive qu’elle soit, avec son volcan, ses cyclones, sa
mangrove... deviennent ainsi motifs de la littérature. Ils permettent la
rédemption, chez Schwarz-Bart, Condé, Pineau mais aussi Maximin.
Télumée dit, en ouverture du roman: «Si on m’en donnait le pouvoir,
c’est ici méme, en Guadeloupe, que je choisirais de renaitre, souffrir et
mourir. Pourtant, il n'y a guere, mes ancétres furent esclaves en cette ile a

volcans, a cyclones et moustiques, a mauvaise mentalité’. »

Finalement, pour Simasotchi-Brones, c’est un acte de vie, une légitimation
de 1’Antillais mais aussi de l'auteur, qui fait jour a travers cette

représentation du milieu :

« En chantant la beauté de son espace référentiel d’origine, 1'écrivain
créole justifie, légitime sa propre existence. La visée idéologique
d’une telle démarche de revalorisation et de réinvestissement du
chaos est manifeste d’'une volonté réelle de montrer qu’il imprime

son mouvement a I'espace dont il participe. » (P.186)

Pour Mircea Eliade, c’est a partir de 1'espace que se crée ce qu’il qualifie
d’homme religieux, celui pour qui 'espace et en particulier I'habitation

qu’il va fixer au centre de cet espace devient sacré :

«Si vivre dans le monde a pour I'homme archaique valeur de
religion, c’est que cela résulte d’une expérience spécifique de ce qu’on
appellera « espace sacré ». En effet, pour 'homme religieux, 1'espace
n‘est pas homogene; certaines de ses parties different
qualitativement les unes des autres. Il y a un espace sacré, donc fort,

signifiant ; et il y a d’autres espaces, non sacrés et, partant, sans

I Premiére partie « Présentation des miens », p.11.
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structure, forme ou signification. Mais il y a plus. Cette non-
homogénéité spatiale se traduit pour 1’homme religieux dans
I'expérience d’une opposition entre un espace sacré - le seul espace
réel et réellement existant - et tous les autres espaces faits d’informes
étendues qui l'environnent. L’expérience religieuse de la non-
homogénéité de l'espace est une expérience primordiale, comparable
a la création du monde. C’est la cassure de I'espace qui permet que le
monde devienne car elle révele le point fixe, 'axe central de toute
orientation future. »

« La manifestation du sacré crée ontologiquement le monde. Dans
I’'homogene et infinie étendue, ot nul point de référence n’est
possible ni donc déterminable aucune orientation, la hiérophanie
révele un point fixe absolu : un centre. »

« Rien ne peut commencer, rien ne peut étre fait sans une orientation
préalable, et toute orientation implique 1'acquisition d’un point fixe.
C’est pourquoi 'homme religieux a toujours cherché a fixer son

habitation au « centre du mondel. » »

I Mircea Eliade, Jean Malaquais (trad.), Occultisme, sorcellerie et modes
culturelles, Paris, Gallimard, 1978, 192 p. Titre original: Occultism,
witchcraft, and cultural fashions, Chicago, The University of Chicago, 1976,

p-34

75



2. Apprivoiser la végétation

Le personnage romanesque va ainsi apprivoiser la végétation de son ile, il
la domine apres se 'étre appropriée : c’est le cas de Tituba ou de Télumée,
qui vont faire de la végétation un moyen de se soigner, Tituba
apprivoisant jusqu’a la nature d’adoption lorsqu’elle se trouve aux Etats-
Unis. Léonce lui aussi va apprivoiser la végétation, dans La Grande drive

des esprits et sa prospérité coincidera avec celle de son jardin :

« Autour de lui, le jardin qu’il avait laissé sans le moindre fruit
regorgeait d’abondance. Les branches de 'avocatier ployaient sous
leur charge. Les piments rouges, une multitude, éclataient dans les
feuilles. Mandarines, oranges, pamplemousses, mille soleils a chaque
branche, embaumaient tout le morne. La touffe de cannes ressemblait
a un oursin géant, tellement les tiges étaient serrées, innombrables,
élancées, comme parées a transpercer le ciel. Les trois bananiers qu’il
chérissait avaient accouché de régimes-phénomenes qui, a vue d’ceil,
pesaient chacun la tonne passée. Et puis, il tomba en arrét devant
I'arbre a pain. Le plant chétif, mis en terre le mois d’avant, dominait
tout, se dressait sur trente pieds ; ses bras, chargés de fruits a pains,

servaient de perchoir a une fane pétillante et bigarrée? ».

'La Grande drive des esprits, p.84-85.
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La déchéance de Léonce sera aussi associée a celle de sa terre, dans un
méme mouvement de chute. L’amalgame est aussi valable pour Télumée,
qui compare son abandon par Elie a celui du jardin: « Cependant les
herbes de ma cour poussaient, elles me recouvraient entierement et je me
sentais comme un jardin a 'abandon, livré a ses ronces et a ses épines’. »
De méme, l'étre déraciné, incapable de s’approprier sa terre d’origine -
mulatre parisien en pleine campagne guadeloupéenne, Cragget, dans

Demain, Jab-Herma, est contre-nature, meurtrier :

« Cragget est partout un étranger. Les feuilles sont étranges : hirsutes,
hostiles ! C’est la muraille, on ne passe pas. Il transpire. Ou trouver
dans ce pays, les terres ayant été distribuées aux Autres il y a deux ou
trois siecles, un lopin, un abri, et un concept permettant de se
ressaisir et d’étre soi ? Son seul refuge est I'imaginaire, un domaine

voisin de la folie, il le sait2. »

La blessure initiale, celle de 1'esclavage qui déracine et laisse dépossédés
les descendants d’esclaves, est infranchissable dans le roman, ce qui est
représenté par Cragget, qui se réfugie dans l'imaginaire, et se réve
Philippe, blanc, ingénieur, aimé des femmes.

Pour Simasotchi-Bronés, en apprivoisant la végétation, 1'étre créole
déraciné prend possession de lui-méme, il acquiere une identité, au fond
ce n'est peut-étre pas en devenant fou que Léonce abandonne son jardin,

mais parce qu’il abandonne son jardin qu’il devient fou :

L Pluie et vent sur Télumée miracle, p.161.
2 Demain, Jab-Herma, p.197.
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« L’étre romanesque créole, en rupture de reperes, vit pleinement
cette nécessité d’adaptation a I'espace, le lien qu’il noue avec la terre,
fait de profonde connivence, lui permet d’accéder a l'indispensable
possession de lui-méme. Ce qui le conduit a faire de cette terre
imposée, ce que D. Maximin appelle dans son ceuvre, sa « terre

d’élection », et ainsi de se reconnaitre en elle. » (P.135-136)

Pour Télumée et Tituba, c’est une victoire, a la fin de leur vie, de pouvoir
revendiquer la possession d'un jardin, qui montrent qu’apres leurs
pérégrinations, a travers la Guadeloupe pour Télumée et I’Amérique pour
Tituba, elles sont finalement bien ancrées dans leur territoire : « je préfere
réver encore et encore, debout au milieu de mon jardin, comme le font
toutes les vieilles de mon age, jusqu’a ce que la mort me prenne dans mon

réve, avec toute ma joiel. »

« Les esclaves m’apporterent une génisse que, malgré leur frayeur,
ils avaient soustraite au troupeau de leur maitre et que marquait au
front, comme un signe de prédestination, un triangle de poils
sombres.

Je la sacrifiai peu avant I'aube et laissai son sang détremper la terre
presque aussi écarlate que lui. Apres quoi, je me mis au travail sans
tarder. Je me constituai un jardin de toutes les plantes dont j'avais
besoin pour exercer mon art, ne craignant pas de descendre dans les
fonds les plus sauvages et les plus reculés pour me les procurer.
Parallelement, je me constituai un jardin potager, que bientot les
esclaves, une fois terminé le labeur de leur journée, vinrent m’aider a
bécher, a sarcler et a entretenir. Ils s'ingéniaient a m’apporter celui-la
des graines de gombo et de tomates, celui-la un plant de citronnier.
IIs se mirent a plusieurs pour me fouiller des ignames et bientot je vis

les lianes voraces enlacer les tuteurs. Quand je pus me procurer

L Pluie et vent sur Télumée miracle, p.11.
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quelques poules et un coq ébouriffé et batailleur, je ne manquai plus

de rienl. »

Le jardin de Tituba revét d’ailleurs une fonction protectrice :

« Man Yaya fit pousser autour de ma case une végétation épaisse et je
fus la comme en un chateau fortifié. L'ceil non averti ne discernait
qu'un fouillis de goyaviers, de fougeres, de frangipaniers et
d’acomats, ¢a et la troué par la fleur mauve de I'hibiscus.

Un jour, je découvris une orchidée dans la racine mousseuse d'une

fougere. Je la baptisai « Hester2 ». »

L’ile, I'archipel, sont ainsi un theme récurrent dans les ceuvres de notre
corpus. La thématique identitaire y est intrinsequement liée: les
personnages parviennent a la plénitude lorsqu’ils domptent ou du moins
s’adaptent a ce milieu, devant immanquablement affronter 1'échec de leur
vie lorsque celle-ci n’est pas en accord avec cette ile, et avec la végétation

qui I'habite.

II. Lafemme protagoniste

Personnage principal ou non, la femme est protagoniste de trois des
quatre romans de notre corpus: Pluie et vent sur Télumée Miracle, Moi,

Tituba, Sorciere... et La Grande Drive des esprits.

1. Importance de la figure féminine dans les ceuvres

La figure féminine est particulierement importante dans ces ouvrages.
Peut-étre, comme on le retrouve dans L’Espérance Macadam de Gisele
Pineau, le corps de la femme est-il métaphorique du pays, de I'ile, a

I'image d’Eliette, violée lors du cyclone alors que celui-ci fait rage et

I Moi, Tituba, sorciere..., p.240.
2 [bid., p.241.
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violente la terre de Guadeloupe. C'est d’ailleurs cette idée que défend
"auteur dans le dossier qui lui est consacré dans Notre Librairie, n°138-139
de septembre 99-mars 2000, intitulé « Entre ombre et lumiere, 1'écriture
engagée de Gisele Pineau » (propos recueillis par Genevieve Beluge) :
« Tout part de I'histoire de I'ile. On y revient toujours a cette histoire. Celle
d’une terre qui a été violentée comme un corps de femme, comme celui
des femmes qui y ont été amenées. » En effet, en dehors de l'image de
sorciere que l'on retrouve et sur laquelle nous reviendrons bien
évidemment, la femme dans notre corpus est représentative non
seulement du pays mais aussi, plus intimement, et en dépit des proces de
féminisme, du foyer. Chaque femme présente dans nos romans est
attachée a son foyer, a sa case. C’est le cas méme dans la mort, avec Pilou,
dans Demain, Jab-Herma, que 1'on retrouve morte dans sa chambre. Le
sacrilege consiste a la garder en chambre froide et de poser des scellés, ce
qui empéche aux femmes d’honorer la morte!. Télumée, lorsqu’elle est
chassée de la case d’Elie, ot elle avait pourtant fondé son foyer, s’attache a
la case de sa grand-meére, ce qui est doublement significatif, car cette case
représente 'héritage féminin, le transfert du savoir d'une génération de
femmes a l'autre. Cette case, elle ne la quittera plus jusqu’'a sa mort,
comme le suggere la fin du roman, elle parcourra la Guadeloupe, allant
dans les lieux les plus reculés comme Fond-Zombi ou L’Abandonnée,
mais sans jamais se départir de sa case, de son foyer : « J'ai transporté ma
case a l'orient et je I'ai transportée a 1'occident, les vents d’est, du nord, les
tempétes m’ont assaillie et les averses m’ont délavée, mais je reste une
femme sur mes deux pieds? ». La case de Télumée est a l'occasion
personnifiée, comme lorsqu’elle se prépare, comme Télumée, a recevoir
Amboise : « Je préparai d’abord la case, sapai tous les abords, dégageai le
sentier d’acces, lavai et récurai l'intérieur comme on fait d’une personne,

une personne propre, mais qui a fait son temps, une femme, non plus une

I Demain, Jab-Herma, p.160.
2 Pluie et vent sur Télumée Miracle, p.248.
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jeune fillel. » Tituba, en dépit de ses voyages, est aussi tres attachée a son
foyer. Sa case est le symbole de la femme indépendante car elle la batit

elle-méme :

«J'y batis toute seule, a la force de mes poignets, une case que je
parvins a jucher sur pilotis. Patiemment, je colmatai des langues de
terre et délimitai un jardin ot bientot criirent toutes sortes de plantes
que je mettais en terre de facon rituelle, respectant les volontés du

soleil et de 'air2. »

L’abandon de cette case au début du roman par amour pour John Indien
est ainsi significatif du début de ses malheurs. Dans La Grande drive des
esprits, au contraire de Léonce, qui abandonne métaphoriquement tout ce
qu’il posséde lors de sa déchéance, Barnabé la mere de Mirna, ou peut-étre
de Myrtha, sa jumelle Boniface et elle étant incapables de différencier leurs
filles, reste attachée a sa case. Elle y demeure lorsqu’elle perd une
premiere fois sa fille Mirna, emportée par la mort, puis lorsqu’elle la perd
une seconde fois, Boniface emportant avec elle I’enfant Myrtha quand elle
part s’installer avec Mérinés. La case de Barnabé est ce qui relie la femme
en proie a la folie a la vie, son seul espoir de retrouver 'enfant qu’elle a
perdue deux fois®. La case, en particulier son pas-de-porte, permet, selon
Alexandra de Cauna, de mettre en relief les fonctions assignées aux
femmes dans les romans antillais populaires voire dans la société, dans les

quartiers populaires :

« Le pas-de-porte est en effet souvent utilisé pour développer le
commerce dans ces quartiers : sa signification est plurielle et
fondamentale. Selon les spécialistes, dans cet espace a
proximité directe de la maison, la femme mene ces trois roles de

front :

L Ibid., p.207.

2 Moi, Tituba, sorciere..., p.25.

3 La Grande drive des esprits, « Le temps d’aller », chapitre V : « Tourment
d’amour » (p.43 a 51).
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- Productrice, elle vend,
- Reproductrice, elle surveille ses enfants,
- Organisatrice, elle échange des informations et entretient

un réseau de relations sociales!. »

Cependant, un homme est particuliérement attaché a son foyer : il s’agit
de Constant Souges dans le roman de Lacrosil et de la maison coloniale
héritée de ses ancétres, qu’il refuse de quitter, a tel point qu’il préférerait

encore mourir.

La case, la maison, détient ainsi une fonction sacrée, bien définie ici par

Mircea Eliade :

« En fait, il n’est généralement pas possible de parler maison sans se

rapporter a la cité, au sanctuaire ou au monde2 »

« Tout comme la ville ou le sanctuaire, la maison, dans sa totalité ou
en ses parties, est sanctifiée par un symbolisme ou un rite
cosmologique. Aussi le fait de s’établir o1 que ce soit, qu’il s’agisse de
fonder un village ou de batir une maison, constitue une décision
grave car l'existence méme de I'homme en dépend. Bref, il faut que
I’'homme crée son propre monde et en assume le maintien et le
renouveau. On ne change pas d’habitation a la légere, parce qu’il
n’est pas facile de changer de monde. La maison n’est pas un objet,
une « machine a habiter » ; elle est ['univers que I'’homme se construit en
imitant la création exemplaire des dieux - la cosmogonie. Toute
construction et toute inauguration d’un habitat équivalent dans une
certaine mesure a un commencement, a une vie nouvelle ; et tout
commencement reproduit le commencement primordial, lorsque la

lumiére éclaira le monde3. »

I Alexandra de Cauna, L'Image des quartiers populaires dans le roman antillais,
Paris, Karthala, 2003, 181 p., p.87.

2 Mircea Eliade, Jean Malaquais (trad.), Occultisme, sorcellerie et modes
culturelles, op.cit., p.38

3 Ibid., p.40.
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La figure féminine est ainsi particulierement importante puisqu’elle est a
la fois le pays et le foyer. Elle est a la fois garante de la société, assurant
I"éducation mais aussi le lien social, et garante de sa propre survie. La
figure féminine dans ces romans est autonome méme si 1'objet du roman
est parfois de montrer comment elle le découvre, et les hommes loin d’étre
des adjuvants sont bien souvent des talons d’Achille sur sa route,
I'empéchant d’avancer voire nuisant a sa réussite ou méme sa vie: en
dépit du doute, on est str que la disparition de Clarine et la mort de Pilou
sont liées aux hommes dans Demain, Jab-Herma ; Jab-Herma suggere méme
que le destin funeste de Pilou est lié a son amour pour Philippe, méme si
on apprend finalement que son assassin est Cragget; Elie qui maltraite
Télumée puis Amboise qui revient la hanter a sa mort; John Indien puis
Christopher qui n’hésitent pas a dénoncer Tituba pour se protéger, son
amant juif qui ne lui laisse pas la liberté car il 1'utilise pour assouvir son
désir égoiste de revoir sa femme décédée ; jusqu’a Léonce, dans La Grande
drive des esprits, qui se laisse aller au premier coup du sort, alors que sa
femme continue a tenir le foyer. Pour Anny Dominique Curtius, Tituba est

« sacralisée » alors qu’elle est paradoxalement accusée de sorcellerie :

« Quant a la sacralisation de Tituba, dans Moi, Tituba, elle s’effectue
en opposition avec sa diabolisation par les habitants de Salem. Condé
parvient timidement a établir un lien entre la « sorcellerie » de Tituba
et le puritanisme de Salem lorsqu’il est question de la « coopération »
entre le Dr. Giggs et Tituba a Salem, et de la reconnaissance par ce
dernier du savoir de Tituba ; coopération timide, puisque Giggs finit
par se joindre au reste de la communauté de Salem qui accuse Tituba

de pacte avec le diable! »

Méme Joélle Souges, présentée au début comme une femme insignifiante -

lorsqu’elle suggere, par exemple, que la vox populi préte des pouvoirs

I Anny Dominique Curtius, Symbioses d’une mémoire, op. cit., p.221-222.
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magiques au voleur : Philippe Bonnier «néglige[...] I'information! » -
prend par la suite une importance capitale, car c’est fou de rage, se croyant
trompé, que Constant Souges signe sa perte en voulant se venger du jeune
ingénieur. C'est encore une femme, Cécile, la femme du directeur,
Robérieu, qui calmera les tensions entre les dirigeants de Paline, grace a

son ascendant sur le sous-directeur Souges.

2. Lectures et relectures de la femme poto-mitan

Le topos de la femme poto-mitan, mere et pere a la fois, n’est pas bien loin.
Alexandra de Cauna rappelle d’ailleurs la force de cette figure dans la

littérature antillaise :

« La femme antillaise est un élément fondamental de la survie des
foyers populaires et par la méme des quartiers : dans les romans, elle
apparait comme un personnage au sens du devoir exemplaire,
dirigeant le foyer familial dans lequel elle assume tous les roles, dont
celui du pere absent. La volonté d’assumer l'ensemble des roles
parentaux chez cette mere est visible au travers des expressions tres
répandue comme « mwen ce manmanw, mwen ce papaw » (je suis la

mere, je suis le pere?) (sic.). »

Selon elle, I'image répandue de la débrouillardise en Guadeloupe, vient
d’ailleurs de I'image que 1'on se fait de la femme, que 1'on retrouve dans
I"expression : « fe dlo koulé en roch » (tirer de 1'eau de la roche), illustrant
sa capacité a obtenir ce qu’elle veut méme dans les situations les plus
improbables : « Les femmes sont trés nombreuses a pratiquer ces jobs et, a

travers leur capacité a se débrouiller, elles ont pris une place tres

1 Ibid., p.14.
2 Ibid., p.91.
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importante dans l'imaginaire collectif antillais. Elles sont justement

souvent symbole de la débrouillardise créolel. »

Pour Micheline Rice-Maximin, la grand-mere est le symbole de cette
femme poto-mitan, préte a tout sacrifier pour ses enfants et petits-enfants,

image tutélaire de I'éducation en Guadeloupe il y a encore peu :

«Dans la littérature guadeloupéenne, la grand-mere occupe une
place trés importante, semblable a celle qu’elle a dans la vie des
enfants antillais. En effet elle représente une des formes d’éducation
qu’elle donne en toute discrétion a ceux et celles qu’elle éclaire de son
savoir et de sa sagesse. Elle la leur transmet par les histoires qu’elle
aussi raconte, comme par son enseignement plus systématique,
comme quand il s’agit de la reconnaissance des plantes médicinales
ou d’autres fonctions importantes pour le bien-étre ou la survie du
groupe. Tres souvent elle est celle qui se sacrifie pour 1'éducation des
siens, toujours préte a travailler, souvent en tant que domestique ou
dans les champs de cannes, pour aider a payer les frais d’éducation.
Mais la grand-mere a aussi un autre role, a savoir face au conteur-
tambourineur, ou elle est la femme, danseuse, qui répond a la
musique dans un dialogue a la fois improvisé et codé. C’est la un
autre moment de vie, plus plaisant. Lorsque 1'on consideére ses
différents roles, on voit bien comment elle arrive a symboliser toutes
les femmes er surtout celles qui n'ont pas hésité a participer aux
diverses luttes qui ont mené a la liberté et I'émancipation du peuple,
grace aux roles, petits ou grands qu’elles ont pu y jouer. Nous devons
noter que de plus en plus de textes rendent hommage a ces
nombreuses femmes dont le role était jusqu’ici resté a l'arriere

plan2. »

1 Ibid., p.103.
2 Micheline Rice-Maximin, Karukéra. Présence littéraire de la Guadeloupe, p.
14-15.
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L'image de la femme poto-mitan est ainsi relayée par les grands-meres
dans notre corpus, c’est la femme de Léonce qui assume, lorsqu’il
« démissionne » en quelque sorte de son role de pere toutes les fonctions

de son foyer :

«1955. Dix ans que la guerre était finie. Léonce n’avait pas vu grandir
ses enfants. Depuis la tragique nuit passée a soupirer apres la gloire,
il ne les avait plus regardés. Il ne leur avait plus parlé. Il ne les avait
plus écoutés. Célestina allait sur ses vingt et un ans. Ti Paul et Céluta
venaient de passer leurs dix-neuf ans. Gerty ses dix-sept ans. Cela
faisait exactement douze années que Myrtha les élevait seule. Léonce
croyait toujours manger dans les réserves de la guerre. Hélas, les
stocks de nourriture épuisés et le jardin tombé stérile, la couture

devint la seule source de la famillel. »

C’est aussi le cas de Reine Sans Nom, qui se remet du déces de ses enfants
et parvient encore a trouver 'énergie d’élever et d’aimer sa petite-fille, de
la soutenir dans les pires moments. Mais les auteurs ne sont pas dénués
d’esprit critique et tout comme Condé se moque du personnage de la
grand-meére, chez Pineau aussi ce motif est critiqué. Dans La Grande drive
des esprits, on sent bien que Man Ninette, la mere de Léonce, outrepasse,
de T'avis de tous, ses fonctions. Le couple Léonce et Myrtha veut se
construire et construire son foyer seul ; son fils finira d’ailleurs par le lui

faire comprendre :

«Ohooh ! C’est toi manman ! Nous t’attendions pour te dire notre
gratitude ! Des a présent, tu n’auras plus a t'inquiéter de nous autres
et te forcer a grimper, chaque jour que Dieu fait, ce morne trop raide

pour tes os ! Tu n’auras plus a te faire de soucis pour Myrtha.(...)2 »

I La Grande drive des esprits, p.141.
2 [bid., p.111.
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Tituba ou Télumée, pour leur part, refusent ces roles, peut-étre en
acceptant celui de sorciére. Tituba, personnage fantasque, qui ne mettra au
monde aucun enfant, n’en fait qu’a sa téte et n’agit qu'en fonction de ce
que lui imposent ses sentiments et ses pulsions, a aucun moment le role de
femme forte chargée de 1'équilibre d"une famille ne lui sera assigné. Cette
femme finalement assez indépendante ira jusqu’a se choisir une enfant,

une filleule en quelque sorte, qu’elle accompagne a la fin du roman :

« Comme je suis morte sans qu’il ait été possible d’enfanter, les
invisibles m’ont autorisée a me choisir une descendante. J'ai
longuement cherché. J'ai épié dans les cases. J'ai regardé les
lavandieres donner le sein. Les « amarreuses », déposer sur un tas de
hardes les nourrissons qu’elles étaient forcées d’emmener avec elles
aux champs. ]J'ai comparé, soupesé, taté et finalement, je I'ai trouvée,

celle qu’il fallait : Samantha?. »

Si Télumée subit un temps les agressions d’Elie, elle n’est pas non plus
une femme poto-mitan, si elle s’aguerrit avec le temps, c’est tout de méme
une femme faible qui se laisse aller a la douleur a plusieurs reprises sous
les coups dont la frappent le sort et les hommes auxquels elle s’attache.
Elle n'est pas cette femme noire poto-mitan que désigne avec mépris
madame Desaragne, la maitresse blanche chez laquelle elle fait la bonne :
celle qui subit les coups, a des enfants parfois de peres non désignés, vit
dans I'horreur et la honte, non, Télumée n’a pas cette force. Le féminisme
de Pluie et vent sur Télumée miracle et de Moi, Tituba, sorciére... se trouve
peut-étre dans cette relecture de la femme poto-mitan, une femme en effet
attachée a son foyer, mais une femme pourtant libre, sans les attaches d'un
homme ou d’enfants a nourrir, a maintenir en vie en dépit d'une situation

impossible.

I Moi, Tituba, sorciere... p.268-269.
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3. Nature et surnature au service des pouvoirs féminins

Les définitions de la nature que nous propose Le Dictionnaire érudit de la
langue frangaise! : « Ensemble des caracteres fondamentaux, physiques ou
moraux, propres a un étre, a une chose », « Principe fondamental qui
donne son caractére propre a l'espéce humaine », « Ensemble des
penchants, des instincts d’un individu », « Résistance plus ou moins
marquée de lindividu aux agressions morbides»; « Principe
d’organisation du monde; le monde physique lui-méme », «Réalité
physique existant indépendamment de I'homme, considérée affectivement
ou esthétiquement », « Principe considéré comme une force agissante, par
opposition aux créations humaines », « L’état primitif sous lequel se
présente un étre ou une chose, par opposition a ce que peuvent lui ajouter
'art, la civilisation, etc », s’appliquent toutes dans les ceuvres de notre
corpus.

La nature, en effet, y joue un role majeur. Elle peut désigner la nature des
personnages, leur étre-au monde, qui en fait des personnages
exceptionnels, doués de qualités, elles, surnaturelles. Elle peut aussi étre
cette « Réalité physique existant indépendamment de I’homme, considérée
affectivement ou esthétiquement » ou un « Principe considéré comme une
force agissante, par opposition aux créations humaines », la Nature, a
laquelle sont attachés nos protagonistes, car ici encore, c’est du lien que
I'on parvient a faire avec elle, que I'on parvient a atteindre le surnaturel,
ce dont sont bien incapables les Blancs, si I'on en croit Tituba. Celle-ci
oppose effectivement un attachement de la femme et en particulier de la
femme noire a la nature, qui sait lui offrir tout ce dont elle a besoin, a une
vision erronée voire ridicule qu’ont de celle-ci ses maitres américains, qui,
emportés qu’ils sont par leur religion fausse, ne savent plus lire les signes
que leur envoie la nature. Dans Pluie et vent sur Télumée Miracle c’est aussi
la nature qui sauve Télumée de la folie, aprés la trahison d’Elie, son

premier geste de rédemption étant de sauter dans la riviére :

1 Le Lexis, Larousse, 2009.

88



« Tout chantant ainsi, je pris en courant le chemin de la riviére et m'y
jetai, m’y trempai et m’y retrempai un certain nombre de fois. [...] en
ce moment méme j’ai laché mon chagrin au fond de la riviere et il est
en train de descendre le courant, il enveloppera un autre coeur que le

mien...1 ».

Lévy-Bruhl releve pour ce qu’il désigne comme la mentalité primitive,
I'importance que prennent les femmes dans les travaux agricoles, au sein

desquels c’est leur qualité de femme qui les désigne comme étant sacrées :

« 1l reste vrai que, dans un grand nombre de sociétés inférieures, les
représentations collectives lient d’une facon mystique la fertilité des
champs a la fécondité des femmes. Par suite, la culture méme, faite
par les femmes, a le sens d’une participation. Il ne faut pas dire
seulement que le travail de la terre s’accompagne d’opérations
magiques : ce travail méme en est une, du fait que ce sont des femmes

qui I'accomplissent?2. »

Ainsi, nos protagonistes et en particulier les femmes sont-elles liées a la
nature mais aussi a la surnature, une Mere Nature puissante, dominant les
hommes, reprenant parfois ses droits sur eux, chatiant et récompensant.
Tituba, sur le bateau de retour a la Barbade, parvient, sur l'injonction du
commandant, a dominer les éléments naturels, grace au surnaturel, mais

cela n’est pas sans contrepartie :

«- Négresse ! Si tu veux sauver ta peau, demande au vent de se
lever ! J'ai 1a une cargaison périssable et si cela continue, je serai
obligé de la jeter par-dessus bord, mais pas avant de t’avoir balancé la
premiere.

Je n’avais jamais songé que je pouvais commander aux éléments. En

fait, cet homme me langait un défi. Je me tournai vers lui :

L Pluie et vent sur Télumée miracle, p.167.
2 Lucien Lévy-Bruhl, La Mentalité primitive, op.cit., p.465.
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- Il me faut des animaux vivants !

Des animaux vivants? A ce point du voyage, il ne restait que
quelques volailles que 1'on destinait a la table du commandant, une
chevre au pis gonflés du lait de son petit déjeuner et en prime,
quelques chats qui servaient a traquer les souris du bord. On me les
amena.

Le lait, le sang ! N’avais-je pas les liquides essentiels, avec la chair
docile des victimes ?

Je fixai la mer, forét incendiée. Soudain, un oiseau surgit des braises
immobiles et s’éleva tout droit, en direction du soleil. Puis il s’arréta,
décrivit un cercle, s'immobilisa a nouveau avant de reprendre sa
foudroyante ascension. Je sus que c’était un signe et que les priéres de
mon coeur ne resteraient pas sans écho. »

«La mer commenga de moutonner et la spirale du vent vint
tournoyer autour des voiles les enchevétrant, dénouant les cordages
et brisant en deux un mat qui s’effondra, tuant net un marin. Je
compris que mes sacrifices n’avaient pas été suffisants et que
I'invisible exigeait en plus un « mouton sans cornes » (Un homme -
note). Nous arrivames en vue de la Barbade, a I'aube du seizieme

jourl. »

Une lecon émane pourtant de nos ceuvres, ou celui qui cherche a
outrepasser la nature ou sa nature est puni: Léonce, qui veut oublier son
handicap, Benjamin Cohen d’Azevedo qui veut oublier le mur de la mort
qui le sépare de sa femme, Tituba elle-méme lorsqu’elle croit se
débarrasser de Susanna Endicott en lui jetant un sort. Notre corpus invite
ainsi a I'’harmonie avec la nature, a se fondre en elle, quand bien méme
elle serait parfois violente, dangereuse.

Frangoise Simasotchi-Brones suggere ainsi :

« En ce qui concerne les écritures de Schwarz-Bart, Glissant, Maximin
ou encore Pineau ce procédé de métaphorisation est également

particuliérement actif, le paysage en est le motif privilégié. Les

I Moi, Tituba, sorciere..., p.214-215.
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personnages de leurs romans, sont sans cesse comparés, assimilés a
des éléments naturels, issus des mondes végétaux, animaux ou
minéraux, avec une prépondérance accordée a I'élément végétal. En
ce qui concerne le pays, il apparait avant tout comme un territoire
géographique placé sous le signe du volcan et des cataclysmes
naturels. En interrogeant deux images tres fortes que sont le volcan et
le cyclone, nous tenterons de montrer comment ces topoi, négatifs au
départ, finissent par devenir, par le jeu de la symbolique romanesque,

des éléments emblématiques de I'univers antillais!. »

Pour elle, Télumée est un personnage représentatif de cette harmonie avec
la nature : « Télumée est un personnage caractéristique, au sein duquel se
réalise de maniere totale la fusion harmonieuse avec son espace?. »

Selon Pascale de Souza, Simone Schwarz-Bart réécrit les poncifs d'une
religion patriarcale, dans Pluie et vent sur Télumée miracle : « Au Pere, Fils et
Saint-Esprit, Schwarz-Bart substitue ici une Trinité antillaise composée de
la Grand-mere, la Petite-fille et la Quimboiseuse3. » L'usage des forces
surnaturelles est identifié par le terme quimbois caractéristique des
Antilles. Il est remarquable que si des forces issues de la nature voire de la
surnature vont aider ces femmes a qui leur secret a été transmis - par Man
Cia pour Télumée, Man Yaya pour Tituba, elles en seront amputées

d’autres part par la stérilité :

« La pratique du quimbois semble de méme étre incompatible avec la
maternité chez Schwarz-Bart. Man Cia, Man Eloise sont trop agées
pour procréer et Télumée stérile. Chez Condé, la maternité joue un
role plus complexe. Tituba est par deux fois enceinte, et si elle refuse

tout d’abord la maternité en avortant de son premier enfant, elle

I Francoise Simasotchi-Brones, Le Roman antillais, personnages, espace et
histoire : fils du chaos, p.150.

2 Ibid.

3 Maryse Condé: une nomade inconvenante, Madeleine Cottenet-Hage et
Lydie Moudileno (éd.) Petit-Bourg, Ibis Rouge, 2002, Pascale de Souza :
« La guiablesse a la lanterne », p.92.
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accueille avec la joie I'annonce du second. La mort par pendaison

I"'empéche toutefois de devenir mere?. »

Il semblerait que le rejet de la maternité soit pour Condé une des

conditions de I'émancipation de son héroine :

« Condé fait remarquer que «as a woman, I cannot accept being
restricted to motherhood, however important it is». C’est par le rejet
de cette fonction unique et son adoption sous d’autres formes que
I’Antillaise devient inspiratrice de rebellions ou écrivain dénongant
les préjugés. En allumant « une lanterne des magies pour deux noix »,
Condé parvient ainsi a redonner a la sorciere son role positif sans
toutefois céder a la facilitt du cliché de la grand-mere

quimboiseuse2. »

Cependant, si la maternité de corps leur est refusée, dans les deux romans
une maternité d’esprit ou de cceur est évoquée, particulierement

importante :

« La maternité de corps et la pratique du quimbois restent certes
mutuellement exclusives, mais les quimboiseuses assument toutes
une maternité d’esprit. Grace a la guérison et a la transmission de
leur art, elles sont alors a méme de «reexperience the life-giving
process ». Man Cia, Man Eloise aident ainsi Télumée a retrouver sa
trace tandis que Man Yaya remplit un méme role aupres de Tituba.
Condé se démarque toutefois encore de cette filiation féminine en
faisant entrer Tituba dans la saga de la résistance, largement dominée
par des figures masculines. Vivante ou morte, Tituba continue non
seulement a « panser, a guérir » (268) et a aider sa protégée Samantha
mais elle se voue a « aguerrir le coeur des hommes. » (ibid) Les soins
prodigués mais surtout les révoltes, insurrections, désobéissances

(sic) qu’elle fait naitre, pour reprendre les termes de Condé, lui

1 Ibid., p.93.
2 Ibid., p.93.
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permettent alors de devenir mere non pas d’une seule enfant mais de

toute une communauté rebellel. »

Nature et surnature jouent ainsi le role d’adjuvants aupres de nos
protagonistes, leur apportant les éléments qui leur permettent d’étre des

individus exceptionnels, extraordinaires.

ITII. Caractéristiques du roman masculin et du roman féminin

Les themes traités sont ainsi des thémes que l'on peut qualifier de
féminins, comme nous allons le prouver en étudiant les caractéristiques

du roman masculin et celles du roman féminin.

1. Caractéristiques du roman masculin

Le roman masculin antillais, en particulier celui de la créolité, aurait
tendance a donner un réle plus important aux hommes dans la société,
oubliant notamment le réle fondamental qu'y joue la femme. Dans
" « Introduction » de Penser la créolité?, Madeleine Cottenet-Hage souligne
que trois figures principales animent le roman de la créolité, il s’agit du
béké, du neg mawon et du conteur, aucune place n’étant faite a la figure
tutélaire de la conteuse. Juliane Tauchnitz, dans La Créolité dans le contexte
international et postcolonial du métissage et de I'hybridité. De la mangrove au
rhizome (Paris, L'Harmattan, 2014, 277 p., p.145) rappelle ainsi le chapitre 1

du méme ouvrage :

« Arnold (Arnold, A.James (1995). « The gendering of créolité. The
erotics of colonialism » dans Maryse Condé/Madeleine Cottenet-Hage
(éds.). Penser la créolité. Paris : Karthala, p.21-40.) explique que ce point

de vue réductionniste n’est pas nouveau et que déja Fanon, et plus

1 Ibid., p.92-93.
2 Ibid., p.12-13.
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tard, Glissant ne considéraient pas qu’il y avait deux visions
différentes sur la culture de la Caraibe francophone (cf. 1995 : 23 sqq.).
A propos de la littérature de la Créolité, il constate que I'essai d’histoire
littéraire que Chamoiseau et Confiant ont rédigé ensemble, les Lettres
créoles, accorde de longs développements au conteur et a d’autres
figures masculines tandis que les roles féminins y sont presque exclus
(cf. ibid., ; cf aussi Gyssels 2003). Et méme dans les cas, poursuit-il, ot il
y a des personnages féminins dans les romans, ces roles incarnent soit
la femme uniquement comprise comme objet du désir, soit - telle
Marie-Sophie Laborieux, 1'héroine de Texaco (1992) - des femmes

pratiquement « déféminisées » (Arnold 1995 : 23 sqq.). »

Toujours selon Arnold, la production culturelle serait ainsi réservée aux
hommes, pour les créolistes, c’est eux qui transmettraient la parole, alors
que des auteurs comme Condé ou Schwarz-Bart ont confié aux femmes le
role de transmettre la science de la sorcellerie, notamment dans Pluie et

vent sur Télumée Miracle et Moi, Tituba Sorciére. ..

La sexualité joue en outre un role tres important dans la littérature
antillaise, souligné par Arnold : on la retrouve autant chez les hommes
que chez les femmes, mais la sexualité masculine est agressive alors que le
roman féminin va mettre en avant le plaisir érotique. Un auteur
guadeloupéen va pourtant aller a contrario dans un de ses romans, ou il

offre la parole aux femmes, a ce sujet :

« Ernest Pépin, par exemple, integre cette discussion dans son roman
Toxic Island (2010), d’abord de maniere indirecte dans le cadre d'un
dialogue entre les personnages principaux, Ringo et sa conjointe

surnaturelle Gina :

- (Gina) Tu ne parles que de sexe et de coucheries !
- (Ringo) Je te parle del’état de nos familles !
- Toutes les familles ne fonctionnent pas comme ¢a !

- Oui, mais il y en a beaucoup et ce beaucoup-la pourrit I'ensemble.
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- On met tout sur le dos des femmes !

- Les femmes mettent tout sur le dos des hommes !

- Alorsil faut changer¢ca !

- Comment ?

- En mettant 'amour, I'honneur et le respect 1a ou ils doivent étre. (Pépin

2010:158 sq.)

Vers la fin du roman, Pépin s’exprime de plus en plus explicitement
sur le sujet de la domination masculine et se livre - pour la premiére
fois dans un de ses textes fictionnels (et pour la premiere fois dans un

roman des auteurs de la Créolité) - a un véritable éloge de la femme :

Saucisson entama une gréve de la faim contre les violeurs, les batteurs de

femmes, les machos qui tuaient la vie.

(...)

Enfin, un homme reconnaissait qu'il était le fils de femme !

(--r)
Elles se proclamerent femme et non jouet de 'homme.

Femme que femme !

(..))

Pardon pour les femmes tuées. Pardon pour les femmes battues. (Ibid. : 168

sqq*) »

Selon Frangoise Verges?, la créolité se réduit donc aux «fils», il n'y a
transmission que de pére en fils, les grand-meres pourtant si importantes
en Guadeloupe et en Martinique sont oubliées, ainsi que les filles. Le role
des femmes au sein du surnaturel est différent de celui des hommes,
comme nous le verrons, ce qui est occulté par le roman masculin. Etudier
le surnaturel au sein du roman féminin, c’est ainsi redonner aux femmes
une importance sociale qui leur est bien souvent déniée dans le roman

masculin.

! Juliane Tauchnitz, La Créolité dans le contexte international et postcolonial du
métissage et de I'hybridité. De la mangrove au rhizome, Paris, L'Harmattan,
2014, 277 p., p.145-146

2Maryse Condé, Madeleine Cottenet-Hage (dir.), Penser la créolité Paris,

Karthala, 1995, Frangoise Verges : « Métissage, discours masculin », p.82-
83.
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2. Caractéristiques du roman féminin

Illona Johnson et Christiane Makward! catégorisent plusieurs « manieres »

d’un roman antillais féminin, propice a I'étude sociologique :

« Le récit de vie plus ou moins fictif de 1’Antillaise francophone
commence seulement a étre reconnu comme catégorie générique,
cest-a-dire comme «sous-genre » littéraire, en liaison avec le
développement de la réflexion critique sur les discours
autobiographiques, tant en Europe qu’aux Etats-Unis. Rarement
identifiée du « discours antillais » ou de la « créolité » cette présence
féminine peut étre suivie schématiquement dans trois générations
d’écrivaines dont la premieére comprendrait Marie Chauvet, Marie-
Magdeleine Carbet, Michéle Lacrosil et Jacqueline Manicom - pour
ne nommer que les plus connues - tandisque la seconde compterait
les plumes de Simone Schwarz-Bart, Maryse Condé, une plus jeune
génération étant marquée entre autres par les ceuvres d’Ina Césaire,
Gisele Pineau et Suzanne Dracius. Ces écrivaines traitent volontiers,
sinon exclusivement, de la condition féminine et du rapport de la
femme de couleur a la société, 1'accent étant parfois mis sur 'histoire
collective plutot qu’individuelle. Pour la premiére « génération », le
récit relevant du genre « autobiographique » soulevait les questions
d’identité et d’aliénation compliquées par la quéte de l'amour
problématique, ou l'identité dépend d’une liaison avec un Blanc ou
un « plus clair ». La seconde génération, par contre, traite de I'identité
antillaise en soi, a I’écart de 1’obsession de la couleur et du besoin de
se définir par rapport au blanc (ni aimé, obsédant ou abhorré, il est
décentré). La tendance serait de se situer dans un contexte historique
correspondant a une identité antillaise positive et différenciée selon le

sexe, ce qui est l'apport fondamentalement nouveau. La jeune

I Suzanne Rinne et Joélle Vitello (dir.), Elles écrivent des Antilles (Haiti,
Guadeloupe, Martinique), op.cit.,, « La longue marche des franco-antillaises :
fictions autobiographiques de Mayotte Capécia et Francoise Ega ». Ilona
Johnson et Christiane Makward, The Pennsylvania State University, p.309.
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génération articule des discours fort disparates, afrocentriste ou post-
négritudiniste, avec son interrogation quant a la culture natale, son
dialogue illusoire ou inévitable avec 1" « autre » blanc, ou encore sa
maieutique d’une identité résolument enracinée-centripete (que 1'on

se reporte aux patients travaux littéraires d’Ina Césaire). »

Néanmoins, un auteur comme Gisele Pineau, acceptera d’étre classé parmi
les écrivains de la Créolité. Pour elle, la présence de femmes au sein de ce
mouvement apporte justement des voix nouvelles, un souffle neuf en
quelque sorte. L’auteur reprend ainsi des themes de la Créolité, telle que
la sexualité agressive des hommes, chez Sosthene, le patriarche insatiable
de La Grande drive des esprits, par exemple, mais aussi dans L’Espérance
macadam avec le viol et I'inceste. Mais dans ces ceuvres, il appartient aux
femmes de réparer : Myrtha prend le relais lorsque son mari est défaillant,
c’est aussi Man Ninette qui parvient a calmer les ardeurs de son époux
grace au recours a l'eau bénite. Le role des femmes dans notre corpus n’est
jamais passif : 'intrigue de Demain, Jab-Herma aurait été différente sans
Joélle et Cécile, qui provoquent et calment respectivement le scandale ;
Télumée comme Tituba, mais aussi Reine sans Nom, s’approprient des
roles que d’autres auteurs attribueront par la suite a des hommes : celui de
conteur, de passeur d’histoires, le role fondamental et respecté de djéli, que
convoite tant Aminata dans le roman éponyme de Lawrence Hill. Le
surnaturel est en outre entre des mains féminines dans ce corpus, a
I'exception de Demain, Jab-Herma : Man Cia, Télumée, Man Yaya, Tituba,
Man Octavie, Man Ninette. Dans le roman de Simone Schwarz-Bart, le
surnaturel est lié uniquement aux femmes, il n’est jamais fait mention
d’un homme qui aurait un quelconque pouvoir, au contraire, ce sont des
victimes, qu’elles soient armées ou succombent sous les coups. Chez
Maryse Condé, les « quimboiseurs! » sont évoqués, de maniere assez
surprenante, a la Barbade. Tituba, tentant de découvrir le secret de

I'immortalité, va les solliciter, mais les pouvoirs de ces hommes ne seront

LEn Guadeloupe et en Martinique, ceux qui font des « quimbois », des
maléfices.
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en rien supérieurs a ceux des femmes, car ils seront incapables de 'aider.
Léonce, dans le roman de Gisele Pineau, détiendrait le pouvoir de
communiquer avec les morts, mais, trop faible, il perdra ce pouvoir.
Finalement, ce sont encore les femmes qui seront maitresses du
surnaturel : Man Octavie veillant sur les siens depuis l'au-dela, Man
Ninette soignant les vivants de ses nouveaux pouvoirs et de son don

acquis sur le tard.

La figure féminine au sein du surnaturel est ainsi prépondérante dans le
roman féminin guadeloupéen, ou elle joue un role déterminant, alors que
les figures féminines sont généralement occultées dans le roman masculin,
se situant au second plan, face a des hommes passeurs d’histoire. Ici, la
femme influe 1'histoire lorsque ce n’est pas elle qui détient le pouvoir de

transmettre cette histoire.

Conclusion de la Premiére Partie

Au terme de cette premiere partie, il ressort que le roman guadeloupéen
féminin connait son essor au XXéme siécle, étant inexistant avant cette
période. Quatre grandes figures féminines vont s’illustrer: Michele
Lacrosil, qui s’attache a décrire le malaise de la société post-esclavagiste
notamment en ce qui concerne les complexes liés a la couleur de la peau,
Simone Schwarz-Bart, qui va créer véritablement une invention narrative,
Maryse Condé, qui au travers de sa propre expérience se fera romanciere
de la nostalgie de I'ile mais aussi de la mére et enfin Gisele Pineau, qui
met en scene l'exil, exil parfois des personnages en eux-mémes lorsqu’ils
se perdent au sein de cette drive qui peut parfois durer toute une vie et les
éloigner de ceux qu’ils devraient protéger. C'est aussi 'age de la maturité,
ou les auteurs vont s’illustrer a travers des thémes plus politiques tels que

les rapports sociaux voire le réveil d'une conscience identitaire. Des
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formes, des contenus, des expressions spécifiques au roman féminin
guadeloupéen vont ainsi voir le jour.

Des ceuvres marquantes se dessinent au sein de la thématique du
surnaturel : Demain, Jab-Herma, Pluie et vent sur Télumée Miracle, Moi,
Tituba, sorciere... et La Grande drive des esprits. Leur réception est tres
diverse en Guadeloupe, en France et a I'international, les ouvrages n’étant
pas parfois recus de la méme maniere en fonction du lectorat comme c’est
le cas de Pluie et vent sur Télumée Miracle. Les ceuvres bénéficient aussi
d’une critique féministe. Méme lorsque les auteurs s'en défendent, ils
mettent en jeu des personnages, pas toujours protagonistes, a la
personnalité marquante, aux idéaux parfois anachroniques, comme Hester
(Moi, Tituba, sorciere....) , Joélle ou Cécile (Demain, Jab-Herma).

Au sein de ce roman féminin guadeloupéen contemporain, des themes
sont récurrents. D’une part celui de I'importance de l'ile, de 'archipel,
intrinsequement liée aux personnages, de la végétation voire d'une Mere
Nature toute puissante. D’autre part, celui de la femme protagoniste,
figure importante des ceuvres, parfois représentative de la femme poto-
mitan, mais parfois aussi femme forte refusant pourtant ce statut mais
surtout une figure féminine dotée de pouvoirs spécifiques.

Au terme de cette premiere analyse, une thématique commune du roman
féminin guadeloupéen contemporain se dessine : il s’agit du surnaturel,
qui va agir comme levier de cette écriture féminine, objet de controverse
au sein de la réception qui est faite des ceuvres. Nous verrons maintenant

quels en sont les significations, les roles et les enjeux.
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Deuxieéme partie : Significations,

roles et enjeux du surnaturel dans

le roman féminin guadeloupéen
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Introduction de la deuxiéme partie

Le roman féminin guadeloupéen contemporain est empreint de références
a la surnature, au magique, au magico-religieux.

En quoi le surnaturel est-il caractéristique d'une identité guadeloupéenne
néanmoins marquée par des héritages divers ?

Nous commencerons notre analyse en définissant ou en redéfinissant le
champ d’action des termes: surnaturel, magico-religieux, syncrétisme.
Nous verrons ensuite que le surnaturel, le magico-religieux et les
syncrétismes que 'on va retrouver en Guadeloupe sont issus d’héritages
culturels multiples. L'héritage africain est celui que 1’on cite volontiers, en
raison de I'origine des esclaves mais aussi de rites spectaculaires comme
ceux pratiqués en Haiti, en Louisiane, a Cuba, ou encore au Brésil, en
raison également de la récurrence de figures et de symboles que l'on
retrouve d'un c6té comme de 'autre de I’ Atlantique, mais aussi grace a la
littérature qui précede ou est contemporaine de nos textes : la négritude
comme la créolité mettent en effet en avant cet héritage. Cependant, et
méme si celui-ci aurait tendance a étre oublié, 'héritage européen est fort,
n’oublions pas que la deuxiéme population de I'ile en terme d’effectif, la
premiere arrivée, qui en est néanmoins la frange dominante, est
européenne. On a ainsi tendance a classer comme héritage africain des
pratiques qui pourraient bien venir d’Europe. Les colons ont en effet
apporté avec eux leurs croyances sorcellaires, qui ont été transférées a la
Guadeloupe, avant d’étre employées par les esclaves eux-mémes, parfois
avec l'accord des maitres, souvent les premiers a croire.

Nous étudierons ensuite les caractéristiques propres a l'univers magico-
religieux guadeloupéen. Nous verrons l'importance de la pensée
syncrétique. Des mises en scene de la possession, bien spécifiques a la
Guadeloupe et différentes de ce que I'on pourra retrouver dans la Caraibe
sont aussi caractéristiques de cet univers magico-religieux. Enfin, des

spécificités des Antilles francaises se détachent, liées notamment aux
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représentations du catholicisme, mais aussi au phénomene du don ou
encore au culte hindou et aux influences asiatiques apportées au début du
XXéme siecle par les nouveaux ouvriers qui viennent remplacer les
anciens esclaves.

Enfin, nous verrons quel est le lien entre le surnaturel et les croyances
populaires. On retrouve en effet des survivances du surnaturel et des
croyances populaires au sein de la vie quotidienne des Guadeloupéens,
mises en scenes dans les romans: il s’agit de personnages du folklore
local, mais aussi de pratiques prétendument cachées de la sphére privée
ou parfois revendiquées, dans la sphéere publique. Les croyances et les
superstition s’averent étre un ciment du lien social : les croyances sont
fortement ancrées dans les milieux populaires mais existent aussi dans
I'ensemble de la société. Paradoxalement, nos romans montrent un

christianisme qui désorganise la société, et sépare les hommes.

A. Surnaturel, magico-religieux et syncrétismes en

Guadeloupe : des héritages multiples

L. Surnaturel, magico-religieux, syncrétisme : éléments de

définition

Terre de rencontre de peuples amérindiens, européens, africains mais
aussi asiatiques, la Guadeloupe est véritablement un creuset de
syncrétismes, hérités des populations qui s’y mélent. Néanmoins, une
étude de ces héritages nécessite, au préalable, une distinction entre des
termes qui ont chacun un role a jouer au sein des différentes croyances des

populations.

1. Surnaturel
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Le terme «surnaturel » est constitué du préfixe «sur-» et de l'adjectif
« naturel ».

« Naturel » vient du latin naturalis (accusatif naturalem, 1’évolution des
mots s’étant faite a partir de 'accusatif), qui signifie : « besoin naturel ».
De nombreux termes découlent de «naturel »: «naturellement »,
« naturaliser », « naturalisation », « naturalisme », « naturaliste »,
« extranaturel », utilisé par Théophile Gautier dans son ouvrage sur
Baudelaire, pour désigner un paysage industriel et donc, non naturel. Le
séeme [au-dela] du naturel apparait des 1375 avec «supernaturel », qui
donnera « supernaturalisme » (1845) puis « supernaturaliste », employé en
1854 par Gérard de Nerval dans sa dédicace aux Filles du feu pour
Alexandre Dumas, afin de décrire 1'état de réverie dans lequel il se
trouvait lorsqu’il écrivit les sonnets des Chimeres. D’apres le Dictionnaire
étymologique et historique du frangais des éditions Larousse (1993),
« surnaturel » apparait en 1552, avant de donner «surnaturellement »
(1554), et de donner les termes utilisés au XIXéme siecle par Baudelaire :
surnaturaliste et surnaturalisme, notamment dans le Salon de 1846 pour
désigner la faculté du peintre Delacroix a peindre, plus que des personnes,
des ames. Etymologiquement, le surnaturel est donc lié au naturel, aux
cotés duquel il va se situer : c’est le non-rationnel de la réverie, mais aussi
le sur-rationnel, la captation de ce qui se trouve au-dela des corps, 'ame.
Si différents termes sont employés pour désigner ce qui est sur-naturel,
super-naturel, meta-naturel quoiqu’il en soit au-dela du naturel,
I'inexplicable, c’est que cette idée est prégnante dans la littérature du
XIXéme siecle avec I'essor du genre fantastique, qu’il soit pratiqué par des
auteurs romantiques tels Gautier et Nerval, ou réalistes tels Balzac et
Maupassant. Plus récemment, le surnaturel, selon Littré!, est tout ce qui se
trouve «au-dessus? » du naturel, c’est plus que la nature, ce qui ne
pourrait étre expliqué par elle. Rappelons cette définition, du point de vue

religieux, adoptée par Blondel, selon laquelle le surnaturel est «ce qui,

1 Le Petit Robert, Edition de 1968.
2 Nous soulignons.
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procédant d'une condescendance gratuite de Dieu, éléve la créature
intelligente a un état [...] qui ne saurait étre ni réalisé, ni mérité, ni méme
congu par aucune force naturelle ». Le surnaturel serait ainsi synonyme de
divin. Une impulsion surnaturelle serait une grdce, un événement
surnaturel un miracle, ce qui n'est pas sans rappeler Télumée, baptisée
Télumée Miracle par ses voisins de La Folie. Mais le surnaturel dépasse le
cadre religieux, dans cette ceuvre comme dans I’ensemble de notre corpus.
Le surnaturel y est en effet l'extraordinaire, le magique, le merveilleux, le
fabuleux, le prodigieux, par extension le surnaturel y est aussi le surhumain?,
tout a la fois ce qui ne saurait étre réalisé par un simple mortel et ce qui est
réalisé par un humain, mais doté de pouvoirs supérieurs a ceux de ses
congéneres. Le surnaturel, ce sont d’inoffensives ou dangereuses

superstitions.

2. Magico-religieux

Nous en retiendrons la définition de la religion donnée par Roger Bastide,

dans son ouvrage Eléments de sociologie religieuse:

«On ne peut donc définir les religions par l'idée de dieux ou
d’esprits.

Le seul élément vraiment commun a toutes est une notion beaucoup
plus vaste, celle, dit Durkheim, de sacré: « Toutes les croyances
religieuses connues...supposent une classification des choses en deux
classes, en deux genres opposés, désignés généralement par deux
termes distincts que traduisent assez bien les mots de profane et de
sacré. Par choses sacrées, il ne faut pas entendre simplement ces étres
personnels que l'on appelle des dieux ou des esprits : un rocher, un

arbre, une source, un caillou, une piece de bois, une maison, en un

L Ibid.
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mot, une chose quelconque peut étre sacrée. Un rite peut avoir ce

caractere..., des mots, des paroles, des formules! . »

A ce stade, le religieux serait ainsi caractérisé par 1'aspect sacré attribué a

une entité. Mais comment définir le magique ? Nous puiserons de

nouveau un éclairage dans le méme ouvrage de Roger Bastide: «La

distinction du magique et du religieux se comprendrait des lors tres bien ;

elle ne serait qu'une transformation secondaire de la distinction primitive

entre le profane et le sacré? » Ainsi, le religieux serait du domaine du

sacré, de ce qui est privé et protégé, alors que le magique serait du

domaine du profane et rentrerait donc dans une pratique quotidienne

voire banale. Le magique permettrait donc d’influer sur le réel et d'une

maniere générale sur la vie de tous les jours :

« Ftroite est donc l'analogie entre la conception magique et la
conception scientifique du monde. Dans tous les deux, la succession
des événements est censée parfaitement réguliére et stre, étant
déterminée par des lois immuables dont le jeu est susceptible d’étre
prévu et calculé avec précision. Tout ce qui est caprice, hasard,

accident, se trouve éliminé du cours de la nature3. »

3. Syncrétisme

Au sujet du vaudou haitien, Alfred Métraux releve :

« Le paysan qui sacrifie aux loa, qui est possédé par eux, qui répond
chaque samedi a I'appel des tambours, ne croit pas (ou du moins ne
croyait pas il y a une quinzaine d’années) agir en paien et offenser
I'Eglise. Bon catholique, il n’hésite pas a payer le casuel de son curé.

Cet «idolatre » serait désespéré d’étre exclu de la communion, de ne

1 Roger Bastide, Eléments de sociologie religieuse, Paris, Armand Colin, 1947,

p.14.

2 Ibid., p.15.
3 Ibid., p.27.
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pas se marier a I'église ou de ne pas baptiser ses enfants. Il tient a ces
rites pour des raisons parfois peu orthodoxes, leur attribuant des
vertus magiques et craignant, s’il en était privé, de perdre sa
respectabilité. Le paysan haitien, méme tres observant, est resté
indifférent a l'esprit et a la doctrine catholiques; par ignorance
d’abord, car I'enseignement religieux qui lui a été donné est des plus
rudimentaires : il ne sait pas grand-chose de la vie de Jésus et des
esprits qui maintiennent avec lui des rapports d’amitié ou d’hostilité,
semblables a ceux qu’il entretient lui-méme avec ses voisins. Le
vaudou est pour lui une religion familiére, personnelle, alors que le
catholicisme a souvent le (sic.) froideur des chapelles en ciments qui
se dressent sur le sommet des mornes. Ayant un jour demandé a un
catholique fervent s’il avait définitivement abandonné le vaudou, il
me répondit qu'il serait toujours fidele a I'Eglise catholique, mais que
rien au monde ne lui ferait déserter le culte des loa qui avaient
toujours protégé sa famille. Les hounsi de Lorgina ne voyaient aucun
péché a se rendre a la messe apres avoir dansé toute la nuit pour les
loa. 11 faut une mentalité de Blanc pour se scandaliser de ce qu'un
houngan ou une mambo marche sans vergogne a coté du curé en téte

d"une procession! ! »

Ce développement autour du syncrétisme catholique-vaudou a Haiti
résume assez bien le principe syncrétique tel qu’on le retrouve aussi en
Guadeloupe : il ne s’agit en effet en aucune maniere de renier le
catholicisme mais bien soit d'y adjoindre, soit de 1’adjoindre a des
pratiques magiques, qui ne sont plus aux Antilles du vaudou, afin d’en
renforcer le pouvoir. Ceux qui ont recours a ces pratiques magiques
seraient absolument outrés qu'on ne les compte pas comme de bons
catholiques. Ainsi Man Ninette dans La Grande drive des esprits se met sous
la protection de la vierge Marie pour faire bénéficier a ses « patients » de

son don. C’est encore a 1’eau bénite qu’elle fait appel pour soigner le mal

de son mari. Le syncrétisme, en Guadeloupe, est ainsi bien une union de

L Alfred Métraux, Le Vaudou haitien, Paris, Gallimard, 1958, p.287.
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forces religieuses, afin de garantir, de maniéere plus stre, un résultat, en

faisant appel aussi bien au catholicisme qu’aux pratiques magiques.

Tant dans l'espace privé du religieux que dans l'espace public du
magique, nous verrons que la Guadeloupe est tributaire d’héritages
multiples. Nous verrons quelle est la place qu'occupent essentiellement les
héritages africain et européen, mais nous devrons laisser de c6té 1'héritage
amérindien. Celui-ci n’est pas nul, une partie de la science utilisée par les
habitants d’origine africaine leur avait été expliquée par les Amérindiens,
mais nous ne disposons pas d'une littérature assez abondante a ce sujet
pour lui consacrer une partie de notre étude. Nous avons aussi choisi de
ne pas traiter de I'héritage asiatique, méme si celui-ci existe bien, car les

ceuvres de notre corpus ne le mentionnent pas.

II.  L’héritage africain dans le bassin caribéen

ésence importante des esclaves d’origine africaine dans les iles de la
La pr rtante d laves d

Caraibe a amené a mettre en avant I'héritage africain, notamment en ce
qui concerne la science des simples, a savoir la capacité a utiliser les
plantes dans un but indistinctement médical, curatif, ou a des vues
malfaisantes, s’agissant de poisons, voire magiques. Roger Bastide
souligne dans son étude Les Amériques noires la difficulté d’obtenir des
chiffres fiables a ce sujet: « I'Encyclopédie Catholique calcule a 12 millions
les esclaves introduits d”Afrique dans le Nouveau Monde ; Helps estime

4 Z 2 . ~ . . . 1

que ce nombre n’a pas dépassé cing a six millions!. » Il relate en outre la
présence attestée d'un héritage culturel africain, notamment a travers la

musique : «les chants des sectes dites fétichistes, de Cuba et du Brésil,

sont d’authentiques chants africains?. » Caroline Oudin-Bastide rapporte

I Roger Bastide, Les Amériques noires : les civilisations africaines dans le
Nouveau Monde, Paris, Payot, 1967, 236 p., p.11.
2 Ibid., p.47.
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dans son ouvrage L’Effroi et la terreur. Esclavage, poison et sorcellerie
l'affirmation tenue par un procureur de Saint-Domingue au XVIlle siecle,
qui va dans ce sens, les enfants créoles des esclaves nés en Afrique seraient

ainsi détenteurs d"un savoir hérité de leurs parents :

« Les esclaves sont réputés détenteurs d’une science des poisons
venue d’Afrique : «Il est certain - écrit en 1762 L'Huilier de Marigny,
procureur du roi du Fort-Dauphin a Saint-Domingue - que sur les
cotes de Guinée et chez la plupart des nations negres en Afrique on y
fait usage de poisons exprimés d’herbes simples et compliquées
suivant le degré de langueur dont celui qui le donne veut affliger son
ennemi. Les Congos, surtout les Audas, sont renommés pour ces
recherches si dangereuses. Il n’est donc pas étonnant que les négres
de cette nation portés dans les fles aient conservé ces connaissances et

communiqué leurs secrets a leurs enfants créoles!. » »

Cette idée est aussi véhiculée par la littérature et ainsi la science de Tituba
dans l'ouvrage éponyme est-elle en grande partie tirée de ce que lui a
enseigné la vieille Man Yaya, mi-sorciere mi-guérisseuse d origine
africaine qui l’a recueillie, mais dans le roman le magico-religieux prend

une valeur positive :

« Dans la tradition africaine, le monde surnaturel est généralement
percu comme bienfaisant. Pour ceux qui posseédent le savoir
ésotérique nécessaire, le monde naturel des plantes, des arbres, de
I'eau, et du vent offre les moyens de guérir les malades, de prévenir
les désastres naturels, de corriger les injustices sociales, de changer la
direction d’une guerre. En possession de ce savoir, Man Yaya

I'enseigne a Tituba 2»

I Caroline Oudin-Bastide, L’Effroi et la terreur, Esclavage, poison et sorcellerie
aux Antilles, Paris, La Découverte, 2013, p.32-33.

2 « Le surnaturel dans Moi, Tituba sorciere...Noire de Salem de Maryse
Condé et Beloved de Toni Morrison » par Carla L.Peterson in L'ceuvre de
Maryse Condé. Questions et réponses a propos d’une écrivaine politiquement
incorrecte, Actes du Colloque sur I'ceuvre de Maryse Condé, organisé par
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Le surnaturel obéit en effet ici a un projet de revalorisation du role des
descendants d’Africains au sein de la société esclavagiste, d’aprés Carla

L.Peterson :

«La présence d'un monde surnaturel basé sur les croyances
africaines dans Moi, Tituba fait parti (sic) du projet de Condé
d’inventer et une histoire et un mode de narration historique pour
raconter la destinée des Noirs dans le Nouveau Monde. Si son projet
differe des histoires européennes coloniales, il se distingue aussi des

buts de Morrison dans Beloved! [...]

Chez Michele Lacrosil, la sorcellerie semble étre une caractéristique
purement africaine. D ailleurs, lorsque Philippe Bonnier rencontre I'Indien
Kitsohamy Dinnh, qui lui transmet la fameuse valise a l'origine des
troubles de Péline, ce n’est pas a I'Inde mais bien a I’Afrique que lui fait

penser ce personnage :

« On ne pouvait regarder sans trouble les yeux vairons ; ils luisaient ;
ils étaient le centre d’'un champ de forces occultes, le point de départ
et 'aboutissement de vieux maléfices pratiqués par les sorciers noirs,
dans le sang, I'extase et la frénésie des orgies rituelles. C'était un peu
de vieille Afrique, jungle, mystére et magie, dans le coffret de

Kitsohamy Dinnh2. »

Il serait pourtant réducteur de traiter de ’héritage africain comme d’une
entité unique. Les recherches de Roger Bastide montrent en effet qu'une
véritable organisation des esclaves, en fonction de leur origine, a vu le jour

dans les Amériques :

le Salon du Livre de la ville de Pointe-a-Pitre (Guadeloupe), 14-18 mars
1995, Paris, L’'Harmattan, 1996, p. 98.

L Ibid., p.99.

2 Demain, Jab-Herma, p.14.
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«On peut donner de nombreux exemples de ces «Nations »,
admirablement bien organisées, depuis les Etats-Unis, ou les Noirs
élisaient, dans le Nord du pays, leurs Gouverneurs, jusqu’en
Argentine. Au Rio de la Plata, quatre Nations, Conga, Mandingue,
Ardra et Congo, certaines, les plus importantes, se subdivisant en
« provinces » ; ainsi, a Montevideo, la «Nation» Congo se
subdivisant en 6 provinces: Gunga, Guanda, Angola, Munjolo,
Basundi et Boma. Au Pérou, d’apres Ricardo Palma, «les Angola,
Caravelis, Mozambiques, Congos, Chalas et Terre-Neuves, acheterent
des maisons dans les rues des faubourgs (de Lima) et y édifiérent les
maisons dites de confréries », appelées aussi Cabildos, avec leurs Rois,
leurs Reines, leurs dames d’honneur, leurs orchestres. Fernando Ortiz
a écrit un excellent travail sur les Cabildos de Cuba et leurs danseurs
masqués, ou diablitos : nations ganga, lucumi, carabali, congo, etc...
Au Brésil, la divison en nations se retrouvait aux divers niveaux
institutionnels ; dans 1'armée, ou les soldats de couleur formaient
quatre bataillons séparés, Minas, Ardras, Angola et Créoles - dans les
confréries religieuses catholiques; a Bahia, par exemple, celle de
Notre-Dame-du-Rosaire ne comprenait que des Angola, tandis que
les Yoruba se retrouvaient dans une église de la ville basse - enfin,
dans les associations de fétes, de secours mutuel, avec leurs maisons
dans les faubourgs, ot se cachaient les cérémonies religieuses

proprement africaines et ol se préparaient les révoltes!. »

Bastide précise d’ailleurs que la fin de 'esclavage verra aussi l'essor de

traditions culturelles et religieuses :

« Mais, a partir de la suppression de la traite, puis de 'esclavage, ces
nations en tant qu’organisations ethniques, ont disparu. [...]
Cependant, tandis qu’a travers ces inter-mariages, les ethnies se

dissolvaient, les « Nations» par contre, en tant que traditions

I Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.15-16.
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culturelles continuaient, sous la forme de santeria, de candomblés, de

Vaudous!... »

Il importe donc de traiter individuellement ces cultes religieux a part

entiere, qui se sont organisés en Haiti, a Cuba ou encore au Brésil.

1. Les différents rites

Plusieurs types de cultes se sont maintenus au sein des différentes

colonies ou sont exploités des esclaves :

« Mais, de toutes les religions africaines qui se sont maintenues en
Amérique, c’est certainement la religion des Yoruba qui est restée la
plus fidele aux modéles ancestraux. On la retrouve surtout au Brésil,
ou elle est connue sous le nom de candomblés nagds a Bahia, de Chango
dans les FEtats de Pernambouco et d’Alagoas, et de batuque
(onomatopée imitant le bruit du tambour) dans I'Etat de Porto Alegre
- a Cuba ou elle est désignée du terme de santeria - et, enfin, dans I'ile
de la Trinité, aux Antilles, ot nous la retrouvons sous l'appellation de
Changé. Ajoutons que si les Yoruba du Brésil sont dits Nagos, ceux de
Cuba sont connus sous le nom de Lucumis. Enfin, derniere remarque
préliminaire : tous ces termes sont ceux par lesquels ces cultes sont
désignés par la population du milieu, mais ne sont pas les termes par

lesquels les membres de ces sectes désignent leur religion2. »

1.1 Haiti

Parmi les cultes importés d’Afrique, le vaudou est sans doute celui qui
connait la plus grande notoriété, du fait de 'importante littérature qui lui
est consacrée et des phantasmes qu’il nourrit.

Le vaudou haitien est en réalité un syncrétisme, dérivant de la religion du

Dahomey. Ce seraient les diverses formations de nations que nous

1 Ibid., p.16.
2 Ibid., p.123.
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avons évoquées auparavant, qui se seraient transformées en dieux du

Vaudou :

« A Haiti, les diverses nations se sont transformées en « mysteéres »,
cest-a-dire sont devenues des Dieux: Congo Mayombé, Congo
Madragues, Mandragues, Gé-Roug, Ibo, Caplaou, Badagri, Maki,
Bambara, Conga, c’est-a-dire qu’elles ont été prises par le mouvement
de syncrétisme, dominé par la religion Dahoméenne, et que les
diverses cultures ne sont plus que des éléments, intégrés et

subordonnés, de la culture Fon!. »

Le vaudou ne s’est pas contenté de se transformer en Haiti, il prend

différentes formes, en fonction des régions de I'ile :

« Certes, les images que les ethnologues nous donnent du Vaudou
haitien sont généralement tres proches les unes des autres mais c’est
qu’elles décrivent toutes le méme Vaudou local : celui de la région
avoisinant la capitale. En fait, il y a autant de Vaudous qu’il y a de
régions dans 1'ile, et pour une méme région, des variations sensibles
d’un lieu de culte a 'autre. D’un autre c6té, 'Indépendance (1804) a
été a l'origine, par suite du départ des prétres frangais, d'une
anarchie religieuse qui s’est étendue pendant une durée de 56 ans,
jusqu’a la signature d'un concordat qui remettait I'Eglise haitienne

entre les mains du Clergé de I’ancienne métropole2. »

Les termes employés changent d’ailleurs en fonction de ces régions,
notamment : «les dieux portent le nom de loas, ou « mysteres » dans le
Sud, «saints» dans le Nord3.» Bastide souligne par ailleurs le coté
théatral que prennent les cérémonies vaudou: «les cérémonies
comprennent, comme dans le théatre antique, deux parties, une tragique

(avec possession par les loa) et une partie comique (avec possession par les

I Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.17.
2 Ibid., p.136-137.
3 Ibid., p.145.
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Zaka et les Guede)!. » Certains dieux sont en effet plus « sérieux » alors que
les dieux associés a la mort, tels que les guede sont bouffons et libidineux.
Le déroulement de la cérémonie haitienne suit en partie un schéma
africain : «les transes mystiques suivent les normes africaines; tout se
passe comme si la mémoire motrice était plus cohérente et durable que la
mémoire-souvenir? » et s’est en partie adapté au contexte de la région
d’accueil, le syncrétisme l'emportant, dans un mélange de culture

africaine et européenne :

« Le dernier changement qu’il nous reste a signaler, par rapport a
I’Afrique, c’est la création, non plus simplement de nouveaux log,
mais dune organisation de ces Loa en une secte nouvelle, née dans
I'lle en 1768, sous l'influence d'un negre d’origine espagnole, Don
Pedro. Ainsi, nous avons deux grands types de cultes a Haiti, le culte
Vaudou Rada, rattaché, malgré ses innovations, a I’Afrique, et le
Vaudou Petro, entierement créole. Entiérement est sans doute trop
dire : car les loa Petro sont souvent les mémes que les loa Rada, mais
auxquels s’ajoute un qualificatif pour en désigner I'extréme
méchanceté yé-ruj (yeux rouges), les yeux rouges étant une des
caractéristiques physiques auxquelles on reconnait un sorcier, ou diab
(diable). On dit des Petro, comme Damballah-flangbo, Marinette Bois-
Chéche, etc..., qu’ils sont « raides », « amers », « salés ». Le méme culte
existe dans le Nord de l'ile sous le nom de Lemba, qui est le nom
d’une tribu congolaise, et nous pouvons penser qu’au fond le Vaudou
Petro a consisté a réinterpréter la religion dahoméenne dominante en

termes de magie bantoue3. »

« Chose curieuse, la géomancie des Dahoméens a disparu totalement,
ou presque totalement (les cauries de Legba sont parfois consultés).
Peut-étre parce que les cruches des morts peuvent répondre aux

questions que 1'on se pose ou que les Vodunsi en transe peuvent aussi

1 Ibid., p.146.
2 Ibid., p.147.
3 Ibid.
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prophétiser. Ainsi, la divination intuitive I’emporte sur la divination
inductive. Métraux et Courlander signalent cependant la divination
par le Gambo, qui est un procédé venu d’Afrique, cordon ou est enfilé
un coquillage qui, suivant qu’il reste immobile ou bouge, répond
«non» ou «oui» Mais c’est le procédé européen du tarot qui
I'emporte de plus en plus, dans le domaine de la divination
inductive, bien que réinterprété en termes africains, en ce sens que la
personne qui tire les cartes se met d’abord en état de transe. La
magie, elle, est syncrétique, elle comprend des éléments Fon, Congo,
Petro, Européens. Le sorcier ne se confond pas avec le prétre; le
prétre, du moins théoriquement, ne travaille que pour le bien, alors

que le bokor ne travaille que pour le mal! »

La littérature européenne n’est pas, par ailleurs, la seule a entretenir une
mythologie sataniste du vaudou, celle-ci existant également chez les

Haitiens, étant réfutée par certains ethnologues tel qu’Alfred Métraux :

« Les Haitiens affirment que ces sorciers constituent des sociétés
secretes, avec un Empereur, une Reine, un Président et des ministres,
« les sectes rouges », comme les sociétés des Bessages, Cochons sans
poils, Cochons gris, Vinbrindingues, qui dériveraient des Manding et
autres tribus «cannibales» d’Afrique; Métraux pense que ces
sociétés secrétes sont de simples produits de l'imagination des
paysans, alors que Hurston déclare avoir assisté a une de leurs

cérémonies, et la décrit2. »

D’apres Anny Dominique Curtius, le réle du vaudou au sein des iles de la
Caraibe, mais aussi des Antilles de langue francaise est particuliérement
important, d'un point de vue idéologique, ou il joue un role de moteur de

la conservation d’une culture d’origine africaine :

1 Ibid., p.150.
2 bid., p.151.
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« par le biais d'un systeme de ritualisations, ces quatre phénomenes
religieux! maintiennent tous, d'une fagon ou d’une autre, un rapport
complexe entre un topos africain et une terre caribéenne. Par ailleurs,
ils constituent chacun un maillon significatif de la chaine d’une
construction identitaire qui s’est mise en place des le début du
systéme esclavagiste. A cet effet, le choix du Vodou est révélateur
dans la mesure ol par son systéme de ritualisation, son panthéon, et
en tant que témoin et support de la révolution haitienne, il pourrait
constituer une matrice religieuse et identitaire dans la Caraibe. A
propos de la matrice haitienne, deux réflexions d’Aimé Césaire
méritent d’étre soulignées ici. Tout d’abord, celle ou il annonce dans
le Cahier que c’est en « Haiti [que] la négritude se mit debout pour la
premiere fois et dit qu’elle croyait a son humanité « (Cahier d'un
retour au pays natal, 23). 11 faut aussi noter que dans une entrevue
accordée a René Depestre, Césaire déclarait que 1'histoire d’Haiti est
prodigieuse et que «la premiere épopée noire du nouveau monde a
été écrite par les Haitiens, par des gens comme Toussaint Louverture,
Christophe, Dessalines, Pétion, etc ». Il n’est pas vain d’observer que
c’est par le biais du mot « épopée » que Césaire renforce I'importance
d’Haiti et souligne que son histoire est I'illustration par excellence de

sa négritude2. »

Selon elle, les pratiques magico-religieuses caribéennes ne seraient
finalement que des avatars du vaudou, des tentatives de maintenir le culte

dans un environnement plus fortement jugulé :

« En ce qui concerne 1'Obeah pratiqué dans la Caraibe anglophone
et le Quimbois en Guadeloupe et en Martinique, ils constituent (...)
des rhizomes fort significatifs du Vodou. Sans musique ni temple qui
leur soient propres, sans divinités clairement définies, mais par le
biais, d'une rappropriation de saints et de rituels chrétiens, 'Obeah et

le Quimbois prennent en charge une spiritualité afro-créole, les

I Vodou, obeah!, quimbois, rastafarisme.
2 Anny Dominique Curtius, Symbioses d’une mémoire : manifestations
religieuses et littératures de la Caraibe, Paris, L'Harmattan, 2006, 314 p.12-13.
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angoisses et les traumatismes, mais aussi les avancées sociales. Quant
au Rastafari, il n’est pas un rhizome du Vodou, il ne nait pas dans
I'univers de la plantation. I compose, a partir des expériences
historiques, sociales, économiques, politiques jamaicaines, une vision
du monde, un mode de vie et une spiritualité oppositionnels.
Pratique qui n’est ni chrétienne, ni africaine, ni uniquement
caribéenne, je propose de comprendre le Rastafari comme un tiers
espace culturel caribéen animé par une intersémiotique entre des
éléments africains, judéo-chrétiens et caribéens. Aussi, c’est le contre-
discours idéologique du mouvement rastafari, sa complexe relation

au topos africain qui m’interpellent!. »

Elle releve ainsi les exemples suivants :

« La pratique de I'Obeah, et il en va de méme pour le Quimbois, est
concentrée autour d’'un seul individu, 'Obeah man ou I’'Obeah
woman. Loin d’ceuvrer comme des chefs spirituels rassemblant des
communautés de fideles autour de cérémonies et de rituels, les
services de 'Obeah man ou de I'Obeah woman ne sont commandés
que par un seul individu. Ce dernier a le pouvoir de communiquer
avec les esprits, les morts, de quitter son enveloppe corporelle
humaine pour habiter celle d'un animal, de manipuler les forces
spirituelles du cosmos pour faire du bien ou du mal, de punir les
ennemis de ses clients, de guérir mais aussi d'infliger des maladies
incurables, de donner la mort, mais aussi, de ressusciter les morts. A
cet égard, on peut se demander jusqu’a quel point cette pratique de
résurrection ne constitue pas un avatar du processus de

zombification dans le Vodou haitien2. »

Il n’est d’ailleurs pas faux que dans les Antilles francaises, le pouvoir
vaudou semble surpasser celui des sorciers locaux, notamment les

quimboiseurs, sur lesquels nous reviendrons par la suite. Dans le roman

1 Ibid.
2 Ibid., p.98.
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de Gisele Pineau, La Grande drive des esprits, Célestina envisage ainsi de
partir a Haiti pour soigner la folie de sa sceur : « Une personne lui avait
raconté qu’Haiti serait le dernier recours. La-bas, on saurait guérir ce
genre de mal. »

Cependant, en dépit de la notoriété du vaudou, ou encore de la place qui
lui est accordée par le gouvernement de Duvalier, celui-ci ne se défait pas
de la mauvaise réputation que lui a 1égué le christianisme et notamment le
catholicisme en Haiti. Celui-ci ne survit en Haiti que grace au concours
des prétres locaux nommés par le gouvernement haitien lors de

I'indépendance et au sein du syncrétisme :

« il est essentiel de considérer ce que dit Laennec Hurbon a propos
des mauvais prétres - pour reprendre l'expression de Cabon -
interdits par Rome : « [nJommés par les chefs d’état haitiens comme
curés de paroisse entre 1804 et 1860 en attendant qu'un concordat soit
signé avec 'Eglise, ces prétres allaient étre selon Hurbon, ceux qui
ont manifesté la plus grande tolérance envers le Vodou » (Le barbare
imaginaire, 89). Alors que Cabon a vu ces prétres comme des
détracteurs du Catholicisme, Hurbon les voit comme des protecteurs
du Vodou. La dynamique intersémiotique entre Vodou et
Catholicisme est alors enclenchée, et de 1’abime dont parle Dugoujon

ci-dessus, émerge tout un marronnage réontologique2. »

N’oublions pas que c’est a 'occupation du territoire par les Etats-Unis et a
la réaction qu’elle suscite chez I'intelligentsia haitienne, que 1'on doit une

revalorisation idéologique du vaudou :

« Le Vaudou lui-méme n’a pas été exempt de ces déformations. En
tant que religion de la classe paysanne, les mulatres et les Noirs de la
classe moyenne, tournés culturellement vers la France l'ont
longtemps rejeté avec mépris, jusqu’au moment ot l'occupation

nord-américaine développa le sentiment du nationalisme chez les

I La Grande drive des esprits, p.207.
2 Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.84.
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écrivains et, comme voie de conséquence, la perception de solidarité,
contre I'occupant, de I’élite et de la masse rurale. Avec la revue « les
Griots » et surtout les beaux livres de Price Mars sur le Vaudou, les
écrivains reprennent la fierté de leur héritage africain. A partir de la,
tout un mouvement s’instaure, qui est non plus révolte - mais bien
plutot création d’une culture neuve, d’une culture fruit des negres
des Tropiques, et que J. S. Alexis a défini admirablement du nom de
« réalisme merveilleux ». La littérature haitienne, en effet, suivant la
voie marxiste, se veut « réaliste », mais, comme le réel haitien est tout
pénétré de fantastique, de mystére, de sortileges, ce réalisme sera
aussi magique. Malheureusement, ici encore, les dangers de la
trahison apparaissent. Ils apparaissent lorsque lintellectuel pour
mieux défendre le Vaudou contre les critiques des Blancs, va le
réinterpréter en s’inspirant des conceptions (et des préjugés) des

Blancs?. »

2.2. La Nouwvelle Orléans

Des rites d’origine africaine se retrouvent aussi aux Etats-Unis. Il y existe
en effet, encore de nos jours, une pratique du culte vaudou singuliere. Ce
seraient des esclaves d'Haiti qui l'auraient introduite, en gardant un culte
primordial, celui du serpent, y mélant a nouveau des coutumes

européennes pour en faire un syncrétisme avec ses particularités locales :

« Le culte a dt y étre introduit par les esclaves des Blancs fuyant de
Haiti, au moment de la guerre franco-espagnole de 1809, et sous la
forme archaique, celle décrite par Moreau de Saint-Mery, c’est-a-dire
sous la forme du culte du serpent python (Danh-Gbi) ou de la
couleuvre. II était a la Nouvelle-Orléans sous la direction d"un Roi ou
d’une Reine, appelés aussi Maitre et Maitresse. La cérémonie
consistait essentiellement dans la possession de la Reine par I'Esprit
du Serpent, qui prédisait I'avenir et répondait aux questions posées

par les fideéles. La confrérie se recrutait par initiation, d’apres, semble-

11bid., p.223.
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t-il, la facilité a entrer en transe; nous savons que les nouveaux
membres devaient jurer le secret sur le sang de l'agneau sacrifié a
cette occasion. A coté de ce culte du Serpent (qui contenait d’ailleurs
des éléments bantous a coté des éléments dahoméens, puisque on y
adorait également Zombi et que les cantiques chantés sont pleins de
références bantoues) il y avait, a la Saint-Jean, le festival de S.John
Ewe, avec feu traditionnel européen, le sacrifice d’un chat noir et des

danses!. »

Un rite similaire est mentionné dans le roman de Maryse Condé, lorsque
Tituba évoque sa pratique de la danse, au sein de la communauté

d’esclaves de la Barbade :

« Bientot, on fit cercle autour de nous. Des ailes m’étaient poussées
aux talons, aux chevilles. Mes hanches, ma taille étaient souples ! Un
mystérieux serpent était entré en moi. Ftait-ce le serpent primordial
dont Man Yaya m’avait parlé tant de fois, figure du dieu créateur de
toutes choses a la surface de la terre ? Etait-ce lui qui me faisait

vibrer2 ? »

C’est d’ailleurs Man Yaya, vieille femme d’origine Nago, née en Afrique,
qui lui a parlé de ce « serpent primordial ».
Ce culte vaudou de la Nouvelle-Orléans connait une période de grand

faste :

« Le Vaudou de la Nouvelle-Orléans a connu son apogée a I'époque
de la célébre Reine Marie Laveau, extrémement intelligente, faiseuse
de philtres magiques fort demandés par les Blancs. Mais ce culte a
existé aussi dans le Missouri, avec 'utilisation du tabac et de 1'alcool,
et avec initiation des adeptes (ségrégation de la vie profane pendant

neuf jours, apparition en réve de I'Esprit maitre de la téte)3. »

1 Ibid., p.153.
2 Moi, Tituba, sorciere..., p.34.
3 Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.153.
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Ce rite subsiste encore de nos jours, sous une forme qui se rapproche de

plus en plus de la magie au détriment du religieux :

2.3.

«Le Vaudouisme, en tant qu’institution, a disparu apres 1895.
Cependant, il existe toujours des Voodoo-Docteurs, qui célebrent des
cérémonies avec des danses extatiques, et qui n'ont pas
complétement oublié les Divinités africaines, Leba (Legba), Blanc Dani,
Véréquété, le grand Zombi, le Vert Agoussou... Cependant, il suffit de
lire les livres plus récents pour voir que le Vaudouisme se transforme
de plus en plus en magie ou que les prétres de ce culte se sont mués

en simples guérisseurs?. »

Cuba

A Cuba, les groupes constitués en « Nations » sont sans doute aussi a

I'origine du culte d’origine africaine toujours pratiqué sur I'ile :

« A Cuba, les Nations étaient constituées en Cabildos, Arara, Lucumi,
Congo, Mandingue, Nafiigos, etc... qui avaient leurs reglements, et
qui - outre leurs fétes privées dans l'enceinte de leurs maisons, -
sortaient dans les rues de la Havane deux fois I’an, 4 'Epiphanie et au
Carnaval, sous la forme de masques. Fernando Ortiz, qui les a
étudiés, a montré que ces masques étaient ceux des sociétés
africaines, fidelement reconstituées ; que les instruments de musique
qui les accompagnaient étaient exactement les mémes que ceux
d’Afrique, et que les noms des personnages dansants étaient des
noms de Dieux ou d’Esprits. [...] Plus tard, les Noirs se virent
interdire de sortir dans les rues, masqués, pour 1'Epiphanie et le
Carnaval. Mais il était déja trop tard : les traditions religieuses étaient

passées de la classe des Africains natifs a celle des Noirs créoles. Le

1 Ibid., p.153.
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cabildo est incontestablement le point de départ de la Santeria africaine

de Cubal. »

Le culte cubain, appelé santeria ou culte yoruba par ceux qui le pratiquent

présente plusieurs caractéristiques africaines :

«nous retrouvons les mémes séquences (qu’au Nigeria) : sacrifices
d’animaux, préparation de la féte, appel premier a Eleggua ou Eshii,
puis invocation, dans un ordre déterminé, de tous les Orisha,
possessions, danses mimant les récits de la mythologie yoruba,

etc2... »

2.4. Le Brésil

De méme que nous 1'avons vu pour Haiti et Cuba, des groupes constitués
en nations d’origine des esclaves laisseront leurs cultes a leurs
descendants, mais d’aprés Roger Bastide, au Brésil, ce culte s’étendra a
une partie de la population plus large que les descendants d’Africains,

touchant aussi bien des Amérindiens que des Européens :

« Nous trouvons ainsi au Brésil des candomblés Nago6 (Yoruba), Ewe,
Quetou (ville du Dahomey), Oyo (ville du Nigéria), Ijesha (région du
Nigéria), Angola, Congo, etc. C'est-a-dire que les civilisations se sont
détachées des ethnies qui les portaient, pour vivre d’une vie propre,
pouvant méme attirer dans leur sein non seulement des mulatres et
des métis d’Indiens, mais encore des Européens; nous connaissons
des «filles de Dieux » d’origine espagnole et francaise, qui sont sans

doute «blanches » de peau, mais qui sont considérées comme des

1 Ibid., p.100.
2 Ibid., p.128.
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« africaines », par leur participation sans réserve a une culture

transportée d’Afrique.! »

Cependant, au sein de ces syncrétismes, on peut noter la domination d'un
des cultes d’origine africaine, le culte nago, dont la culture est évoquée a
plusieurs reprises dans Moi, Tituba, sorciere..., la mere spirituelle de
Tituba, la vieille Man Yaya étant, comme nous l'avons déja signalé,

d’origine nago :

« Ainsi, si a Bahia (Brésil), nous trouvons encore des candomblés Nago
(Yoruba), Gégé (Dahoméens), Angola et Congo, il nen reste pas
moins que c’est le Candomblé Nago qui a inspiré a tous les autres leur
théologie (a travers un systeme de correspondance entre les dieux des
diverses ethnies), leurs séquences cérémonielles, leurs fétes

fondamentales2. »

Tout comme dans le roman de Condé, 1"évocation de la culture africaine
est souvent associée a la volonté de se révolter, I'histoire montre le role
que ces cultes d’origine africaine ont joué dans les révoltes d’esclaves,
nous l'avons vu pour Haiti, mais c’est aussi le cas pour le Brésil. En effet,
dans une société brésilienne raciste, qui ne s’est pas encore de nos jours
totalement départie de ses préjugés, les sociétés religieuses du candomblé
étaient I'occasion pour ses membres de faire partie d'un groupe social au
sein duquel ils étaient en mesure de jouer un roéle politique important,

valorisant :

« De son co6té, dans son reportage vivant sur Bahia, Ruth Landes s’est
préoccupé du role joué par les candomblés dans les luttes politiques du
pays. René Ribeiro a montré pour les Changé de Recife, comme Costa
Pinto pour les Macumba de Rio, que si ces sectes continuent et méme

progressent, c’est qu’elles remplissent des fonctions utiles, qu’elles

1 Ibid., p.16-17.
2 Ibid., p.17.

122



répondent a des besoins. La masse des Noirs constituant une
communauté a part, occupant les strates les plus basses de la société,
et ne pouvant, faute d’instruction ou de qualification professionnelle,
monter dans la hiérarchie des classes, retrouvent dans ces sectes,
d’abord un milieu sécurisant, contre les coups du sort, ensuite une
mobilité verticale de rechange, dans la mesure ou ils peuvent s’élever
d’un grade a l'autre dans la hiérarchie sacerdotale enfin un statut de

prestige qu’ils ne peuvent espérer atteindre dans la société globale?. »

Roger Bastide explique ainsi :

« Les religions africaines ne se sont donc conservées que grace a
l'existence des associations ethniques - ce qui explique pourquoi on
les retrouve partout aujourd’hui, & quelques exceptions pres, comme
Haiti [...] dans les grandes villes ot leurs nations étaient organisées.
D’un autre coté, partout ot les cabildos ont été supprimés, poursuivis,
persécutés, comme en Argentine ou en Uruguay, partout ou les
confréries religieuses se sont vu interdire leurs « danses » négres,
comme indécentes, - ainsi au Venezuela, ou en Colombie - les
religions africaines se sont désagrégées, se sont perdues dans le

folklore2 »

Les sociétés africaines qui se constituent des l’arrivée des esclaves dans les
iles jouent donc un rodle particulierement important dans la transmission
des cultes d’origine de ces esclaves. C’'est pourquoi on les retrouve sous
forme de religions syncrétiques, adaptées au nouveau cadre ou elles
doivent évoluer, en particulier dans les régions ou se trouvaient un grand
nombre d’esclaves. Dans les petites Antilles, notamment, telles que les
Antilles francaises, la Guadeloupe et la Martinique, ou la quantité

d’esclaves était moins importante et moins organisée, I’héritage africain

1 Ibid., p.131.
2 Ibid., p.106.
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survit en partie dans les cultes, mais pas de maniéere organisée comme en

Haiti, a la Nouvelle-Orléans, & Cuba ou encore au Brésil.

2. Des figures et des symboles récurrents

Des figures et des symboles, caractéristiques de cet héritage africain,
demeurent néanmoins, et ce, méme lorsque les cultes africains n’ont pas

pu étre conservés aussi fidelement que nous 1’avons vu précédemment.

Roger Bastide cite dans son ouvrage Les Ameériques noires Maurice
Satineau, selon lequel un culte vaudou aurait existé en Guadeloupe et en
Martinique et dont certaines figures, que 1'on retrouve encore de nos jours,

seraient la manifestation :

« Le culte Vaudou n’a-t-il existé primitivement qu’a Haiti ou s’est-il
étendu a tout I'ensemble des Antilles francaises, étant donné que le
recrutement des esclaves se faisait pour nos colonies dans les mémes
provinces d’Afrique ? Maurice Satineau affirme qu’il a existé en
Guadeloupe, en liaison avec l'adoration des reptiles et autres
animaux, sous la forme de sociétés secrétes, qui complotaient contre
les Blancs ; le rituel Don Pedro aurait méme été introduit vers 1720,
suscitant des transes violentes chez ses adeptes, a qui on faisait boire
du tafia mélangé avec de la poudre a fusil; mais ces danses
extatiques furent interdites ; elles quitterent alors les villes pour se
réfugier dans les campagnes (apres 1750). Et il n’en subsiste plus que
certaines traces chez les paysans d’aujourd’hui, peut-étre d’ailleurs
plus nombreuses a la Martinique qu’a la Guadeloupe : la survivance
de Damballah Oueddo dans le folklore local (Demba wouge), les
croyances vivaces a la « maman de 1'eau » ou aux « zombies », les
sacrifices de poules ou de coqs dans les campagnes, les morceaux

"étoffes noires, rouges ou blanches mises par les quimboiseurs (nom
donné aux sorciers dans les Antilles francaises) sur leur peau et qui

sont peut-étre les restes de vétements liturgiques des prétres du
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Vaudou (out chaque dieu a sa couleur propre), 'importance du
fromager, regardé ainsi qu’a Haiti comme le séjour des Esprits, en
particulier des Guiablesses (Diablesses) (c’est le loko des Fon), enfin la
fréquence des crises d’hystérie chez les femmes, surtout dans la nuit
du samedi au dimanche ou a I'époque du Carnaval ; mais tandis que
ces transes sont normales dans le Vaudou et expliquées par la
descente des dieux sur leurs «chevaux», ici, ou le culte
institutionnalisé a disparu, ces crises sont attribuées a I'action des
quimboiseurs et expliquées par le pouvoir qu’ils ont de faire entrer des
démons dans le corps de leurs victimes. C’est dire que, de méme
qu'aux Etats-Unis, les débris d'un culte disparu se sont

métamorphosés en croyances pratiques magiques!. »

On peut ainsi relever quelques éléments récurrents de cet héritage

africain :

3.1. Les amulettes

Citées a plusieurs reprises dans le roman de Lacrosil, Jab-Herma en
fabriquant, on les évoque lorsqu’il est question de protections, mais aussi
d’un objet fabriqué par un sorcier, un quimboiseur, un boko, un makandal.
L’origine de ce dernier terme serait bien str le personnage historique.

Mais selon Anny Dominique Curtius, ce serait peut-étre 'inverse :

« on rapporte que les sortileges, protections des esclaves, s’appelaient
des makandal en souvenir de I'héroisme vodou de Makandal.
Toutefois, David Patrick Geggus avance que ce n’est pas en raison de
la célébrité de Makandal que les amulettes en Haiti portérent son
nom, c’est plutdt I'inverse qui s’est produit. On I'a appelé Makandal
parce que les amulettes étaient déja ainsi nommeées par les esclaves

(Haitian Revolutionary Studies, 246)2. »

1 Ibid., p.154-155.
2 Anny Dominique Curtius, Symbioses d’une mémoire, op.cit. p.85
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3.2.  La capacité a se transformer

La capacité a se transformer est un élément récurrent, que 1'on retrouve
dans nos romans. Télumée et Tituba n’arrivent jamais a cette science, mais
Man Cia aurait fini sa vie sous l'apparence d'un chien, d’aprés la
narratrice du roman de Simone Schwarz-Bart. L'idée de l'existence de
cette capacité de transformation est évoquée par plusieurs ethnologues.
Elle est une des caractéristiques de la mentalité primitive qu’évoquait
Lucien Lévy-Bruhl en 1922, expliquant que ceux qu’il nomme les
« primitifs » croient au pouvoir de métamorphose de leurs sorciers : « Au
besoin, le sorcier se métamorphosera lui-méme en animall. » Il explique
par ailleurs que ce processus peut aussi se réaliser par une opération de
« fuite » de I'dme: «L” « ame » quitte momentanément son corps. Elle
s’en va parfois tres loin, elle converse avec des esprits ou des morts. Au
moment du réveil, elle vient reprendre sa place dans le corps? » Cette
capacité de métamorphose se retrouve par ailleurs aussi bien dans le
folklore africain qu’européen, comme le rappelle Caroline Oudin-Bastide

dans son ouvrage L’Effroi et la terreur :

« Les sorciers africains bénéficient de pouvoirs similaires a ceux de
leurs homologues européens: ils se transforment a volonté en
animaux (insectes, 1ézards, vautours, oiseaux de nuit) et se rendent a
leurs assemblées en volant sous la forme de boules de feu ou en

chevauchant antilopes, 1éopards ou hiboux3. »

Par ailleurs, la métamorphose existe également dans les iles de la Caraibe
anglophone, ot I'on attribue ce pouvoir aux Obeah men et women : « Les
idées que I'on se fait de ces sorciers ou de ces sorcieres (les Obeah men et

women) ne nous éloignent pas de 1’Afrique: ils (ou elles) jettent de la

! Lucien Lévy-Bruhl, La Mentalité primitive, op.cit., p.127.
2 Ibid., p.173.
3 Caroline Oudin-Bastide, L’Effroi et la terreur, op.cit., p.20.
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lumiere par l'anus, ils (ou elles) peuvent se métamorphiser en

animaux![...]. »

3.3. Le zombi

On retrouve aussi le personnage du zombi dans les cultures de la Caraibe,
et ce personnage est évoqué dans les romans de notre corpus. La peur des
zombis est un élément fondamental du roman de Michele Lacrosil, car le
lieu maudit, Tiréha, interdit aux locaux, est justement gardé par ces
zombis. Lorsque Philippe Bonnier interroge les enfants sur le fait que
personne ne veuille s’y rendre, ceux-ci lui répondent: «Pace y a des
zombis, M’sieur. » et s’expliquent: « Les zombis, c’est des morts tres
méchants, M’sieur. » (P.52); «SGrement un zombi allait emporter le
monsieur. » (p.53). Sachant que Philippe s’est rendu a Tiréha et en est
meéme revenu, les enfants le questionnent : « Comment ¢a s’fait le zombi
t'a pas embété ?
Les autres s’enhardissent. Il est assailli, submergg.

- Tul'as vu, le zombi ?

- Il ta pas montré son or? ? »
Philippe recoit ensuite 1'explication suivante sur la nature des zombis : « -
Heu... Nous croyons que les ames mortes dans la violence, loin de trouver
le repos deviennent des zombis... des fantomes, patron®. » et sur leur role :
«il m’a raconté qu’'un zombi gardait un trésor. »
On retrouve, selon Bastide, différentes occurrences de ce terme de zombi,

sans doute hérité des esclaves africains mais modifié de son sens originel :

« A Haiti, le bizango, espece de loup-garou africain, qui avale les
enfants, par un trou dans le dos, est I’analogue du Kimbungo brésilien.

Le terme de zambis, utilisé pour désigner les morts-vivants, ceux dont

I Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.110.
2 Demain, Jab-Herma, p.207.

3 Ibid., p.234.

4 Ibid., p.235.
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A

un sorcier a mangé 1'ame, est le zumbi des Congo, Esprit des Morts,

Revenants, ayant pris ici un autre sens, légerement différent?. »

3.4. La divinité de l'eau

« Yemanjd, qui de divinité d’eau douce au Nigeria est devenue au Brésil
déesse des eaux salées et de I'amour chaste? ». Mentionée par Bastide au
sujet d'une divinité trés importante du panthéon candomblé, la déesse de
I'eau est présente non seulement dans certains pays d’Afrique, tel que le
Nigéria, mais dans toutes les cultures du bassin caribéen sous diverses
formes : la Siréne, généralement associée a la Baleine est une déesse du
panthéon vaudou, mais on retrouve également ce personnage féminin
associé aux eaux douces ou salées en Guadeloupe et en Martinique, plutot
malfaisante, car réputée attirer les hommes grace a son peigne dans les
profondeurs de l'eau dont ils ne reviennent jamais, sous le nom de
Manman Dlo. L’écrivain martiniquais Patrick Chamoiseau !'oppose
d’ailleurs a la fée Carabosse dans son théatre conté intitulé Manman Dlo
contre la Fée Carabosse3. Hélene Migerel, anthropologue et psychanalyste,
dans son ouvrage La Sorcellerie des autres, donne une profondeur

psychanalytique a ce personnage récurrent :

« Se classe dans la catégorie des étres surnaturels phalliques souvent
représentés par un phallos ou par un objet de forme phallique. Elle
rentre dans la droite lignée des divinités des fleuves qui, en Grece,
étaient tous males. Yemanja au Brésil, Mami Wata en Afrique, la
Sirene en France, Maman dl6 propose a I'homme un marché qu’il
accepte. Elle ne demande qu’'un peigne pour coiffer sa longue
chevelure. Il n’a pas le choix : ou il est souillé et désacralisé, ou il
meurt. Ici le peigne est 1'équivalent d"un phallos comme la lance ou le

trident de Poséidon. Un rapprochement doit étre fait avec 1'habitude

L Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p. 117.
2 Ibid., p.125.
3 Paris, Editions caribéennes, 2000.
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ancienne des Antillais d’avoir un peigne en poche. Deés qu'ils
apercevaient une «bel bougresse! », le premier geste était de se
recoiffer, signe d’élégance et de distinction. Le culte voué au peigne
est un culte narcissique correspondant au fantasme d’invulnérabilité.
Que se passe-t-il quand le pécheur remet le peigne pour avoir la vie

suave ? Maman dl6 s’en empare et se coiffe2. »

L’importance de I'eau dans le roman de Michele Lacrosil en fait ainsi un
personnage a part entiere, qui n'est pas sans rappeler cette divinité
aquatique. La personnification va jusqu’a attribuer a I'eau le pouvoir de
s’exprimer et de se faire comprendre de Cragget : « I'eau noire lui parla3. »
C’est cette méme eau, qui s’adresse a Cragget, qui annonce ensuite sa
mort : « Quand Philippe suivi des agents mit le pied sur le pont, le torrent
avait achevé d’engloutir Cragget, roulant par-dessus ce qui n’avait jamais
été qu'une épave des eaux furieuses et noires, et grondant que Cragget
était mort de leur ressembler?.» L’aspect surnaturel de 1'élément
aquatique est particulierement prégnant lorsqu’il est question de la
« source des sortileges » (p.98), qui rappelle a nouveau le personnage de
Manman Dlo.

Cette divinité de I'eau est aussi évoquée dans Pluie et vent sur Télumée
Miracle, lorsque le pécheur Jérémie tombe amoureux, dans la premiere
partie du roman. La force de cet amour est si fort que pour ses amis, il ne
peut étre inspiré que par un personnage surnaturel : «lorsque Jérémie
tombera amoureux, ce sera d’'une sirene’. », mais il s’agit bien de la grand-

mere de Télumée, Toussine.

3.5. Le fromager

1 « Belle femme, bien en chair. » Note de 1"auteure.

2 Hélene Migerel, La Sorcellerie des Autres. Une pathologie de |’envoiitement,
Paris, Editions caribéennes, 1987, 216 p-, p-174-175.

3 Demain, Jab-Herma, p.244.

4 Ibid., p.248.

5 Pluie et vent sur Télumée miracle, p.13.
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Le fromager est un arbre important dans le folklore antillais, aujourdhui
encore réputé étre le refuge des esprits et des étres surnaturels, en
particulier des soukougnans, ces personnages, généralement féminins,
suceurs de sang, sur lesquels nous reviendrons dans la suite de cette
étude, qui y trouveraient un abri. D’apres Caroline Oudin-Bastide, cet

aspect maléfique de I'arbre existerait déja en Afrique :

« Selon les Abidji de Cote-d’Ivoire, le pouvoir maléfique est transmis
a l'aspirant sorcier lors d’une cérémonie d’initiation. Aprés avoir
versé le suc de certaines plantes spéciales dans les yeux du néophyte,
celui-ci est suspendu - en sorcellerie, 'intéressé continuant a vivre au

milieu des siens - a un fromager a plusieurs kilometres du villagel. »

La présence du fromager est annonciatrice des malheurs de Cragget dans
Demain, Jab-Herma, car il n’est pas anodin que le coupable désigné
s’appuie sur cet arbre (p.24). Il est évoqué a plusieurs reprises dans le
roman, intensifiant l'atmosphére mystique du récit: «voici le gros

fromager dont les enfants ont parlé » (p.54.)

3. Lavalorisation de 1’héritage africain

L’héritage africain n’a pas toujours été valorisé. Roger Bastide rappelle,
dans Les Amériques noires, les conclusions de Nina Rodrigues au Brésil, ou
de Fernando Ortiz, pour lesquels cet héritage serait plus un frein au

développement économique et social d"une population déja marginalisée :

«Son verdict (celui de Nina Rodrigues) sera négatif, il parlera de
«l'illusion de la catéchese » ; le négre brésilien appartient a un autre
monde, il reste imperméable aux idées modernes. Il en est de méme a
Cuba, ot Fernando Ortiz étudie la culture africaine comme celle d'un

Lumpenproletariat, vivant en marge de la société ; a Haiti méme, ou

I Caroline Oudin-Bastide, L’Effroi et la terreur, op.cit., p.20.
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I'élite urbaine (composée surtout de mulatres) dénonce dans le
Vaudou de la masse rurale (composée surtout de noirs) le plus gros

obstacle au développement économique et social de I'ilel. »
C’est la valorisation culturelle donnée a cet héritage africain, qui lui
permettra de gagner ses lettres de noblesse, et cela grace a la littérature.
Comme le rappelle Bastide, le réalisme merveilleux des Haitiens ou des

Cubains joue a cet égard un role non négligeable :

« Combien plus profondément « authentique », pour employer un
terme a la mode, nous apparait le réalisme merveilleux de J. S. Alexis
ou, a Cuba, la poésie de Nicolas Guillen qui exprime si bien 1’ Afrique
vivante, mais vivante dans les iles enchantées d’Amérique, unissant
les onomatopées et le vocabulaire africain avec 'argot des bas-fonds
ou l'espagnol créolisé, les rythmes des tambours sonores des Yoruba

avec les mélodies voluptueuses nées dans les Caraibes2. »

Pour les Antilles francaises, nous verrons le role que joueront deux autres

mouvements littéraires pour la revalorisation de cet héritage africain.

3.1. Une revalorisation des croyances héritées de |’Afrique

illustrée par la négritude

Il n’est pas anodin que, dans le roman de Maryse Condé, une référence
implicite soit faite a la piece d’Aimé Césaire, Et les chiens se taisaient, a
travers 1'évocation du personnage du Rebelle : «Le feu ravage le faite de
I'arbre. Il a disparu dans un nuage de fumée, le Rebelle. Alors c’est qu’il a
triomphé de la mort et que son esprit demeure. Le cercle apeuré des
esclaves reprend courage. L'esprit demeure3. » En effet, Maryse Condé,

dans son roman, veut donner une voix a une femme qui n’en a pas eue, la

I Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.7.
2 Ibid., p.224.
3 Moi, Tituba, sorciere... p.210.
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Tituba historique, et lui crée une véritable épopée. Esclave noire et femme,
le personnage de Maryse Condé ne doit plus souffrir de ces deux
handicaps qui l'excluent tout simplement de 1'Histoire. Selon Anny
Dominique Curtius, c’est aussi ce que vont faire les auteurs de la

Négritude, en recréant une ontologie du descendant d’esclave :

« Désontologiser 1'esclave c’est le soustraire a toute historicité, c’est
effacer son étre-la, son Dasein. Le désontologisme ne vient a terme
a4 : 7 . .
que lorsqu’il y a une mise en place d’un processus de reconstitution
de l'étre-la et de construction de l'étre en devenir que jappelle
réontologisme. Autrement dit, au désontologisme joppose le
réontologisme qui constitue un réveil culturel et identitaire apres le
vide, et au cours duquel les esclaves tissent de nouveaux

branchements entre I’ Afrique et la Caraibel. »

« Le désontologisme se réalise dans l'espace du bateau négrier et de
la plantation, sur le corps de l'esclavage réifié et devenu propriété
d’un maitre et dans le temps de l'esclavage. L’essentiel de ce
désontologisme opére donc au niveau de I'inclusion de I'esclavage au

sein d'un autre systeme religieux2. »

Elle souligne l'importance d’actes religieux hérités de 1’Afrique, qui
permettraient aux descendants d’esclaves de retrouver en partie une

identité perdue au sein du processus esclavagiste :

« par le biais d'un systeme de ritualisations, ces quatre phénomenes
religieux? maintiennent tous, d’une facon ou d’une autre, un rapport
complexe entre un topos africain et une terre caribéenne. Par ailleurs,
ils constituent chacun un maillon significatif de la chaine d’une
construction identitaire qui s’est mise en place des le début du

systéme esclavagiste. A cet effet, le choix du Vodou est révélateur

I Anny Dominique Curtius, Symbioses d’une mémoire, op. cit., p.21-22.
2 [bid., p.38.
3 Vodou, obeah, quimbois, rastafarisme.
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dans la mesure ol par son systéme de ritualisation, son panthéon, et
en tant que témoin et support de la révolution haitienne, il pourrait
constituer une matrice religieuse et identitaire dans la Caraibe. A
propos de la matrice haitienne, deux réflexions d’Aimé Césaire
méritent d’étre soulignées ici. Tout d’abord, celle ou il annonce dans
le Cahier que c’est en « Haiti [que] la négritude se mit debout pour la
premiere fois et dit qu’elle croyait a son humanité « (Cahier d'un
retour au pays natal, 23). Il faut aussi noter que dans une entrevue
accordée a René Depestre, Césaire déclarait que 1'histoire d’Haiti est
prodigieuse et que «la premiere épopée noire du nouveau monde a
été écrite par les Haitiens, par des gens comme Toussaint Louverture,
Christophe, Dessalines, Pétion, etc ». Il n’est pas vain d’observer que
c’est par le biais du mot « épopée » que Césaire renforce I'importance
d’Haiti et souligne que son histoire est l'illustration par excellence de

sa négritudel. »

L’'importance du vaudou haitien au sein de la Négritude est évoquée aussi

par Roger Bastide :

«C’est cependant de Haiti que partira la «négritude ». Mais la
reconnaissance du Vaudou comme une réalité « culturelle » et non un
simple tissu de superstitions, a da attendre, pour se produire,
I'occupation de l'ile par les Nord-Ameéricains. C’est cette occupation
de I'fle qui a réveillé le nationalisme de 1’élite, qui 1'a conduite a la
conscience de l'unité culturelle de tous les Haitiens et qui l'a
finalement amenée, avec Price-Mars, a revaloriser son héritage

africain2. »

Le sociologue rappelle cependant que la valorisation de 1’Afrique telle
qu’'on la retrouvera chez les poetes de la négritude et en particulier chez
Césaire est la valorisation d'une Afrique mythique, d’un héritage africain

poétisé et littérarisé :

I Anny Dominique Curtius, Symbioses d"une mémoire, op.cit., p.12-13.
2 Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.6-7.
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« le surréalisme a été la charge de dynamite qui a fait voler en éclats
le surmoi francais ; ainsi aurait pu se retrouver en effet 1’Afrique -
mais la seule Afrique qui ait une réalité en Amérique : I’Afrique des
paysans noirs américains. A. Césaire en est parti au contraire pour
devenir le chantre d'une « négritude » congue comme « un retour au
pays natal », c’est-a-dire I’Afrique. Seulement, comme il n’existe de
culture qu’apprise, 1’Afrique du poete ne pourra étre qu'une image
(d’ailleurs magnifique, car la poésie de Césaire est une des plus belles
de notre époque), apprise dans les livres des ethnologues (qui, hélas !
ne donnent pas toujours une image exacte des réalités). Sa négritude
est ainsi plus manifestement « politique » qu’'un retour a la seule
Afrique réelle, qu’a si fidélement conservé le petit peuple afro-

américain!. »

Pourtant, Aimé Césaire, interrogé par Jacqueline Leiner au sujet de la

revue Tropiques, expliquera que ce qui l'intéresse, c’est avant tout la

primitivité, au-dela de la primitivité africaine :

3.2.

« C’est cela, primitive tout court, pas forcément africaine ! Le vates ! Ce
qui m’intéresse c’est la poésie grecque primitive, la tragédie grecque
primitive. D’ailleurs, latinité ou grécité, je ne les apprécie que dans
leur primitivité. Eschyle, par exemple, me semble plus important
qu'Euripide. Au fond, on s’apercoit que civilisation romaine ou
civilisation grecque ne sont, a leur début, pas tres loin de la

civilisation africaine? ...»

Une nouvelle exploration des croyances populaires a travers
la créolité

L Ibid., p.224-225.
2 Aimé Césaire, Tropiques, n°l a 13/14, Jean-Michel Place, 1941-1945,

p.XIX.
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Dans sa préface a 'ouvrage de Roger Bastide, Les Amériques noires, Jean
Benoist remarque que 1'ethnologue n’avait pas imaginé la portée qu’aurait
I'héritage africain sur le monde culturel antillais, avec la naissance des

mouvements littéraires de I’antillanité qui préfigure la créolité :

« Il est une autre voie, que Bastide avait moins pressentie, c’est celle
par ou les héritages africains anciens, remodelés dans les nouvelles
sociétés allaient, avec d’autres héritages, se recentrer sur ces sociétés
et faire enfin que leur identité ne soit plus celle d'un passé et d'un
exil, mais une réalité métisse enracinée dans le sol ou elle est née.
L’aventure religieuse a poursuivi son développement dans une
synthese avec les apports de 1'Occident, que ce soit dans I'explosion
de l'umbanda au Brésil, dont il n’avait pas pu pressentir
I'importance, ou dans celle des cultes chrétiens charismatiques aux
Antilles. Mais surtout, une vague culturelle de fond s’est avancée au
cours des années 1980. Elle a porté avec elle, aux Antilles francaises
en particulier, les mouvements de la créolité, de I'antillanité. On a vu
émerger un nouveau point de vue dans le langage des écrivains, mais
aussi dans les attitudes de la population, au niveau des pratiques
culturelles de sa vie quotidienne : le recentrement. Le poids du passé
est devenu moins douloureux a mesure qu’il s’allégeait, car le destin
culturel collectif était de moins en moins fait de mépris, de conflits et
d’aliénation. Les héritages des Amériques noires n’étaient plus des

stigmates mais les outils du projet d’'un monde en création!. »

Ainsi, selon Anny Dominique Curtius, on retrouve dés le mouvement
littéraire de Glissant, I’antillanité, une écriture empreinte de sacré, celle-ci

étant comparée au quimbois, 1" « ensorcellement » pratiqué aux Antilles :

« Les rites du Quimbois ne sont pas décrits chez Glissant, puisqu’il
cherche a donner au Quimbois une dimension philosophique et

spirituelle. Le roman est une séance de Quimbois dans la mesure ot il

I Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., préface de Jean Benoist, IV-V.
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se déroule précisément sous la forme d’une rencontre permanente

entre le consultant Mathieu et le quimboiseur Papa Longoué!. »

Elle rappelle cependant le scepticisme de Glissant quant a la pratique du

quimbois, qui ne I'empéche pourtant pas, selon elle, d’en imprégner son

récit :

« Glissant ne manque pas de souligner la dépossession de la fonction
culturelle du Quimbois, le charlatanisme dans lequel il baigne et
d’autre part le regard traumatique que pose la communauté sur le

Quimbois?2. »

A la suite de lantillanit¢, le mouvement de la créolité proclame

ouvertement sa volonté de valoriser tous les héritages culturels a I'ceuvre

aux Antilles et plus singuliéerement en Martinique :

« Nous sommes tout a la fois I'Europe, I’ Afrique, nourris d’apports
asiatiques, levantins, indiens, et nous relevons aussi des survivances
de I’Amérique précolombienne. La Créolité c’est « le monde diffracté
mais recomposé », un maelstrom de signifiés dans un seul signifiant :

une Totalités3. »

« Ces schemes résultent du mélange non harmonieux (et non achevé
et donc non réducteur) des pratiques linguistiques, religieuses,
culturales, culinaires, architecturales, médicinales, etc., des différents

peuples en présencet. »

Le mouvement littéraire proclame d’ailleurs mettre en avant un mode

d’expression directement tiré de 1’Afrique et de ses conteurs, les djélis,

L Anny Dominique Curtius, Symbioses d'une mémoire, op.cit, sur Le
quatrieme siecle de Glissant, p.269.

2 [bid., p.271.

3 Jean Bernabé, Patrick Chamoiseau et Raphaél Confiant, Eloge de la
créolité, Paris, Gallimard, 1993, 127 p. (Premiere édition : 1989), p.27.

4 Ibid., p.31.
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véritables bibliothéques vivantes : « Véritable galaxie en formation autour
de la langue créole comme noyau, la Créolité connait aujourd’hui encore
un mode privilégié : 'oralité!. » Finalement, dans ce manifeste littéraire,
les auteurs expliquent tres clairement leur volonté de mettre en avant les
éléments culturels méme les moins avantageux, tel que le travail a la

sauvette, et bien str les éléments magico-religieux encore dépréciés :

«La littérature créole a laquelle nous travaillons pose comme
principe qu’il n’existe rien dans notre monde qui soit petit, pauvre,
inutile, vulgaire, inapte a enrichir un projet littéraire. Nous faisons
corps avec notre monde. Nous voulons, en vraie créolité, y nommer
chaque chose et dire qu’elle est belle. Voir la grandeur humaine des
djobeurs. Saisir I'épaisseur de la vie du Morne Pichevin. Comprendre
les marchés aux légumes. Elucider le fonctionnement des conteurs.
Réadmettre sans jugement nos « dorlis », nos « zombis », nos « chouval-
twa-pat », « souklian ». Prendre langue avec nos bourgs, nos villes.
Explorer nos origines amérindiennes, indiennes, chinoises et
levantines, trouver leurs palpitations dans les battements de nos
cceurs. Entrer dans nos pitts, dans nos jeux de «grenndé », dans
toutes ces affaires de vieux-négres a priori vulgaires. C'est par ce
systématisme que se renforcera la liberté de notre regard.

Notre écriture doit accepter sans partage nos croyances populaires,
nos pratiques magico-religieuses, notre réalisme merveilleux, les
rituels liés aux « milan », aux phénomenes du « majo », aux joutes de

« ladja », aux « koudmen? ». »

La créolité est ainsi le mouvement littéraire qui annonce fiérement puiser
dans le folklore et le magico-religieux local, a la maniére de ce que 'on
retrouve dans les ceuvres de notre corpus, méme si celles-ci sont

antérieures ou ne se réclament pas de ce mouvement.

1 Ibid., p.33.
2 bid., p.39-40.
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Ainsi, en dépit des la désontologisation des esclaves soulignée par Anny
Dominique Curtius, les esclaves d’origine africaine ne sont pas totalement
privés de leur identité, en dépit méme des nouvelles croyances religieuses
qui leur sont imposées. Les groupes ethniques ne parviennent pas
toujours a étre séparés, et certaines religions, telle que le vaudou et ses
avatars, parviennent a se maintenir, méme si elles s’adaptent a leur nouvel
environnement, sous des formes diverses, des rhizomes, que I'on retrouve

dans I’ensemble du bassin caribéen.

III. Les influences européennes

Cependant, les pratiques magico-religieuses antillaises ne sont pas
uniquement d’inspiration africaine. II n’est pas toujours si simple
d’affirmer que certains rites viennent bien de pays africains, les colons
européens ayant eux aussi apporté avec eux des croyances magiques et
sorcellaires héritées de leurs villages d’origine, et méme si les accusations
frappent les esclaves on peut s’interroger sur l'origine réelle de certaines

croyances, au reste largement partagées des maitres.

1. Des pratiques dont I'origine est difficilement identifiable

Des pratiques sorcellaires ou occultes sont trés tot répertoriées aux
Antilles francaises. Myrcea Eliade, dans Occultisme, sorcellerie et modes
culturelles offre une définition du terme « occulte » qui nous éclairera dans

'analyse de ces pratiques :

« D’apres 1'Oxford Dictionnary, le terme « occulte » au sens de « non
saisi » ou « non saisissable par l'esprit, au-dela de I'entendement ou
du savoir ordinaire », date de 1545. Presque un siecle plus tard, en
1633, I'acception du mot s’élargit, englobant « ces prétendues sciences
anciennes et médiévales, censées contenir un savoir ou faire agir des

forces de la nature secréte et mystérieuse (magie, alchimie, astrologie,
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théosophie) ». Une définition plus complete de 1 «occulte »,
correspondant a I'emploi contemporain du terme, a été donnée par
Edward A.Tiryakian dans son intéressant article, Toward the Sociology
of Esoteric Culture. Par «occulte », écrit Tirykian, j'entends des
pratiques, des techniques ou des procédés intentionnels, a) qui
puisent a des forces cachées ou secretes de la nature ou du cosmos,
forces que les instruments de la science moderne ne peuvent ni
mesurer ni identifier ; et b) qui ont pour conséquence des résultats
empiriques, désirés ou provoqués, tels que l'acquisition soit d'un
savoir touchant le cours commun des choses, soit d'un pouvoir les
modifiant dans un sens qu’elles n'auraient pas eu autrement... De
plus, dans la mesure ou celui qui exerce une activité occulte n’est pas
le premier venu, que les pratiques auxquelles il se livre exigent des
connaissances et des compétences spécialisées, et dans la mesure ot
ces compétences sont apprises et transmises d'une maniere
socialement organisée, routiniere et ritualisée (mais inaccessible au
tout-venant), nous pouvons dire de ces pratiques qu’elles constituent

un art ou une science occultel. »

Ainsi, les pratiques magico-religieuses africaines et les faits de sorcellerie
européenne ne sont pas toujours simples a distinguer, c’est pourquoi il
importe de rester prudent lorsqu’on affirme l’empreinte africaine des
croyances surnaturelles des esclaves. Caroline Oudin-Bastide souligne

ainsi ces similitudes :

« En étudiant les croyances des sorciers africains et les accusations de
sorcellerie au sein d’ethnies comme les Azandé, écrit Brian P.Levack,
les historiens ont trouvé de surprenantes analogies entre les fonctions
que jouent les accusations de sorcellerie dans cette société et ce qui se

passait dans les villages européens?. »

I Mircea Eliade, Occultisme, sorcellerie et modes culturelles, op.cit., p.66.
2 Caroline Oudin-Bastide, L’Effroi et la terreur, op.cit., p.18.
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Il serait ainsi erroné d’occulter les pratiques magiques pourtant bien
présentes en Europe et plus encore de négliger les similitudes qu’elles

peuvent partager avec les pratiques africaines :

« En Afrique comme en Europe pouvoir de guérir et pouvoir de tuer
sont souvent associés. Connaissance des plantes médicinales et

emploi de techniques magiques vont fréquemment de pair?. »

De méme, dans les cas de proces, des criteres indistinctement européens et
africains peuvent frapper une personne de suspicion de pratique magique
voire maléfique. C'est le cas de la vieillesse: il s’agit d'une des
caractéristiques récurrentes de la sorciere ou du sorcier aussi bien en
Europe qu’en Afrique, ot dans 'un comme l"autre cas elle vient renforcer
le savoir, la connaissance, et en particulier celle des simples. Oudin-
Bastide releve ainsi plusieurs facteurs aggravants de cet état de vieillesse,

qui deviendrait ainsi un critere de culpabilité :

« Au début des années 1840, le médecin Rufz de Lavison évoque les
vieux neégres et les vieilles négresses a la mine renfrognée et
hargneuse, amenés a comparaitre devant la cour d’assises pour crime
d’empoisonnement. A I’en croire, la décrépitude, a I'instar de ce que
I'on observe sur les continents européen et africain, favoriserait la
suspicion.

Assertion difficilement vérifiable, les archives nous renseignant mal

sur I'age des individus accusés d’empoisonnement a la Guadeloupe

et a la Martinique2. »

« Comme en Europe et en Afrique, un age élevé constitue non une
condition nécessaire mais un facteur de risque d’incrimination

d’usage de poisons et de maléfices?. »

1 Ibid., p.21.
2 Ibid., p.162.
3 Ibid., p.164.

140



Ce lieu commun se retrouve dans les ceuvres de notre corpus. Tituba est
formée par une femme agée, un peu sorciere, man Yaya, qui détient cette
science des simples. A Boston, elle tombe sur le spectacle horrible d'une
femme condamnée a la pendaison en raison d'une accusation de
sorcellerie, décrite comme : « une femme, une vieille femme, se tenait
debout, une corde autour du coul. » Par la suite, I" « amie » de Man Yaya,
Judah White, qui va l'initier aux vertus magiques de la faune et de la flore
et de son pays d’adoption, est aussi décrite comme « une vieille femme au
visage informe comme une miche de pain et néanmoins assez plaisant?. »
L’époque n’est pas la méme, mais le critere de la vieillesse reste dans Pluie
et vent sur Télumée miracle avec man Cia qui joue le role de cette sorciére un
peu marginale et détenant une science inconnue des mortels: «une
quelconque petite vieille sortit de la case, pieds nus, enveloppée dans une
robe créole a fronces, un grand madras blanc noué sur la nuque et lui
retombant dans le dos. Comme elle approchait, courant vivement sur la
terre glaise, je vis un fin visage qui reflétait 1'extase et, malgré moi, je
fermai les yeux®. » La narratrice insiste sur la banalité de man Cia, une

femme agée comme une autre :

«je regardais avidement man Cia, a la recherche de ce qui en elle
différait des autres étres humains. J'examinais ses doigts aux longs
ongles courbes striés dans la longueur, comme des griffes, ses pieds
grisatres a talons larges et proéminents, ce petit corps tout en os,
presque d’enfant, ce visage patiné, écaillé par endroits et plus je la
voyais, plus je la trouvais pareille a tout le monde, une quelconque

petite vieille de Fond-Zombi4. »

Cependant, au-dela de cet aspect banal, il semble que les yeux soient le

siege des pouvoirs sorcellaires de man Cia : « Cependant elle avait tout de

L Moi, Tituba, sorciere..., p.83.

2 [bid., p.85.

3 Pluie et vent sur Télumée miracle, p.57.
4 Ibid., p.58.
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méme quelque chose, 'amie de Reine Sans Nom, et ce qu’elle avait man
Cia ? elle avait ces yeux-la... immenses, transparents, de ces yeux dont on
dit qu’ils peuvent tout voir, tout supporter, car ils ne se ferment pas méme
en sommeill. » C'est également la grand-mere de Léonce, Man Octavie,
cette fois revenue du royaume des morts, qui est la clé du surnaturel dans
La Grande drive des esprits, mais Man Ninette, cette fois la mere de Léonce,
semble aussi détenir des pouvoirs magiques, décrits avec une distance
moqueuse par la narratrice. Cette caractéristique également partagée des
Européens et des Africains du sorcier ou de la sorciére agée doit pourtant
étre considérée avec prudence, car il ne faut pas oublier que le Code Noir
prévoyait que les maitres devaient nourrir et entretenir des esclaves agés,
qui ne leur servaient plus désormais en tant que main d’ceuvre et étaient
donc inutiles. Les accuser de sorcellerie pouvait étre un moyen de se

débarrasser d"une charge :

«Si  un Aage élevé augmente le risque d’étre accusé
d’empoisonnement, c’est avant tout parce qu’aux Antilles, comme en
Europe et en Afrique, le vieillissement est censé accroitre le pouvoir
maléfique. Il n"'empéche que des propriétaires ont pu trouver la une
opportunité de faire disparaitre de leur habitation des individus dont
la présence était ressentie comme encombrante d'un point de vue

économique et social2. »

Dans une société francaise influencée par les Lumiéres, les accusations de
magie semblaient de moins en moins acceptables, en dépit de pratiques
sorcellaires toujours prégnantes en Europe, c’est pourquoi, selon Oudin-
Bastide, les maitres avaient tout intérét a insister sur la caractéristique
africaine des faits qu’ils reprochaient a leurs esclaves, ignorant les

caractéristiques réelles des faits de magie et de sorcellerie pratiqués par

différents peuples africains, pour qui les termes de « sorcerer » (sorcier) et

1 Ibid., p.58.
2 L’Effroi et la terreur, p.164-165.
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« witch » (sorciére) recouvraient des réalités différentes, notamment en

termes de magie bénéfique ou maléfique :

« Insistant sur la spécificité de leur situation, incomparable avec celle
de la France ou l'empoisonnement est trés rare et généralement
commis sans complicité, ils renvoient les pratiques qu’ils dénoncent -
composition de poisons indétectables et actifs a long terme, atroce
cérémonial de l'initiation - tout a la fois a une science et une barbarie
propres a l’Afrique. Faut-il admettre apres eux que l'approche
africaine de l’empoisonnement et de la sorcellerie s’est imposée,
inchangée, dans les colonies d’Amérique ? Rien n’est moins sfr.
Aucune donnée ne laisse supposer que la distinction observée entre
withcraft et sorcery ait été respectée aux Antilles: si les ouvertures
d’animaux ou étres humains victimes du poison sont fréquemment
évoquées, il n’est jamais question d’autopsies visant a prouver la
présence d’une substance ensorcelante dans le corps d'un suspect
décédé. Sorcerers et non witches, les empoisonneurs-sorciers de la
Martinique et de la Guadeloupe sont accusés de faire usage et/ou de
vendre des charmes, des sorts, diverses « substances suspectes ». La
différenciation opérée par certaines ethnies africaines entre sorcellerie
masculine et sorcellerie féminine est également ignorée. Quoique les
colons puissent en dire, les pratiques imputées aux esclaves ne sont
pas a tous égards assimilables a celles que les Africains attribuent a

leurs sorciersl. »

D’autres pratiques sont difficiles voire impossibles a identifier. Sans doute
sont-elles propres aux Antilles. C'est le cas par exemple d’ordalies
pratiquées sur des esclaves soupgonnés de crimes d’empoisonnement?, qui

devraient les conduire a avouer leur crime :

L Ibid., p.168-169.

20n constate une évolution des termes dans les Antilles frangaises. Le
terme d’empoisonnement, couramment employé entre le XVIle et le XIXe
siecle sert a qualifier a la fois des pratiques naturelles, I’emploi de simples
ou de produits pharmaceutiques pour donner la mort et des pratiques
prétendument magiques, servant également a donner la mort. Les jurys
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« L’origine de I'ordalie par le médicinier est plus mystérieuse. Elle ne
peut étre ramenée de facon certaine ni aux pratiques relevées en
France, ou les présumés sorciers étaient soumis a la preuve par l'eau,
ni a celles observées en Afrique ou ils subissaient généralement
I'épreuve du poison. La premiére étape du rituel - purgation, rasage
de tout le corps et coupure des ongles - évoque le « rasement » subi
par les sorciéres européennes pour rechercher la marque du diable
mais aussi, plus généralement, les précautions de contre-magie
longtemps prises en Europe par les magistrats avant de procéder a la
torture judiciaire. Elle rappelle cependant tout aussi bien la mise a nu
de l'accusé pratiquée notamment chez les Bwaka, les Nzakara et les
Luba avant I'absorption du poison d’épreuve, opération destinée a
vérifier I'absence de traces d’onguent susceptible de constituer une
protection magique. La seconde étape - la tres légere fustigation

exécutée par un enfant - semble spécifique aux Antilles!. »

2. Le transfert de la sorcellerie européenne a la Guadeloupe au

XVIléme siécle

La prédominance des colons sur leurs esclaves ne doit en effet pas étre
négligée. Le pouvoir qu’ils exercent va au-dela de la maitrise des corps,

comme le montre d’ailleurs les traumatismes dont souffre encore la société

des proces qui mettent en scene ces crimes joueront d’ailleurs sur cette
ambiguité du terme pour éviter, au XIXe siecle, de paraitre ridicules vis-a-
vis de la société francgaise, en dénoncant comme empoisonneurs des
personnes en réalité accusées de maléfices. Au sujet des termes employés
comme synonymes, maléfices et vénéfices, voir Caroline Oudin-Bastide,
L’Effroi et la terreur, op.cit., p.25 : « Les modifications des articles maléfice et
vénéfice dans les dictionnaires publiés du XVIle au XIXe siecle montrent le
difficile processus de distinction entre empoisonnement et pratiques de
sorcellerie. Alors que les rédacteurs du XVlIle et du début du XVlIlle siecle
n’hésitent pas a mettre sur le méme plan poison et sortilege, ceux de la
seconde partie du XVIlle siécle les dissocient ou s’emploient a dénoncer
leur confusion en manifestant leur dédain a l'égard des pratiques
sorcellaires prétendument capables de faire le mal. »

I Caroline Oudin-Bastide, L'Effroi et la terreur, op.cit., p.178.
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post-coloniale antillaise ou les criteres de beauté européens restent
prégnants. Ce serait ainsi sous-estimer ce pouvoir psychologique
qu’exercent les maitres sur leurs esclaves que de croire que les pratiques
magiques des premiers, dont il ne faut pas oublier qu’elles sont manifestes
dans la société francaise des XVIle et XVIlle siecle - et toujours a I'ceuvre
aujourd’hui dans certaines campagnes frangaises - n’auraient eu aucune
influence sur ceux sur lesquels s’exercent leur pouvoir. Les esclaves
donneront en effet un grand crédit aux pratiques sorcellaires et magiques
de leurs maitres, ceux-ci étant plus forts, capables de maitriser et de mettre
en esclavage ceux qui étaient parfois des savants trés doctes ou tres
puissants dans leur village africain. « Au reste, écrit Caroline Oudin-
Bastide, la magie negre n’est pas la magie africaine, pour autant d’ailleurs
qu’il existe une magie africaine. Le contact entre les esclaves issus
d’ethnies diverses et les colons francais a entrainé des emprunts mutuels.
Analysant la prolifération de la magie en Haiti, souvent imputée a
" «atavisme noir », Alfred Métraux souligne qu’a force de parler
d’Afrique, on oublie la France dont la contribution est loin d’étre
négligeable : « Un trés grand nombre de croyances et de pratiques, soi-
disant africaines, ont une origine normande, picarde ou limousine! Le
monde de la magie européenne n’est guére différent de celui de I’ Afrique.
C’est avec la plus grande aisance que les Noirs ont emprunté aux Blancs
leurs pratiques et leurs rites ; d’autant plus volontiers que, les Blancs étant
les maitres craints et admirés, leur magie n’en pouvait étre que plus
efficace. » Observation applicable aux iles du Vent ou les pratiques de la
magie negre mais aussi les croyances qui I'entourent résultent également
d’une interpénétration des cultures'. » Il importe également de ne pas
sous-estimer l'impact européen, rappelant que nombres de sorciers,

condamnés au bannissement, se retrouvaient dans le Nouveau Monde :

« La magie nous présente un dernier type de syncrétisme, différent

des précédents, car obéissant a la loi méme de la magie, qui est

L Ibid., p.187.
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I'efficacité. Les Européens qui ont colonisé le Nouveau Monde n’ont
pas manqué d’y apporter avec eux leurs superstitions, leurs pratiques
médiévales de sorcellerie, cela d’autant plus que les sorciers ou
magiciens étaient punis a I'époque non plus de la mort sur le bticher

mais de bannissement dans les terres récemment découvertes! »

I rappelle lui aussi la puissance qu’attribuaient les esclaves a la magie de

leurs maitres blancs :

« Mais ces magiciens et sorciéres étaient des Blancs, c’est-a-dire
qu’ils appartenaient a la classe des Maitres ; par transposition - de
la hiérarchie sociale au monde des idées - la magie des Blancs a été
tenue par les Noirs comme supérieure a la leur, puisque la leur
n’arrivait pas a les délivrer de I'esclavage, et que celle des Blancs
leur assurait une domination sans failles. C'est pourquoi, sans rien
renier de leurs pratiques africaines, lorsqu’elles s’avéraient efficaces,
ils y ajoutérent les pratiques européennes, lorsque les premieres ne
réussissaient pas. Deux précautions, en cas de doute, valaient mieux
aussi qu’une seule. Et c’est ainsi que les prieres catholiques pour la
guérison des maladies, comme a la sainte Lucie pour les maux
d'yeux, a saint Pierre et saint Paul pour la toux, voire a saint
Cyprien pour jeter un mauvais sort, ou a saint Expédit, sont
utilisées a Cuba, a Haiti, au Brésil. C’est ainsi encore qu’a coté des
pratiques africaines, comme celles de faire passer la maladie sur un
volatile pour le tuer apres et le transmettre & la personne qui
heurtera du pied I'animal jeté a un carrefour (ebé yoruba), on ajoute
les pratiques européennes, comme l'envotitement a l'aide d’une

poupée lardée de coups d’épingles2. »

Jab-Herma, décrit comme le grand sorcier noir de Paline, ayant
apparemment toutes les caractéristiques du sorcier africain, utilise

pourtant régulierement des poupées pour prédire I'avenir. Dans le roman

I Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit., p.166.
2 Ibid., p.166-167.
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de Maryse Condé, Moi, Tituba, sorciere..., c’est Elizabeth Proctor, une
Blanche, qui utiliserait, selon les rumeurs, des poupées, pratique qui lui
est attribuée lorsqu’elle se prend de pitié pour la petite Dorcas Good dont

la mere est emprisonnée, accusée de sorcellerie :

«1Il s’en trouva aussitot pour se demander si maitre et maitresse
Proctor n’entretenaient pas quelque douteuse relation avec Sarah
Good et pour se rappeler que selon leur servante, Mary Warren,
Elizabeth Proctor plantait d’épingles des poupées de cire qu’elle

enfermait dans des placards!. »

D’autre part, les connaissances sociologiques actuelles permettent de tirer
des conclusions moins hatives que celles que pouvaient avoir les colons
des Tles du Vent: 'on sait ainsi désormais que la figure du sorcier telle
qu’elle était alors envisagée correspondait a une vision européenne et non
africaine, car celle-ci ne tenait pas compte de la complexité de ce

personnage dans les sociétés africaines?. Certaines pratiques qui ont été

N

relevées sont aussi clairement inspirées de rituels déja a l'ccuvre en

Europe :

« Le flux constamment renouvelé de migrants entre la métropole et
les Antilles charrie un certain nombre de croyances. L’origine
européenne de diverses pratiques de contre-sorcellerie dont usent les
planteurs est patente. Attestée aux Antilles du XVIle au XIXe siecle,
celle qui consiste a percer d’aiguilles ou de clous le cceur d"un animal
mort pour repérer (et chatier par la méme occasion) le sorcier,
précisément relatée par un vétérinaire exercant dans le Bocage
mayennais en ...1977. Lutilisation d"un tamis a des fins divinatoires
est décrite en France, dans des circonstances tout-a-fait similaires a

celles rapportées aux Antilles, au début du XVlIlle siecle : en 1717 une

I Moi, Tituba, sorciere..., p.148.

2 Caroline Oudin-Bastide, L’Effroi et la terreur, op.cit., p.19 : « La figure du
sorcier est indéniablement plus complexe et diverse en Afrique qu’'en
Europe. »
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devineresse seme le trouble dans le village de Remies en Soissonnais
en « faisant danser le tamis pour ceux qui la vont voir pour deviner
ceux qui sont en cause des accidents qui arrivent a certains
particuliers et a leurs bestiaux ».

D’autres procédés indéniablement européens pour se garantir des
maléfices sont évoqués : a la fin du XVIIle siecle, un pauvre habitant
de la Désirade fait régulierement mettre a genoux ses quatre filles
agées de seize a vingt ans avant de leur attacher au cou des sachets
remplis de sel destinés a les protéger des sortileges; en 1827, un
planteur de la Guadeloupe, qui subit comme tous les habitants de la
région du Lamentin une forte mortalité de ses bestiaux, emmene tous
ses esclaves a 1'église pour les faire exorciser et fait briiler un cierge
sur la téte de chacun d’eux, mesures qui aboutissent a plusieurs

arrestations suivies, au dire du gérant d’une habitation voisine, de

'arrét des pertes?. »

On peut aussi se demander, au regard de certains éléments tirés du
folklore francais, quel peut étre leur apport a des figures locales, telle que
celle par exemple du soukougnan, aussi appelé volan justement parce-que
ce personnage aurait la capacité de se déplacer dans les airs, en volant ou
par un déplacement en quelque sorte psychique?: « D’aucuns affirment
que le transport par voie aérienne sur des balais ou des socs de charrue est
réel, d’autres qu’il se fait «en dme seulement 3».» Ces attributs des
sorciers et sorcieres européens rappelle I'image de Man Cia évoquée par
Télumée : « De méme, j'étais toujours intéressée lorsque les hommes se
mettaient a parler [...] de la vieille Man Cia qui toutes les nuits planait au-
dessus des mornes, des vallons et des cases de Fond-Zombi, insatisfaite de
son enveloppe humaine* » Mircea Eliade évoque la croyance européenne

en la capacité de certains sorciers de se déplacer ainsi, mais en laissant leur

LIbid., p.177-178.

2 Nous reviendrons par la suite sur ce personnage important du bestiaire
surnaturel antillais.

3 Caroline Oudin-Bastide, LEffroi et la terreur, op.cit., p.14.

4 Pluie et vent sur Télumée miracle, p.54-55.
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corps chez eux, a I'inverse des soukougnan, qui eux se déplaceraient dans

les airs avec leur corps, alors que leur peau resterait chez eux:

« Le point le plus énigmatique concernant les benandanti! est leur
«voyage » vers le lieu de leurs réunions. Ils s’y rendaient in spirito,
alors qu’ils dormaient, soutenaient-ils. Ils tombaient, avant leur
« voyage », dans un état de grande prostration, de léthargie presque
cataleptique, au cours de laquelle leur ame était & méme de quitter
leur corps. Il n"usaient pas d’onguents pour préparer leur « voyage »

qui, bien qu’accompli in spirito, était réel a leurs yeux2. »

En Guadeloupe, cette pratique rappelle la capacité d’ubiquité qu’affirmait
avoir le sorcier auto-proclamé et homme politique guadeloupéen Gérard
Lauriette. Ces sorciers européens partagent en outre une caractéristique
avec 'un des personnages de notre corpus, Léonce, leur don viendrait,
comme le protagoniste de La Grande drive des esprits, du fait qu’ils soient
nés coiffés : « Tous les benandanti avaient un trait en commun : ils étaient
nés «avec la chemise », c’est-a-dire qu’ils étaient nés coiffés, avec la
membrane qu’on nomme coiffe3. » Alors que cette caractéristique permet a
Léonce de voir les morts, elle permet a un autre type de sorciers
européens, roumains, assimilés a des vampires, de devenir invisibles, mais
aussi de se métamorphoser, comme Man Cia : « Les strigoi* naissent avec
la coiffe ; quand ils atteignent la maturité, ils s’en revétent et deviennent
invisibles. » ; «ils peuvent entrer dans des maisons aux portes
verrouillées » ; «ils provoquent des épidémies chez les hommes et le
bétail » ; «Ils peuvent se transformer en chiens, chats, loups, chevaux,

porcs, crapauds et autres bétes®. »

I Secte de magiciens dont I'existence aurait été attestée en Italie dans un
document en date du 21 mars 1575.

2 Mircea Eliade, Occultisme, sorcellerie et modes culturelles, op.cit., p.100-101.

3 Ibid., p.100.

4 Terme roumain venant du latin strigas, «sorciers», désignant les
vampires.

> Mircea Eliade, Occultisme, sorcellerie et modes culturelles, op.cit., p.106.
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3. Lasorcellerie a I’ceuvre chez les esclaves guadeloupéens

Pourtant, s’il s’avere que les pratiques magiques! antillaises peuvent avoir
une origine européenne, les témoignages de I'époque montrent que les
seuls qui soient soupconnés d’y avoir recours sont toujours d’origine
africaine, qu'il s’agisse de bossales, de créoles ou de mulatres, qu’ils soient
esclaves, libres ou affranchis. Caroline Oudin-Bastide reléve ainsi des

points de vue de I'époque esclavagiste allant dans ce sens :

« Ce forfait est cependant [...] «irréductible au type européen »:
seuls les negres et les mulatres (esclaves attachés aux habitations ou
marrons mais aussi libres de droit ou de fait) sont mis en accusation a
ce titre. Plus qu'un «crime de classe », 'emploi des poisons et
maléfices est appréhendé comme un crime de race, les libres -
catégorie dangereuse dans la mesure ou elle prétend a 1'égalité des
droits avec les blancs - faisant a certaines périodes l'objet d'une

suspicion particuliere2. »

De plus, les Noirs n'useraient de ces pratiques que pour faire le mal, selon
les maitres, jamais dans un but de magie blanche : « L'idée que certains
sorciers ne pratiquent qu’'un magie bénéfique ne semble cependant guere
partagéed. » Ces pratiques vont méme donner lieu a la suspicion de
I'existence d’'une véritable société d’empoisonneurs d’origine africaine,
n’ayant pour seul objectif que la ruine des colons, se réunissant la nuit
pour comploter et pratiquer des rituels anthropophages. Jamais prouvée,
I'existence de cette secte d’empoisonneurs n’a jamais non plus pris de
caractere véritablement surnaturel, en dépit de l'horreur des rituels

dénoncés (meurtres d’enfants, exhumation de cadavres pour ensuite les

1 Ou l'empoisonnement car nous avons vu a qu’il est difficile pour les
contemporains de délimiter la frontiere entre les deux pratiques.

2 Caroline Oudin-Bastide, L'Effroi et la terreur, op.cit., p.157.

3 Ibid., p.174.
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manger...) : « Si ces rites sont donnés comme contre nature, ils n’ont rien en

eux-mémes de surnaturell. »

4. Des croyances également partagées de maitres

Si les pratiques de magie sont systématiquement attribuées a des
personnes, serviles ou non, d’origine africaine, il importe de bien se rendre
compte que la croyance en la sorcellerie n'est pas, durant la période
esclavagiste, uniquement partagée par les Noirs. Les maitres vivent dans
la peur des «maléfices », en dépit de la croyance assez répandue de
I'impossibilité pour la magie négre de toucher les Blancs. On retrouve
d’ailleurs cette croyance populaire, sur une thématique plus moderne,
dans le roman de Michele Lacrosil. Si le chargé de mission métropolitain
Philippe Bonnier peut se rendre sans en subir les conséquences
surnaturelles sur la terre maudite de Tiréha, c’est 4 cause de sa couleur :
« Il a des yeux bleus c’est pour ca le zombi?... ». Il devient ainsi celui que
« le zombi lui-méme avait respecté ».

Force est donc de constater que 1'esprit matérialiste des Lumiéres ne s’est
pas étendu dans les les du vent. Anny Dominique Curtius insiste sur le

sentiment de peur généralisé qui régne durant l'esclavage :

«au temps de l'esclavage, il faut considérer qu’un sentiment
généralisé de peur régne dans les colonies. Dans le cas des colons
blancs, ils craignent 'empoisonnement de leur bétail et de leurs
esclaves par les esclaves sorciers. Philippe Delisle explique cette
phobie du sorcellaire par le fait que les colons sont bien imprégnés de
leurs croyances diaboliques issues de leurs campagnes frangaises et
sont également influencés par leur rejet dans la sphere satanique de

toute pratique culturelle venant du continent « barbare », I’ Afrique4.»

1 Ibid., p.189.

2 Demain Jab-Herma, p.71.

3 Ibid.

4 Anny Dominique Curtius, Symbiose d’une mémoire, op.cit., p.109.
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Ce climat de peur généralisé est aussi évoqué par Caroline Oudin-Bastide :
« Selon Moreau de Jonnes, bien des habitants de la Martinique craignaient,
au temps du Tribunal spécial, de passer de vie a trépas a chaque bouchée,
chaque gorgée avalée lors de leur déjeuner ou de leur diner!. » Toutes les
catégories de la population et méme celles qui devraient étre les plus
rationnelles telles que les juges, auraient partagé la peur des maléfices

attribués aux Noirs :

« toutes les catégories de la population et les cours de justice elles-
mémes sont affectées par « la superstition, I'erreur et le fanatisme » ;
«les dépositions des blancs, alors méme qu’elles rendent compte
d’aveux obtenus de facon manifestement illégale, peuvent engendrer
des soupgons assez violents pour permettre la condamnation de
I'inculpé a une lourde peine afflictive, a I'exclusion cependant de la

mort2. »

Cette panique et la «chasse aux sorcieres » qui s’ensuit n’est pas sans

rappeler 'histoire de Tituba :

« Imaginez une étroite communauté d’hommes et de femmes, écrasés
par la présence du Malin parmi eux et cherchant a le traquer dans
toutes ses manifestations. Une vache qui mourait, un enfant qui avait

des convulsions, une jeune fille qui tardait a connaitre son flot

menstruel et ¢’était matiere a spéculations infinies3. »

Si les faits que relate Maryse Condé se déroulent dans le village de Salem,
a proximité de la ville du méme nom, théatre de proces ou regne la
déraison, les circonstances ont bien des points communs et notamment

cette peur irraisonnée de la sorcellerie qui va conduire aux exces que 'on

I Caroline Oudin-Bastide, LEffroi et la terreur, op.cit., p.49.
2 [bid., p.75.
3 Moi, Tituba, sorciere..., p.107.
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sait. Tituba suggere d’ailleurs, comme c’est le cas dans la réalité aux Iles
du vent, que son premier crime, celui qui la rend potentiellement
coupable, est tout simplement d’étre noire, d’abord alors qu’elle vivait
encore a la Barbade: « A Bridgetown, Susanna Endicott m’avait déja
appris qu’a ses yeux, ma couleur était signe de mon intimité avec le
Malin!. » Ensuite a Salem : « A Salem, cette conviction était partagée par
tous. »: «Il y avait deux ou trois serviteurs noirs dans les parages,
échoués la je ne sais trop comment et tous, nous étions non pas
simplement des maudits, mais des émissaires visibles de Satan?. » Dans
une société raciste, le fait d’étre noir est déja, et ce quelque soit le lieu, un
crime. Cette spécificité rapproche le roman de Condé de la réalité
antillaise évoquée par Oudin Bastide, car il n'est pas question de ce
racisme dans le roman Tituba of Salem village d’Ann Petry® dont s’inspire
en partie l'auteure de Moi, Tituba, sorciere... La narratrice suggere
ironiquement l’ambiguité des Blancs, qui, tout en rejetant les Noirs
auxquels ils attribuent des pouvoirs maléfiques, les recherchent car ils

souhaitent profiter de leurs pouvoirs occultes :

« Aussi 'on venait furtivement nous trouver pour tenter d’assouvir
d’inavouables désirs de vengeance, se libérer de haines et de
rancceurs insoupgonnables et s’efforcer de faire mal par tous les
moyens. Tel que I'on croyait un époux dévoué ne révait que de la
mort de sa femme ! Telle que 1'on croyait la plus fidele des épouses
était préte a vendre 'ame de ses enfants pour en supprimer le pére.
Le voisin voulait I'extermination de la voisine, le frere, de la sceur. Il
n’était pas jusqu'aux enfants qui ne souhaitaient en finir, de la
maniere la plus douloureuse qui soit, avec I'un ou l'autre de leurs

parents?. »

1 Ibid.

2 Ibid., p.108.

3 Ann Pétry, Tituba of Salem Village, op.cit.
4 Moi, Tituba, sorciere...
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Les maitres de la Guadeloupe et de la Martinique n"hésitent pas eux non
plus a avoir recours aux pouvoirs supposés des Noirs: « A toutes ces
compétences le sorcier peut ajouter celle de devineur utilisée tant par les
noirs que les blancs!. » Ce serait ainsi bien souvent a des Noirs, supposés
avoir des pouvoirs occultes, que 1'on s’adresse pour obtenir des réponses

lorsque 1'on pense se trouver face a des causes surnaturelles :

« Abandonnant tout role actif, le maitre remet fréquemment son sort
dans les mains de devins et devineresses qui se targuent d’étre
capables de désigner a coup str les coupables. Avéré tout au long du
XVlIle siecle, ce moyen de débusquer les empoisonneurs est encore
trés usité dans les décennies suivantes. Selon Paul Dhormoys, le
planteur qui voyait ses esclaves et ses bestiaux emportés par un mal
mystérieux s’adressait a un « devineur, c’est-a-dire un de ces negres
qui, grace a quelques quienbois, faisait profession de découvrir les
coupables toutes les fois que de semblables crimes étaient commis ».
Dans les années 1840, certains semblent se fier au magnétisme,
d’ailleurs fort a la mode en France a cette époque: M. Douillard-
Mahaudiére aurait, a en croire la Gazette des tribunaux, eu la révélation
de la culpabilit¢ de Lucile par la bouche de l'esclave Alais,
magnétisée par le tonnelier Beaugé, probablement un libre de

couleur, a la demande du négociant Ferry, ami de 1'accusé?. »

Dans le roman de Micheéle Lacrosil, le descendant de maitres est
intimement lié au sorcier noir, et laisse entendre a plusieurs reprises qu’il
fait appel aux pouvoirs occultes de son chauffeur: « Ou bien, Souges
donne téte basse dans la magie3. » Le sous-directeur de l'usine fait appel,
lorsque c’est nécessaire, aux dons de voyance de Jab-Herma, qui lui fait

une prédiction qui se réalisera dans la suite de I'ceuvre : « Une mauvaise

L L’Effroi et la terreur, op.cit., p.175.
2 [bid., p.102.
3 Demain, Jab-Herma, p.110-111.
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passe pour toi. Oh ... Tu croiras Paline perdu, ton destin te paraitra pire

que la mort! ! »

Ainsi, durant la période esclavagiste, les maitres n’ont pas de scrupules a
faire appel aux dons supposés de leurs esclaves comme c’est le cas dans le
roman de Condé, mais, comme le rappelle Caroline Oudin-Bastide, nulle

trace dans les documents d’archives d'un usage maléfique de ces dons :

« Le recours a la contre-sorcellerie, et, plus généralement, a la magie
bénéfique negre est, pour reprendre 1'expression utilisée par X. Eyma,
« affiché ». Il apparait donc, méme s’il provoque l'ironie de quelques
uns, comme [égitime aux yeux de la société coloniale. Devant une telle
conjoncture on peut d’ailleurs penser que certains colons font
également appel a la magie maléfique (de ce fait illégitime) des
sorciers : nul document ne le suggére cependant, l'usage des

maléfices étant toujours donné comme le monopole des negres2. »

Plus récemment, Roger Bastide rappelle que les emprunts sont

transverses :

« si les Negres empruntent la magie des Blancs pour fortifier la leur,
les Blancs, de leur co6té, s’adressent - pour tuer leurs adversaires
politiques ou pour gagner un match de football, a la magie des
Negres, considérée par eux comme plus efficace, a cause de son

caractére « étrange » et des vieilles peurs coloniales?. »

Durant la période de l'esclavage, la superstition des maitres est parfois
dénoncée, car celle-ci occulte les causes naturelles, sans doute bien réelles,
des malheurs auxquels ils sont confrontés et pour lesquels ils accusent

leurs esclaves voire des libres de couleur :

1 Ibid., p.132.
2 Ibid., p.181.
3 Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit, p.166.

155



«En 1775, le médecin Laborde stigmatise [...] cette approche des
planteurs : « Arrive-t-il un malheur & un habitant de nos colonies,
c’est un negre ou plusieurs qui en sont les auteurs: jamais il n'a
recours aux causes naturelles ; il ne les connait point; donc il faut

accuser les negres?. » »

Les maléfices attribués aux negres auraient ainsi pour cause :
- la maladie, des animaux : « Reconnue par quelques-uns, 1'épizootie est
au reste niée par la plupart des habitants qui crient au poison? », mais

aussi des hommes :

«les maladies vénériennes, le pian (infection cutanée, osseuse et
cartilagineuse d’origine bactérienne, décrite notamment par Bertin a
la Guadeloupe a la fin du XVllle siecle), les parasitoses et la
tuberculose. Une mission d’expertise paléopathologique réalisée sur
cent quarante huit squelettes du cimetiere d’esclaves de 1’Anse
Sainte-Marguerite (commune du Moule) a mis en évidence un
nombre élevé d’atteintes vertébrales et de lésions serpigineuses
endocraniennes évoquant fortement cette derniere infection dont la
fréquence dans la population semble avoir été (au moins dans cette

région de Guadeloupe) extraordinairement importante3. »

« toute la population servile était tuberculeuse, situation rendue
possible par le caractére particulierement contagieux du bacille et la
promiscuité dans laquelle vivaient les esclaves dont 'immunité était

affaiblie par des travaux épuisants et une alimentation carencée?. »

«Manque de soins apportés aux bestiaux; main d’'ceuvre servile
maintenue dans des conditions de vie propres a engendrer une forte
mortalité : les planteurs ne prennent guere soin de leur cheptel

animal et humain qui constitue pourtant une part essentielle, a la fois

I Caroline Oudin-Bastide, L'Effroi et la terreur, op.cit., p.183.
2 [bid., p.251.
3 Ibid., p.257.
4 Ibid., p.257.
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par sa valeur marchande et par son utilité productive, de leur capital.
Le déni des épizooties et des épidémies - contre lesquelles les
autorités sanitaires et médicales de la métropole ne proposent il est
vrai guere de moyens de lutte - leur permet de ne pas s’interroger sur

les facteurs expliquant leurs « énormes pertes! ». »

« Le médecin Laborde rapporte, en 1775, que les planteurs attribuent
a l'empoisonnement le «mal d’estomac », «leucophlegmatie » ou
« bouffissure générale », dont meurt, selon lui, un esclave sur deux :
« Les habitations entieres, écrit-il, en sont dépeuplées en moins d"un
an : les travaux excessifs, la mauvaise nourriture, surtout le chagrin
en sont les causes. Quand la vie trop dure déplait aux negres ou que
des maitres trop séveéres les chagrinent; ils maigrissent bientot,
sentent un accablement général, deviennent bouffis, mangent de la
terre, le sang tombe en dissolution ; la partie fibreuse et gélatineuse
contracte des concrétions polypeuses. Tous les traitements
deviennent inutiles ou ne sont que paliers. Les négres périssent
irrémissiblement, plus tot ou plus tard. J’ai vu un grand nombre
d’habitants perdre ainsi jusqu’au dernier negre. » Décrit depuis le
XVlle siecle, et encore présent au XIXe siecle, ce mal identifié par
certains historiens comme l'ankylostomiase, est en effet assez

fréquemment attribué aux poisons et maléfices2. »

- le manque de soins :

« Distribution hebdomadaire de nourriture aux esclaves ; modération
et justice dans l’administration des chatiments : tels sont, selon le
docteur Laborde, les moyens de conserver les esclaves en bonne
santé. Les mauvaises conditions de vie, et non le poison, sont les

seules causes de la terrible mortalité des esclaves3. »

1 Ibid., p.258.
2 Ibid., p.254.
3 Ibid., p.255.
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En dépit de ces croyances bien réelles, le terme d’empoisonnement va
permettre de « masquer » 1'aspect surnaturel qui est attribué aux maux
dont souffrent les cheptels humains et animaux, afin, avant tout, de
préserver des apparences de rationalité en Guadeloupe et en Martinique, a

I'instar de I'esprit des Lumieres triomphant en France au XVIlle siecle :

« Il n’est pas étonnant que le discours colonial n’évoque que rarement
la relation établie par les accusés ou leurs congéneéres entre
empoisonnement et pacte avec le diable. Dire que 1'empoisonneur
avoue ses relations avec le démon ou que la voix publique lui impute
de telles relations, ce serait admettre que la confusion entre poison et
maléfice, entre empoisonneur et sorcier, n’est pas un simple abus de
langage propre aux Antilles, que la répression de 'empoisonnement
est en fin de compte pour une trés large part celle de la sorcellerie.
Posture impossible a tenir aux XVIlle et XIXe siecles, en un temps ot
la démonologie est renvoyée de plus en plus clairement par les élites

francaises au rang des superstitions?. »

Pour preuve en est la différence de situation entre la Guadeloupe et la
Martinique, la premiére étant moins frappée par ces « maléfices », du fait

d’un consensus scientifique un peu plus répandu dans lile :

« En acceptant le progres technique et scientifique, en admettant
I'existence des épizooties et des épidémies, en mettant en doute
l'efficacité des pratiques sorcellaires, un certain nombre de planteurs
de la Guadeloupe rompent avec la vision enchantée du monde
dominante dans les colonies. Quoique minoritaires ils sont

suffisamment nombreux pour imposer un dissensus dans la colonie2. »

En dépit de ces quelques sursauts de pragmatisme, la croyance en les faits
surnaturels est ainsi partagée de tous dans les Iles du vent, mais la

pratique en sera progressivement déléguée a la population noire. Jab-

1 Ibid., p.193.
2 Ibid., p.276.
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Herma rappelle, dans le roman éponyme, un fait similaire, ot les victimes
sont les maitres blancs et ou on attribuera a une épidémie des raisons

surnaturelles:

«- Il faut se mettre a leur place! Patron, que pouvaient-ils
comprendre a une épidémie qui s’attaquait aux Blancs les mieux
logés, avec une prédilection pour les généraux ? Béthencourt et
Richepance a la Guadeloupe, et a Saint-Domingue Leclerc, le propre
beau-frere de Bonaparte ? On sait aujourd’hui que le vecteur de la
maladie, comment s’appelle donc ce moustique, le Stegomyia calopus,
je crois ou fasciata, pond et vit en domestique dans les maisons et
n’aime ni les mares ni les arbres. Les insurgés sans abri et les esclaves
étaient épargnés ! Mais a I'époque on ignorait le Stegomyia. Patron, les
gens ont pensé que I'un des morts du fortin Danglemont était venu

chercher Richepance! ! »

I ne s’agit plus forcément d’'un univers surnaturel africain, car des
influences amérindiennes ou largement européennes viennent 1’enrichir,
mais on peut néanmoins parler d'un univers négre, puisque, de plus en
plus, ce sont les descendants d’esclaves qui vont détenir le monopole de

ces pouvoirs occultes :

« 5’1l est erroné de dire que la culture africaine a triomphé au cours du
processus d’acculturation, il est clair que la culture négre, « différente
comme le note R.Bastide, de la culture "africaine”, détruite par
I'esclavage, et de la culture des Blancs, a laquelle cette culture negre
s’adapte tout en la repoussant », s’est peu a peu imposée dans les
esprits coloniaux: alors que les planteurs se livrent encore
fréquemment au XVIIle siécle a des rites magiques européens, ils s’en
remettent généralement, au siécle suivant, aux sorciers negres tant
lorsqu’ils veulent se pourvoir en « garde-corps » que quand il leur
faut détecter les empoisonneurs a I'ceuvre dans leurs habitations. Ils

reconnaissent alors a la magie négre une force dont la sorcellerie

I Demain, Jab-Herma, p.234.
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européenne ne dispose pas ou plus. Nous n’assistons pas la a un
renversement du diptyque domination-sujétion qui fonde la servitude,
mais plutét a une mise en place, dans le respect du rapport
esclavagiste, d'une relation pourvoyance-dépendance entre le negre et le

colon!. »

Cette relation de pourvoyance-dépendance est bien illustrée dans Moi,
Tituba, sorciere... avec la nécessité que nous avons déja relevée pour les
Blancs de faire appel aux pouvoirs de Tituba, et en particulier pour
Benjamin Cohen d’Azevedo, pour lequel elle sera une intermédiaire avec
son épouse puis ses enfants décédés. Avec un récit chronologiquement
plus récent, Demain, Jab-Herma s’attache a illustrer ce type de relation avec
le «couple» Constant Souges et Jab-Herma. Qui dépend le plus de
I'autre ? Le pouvoir qu’exerce le chauffeur-sorcier sur son employeur
étonne le lecteur tout au long de l'ceuvre et c’est bien a Jab-Herma que
revient le dernier mot de 'histoire, comme s’il était le seul vainqueur de ce

drame, avec la phrase finale de Souges : « Faites entrer Jab-Herma?. »

B. L'univers magico-religieux guadeloupéen

L’univers magico-religieux guadeloupéen est singulier au sein du bassin
caribéen, dans la mesure ou la place des syncrétismes y est
particulierement importante. La possession, dans un cadre dominé par le
christianisme prendra aussi des aspects singuliers. Nous verrons enfin

quelles sont les spécificités des Antilles frangaises.

I Les syncrétismes

I Caroline Oudin-Bastide, L'Effroi et la terreur, op.cit., p. 201.
2 Demain Jab-Herma, p.253.
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L’'univers religieux caribéen est marqué par les syncrétismes. La
prédominance du catholicisme, l'interdiction qui était faite aux esclaves
d’origine africaine de pratiquer leurs cultes, puis la marginalisation des
cultures indiennes vont pousser leurs ressortissants a adopter des
stratégies de dissimulation. Afin de continuer a pratiquer leurs cultes en
cachette, ou parfois pour les renforcer, deux protections valant mieux
qu’'une, les différentes ethnies vont méler leurs propres cultes et celui qui
leur est imposé dans les territoires d’accueil, a savoir le christianisme. De
nouvelles cultures, a part entiére, voient ainsi le jour, des cultures

proprement caribéennes :

« Ainsi 1'espace fictionnel caribéen se trouve-t-il souvent articulé
autour du langage dread! du Rasta, de la case camouflée de I'Obeah
woman? et du Quimboiseur, de la symbolique cosmique des véves3
dessinés par le Oungan dans le peristil, de la beauté dangereuse de la
diablesse, de la pratique cachée de I'Hindouisme en raison des
interdictions formelles de 1'église catholique. En outre, pas une
relation de voyage produite par des voyageurs européens ou
américains obsédés par la compréhension d’un ailleurs étrange, pas
une lettre de missionnaires soucieux d’évangéliser et de transformer
I’Autre qu’ils découvrent, n’ont manqué de décrire les phénomeénes

religieux caribéens qu’ils ont observést. »

Nous verrons comment, dans les ceuvres de notre corpus, ce syncrétisme
interagit au sein du catholicisme, mais aussi au cceur des pratiques
magiques, avant de décrire les rejets qui peuvent frapper ces pratiques

syncrétiques de la part des personnages.

! Forme d’argot inventé par les rastas.

2 Officiante d’une manifestation religieuse de la Caraibe anglophone,
'Obeah.

3 Figures géométriques représentant les [was ou loas, les divinités du
vaudou, qui sont tracées au sol du péristil (le temple vaudou).

4 Anny Dominique Curtius, Symbioses d'une mémoire, op.cit., p.9
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1. Syncrétisme et catholicisme

Nous nous attacherons ici a l'étude des phénomenes religieux qui

viennent se greffer au catholicisme, créant le syncrétisme qui se développe

en Guadeloupe. Nous partirons de la tentative de définition de la religion

que propose Roger Bastide dans son ouvrage Eléments de sociologie

religieuse :

« Si on s’interroge soi-méme sur la nature profonde de la religion, si
on essaie d’oublier dogmes et rites de son église, si on tente d’aller
plus avant et plus loin pour retrouver le sentiment primordial, on
définit alors la religion, par exemple, par l'impression que nous
avons de baigner dans une mer de mystére (H. Spencer); par le
sentiment soit de I'infini (Max Miiller), soit de notre dépendance vis-
a-vis d’un étre qui nous dépasse (Schleiermacher) ; parfois, enfin, par

l'instinct qui nous pousse vers le bonheur (Feuerbach) .. »

Rappelons toutefois que Bastide note que ces définitions « ont toutes le

tort d’étre trop individuelles et de ne pas recouvrir, par conséquent, toute

la généralité du fait religieux?. » C’est pour cela qu’il en propose une plus

générale :

« C’est en procédant par de tels coups de sonde que M.Bergson arrive
a définir ce qu’il appelle la religion statique comme « une réaction
défensive de la nature contre ce qu’il pourrait y avoir de déprimant
pour l'individu, et de dissolvant pour la société, dans 1'exercice de

l'intelligenced ».

La méthode de Frazer aurait I'intérét de proposer une définition

satisfaisante de la religion, car il

1 Roger Bastide, Eléments de sociologie religieuse, op.cit., p.11.

2 Ibid.

3 Ibid., p.13.
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« fait commencer la religion avec l'apparition de la notion de dieux,
ou tout au moins, d’esprits individuels, &mes des morts, génies de la
nature, congus sur le modeéle des hommes. Quant aux rites des
primitifs, qui reposent sur l'idée de forces impersonnelles et
mystiques, ils reléveraient de la pure magie et n’auraient rien de

spécifiquement religieux?. »

Mais cette définition a recu la restriction suivante :

« Seulement Durkheim a objecté a Frazer 1'existence, jusque chez les
peuples civilisés, de grandes religions qui sont des religions sans
dieux ou sans esprits. Le Bouddha n’est pas un dieu, car «il ne peut
plus rien sur la marche des événements humains » ; il s’est dissous
dans le nirvana et ne peut étre considéré que comme le « plus sage

des hommes? ». »

Anny Dominique Curtius estime néanmoins que les cultes magico-
religieux antillais peuvent étre considérés comme des religions a part

entiere :

« Dans le cas du Vodou, de 'Obeah, du Quimbois, les observateurs
externes a ces cultures religieuses caribéennes ainsi que les Caribéens
eux-mémes tergiversent sur le terme «religion » pour lui préférer

souvent celui de superstitions? ».

« Aussi, mon titre signale d’une part que le terme « religions » peut
convenir pour désigner le Vodou, 1'Obeah, le Quimbois, le
Rastafarisme dans la mesure ou ils répondent a la finalité premiere
d’une religion, celle de créer un lien entre les membres d'une

communauté autour de rites, de croyances, de les rassembler autour

1 Ibid.
2 Ibid.
3 Anny Dominique Curtius, Symbioses d’une mémoire, p.11-12.
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de principes ou d"une entité en lesquels elle reconnait une supériorité
divine. Par ailleurs ce sous-titre offre une réflexion sur l'apparent
manque d’organisation de ces religions, sur la dynamique de
symbiose qui les caractérise, sur l'élaboration d'un systeme de
ritualisation aux influences multiples, sur le rapport de
complémentarité entre peur, angoisse, croyance, protection, sacré qui
sont au cceur du Vodou, de I'Obeah, du Quimbois. Enfin titre et sous-
titre posent un regard critique sur la mise en discours, dans les
littératures et les sociétés contemporaines caribéennes, d’un retour
sur mémoire par le biais de processus d’interaction, d’inachévement

au sein de ces religions?. »

Nous ferons pour cette étude le choix, pour la commodité de 1’analyse, de
séparer religion catholique et pratiques magico-religieuses, notamment
afin d’en simplifier I'étude du syncrétisme. Nous travaillerons ainsi plus
précisément sur la religion catholique et les liens de métissage qu’elle
entretient au sein du folklore antillais, avec des éléments qui ne lui sont

pas propres en dehors de ce champ géographique des Antilles.

En effet, dés les débuts de l'esclavage dans le bassin caribéen, comme le
relevent Roger Bastide 2 et Caroline Oudin-Bastide, les esclaves
reconstituent des sociétés correspondant aux ethnies africaines dont ils
sont issus. Ces sociétés, qui dérangent l'ordre colonial, perdurent
pourtant, empruntant leurs symboles a la fois a 1’Afrique et au monde
colonial auquel elles appartiennent désormais :

N

«les esclaves n’hésiterent pas a constituer des sociétés serviles.
Présentes des le XVIe siecle a Cuba, sous les noms de cabildo negro,
cabildo de nacion ou cabildo de Africanos, ces associations se
développérent tres tot a Saint-Domingue, Saint-Vincent, en Jamaique,

a Trinidad mais aussi a la Guadeloupe et a la Martinique.

L Ibid.

2 Roger Bastide, Les Amériques noires, op.cit.
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Elles agissent au grand jour au XVlIlle siécle : a la Martinique, elles
défilent en grande pompe au début des années 1750, le jour de la
Féte-Dieu, ayant a leur téte leur roi et leur reine, famille royale et les
officiers de la couronne. Selon le rapport présenté par le directeur de
I'Intérieur en conseil privé du gouverneur de la Martinique le Ter
décembre 1829, les esclaves des villes se réunissaient au début de la
Révolution par «nation», c’est-a-dire en fonction de leur ethnie
africaine d’origine, pour danser dans les fétes publiques, chaque
groupe étant identifié par un drapeau mais aussi reconnaissable par
les instruments de musique qu’il utilisait. Constatant que « plusieurs
esclaves [avaient] formé, sous des dénominations particulieres,
diverses associations auxquelles [s’étaient] joints des gens libres ; et
considérant qu’il [était] essentiel de faire cesser des abus aussi
contraires a la discipline des esclaves et capables de les porter a des
vols ainsi qu’a d’autres excés non moins préjudiciables au bien
public, et au maintien du bon ordre », le gouvernement de la
Martinique rappelait le 30 octobre 1795, dans une ordonnance locale,
les inhibitions inscrites dans ’'ordonnance de 1783 et faisait défense
aux esclaves « de porter en aucun temps, méme a leurs convois et
enterrements, aucun ruban & autres