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			Le Dossier

			Eboussi Boulaga. Défaites et utopies

			Coordonné par par Nadia Yala Kisukidi

			Introduction au thème

			Fabien Eboussi Boulaga : espace et événement

			On rapporte encore souvent la question du « philosopher en Afrique » au grand débat qui saisit toute la moitié du XXe siècle portant sur l’existence d’une philosophie africaine1, le questionnement, souvent circulaire, prenant la forme ou bien d’une querelle des origines, ou bien d’une réflexion sur l’universalité effective (par-delà l’Europe) du discours philosophique. Ce dossier de Politique africaine consacré à la pensée de Fabien Eboussi Boulaga entend rompre avec ce type de questionnement. Il propose une relecture d’une œuvre majeure de la théorie contemporaine qui a opéré une critique radicale des pratiques philosophiques continentales et a ouvert cette discipline à son dehors, analysant la vie ordinaire, le quotidien des hommes et des femmes en postcolonie. Que peut le discours philosophique pour penser les situations africaines, coloniales et postcoloniales ? Quelles sont les conditions, matérielles, institutionnelles, de sa production ? Comment s’empare-t-il de la chose politique ou est-il, en retour, capté, parfois miné, par elle ? Ce numéro réunit des réflexions qui engagent une discussion théorique serrée avec les thèses d’un auteur dont la pensée reste encore trop méconnue. Par ailleurs, il s’inscrit dans un contexte contemporain spécifique, marqué par l’effervescence des pensées africaines et afro-diasporiques (on pourra dire, en un mot, africana2), ou même noires, de langue française, faisant une large part à une discipline, la philosophie, et interrogeant les multiples incarnations et les topologies de son discours.

			Fabien Eboussi Boulaga, ancien jésuite, est un penseur camerounais né en 1934 et disparu en octobre 2018. Il est l’auteur d’une œuvre importante, à la croisée des sciences politiques, de la philosophie, de la théologie, qui trace un sillon singulier dans le paysage de la pensée contemporaine. Ses deux grands livres, La crise du Muntu (1977) et plus tard Christianisme sans fétiche (1981), interrogent les effets de la colonisation sur la culture, les sociétés, les savoirs en Afrique. Parmi les questions centrales qui gouvernent les deux ouvrages, l’une d’entre elles fait constamment retour : « Comment faire sien le langage de l’autre3 ? » Non pas au sens où il faudrait se laisser subjuguer par ce qui ne vient pas de soi, comme on se réapproprierait, aveuglément, les « outils du maître », pour reprendre une expression d’Audrey Lorde4, mais au sens, bien plutôt, où certains langages (comme ceux du christianisme ou de la philosophie), malgré la violence avec laquelle ils se sont imposés dans l’Afrique colonisée, font désormais partie d’un univers de sens dont il est difficile de se défaire. Comment penser l’autonomie d’un sujet sur le fond d’une hétéronomie héritée ?

			C’est à partir de ce questionnement que le travail d’Eboussi Boulaga s’engage à ausculter la matérialité des lieux du politique, où se jouent les devenirs du continent africain. Il crée la revue de philosophie et de sciences sociales Terroirs, consacrée à l’étude concrète des réalités africaines. La politique camerounaise constitue l’objet de Lignes de résistance, recueil d’articles écrits entre 1991 et 1997 et publié en 19995. Dans Les conférences nationales en Afrique noire. Une affaire à suivre6, se déploie une relecture philosophique précise des enjeux et des espérances démocratiques qui se sont réinventées en Afrique dans les années 1990. Enfin, Eboussi Boulaga est également un des rares philosophes du continent africain à tenter de penser, dans l’ouvrage collectif Le génocide rwandais qu’il co-dirige avec Alain Didier Olinga en 2006, le génocide contre les Tutsi du Rwanda. Il faut relire ce qu’il écrit sur le Rwanda pour saisir la dimension normative, et non plus seulement analytique, de sa pensée. Le Rwanda de 1994 est décrit comme une « métaphore ou une métonymie pour l’Afrique7 » qui exige d’être pensée par tous les intellectuels ayant « site dans [le] continent ». L’histoire de la mort et de la violence, qui est celle du génocide, représente certes un « défi pour la pensée » mais elle ouvre la nécessité de déployer, avec « audace », une parole de vie comme condition de possibilité de toute réflexion véritablement politique et engagée sur le continent.

			L’œuvre de Fabien Eboussi Boulaga s’étend sur presque une cinquantaine d’années, traversant différents moments de l’histoire africaine, de l’époque coloniale aux indépendances, jusqu’à l’ère de violence ouverte par l’arbitraire de certains États postcoloniaux africains qui se prolonge encore aujourd’hui. Les réflexions qui la traversent accompagnent un questionnement existentiel, qui au-delà de l’analyse objective (économique, géopolitique, sociale, etc.) de la condition postcoloniale africaine, examine la manière dont le fait colonial a attaqué les subjectivités, véhiculant un type de « trauma8 » dont les expressions, multiples, travaillent la psyché, les corps, les relations interpersonnelles et les formes contemporaines de la culture. Ambroise Kom, dans l’entretien qui conclut ce dossier, spécifie en une interrogation tranchante le questionnement qui parcourt, selon lui, toute l’œuvre d’Eboussi Boulaga mais aussi sa pratique : « Comment vivre libre ? » – sachant que, pour le dire avec des termes de Sartre qui ne seraient pas inadéquats ici, la liberté ne se vit qu’en « situation », c’est-à-dire à l’épreuve d’un monde auquel elle tente de conférer un sens.

			Le projet théorique d’Eboussi Boulaga n’est pas « sans visage et sans lieu9 » ; il s’écrit en situation, à partir d’une géographie et d’une histoire singulières, d’une position subjective qui est celle du Muntu. Dans une interview menée par Célestin Monga et Achille Mbembe, Fabien Eboussi Boulaga revient sur la signification de ce terme : « Le Muntu est l’homme dans la condition africaine et qui doit s’affirmer en surmontant ce qui conteste son humanité et la met en péril10. » Penser le moment postcolonial africain, c’est ainsi saisir, subjectivement, la condition historique faite à l’homme et à la femme africaine dont l’univers de sens s’est effondré avec la colonisation11 et ne s’est pas nécessairement reconstitué après les indépendances, et c’est, objectivement, se demander avec quelle langue, quel lexique, quelle grammaire, mais aussi avec quelles pratiques concrètes (institutionnelles, collectives ou individuelles) participer à la possibilité de son « relèvement » (pour reprendre un terme de Calvin Minfegue explicité dans ce dossier par l’auteur), soit à la possibilité, pour lui, de réaffirmer sa liberté. La liberté, chez Eboussi Boulaga citant Arendt, se définissant comme « faculté de commencer12 » – c’est-à-dire comme la faculté d’ouvrir des brèches « dans le mur de la nécessité, des déterminismes et des fatalismes13 », qu’ils soient historiques ou politiques, mais aussi épistémologiques (pointant la difficulté à se dire soi-même avec un langage qui ne soit pas piégé).

			Fabien Eboussi Boulaga, proche en cela du philosophe Valentin-Yves Mudimbe, explore ainsi dans toute son œuvre la possibilité d’instaurer un « nouvel ordre du discours africain14 », sans mobiliser immédiatement – c’est-à-dire dogmatiquement – des catégories conceptuelles transcendantes forgées en d’autres lieux, pour d’autres expériences et exigeant, sur le plan méthodologique, une certaine interdisciplinarité épousant l’arc qui va des « sciences dures » aux sciences humaines et sociales. Il s’agit, pour le dire avec un vocabulaire fanonien – que pourraient revendiquer ces deux auteurs15 –, d’être à soi-même son propre fondement16, malgré la « densité de l’histoire », ou plutôt avec elle, et dans un sens où s’il est impossible de lui échapper, elle ne « détermine17 » pas pour autant les devenirs sociétaux et humains dans leur totalité.

			Les articles de ce dossier analysent dans ce sens l’œuvre d’Eboussi Boulaga. Ils insistent particulièrement sur trois lignes réflexives qui, dans chaque texte, s’entrecroisent les unes les autres :

			– la tension entre espace et événement : comment sortir des tropes de la « bibliothèque coloniale » et produire des grilles d’intelligibilité sui generis des espaces africains capables de ressaisir leurs crises, leurs mutations, leurs dynamiques relationnelles internes ?

			– la critique d’une discipline, la philosophie : en dehors d’une pratique mimétique identifiant l’exercice philosophique à la simple répétition des canons et des catégories de la philosophie occidentale, il faut pouvoir se donner une conception de la philosophie capable d’« élucider » le quotidien, les expériences vécues concrètes du Muntu, dans leur immanence.

			– une compréhension du « politique », c’est-à-dire de la construction du commun, « par le bas18 », partant du point de vue du « témoin radical19 » et non de celui des élites ou de l’État.

			Ces différentes lignes réflexives s’entrelacent ; elles donnent un contour spécifique au projet théorique d’Eboussi Boulaga, qui réclame un certain travail d’indisciplination, c’est-à-dire de création20. Dans un texte court tiré de L’odeur du père21, Mudimbe spécifie deux idées, antagonistes, de la créativité, qui peuvent être reprises ici. La première se définit comme « faculté d’adaptation » – soit une faculté de répondre aux problèmes qui ne remet pas en cause un ordre disciplinaire mais le consolide – ; la seconde se définit comme le « pouvoir de créer librement du radicalement nouveau, à partir d’une extériorité sauvage22 ». Cette extériorité sauvage – Mudimbe reprend ici un terme de Foucault23 – apparaît comme un opérateur d’indiscipline qui doit travailler le discours, à rebours des propositions ossifiées des savoirs africanistes, fixant les réalités africaines à partir de catégories surplombantes, ou des orientations réactionnaires des propositions afrocentriques/nativistes, opérant souvent un mimétisme à l’envers (par inversion des catégories négatives de la bibliothèque coloniale en catégories positives). S’il y a une crise des humanités africaines (une crise du Muntu), elle se présente avant tout comme une crise de la pensée24. Il faut pouvoir se défaire de tout ce qui répète, imite, reconduit machinalement des mots fétiches (« développement », « nation », « société civile », etc.), des structures institutionnelles (copies des formes juridiques, législatives, constitutionnelles et militaires des anciens pays coloniaux), des savoirs, des figures de la violence et du pouvoir produites par un autre que soi, et prendre des risques conceptuels ouvrant des espaces matériels concrets pour l’espérance politique et sociale25. Pour le dire en reprenant une formule lapidaire de l’auteur : penser à partir de la situation du Muntu dans les Afriques postcoloniales, c’est s’engager à « restaurer une culture de la création26 ».

			Espace et événement

			Cette tâche requiert une réflexion presque formelle sur ce qu’exige le travail de penser (que fait-on quand on pense ?) à partir de la situation du Muntu. Elle impose quelques ruptures nécessaires :

			1. l’impossibilité, pour le penseur, de faire distance avec son objet, pour rendre compte du présent dans lequel il est embarqué ;

			2. le refus de la position du clerc27, impliquant une relation nécessaire entre les espaces de production de la connaissance et ceux de l’action ;

			3. la nécessité d’assumer, théoriquement, une réflexivité « incarnée » ; ici, l’incarnation n’induit pas automatiquement l’adoption grammaticale du « je » mais fait droit à la nécessaire analyse de l’expérience vécue en première personne pour la pensée, en ce qu’elle permet de soutenir la production d’imaginaires politiques neufs qui font sens au-delà du sujet qui s’expose.

			Dans ce dossier, trois articles s’attellent à spécifier la démarche formelle dans l’œuvre d’Eboussi Boulaga, en mettant en lumière deux points nodaux de son écriture : la nécessité d’élucider l’événement (compris comme « crise », « mutation » ou encore le « quotidien » entendu comme ce qui se passe) et l’art de « penser spatialement » que requiert cette élucidation.

			L’article « Fabien Eboussi Boulaga et la fécondité de l’événement. Question de méthode » de Kasereka Kavwahirehi, jouant dans son titre la double référence à Sartre et à Mudimbe, montre comment la tension entre espace et événement structure la démarche d’Eboussi Boulaga, à travers ses réflexions philosophiques, théologiques, ou encore ses travaux en sciences sociales, incarnés par ses recueils de textes (Les conférences nationales en Afrique noire ou Lignes de résistance…) ou les publications de la revue Terroirs. Une des originalités de l’article consiste à se concentrer sur l’ouvrage Les conférences nationales en Afrique noire qui, partant de l’élucidation de son objet – l’événement « conférences nationales » –, décrit « en se faisant » sa méthode d’analyse. La compréhension d’un événement (une proposition singulière du quotidien, une brèche dans le devenir historique, etc.) réclame d’être menée à partir de son lieu, de son espace propre – tel est précisément le sens de la « pensée spatiale », inspirée des géographes, défendue par Eboussi Boulaga. Il s’agit de se défier de schémas de pensée appréhendant le « se faisant » à partir du « tout fait28 » : mobiliser des modèles théoriques construits a priori pour se rapporter à un événement qui pourtant leur résiste, c’est prendre le risque d’en réduire l’incommensurable nouveauté et, par suite, de l’effacer. Penser spatialement, c’est refuser l’exégèse : non plus partir des mots, des commentaires, de systèmes déductifs qui toujours la précèdent, mais de l’activité humaine en train de se faire. À ce titre, les conférences nationales – cette séquence politique singulière des années 1990 qui ouvre une période de transition démocratique à travers une série de conférences dans la partie francophone du continent africain (Congo, Zaïre, Tchad, Bénin, Gabon, Togo) – apparaissent comme un véritable événement qui ouvre les possibles d’une « refondation d’une communauté politique29 » – ce qui demeure invisible si leur processus est appréhendé à partir de grilles de lectures répétant subrepticement des clichés afropessimistes arguant de la non-événementialité substantielle de tout un continent, l’Afrique.

			La pensée spatiale permet ainsi de débusquer la colonialité des savoirs qui façonne certaines parties de la bibliothèque des sciences humaines et sociales, constituées depuis le début du XXe siècle et ayant pour objet le continent africain ; elle opère à la fois comme une pensée du soupçon30, mais aussi et surtout comme une démarche à partir de laquelle un discours sui generis, non plus critique mais positif, élaboré depuis le continent, peut être construit. C’est en ce sens que Silvia Riva, dans son article « Topologie et anarchie dans la pensée d’Eboussi Boulaga, hier et aujourd’hui », interroge plus spécifiquement les « modèles théoriques alternatifs » à partir desquels Eboussi Boulaga a élaboré sa démarche formelle pour esquiver la colonialité, manifeste ou latente, du savoir. L’article revient ainsi sur le texte « Topologie et anarchie » que Fabien Eboussi Boulaga développa une première fois en 2003 et reprit, en le complétant, en 2018 ; il décrit la démarche de la « pensée spatiale », en montrant ce qu’elle doit aux travaux du mathématicien René Thom, notamment à sa théorie de la morphogenèse. L’abstraction formelle des sciences mathématiques apparaît ici salutaire – en ce qu’elle autorise une réflexion créatrice qui désaccoutume de mots, fonctionnant comme des fétiches, pour penser l’espace postcolonial dans toute son empirie. À partir de quels outils conceptuels appréhender les mutations d’une société ? Et plus spécifiquement, une fois critiquée l’idée d’une Afrique comme « espace incapable de changer » (selon les mots de l’auteure), comment réinterpréter l’essentielle mobilité des espaces africains qu’il s’agit de connaître et de penser ?

			Faisant écho, en ce sens, à l’article de Silvia Riva, Calvin Minfegue, dans « Espace(s) de domination. Espace(s) du relèvement », s’emploie à être attentif à la multiplicité des sens recouverts par l’idée d’espace dans la pensée d’Eboussi Boulaga. À partir d’eux, il s’agit d’insister sur la dimension non pas seulement descriptive, mais également normative de sa pensée : la finalité du travail théorique est, avant tout, pratique. Déceler les lieux de la domination, c’est aussi repérer les espaces où se mettent en place de nouvelles formes de créativités politiques, la ville notamment. Tel est le sens de l’idée de « relèvement » qui est au cœur de l’article.

			La « pensée spatiale » décrite par ses trois articles spécifie ainsi une démarche réflexive à partir de laquelle peut être menée, jusqu’au bout, la critique d’une discipline, la philosophie.

			Critique de la philosophie

			La critique de la philosophie est le cœur du premier grand livre de Fabien Eboussi, La crise du Muntu, paru en 1977. Il ne s’agit pas d’inscrire cette critique dans une démarche intra-philosophique interrogeant l’histoire de la discipline. Au contraire, il s’agit d’opérer une lecture quasi anthropologique des pratiques philosophiques sur le continent, en tant qu’elles sont des pratiques sociales. L’enjeu n’est pas immédiatement la philosophie en elle-même, ni même le devenir africain de la discipline, mais l’état « clinique » du sujet qui la pratique. Dans les revendications africaines du droit à la philosophie, exprimées dans le débat sur l’existence ou non d’une philosophie africaine, et qui se traduisent par son africanisation ou la reproduction scolaire des canons de la philosophie occidentale à l’école ou à l’université, surgit un désir d’identification du Muntu à son ancien maître31. Les pratiques philosophiques analysées par Eboussi Boulaga témoignent ainsi de la reconduction d’un régime d’hétéronomie : faire allégeance à, et non pas penser par soi et pour soi32. Or c’est précisément contre ce régime d’allégeance qu’est convoquée la pensée spatiale, elle fait droit au dehors, à l’expérience vécue, située, qui deviennent les objets mêmes de la pensée philosophique. Partant de Maurice Merleau-Ponty, Kasereka Kavwahirehi mobilise l’idée d’une philosophie impure. Silvia Riva décrit la radicalité philosophique d’Eboussi Boulaga à partir de l’usage qui est le sien de l’idée d’anarchie : récuser toute allégeance à une origine, qui commande et domine l’esprit.

			L’affirmation de la radicalité philosophique incarnée par Eboussi Boulaga s’effectue, dans ce dossier, en miroir de la critique de la philosophie qui parcourt son œuvre. Les perspectives dessinées par l’article de Jean-Christophe Goddard, « De l’Extirpation péruvienne des idolâtries aux conférences nationales en Afrique noire. Eboussi Boulaga entre Amérique latine et Afrique », apparaissent ainsi inédites, dans le sens où elles font de la critique du christianisme missionnaire le nœud de la critique de la philosophie, invitant ainsi à déceler dans Christianisme sans fétiche33 la logique qui gouverne le travail de démystification qui est à l’œuvre dans la Crise du Muntu34. Comprendre la logique du christianisme missionnaire, c’est alors rendre raison de la colonialité de la raison philosophique qui, comme dans tout processus colonial d’évangélisation, fonctionne sur le mode d’une « extirpation ». Extirpation du sujet de son lieu, de son histoire, de son imaginaire, du réseau interrelationnel dans lequel il évolue, de ses attaches, de son vécu, de sa communauté, etc. L’idéalité philosophique fonctionne par purification et expulsion, ratifiant sur le plan symbolique un geste colonial de négation. En désirant la philosophie, le Muntu redouble le désir de sa propre mort – colonisé, il s’abreuve à un savoir qui exige qu’il meure encore.

			Penser à partir d’un lieu (penser spatialement), c’est retrouver la densité concrète, vivante, de la communauté, des attachements. C’est concevoir la possibilité même du politique, de l’existence en commun, non entravée par cette « dépréciation de la vie » (voir l’article de Goddard dans ce numéro) qui est au cœur de toute pratique extirpatrice.

			Politiques de la dissidence et de la vie en commun

			Si tous les articles insistent sur la dimension politique de l’œuvre d’Eboussi Boulaga, c’est dans un entretien avec Ambroise Kom qu’est explorée cette dimension dans toute sa gravité, en ce qu’il s’agit non plus seulement d’interroger la conception de la vie en commun que défend l’œuvre d’Eboussi Boulaga, mais aussi les conditions sociales, politiques, dans lesquelles cette œuvre s’est construite. Ambroise Kom, professeur de littérature, fut un collègue de Fabien Eboussi Boulaga à l’université Yaoundé 1, mais aussi un de ses proches. Récits et souvenirs personnels témoignent du contexte dans lequel Fabien Eboussi Boulaga a développé ses engagements et sa pensée. Ils permettent de cerner, confrontées au développement globalisé des studies depuis la fin du XXe siècle, l’importance de perspectives de pensée qui se sont déployées sur le continent africain, au cœur de situations politiques parfois suffocantes, sans bénéficier des relais institutionnels solides qui auraient pu ou dû leur être consacrés. La parole et les souvenirs d’Ambroise Kom rappellent ici ce que, de la pensée d’Eboussi Boulaga, il ne faudra jamais taire, ni oublier : elle s’est élaborée contre les séductions et les ors d’un pouvoir, connu pour sa violence et son arbitraire. Quand le pouvoir tue, ou transforme chaque concitoyen d’une même communauté politique en une cible potentielle, défendre « l’honneur de penser35 », c’est entrer en dissidence et, devant les multiples tentatives qui sont faites pour réduire toute parole au silence, prendre le risque de ne jamais être entendu.

			En dehors de l’entretien avec Ambroise Kom, chaque article de ce numéro procède à une lecture internaliste des textes d’Eboussi Boulaga. Il ne s’agit pas de rendre raison des conditions matérielles et politiques dans lesquelles cette œuvre s’est construite, ni de mettre directement en avant le réseau d’interlocution qu’elle convoque et dans lequel elle s’inscrit. Toutefois, à travers les articles, des liens affinitaires se tissent et apparaissent ; l’écho entre les pensées de Fabien Eboussi Boulaga et celles du philosophe Valentin-Yves Mudimbe est rappelé à plusieurs reprises, à travers les usages qu’en font les auteurs de ce dossier, les concepts de l’un servant, parfois, à éclairer ou à élucider les concepts de l’autre. Ce réseau affinitaire entre ces deux œuvres contemporaines, en dialogue constant et ayant chacune leur site premier en Afrique centrale (Cameroun et République démocratique du Congo), n’est pas fortuit. Ce dossier invite à explorer plus avant ces liens pour dégager le lieu non pas d’une école de pensée, mais d’un engagement critique ouvrant la voie au projet épistémique global « écrire le monde depuis l’Afrique », tel qu’il se dessine chez les penseurs Sarah Nutall et Achille Mbembe dans « Writing the World from an African Metropolis36 » ou encore dans les travaux de Felwine Sarr37.

			En se détachant du projet théorique visant à une critique de la modernité et en insistant sur les formes sociopolitiques de la vie quotidienne et des institutions en Afrique, la pensée de Fabien Eboussi Boulaga se démarque des approches postcoloniales incarnées par les pensées d’Edward W. Said, d’Homi K. Bhabha ou encore de Gayatri Chakravorty Spivak38, dont elle ne partage pas nécessairement les mêmes généalogies intellectuelles – postructuralistes essentiellement. On pourra toujours s’étonner de la proximité des dates de parution de La crise du Muntu (1977) et de L’orientalisme39 (1978) d’Edward W. Said, ce dernier livre inaugurant le champ des études postcoloniales. Ces œuvres appartiennent à un même moment intellectuel, celui du monde après Bandung40, et partent, peut-être, d’une même sidération devant la manière dont les mondes coloniaux européens ont produit, en fabriquant l’« autre » colonisé, le miroir de leur propre négation. Toutefois, si Said analyse les textualités (romans, écrits savants, etc.) qui, durant la colonisation européenne au XIXe siècle, ont produit l’Orient, l’enjeu des travaux d’Eboussi Boulaga n’est pas de penser la prose du colonialisme, ni d’examiner ou de démonter, en partant de ses marges, le regard à partir duquel l’Occident colonial déchiffre les mondes non européens, affirmant son identité contre des différences. La dualité du même et de l’autre, ainsi que toutes les violences qu’elle draine quand on la pense à partir du contexte colonial, n’est pas au centre de la pensée d’Eboussi Boulaga. L’enjeu n’est pas le sujet altérisé (le différent, l’autre) mais l’espace (le lieu dans lequel on vit et on s’inscrit) et la manière dont les activités humaines le façonnent, le produisent.

			À ce titre, elle radicalise certaines options du courant décolonial, dont les visées, trop programmatiques, demeurent captées par le grand face-à-face entre l’Europe et ses autres. L’idée du « décentrement » dans l’ordre des savoirs – ou de la « désobéissance épistémique41 » telle que la conçoit Walter Mignolo – ne fait plus vraiment sens, une fois que le centre lui-même ou son idée ont été, « de fait », c’est-à-dire « empiriquement », délaissés. Parce qu’il y a de la vie ailleurs, qui se déploie dans l’indifférence à ce qui l’instaure comme différence, sans qu’elle cherche même à le revendiquer. Ce que propose la pensée d’Eboussi Boulaga, résolument, c’est un espace où le nom « Occident » n’est ni le pôle d’un dualisme indépassable (« l’Occident et ses autres »), ni l’objet d’un jugement qui le pose comme « absolu », ne surgissant, dès lors, comme thème qu’à la marge.

			Nadia Yala Kisukidi

			Université Paris 8 Vincennes Saint-Denis
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			Kasereka Kavwahirehi

			Fabien Eboussi Boulaga et la fécondité de l’événement 
Question de méthode

			En partant de sa méthode telle qu’explicitée dans Les conférences nationales en Afrique noire, des enjeux de celle-ci et des objets qu’il a privilégiés dans Terroirs. Revue des sciences sociales et de philosophie, qu’il a lui-même fondée au début des années 1990, cet article interroge la conception de la philosophie de Fabien Eboussi Boulaga. Il montre que, pour l’auteur de La crise du Muntu, qui s’est toujours méfié de la philosophie des professeurs, philosopher, c’est interroger, élucider ce qui se passe, le quotidien, pour en dégager le sens en évitant de faire intervenir des catégories venant d’une autre expérience. Puisque ce qui se passe nous affecte et nous définit, pour le philosophe, interroger et élucider ce qui se passe, c’est aussi interroger son propre être, sa propre existence.

			Cet article a une triple visée. Nous voulons tout d’abord montrer comment les divers aspects de l’œuvre d’Eboussi Boulaga, qu’ils soient philosophique, théologique ou d’analyse sociale, sont le fruit d’une seule et même démarche : celle de « la pensée élucidante » qui naît des « événements de l’expérience vécue » et doit « leur demeurer liée comme aux seuls guides propres à l’orienter1 ». La deuxième, intimement liée à cette première, est d’illustrer le caractère pratique de sa philosophie, au sens précis où il prend en charge les expériences concrètes issues du mouvement même de la vie en société, « pour en dégager le sens [et] la “normativité” implicite2 » en étant attentif à leur historicité. On peut voir ici l’illustration de l’idée, qu’il partage entre autres avec V. Y. Mudimbe, selon laquelle, étant donné l’évidence de la singularité des expériences historiques, « l’on peut arracher à chaque expérience ses propres normes d’intelligibilité sans que n’interviennent nécessairement des instruments ou des catégories privilégiés par une autre expérience3 ». C’est en ce sens qu’Eboussi Boulaga n’a cessé de dénoncer le mimétisme de la pensée et la tendance, chez les intellectuels africains, à ressasser les leçons apprises et à recourir à des modèles qui ramènent invariablement à une autorité extérieure au mouvement interne de leur expérience ou de leur situation4. Le troisième objectif consiste à nous interroger sur la conception de la philosophie sous-jacente à sa méthode et aux objets qu’il a semblé privilégier dans les écrits de circonstance réunis dans Lignes de résistance5 (qui rassemble des textes publiés dans des quotidiens camerounais) et dans les réflexions publiées dans la revue Terroirs qu’il a fondée au début des années 1990. Ces derniers ne peuvent être dissociés de l’œuvre de ce philosophe qui, ayant pris ses distances avec « la philosophie des professionnels et des professeurs », invitait à reconnaître la philosophie « là où on ne l’attend pas, là où elle se crée et s’invente sous des formes sans appellations contrôlées, en refusant la séduction des robinsonnades et la facilité des modèles mimétiques basés sur des ressemblances et des analogies6 ».

			Enfin, sans vouloir l’inscrire dans une quelconque généalogie philosophique, ni tenter de lui trouver des influences, on montrera qu’un rapprochement peut être établi entre la démarche et la pratique philosophique d’Eboussi Boulaga, dont la pensée ne doit pas être enfermée dans un Bantoustan post-apartheid, et l’orientation proposée par Merleau-Ponty dans son texte « Partout et nulle part7 ». En effet, dans ce texte, Merleau-Ponty a proposé l’idée d’une « philosophie impure », qui se nourrit de ses dehors ou de ses marges, et « s’enfonce dans le sensible, dans le temps, dans l’histoire », bref, qui est conversion aux mouvements du monde. Elle ne tire rien d’un fond qui serait par avance son domaine de chasse mais se mêle au contraire à « l’étrangeté du monde8 ». Dans la préface de La crise du Muntu (c’est-à-dire la crise de l’homme dans les conditions africaines) paru en 1977, Eboussi Boulaga lui-même suggère que la philosophie doit rendre compte de « ce qu’elle était censée rejeter dans les ténèbres extérieures : la particularité, le corps, la couleur, l’historique et l’accidentel9 ». Et dans la conclusion de ce même ouvrage, il affirme que la pensée de la crise « ne dédaigne pas ce qui se passe, le jeu, les rires et les larmes, la couleur du terroir et les nuages qui s’effilochent et se dissipent. La vérité n’est plénière qu’à palpiter là aussi dans le fugace et le quotidien10 ».

			Philosopher, c’est élucider l’événement

			Pour explorer le philosopher d’Eboussi Boulaga comme élucidation de l’événement, Les conférences nationales en Afrique noire me semble être la meilleure porte d’entrée. Comme le titre l’indique, cet ouvrage qui, selon les mots de l’auteur, se situe entre philosophie et journalisme est une analyse des assises politiques qui eurent lieu au tout début des années 1990 en Afrique francophone (Bénin, Togo, Congo-Brazzaville, Congo-Kinshasa) et qui avaient pour objectif de poser les bases de la fondation d’États démocratiques. Se focalisant sur le cas exemplaire du Bénin, le philosophe approche la Conférence à la fois comme expression, dévoilement et protestation contre l’aliénation totale, et comme espace où, reprenant tout à la base, les Africains, qui ont souffert de la violence et de l’arbitraire institués comme mode de gouvernement et de rapport à l’autre, ont voulu « fonder la liberté comme mode de vie11 » et « s’organiser en communauté historique apte à durer au moyen d’une lutte efficace contre la violence de la nature et celle d’autres hommes12 ».

			Eboussi Boulaga parle des conférences nationales non seulement comme d’« un événement politique et philosophique des plus considérables de notre histoire consciente », mais aussi comme d’un événement « destinal » et « épocal ». Il continue en affirmant qu’il pressent en cet événement « une fécondité susceptible de bouleverser le champ de nos connaissances en les dotant de l’architectonique qui leur faisait défaut pour avoir sens, c’est-à-dire, tout à la fois une vection et une valeur13 ». Il donne aussitôt les raisons de cette fécondité dont l’ouvrage sera l’illustration et le déchiffrement : « Un événement de l’importance d’une conférence nationale recèle d’étonnantes possibilités de connaissance de la réalité. Elle dénude les rouages de notre histoire, phénomène social total, elle est le lieu géométrique où les plans et les problèmes s’entrecroisent14. »

			On peut définir l’événement comme ce qui (nous) arrive, ce qui se passe sous nos yeux ou ce qui ouvre dans la vie d’un individu ou d’une société une possibilité qui n’était pas prévisible ou même pensable, celle-ci pouvant être un éclairage sur l’histoire ou sur la destinée de la société. Cependant, l’événement n’est pas de lui-même la création d’une réalité, il est plutôt la création d’une possibilité, l’indication qu’une possibilité existe qui a été ignorée, qui est à découvrir, à effectuer, à actualiser. C’est en ce sens qu’Eboussi Boulaga suggère que les questions que la conférence a permis de poser, qu’elle a imposées à notre sagacité et à notre souci, sont plus importantes que les résultats juridiques et les aménagements institutionnels qui en ont résulté. Pour paraphraser Alain Badiou, l’événement est une proposition ; il nous propose quelque chose, et ce quelque chose peut être un nouveau commencement, une autre manière d’interroger ou de se comprendre, une rupture instauratrice. Mais l’essentiel, pour Alain Badiou, dépend de la manière dont la possibilité proposée par l’événement est comprise, élaborée, incorporée et établie dans le monde15. De là, la question fondamentale de la méthode pour saisir ce que l’événement propose et recèle sans lui faire violence, c’est-à-dire sans le dénaturer, voire le banaliser, par des tentatives de signifier ce qu’il a de singulier ou de propre « dans des langages déjà préparés par celui qui est censé être autre16 », c’est-à-dire qui est étranger à l’événement. Comment procéder pour tirer de cet événement l’éclairage qu’il jette sur la destinée des peuples africains qui essaient de se reconstruire et de se donner un autre futur après les cataclysmes coloniaux et les tragédies postcoloniales, sans le réduire à du déjà connu, à des schémas qui lui pré-existent, lesquels signeraient sa péremption dès son apparition ?

			Pour suggérer la voie qu’il va suivre, l’auteur utilise une série de verbes : « discerner », « démêler », « élucider », « expliciter la structure interne », « dégager le sens ou la normativité implicite ». Comme phénomène total, un événement de l’importance d’une conférence nationale, écrit-il, « est le lieu géométrique où les plans et les problèmes s’entrecroisent. Les discerner, les démêler, telle est la tâche de la pensée élucidante, celle qui naît d’événements de l’expérience vécue et doit leur demeurer liée comme aux seuls guides propres à l’orienter (Arendt)17 ». Il ajoute immédiatement :

			« En nous plaçant dans une telle perspective, nous ne découvrons jamais des lois éternelles qui pèseraient sur nous, comme un déterminisme biologique et une fatalité de notre biologie, de notre hérédité culturelle ou d’une obscure malédiction surnaturelle. Elles exhibent leur nécessité et leur contingence, tout ensemble, c’est-à-dire leur historicité18. »

			Ici se trouve posé le caractère historique de tout processus d’élucidation, des catégories et des outils théoriques que ce processus peut mobiliser, ainsi que de la connaissance qui peut en résulter. Se trouvent aussi affirmées les limites de toute tentative de compréhension d’une expérience qui procéderait par la simple transposition des catégories privilégiées dans une autre expérience historique. En méconnaissant les dynamiques et les logiques internes propres à tout champ historique et en posant des normes tirées d’une expérience vécue dans une autre culture comme une condition transcendantale de la connaissance de tous et en tout temps, on « risque à chaque fois, comme le suggérait Mudimbe, d’informer des valeurs et d’instruire, en des discours convaincants mais malheureux, des mythes faciles, des jeux exquis d’instances fallacieuses surgies des phantasmes du descripteur ou de sa culture19 ». Au fond, la question qui est au cœur de la démarche d’Eboussi Boulaga et qui a déterminé son choix méthodologique consiste à se demander comment la logique immanente d’un mode de vie, d’un type de société historique, pourrait être le support d’autres sociétés historiques, et comment ce qui n’est que  spécifique pourrait être érigé en genre exemplaire et universel. Pour lui comme pour Foucault qui parlait de l’ethnologie, derrière « une “rationalité” qui contourne les représentations que les hommes, dans une civilisation, peuvent se donner eux-mêmes de leur vie, de leurs besoins, des significations déposées en leur langage », il y a une relation humaine violente, coloniale, ou, en tout cas, qui a besoin d’un contexte colonial pour se déployer20. Ce qui signifie que le discours sur une expérience ou un événement ayant lieu dans une culture donnée, non européenne, n’a de signification qu’en fonction d’une ratio [raison] toujours extérieure à l’objet au sujet duquel l’ethnologue prétend parler.

			On comprend pourquoi Eboussi Boulaga a fait le choix d’une démarche immanente. Celle-ci consiste à analyser l’événement de la conférence nationale de manière à dégager sa structure interne sans lui imposer « une conception qui lui est étrangère », laquelle, en l’arrachant à sa propre historicité, en la déracinant « de ses conditions de production, de l’action des êtres humains qui y sont engagés, du point de vue de celle-ci21 », le ferait signifier autrement ou le transformerait en une simple diversion, en un bavardage, bref, « en piteuses trivialités de nos prétentions d’authenticité22 ». Autrement dit, ce qu’Eboussi Boulaga veut éviter, c’est qu’une conception étrangère à l’événement ne puisse former un écran qui, en déformant ce dernier, en le présentant comme la pâle copie ou le résidu de ce qui s’est passé ailleurs, « ne puisse neutraliser, réduire au silence ou effacer ses possibilités23 ». En empruntant une belle formule d’Éric Weil, on peut dire qu’il propose aux Africains « de se mesurer, vivants, à ce qui vit24 » pour que ce dernier puisse libérer toutes ses possibilités positives. Mais le mot de Weil signifie surtout le refus de tout fétichisme méthodologique dont le travers est que ce qui est différent devient un superflu pour lequel il n’y a pas de place dans la science ou la discipline telle qu’elle est constituée. Ce qui ne rentre pas dans le cadre défini par la méthode est éliminé ou mis de côté. Comme le dirait Adorno, celle-ci incite à ne rien dire qui n’obéisse aux règles établies de la science25. C’est précisément en ce sens que, dans un texte dans lequel il fustige le mimétisme de la pensée, Eboussi Boulaga écrit : « La fonction propre de la pensée s’exerce là où il ne s’agit pas de recettes ni de données et de techniques pour réaliser des programmes ou des projets arrêtés, dont le bien-fondé est un postulat aux yeux de qui y adhère26. »

			En lisant l’introduction, on peut se rendre compte qu’il a une cible qui, même si elle n’est pas clairement nommée, est identifiable. Celle-ci est constituée des reportages journalistiques et de quelques écrits d’africanistes qui essayèrent de construire et d’établir les conférences nationales en objets de savoir, mais n’y virent que de « piteuses trivialités », des « palabres africaines » ou un « débordement verbal incohérent qui ne débouche pas sur une claire décision et sur une action concertée27 ». Ces reportages et ces écrits28 sont qualifiés de « bavardage » dont le propre est « la possibilité de tout comprendre sans appropriation préalable de la chose » et d’élaborer « une forme de compréhension générale à laquelle plus rien ne se dérobe29 ». Cette dernière se fait au prix d’une dénaturation ou d’une occultation de la réalité. Ainsi, non seulement les reportages journalistiques déterminent ou prescrivent ce qui peut être vu ou dit, mais transforment la conférence en objet de curiosité, toujours-déjà « en attente d’autre chose, de plus attrayant, parce que plus neuf, plus excitant ». Du coup, « une œuvre authentique et neuve semble, lors de son apparition et pour l’opinion publique, déjà périmée30 ». D’où la nécessité, pour celui qui veut revenir à la réalité telle qu’elle s’est déroulée, d’aborder l’événement dans son actualité, c’est-à-dire tel qu’il s’est passé effectivement, d’en explorer la fécondité politique et philosophique dans la trajectoire destinale de ses acteurs, de rendre inefficace le bavardage en saisissant ses tenants et ses aboutissants, son endroit et son envers, et surtout en mettant au jour ce dont il est la manifestation. Et de quoi le bavardage est-il le signe en ce qui concerne les conférences nationales ? Pour Eboussi Boulaga, le système qui banalise les conférences nationales en contournant les représentations que les Africains, dans leur civilisation, peuvent se donner eux-mêmes de leur vie, des significations déposées en leur langage, est la manifestation des survivances d’époques révolues qui voyaient les modes d’être, de vivre et de s’organiser des autres peuples comme « des obscénités malséantes dans un univers policé et qui n’invitent qu’à leur éradication pour qu’enfin le fait se réconcilie avec le droit, l’être avec le devoir-être31 ».

			Autrement dit, les discours qui banalisent les conférences nationales sont l’expression du rapport de violence que les sociétés bourgeoises capitalistes, se posant comme les lieux de réalisation de l’idée de l’homme et de la raison dans leur splendeur, entretiennent avec les sociétés étrangères. Leur principe général d’interprétation consiste à poser « comme allant de soi, comme nécessaire d’importer dans l’autre quelque chose d’étranger et d’extérieur à lui, mais qui seul peut en invalider le contenu ou le valider, le rendre intelligible ou le disqualifier comme dépourvu de sens ou absurde, ou en sursis d’utilisation et donc de récupération32 ». Ainsi les reportages journalistiques et les analyses africanistes n’ont-ils pas pu percevoir que la conférence nationale était une réactualisation, mieux, une reprise des modèles africains de la thérapie et de la palabre qui « sont un rituel de restauration » composant « avec des schèmes et paradigmes du jeu, de la fête et de l’initiation pour montrer la région des fondements et des fins, pour en démontrer la puissance33 ». C’est la perception de ces modèles repris qui permet de comprendre que la conférence nationale souveraine est une de ces actions dramatiques qui donnent à voir et à éprouver ce qui fonde, justifie, oriente et motive l’existence humaine, donne valeur à la société et à la personne34.

			C’est la même démarche qu’Eboussi Boulaga emploie quand il s’agit de penser la « société civile » en Afrique. En effet, contrairement à ceux qui viennent avec des modèles tout faits à l’aune desquels les réalités africaines doivent être jugées, il suggère que penser ce qui, en Afrique, se nomme « société civile », c’est d’abord examiner l’usage qui est fait de ce mot dont l’introduction récente en Afrique s’est faite avec ses visées significatives dans le discours africain, insister sur les moments et les contextes de ses attestations, de ses éclipses et de ses résurgences, bref, insister sur son historicité. C’est ensuite prendre en considération « ce qu’on désigne comme “société civile” et ce qu’on nomme ses représentants ou ses manifestations35 », analyser les finalités qu’elle se donne et les moyens qu’elle prend pour les atteindre. De cette façon, l’organisation qui se nomme « société civile », et qui n’existe que située, « trouve en elle-même la lucidité et la théorie de sa pratique, c’est-à-dire des outils pour se juger et s’évaluer, se reprendre et se rectifier36 ». C’est une fois que l’analyse immanente a été faite qu’on peut alors émettre des critiques et mettre en demeure l’action entreprise à être plus rigoureusement fidèle à elle-même, à ses intentions et à ses tendances profondes, à aller jusqu’au bout d’elle-même37. Comme on peut le voir, ici aussi, l’exigence, c’est d’appréhender ce qui se nomme « société civile en Afrique » sans donner une valeur normative à la société civile telle qu’elle a émergé, s’est organisée et théorisée en Occident.

			Donner une valeur normative à la conception occidentale pour comprendre ce qui se passe dans les conférences nationales ou pour penser la société civile en Afrique consisterait à procéder comme « le virtuose » dont il est question dans La crise du Muntu. En effet, le virtuose trouve son plaisir dans le conformisme ou dans « la parfaite conformation aux modèles offerts de l’extérieur38 », même quand ils le nient comme sujet d’un discours ou d’une histoire sensée. Pour rejoindre les canons préétablis qui fonctionnent pour lui comme une rationalité en acte, le virtuose est prêt à censurer sa mémoire : tout ce qu’il sait tombe dans le domaine du non-savoir, de spécimens anthropologiques, de folklores, de mythes. Il situe globalement son passé dans la non-pensée. Autrement dit, pour lui, « c’est par soustraction de soi que l’on devient à même de rejoindre la philosophie comme réalité non vécue39 ». En bref, le virtuose est celui qui prend pour objet de sa réflexion ce qui a été construit, défini par un autre, pour des intérêts et des visées qui lui sont propres ou sont celles de sa société. Il ne peut comprendre sa propre situation qu’à travers des concepts, schèmes ou théories élaborés à partir d’une autre expérience historique sans même jamais essayer de les reformuler au contact de sa propre expérience. Alors que le virtuose incarne la dépendance et l’hétéronomie, ce que vise Eboussi Boulaga, c’est une pensée de l’autonomie et de l’autodétermination, une pensée qui s’inscrit dans la quête africaine du sens et, de ce fait, se constitue « en se donnant, dans sa forme et son contenu, le langage de son histoire, qui est le devenir d’une raison historique40 ».

			Penser spatialement et la conception éboussienne de la philosophie

			Ce que Fabien Eboussi Boulaga appelle « penser spatialement », et qu’il définit comme une manière de penser invitant « à renoncer à d’innombrables fictions de diversion et d’aliénation et à opter contre l’occultisme pour des explications qui s’étalent et s’exposent à l’examen41 », précise la méthode proposée pour penser l’événement. Pour saisir les enjeux de ce « penser spatialement », il faut tout d’abord noter que le concept a été élaboré en s’inspirant de la méthode des géographes qui, pour analyser un phénomène et en connaître la nature, se limitent aux jeux de surface. Pour eux, ce ne sont pas les commentaires sans cesse recommencés de grands géographes anciens et modernes, et les concepts toujours prêts à être utilisés qui éclairent et instruisent sur la nature d’un objet comme la ville, mais l’examen de « la manière dont il se dispose et se déploie, le type de répartition et de distribution des formes et des configurations qu’il dessine42 ». Cette façon de procéder, note Eboussi Boulaga, est en accord avec Wittgenstein qui, dans ses Leçons sur l’esthétique, écrit : « Nous ne partons pas de certains mots, mais de certaines circonstances ou activités. Afin d’y voir clair en ce qui concerne les mots, vous avez à décrire des façons de vivre43. » Selon Eboussi Boulaga, cette méthode transposée en philosophie peut permettre de déjouer les pièges dans lesquels tombent les Africains qui, charmés par des concepts qu’ils chargent d’une « longue et lourde histoire de la pensée », deviennent des « victimes du mirage de la profondeur », d’une part. D’autre part, elle permet de sortir l’Afrique de son statut de « banc d’essai et de vérification de slogans, de mots d’ordre, de formules à la mode dans les lieux, les écoles qui nous servent de référence normative ». Et il ajoute : « Nous ployons sous les mots, partant d’eux vers d’autres mots, nous imaginant pouvoir toucher la réalité par leur moyen. Nous croulons sous les commentaires sans cesse recommencés d’auteurs anciens et modernes44. »

			« Penser spatialement », c’est donc rejeter la transcendance des grandes fictions théoriques enveloppantes et, par là même, toute approche déductive qui pose des modèles explicatifs a priori et, par conséquent, présuppose le sens à découvrir, la vérité à trouver, comme préalable à l’enquête même :

			« Ce qui se passe, la cohérence qui se cherche et se fait ne peut que s’inférer, après coup et provisoirement, des régularités, des tendances et des effets des comportements observés réellement et des expériences en cours. Il ne faut pas en chercher les règles ni les orientations dans les normes et les schèmes d’un passé qui ne demanderait qu’à être repris, dilaté et extrapolé45. »

			Soulignons en passant que cette démarche n’implique pas un rejet de l’universel mais une autre manière de penser l’universalité. Plus précisément, ce qui est rejeté, c’est l’universalité abstraite, à contempler, au profit d’une universalité concrète, à faire, c’est-à-dire une universalité qui est processus, « praxis universalisante » se faisant dans un lieu, dans une histoire singulière, tout en reconnaissant ou en coordination avec l’action émancipatrice des autres. « Elle n’est pas une qualité que l’on peut conférer à des institutions, à des notions, à des êtres. Elle relève d’une pratique collective46. » Pour Eboussi Boulaga, en effet, l’histoire est le lieu du devenir pour soi de la raison, « une histoire particulière, mais dont la portée est universelle du fait de son sujet, du sujet de cette histoire47 ». Cela dit, quiconque accepte d’entrer dans une démarche d’analyse immanente des réalités sociales concrètes, à l’instar des arts de survivre et de vivre, ne peut que constater l’impossibilité de fonctionner par simple application de principes ou de théories qui leur préexistent. En effet, le concret résiste à toute démarche purement déductive. Il pose de nouvelles questions à la philosophie, l’obligeant à se remettre en mouvement pour interpréter à nouveau les théories existantes en fonction d’une situation historique ou sociale donnée.

			En ce sens même, on peut dire que philosopher, ce n’est pas s’épuiser à chercher des sujets profonds de pensée chez les auteurs antiques ou modernes consacrés et enseignés dans les écoles ; philosopher, c’est plutôt « découvrir que ce qui donne à penser et à faire est là, quotidiennement, sous nos yeux. La surface, le proche, l’ordinaire : tels sont les centres d’intérêt, les lieux théoriques et pratiques, que nous fixe notre situation48 ». Qu’est-ce à dire, sinon que, refusant l’assurance du mirage de la profondeur et le charme des problématiques reconnues comme philosophiques, ainsi que les concepts consacrés, Eboussi Boulaga choisit de partir de ce qui se passe, de l’expérience, des croyances, des réalités quotidiennes, des lieux communs, c’est-à-dire des opinions qui sont généralement acceptées concernant des problèmes auxquels nous faisons face49. Le lieu de la philosophie devient ainsi « le lieu commun constitué par les événements, par ce qui se passe, par ce que les uns et les autres évaluent, prescrivent, louent ou blâment, proposent ou interdisent, dans le présent50 ». Et pratiquer la philosophie, qui n’est pas un ensemble de vérités éternelles et universelles à répéter, mais « un ensemble des procédures qui transforment une question banale en une question philosophique formulée dans le langage rigoureux de la philosophie » ou, ce qui revient au même, « une technique de radicalisation de l’expérience commune, pour fonder ce qui est commun et banal51 », c’est en définitive « une façon de participer à la conversation commune et aux “débats citoyens” ». C’est en ce sens que, répondant à une question de Yala Kisukidi sur sa pratique philosophique, Fabien Eboussi Boulaga a suggéré qu’elle « peut se comprendre comme une reprise de l’idée des Topiques d’Aristote, en quoi se ramène sa philosophie se faisant, son philosopher (in actu exercito) ». Et il ajoute :

			« Les Topiques sont au début de la science pour lui donner son élan et elles sont à son terme pour la rapatrier dans l’homme, avant toute spécialisation, pour qu’il en parle, en juge et en use, quand elle se fait monde ou ouverte aux discussions de la vie ordinaire et de ses enjeux. Cette manière de faire oblige à dialoguer avec ses opinions instruites qui sont la substance des sciences sociales et à les ramener à leur socle qui est la vie sociale qui résulte d’une multitude d’aspects en infractions52. »

			Cette citation apporte un autre élément important de la pratique philosophique d’Eboussi Boulaga, qui se rencontre aussi chez d’autres auteurs comme Valentin-Yves Mudimbe et Jean-Marc Ela, à savoir le dialogue constant et quasi nécessaire avec les sciences sociales. En fait, chez ces auteurs, le réarmement de la philosophie (ou de la théologie) comme critique s’opère par l’interrelation de la philosophie et des sciences sociales. Mais quelles sont les modalités de cette collaboration entre philosophie et sciences sociales ?

			Le compagnonnage de la philosophie et des sciences sociales

			C’est dans un éditorial de Terroirs. Revue africaine de sciences sociales et de philosophie qu’Eboussi Boulaga a justifié ce compagnonnage de la philosophie et des sciences sociales. Il fait d’abord observer que l’ambition des sciences sociales est de « rendre adéquatement compte de ce qui est ou se passe effectivement, de manière à le comprendre, à l’expliquer et à avoir prise sur lui ». Il ajoute que, selon « sa formalité propre de construire des objets de connaissance à partir des phénomènes, chacune d’elles est une quête et une production du vrai, ne serait-ce que sous le mode topique ». Enfin, il souligne que la visée des sciences humaines de réduire les erreurs, les préjugés, les stéréotypes et les opinions infondées, les rapproche des « réflexes d’un habitus et d’un art que l’on peut qualifier de philosophiques », dont le propre est de poser des questions qui déstabilisent et déconstruisent les certitudes les mieux établies53. Cependant, chaque discipline étant en mesure de faire sa propre police épistémologique, ces rapprochements ne justifient pas encore le concours de la philosophie. Sous peine d’être une ingérence extérieure, le concours de la philosophie ne peut intervenir que lorsque, « déterminant le champ de validité de sa perspective spécifique, la discipline connaît ainsi du dedans ses limites, les conditions de possibilité et d’actualité de ses productions54 ». Autrement dit, l’ingérence extérieure n’est admise que lorsque la sociologie, par exemple, a épousé sa loi interne propre et s’est heurtée à ses bornes. Mais le compagnonnage qui suppose une écoute inconditionnelle n’est pas seulement bénéfique aux sciences sociales, il est aussi potentiellement fécondant et vital pour la philosophie, car il peut « aboutir à la transformation de la problématique du philosophe et à sa manière de philosopher55 ». C’est dans ce sens que, s’agissant de l’anthropologie, par rapport à laquelle « la philosophie se pose comme seconde, reprise et traduction de la diversité des conceptions de l’être humain dans l’unité du concept de l’homme », Eboussi Boulaga a pu écrire : « Sans philosophie, l’anthropologie est aveugle, multiplicité insensée, mais sans anthropologie, la philosophie de l’homme est vide, abstraction et idéologie (particularité érigée en universalité), tout à la fois56. »

			Le compagnonnage des sciences sociales et de la philosophie est devenu tellement important dans ses travaux que certains proposent de distinguer deux moments dans sa trajectoire philosophique. Le premier irait de la publication du « Bantou problématique57 », la célèbre critique de La philosophie bantoue du missionnaire belge Placide Tempels58, parue dans la revue Présence africaine en 1968, à la publication de L’enjeu de Dieu en Afrique en 199159 ; le deuxième, allant de 1993, année de la parution des Conférences nationales, à 2018, est marqué par l’activité éditoriale de la revue Terroirs qui a signé l’irruption du philosophe sur le terrain des recherches en sciences sociales. Ce moment, suggère Yamb, « peut être considéré comme le souci du philosophe de “revenir à la cheville” des problèmes non plus purement métaphysiques, mais foncièrement politiques et sociaux, c’est-à-dire concrets si l’on s’en tient à certains “Dossiers” de la revue Terroirs60 ». Si cette distinction n’est pas sans intérêt, il faut cependant souligner qu’elle a ses limites. Qu’entendre par problèmes « purement métaphysiques » et « foncièrement politiques » ? La question du religieux que Yamb inclut dans le premier moment a des implications politiques et sociales. C’est ce qu’on peut voir dans Christianisme sans fétiche61, Tales of Faith: Religion as Political Performance in Central Africa62 de Mudimbe, Afriques indociles de Mbembe63 et, bien évidemment, Le cri de l’homme africain et Ma foi d’Africain de Jean-Marc Ela64.

			En définitive, si l’on suit le raisonnement d’Eboussi Boulaga au sujet de la pensée spatiale et du compagnonnage des sciences sociales et de la philosophie, il apparaît que cette dernière n’est véritablement elle-même que lorsqu’elle s’empare non seulement de ce qui se passe effectivement, mais aussi de ce que « la sagesse et la raison conventionnelles abandonnent comme déchets, résidus, futilités, passions aveugles ou folies pour en faire des objets de connaissance et de jubilation de l’esprit65 ». Ce faisant, elle a la possibilité de se remettre en mouvement et de bouleverser ce qui se fait dans d’autres champs de savoir. C’est ce que fit Freud, rappelle Eboussi Boulaga, dont la plongée dans la sexualité et les névroses a bouleversé les sciences sociales et la philosophie ; c’est ce qu’ont fait des auteurs comme Philonenko qui, tout en étant un grand connaisseur de Fichte, de Kant et de Rousseau, a gratifié ses lecteurs d’un livre d’une autre encre, à savoir Du sport et des hommes66, Dagognet qui, rompu dans l’histoire des sciences expérimentales, ne pense pas déchoir en écrivant Des détritus, des déchets, de l’abject. Une philosophie écologique67 et Harpet, auteur de Du déchet : philosophie des immondices68. C’est, conclut Eboussi Boulaga, « d’une telle liberté qui autorise des couplages inattendus et des plus créatifs que nous avons besoin » en Afrique. C’est bien pour cela que Terroirs. Revue de sciences sociales fait bonne place à la philosophie69.
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