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Introduction

Les chaînes du mariage



Des Pharisiens s’avancèrent vers Jésus et lui dirent pour lui tendre un piège : « Est-il permis de répudier sa femme pour n’importe quel motif ? » Il répondit : « N’avez-vous pas lu que le Créateur, au commencement, les fit mâle et femelle et qu’il a dit : C’est pourquoi l’homme quittera son père et sa mère et s’attachera à sa femme et les deux ne feront qu’une seule chair. Ainsi ils ne sont plus deux, mais une seule chair. Que l’homme ne sépare pas ce que Dieu a uni ! »

Évangile selon Matthieu 19, 1-6




§ 18. Est-ce qu’un Indien ou une Indienne se confessera ou se mariera avec des fers et des chaînes ?

Réponse : Affirmatif.


Doutes des jésuites du Brésil (1583)1







Ce livre est consacré à l’histoire d’un catholicisme colonial, celui qui se mit en place au Brésil, nom de l’Amérique portugaise, entre le XVIe siècle et le début du XVIIIe siècle. Il cherche à comprendre comment un monde peuplé d’Amérindiens, de Portugais et d’Africains venus en qualité d’esclaves s’est construit en société. La religion catholique a eu un rôle essentiel dans cette construction : religion des vainqueurs, elle sert à légitimer la conquête de cet espace et des hommes qui y vivaient. Les bulles pontificales qui ponctuent les avancées des rois ibériques sur les mers du monde à partir du milieu du XVe siècle sont essentielles dans la justification de la colonisation. Religion prosélyte, le catholicisme depuis ses débuts est pensé comme une religion universelle, destinée à toutes les nations. À l’époque moderne, époque de l’avancée européenne hors d’Europe, cette croyance est encore fondamentale. Tous les hommes, aussi différents soient-ils, sont appelés à se convertir et les religieux qui suivent les conquérants sont convaincus du bien-fondé de cet élargissement de l’Église. Le catholicisme est vu par ceux qui le diffusent comme devant devenir aussi la religion des vaincus et des captifs. Un double processus est à l’œuvre, que l’historien doit analyser : le projet d’incorporation des populations subalternes par l’Église et les modalités d’appropriation du catholicisme par les Amérindiens et les Africains. Le processus heurté, souvent violent, de la christianisation du monde colonial brésilien est ainsi le sujet de ce livre.

Pour aborder cette ample question, un angle d’observation a été choisi : celui de l’implantation du mariage dans les populations amérindiennes et africaines. Le mariage est un excellent thème pour appréhender une société dans son ensemble, il concerne les hommes et les femmes, mais aussi la filiation. Dans le cas des mondes chrétiens, le mariage pose aussi la question du rapport entre le monde clérical et celui des laïcs. Dans un livre d’histoire devenu un classique, Le Prêtre, la Femme et le Chevalier. Le mariage dans la France féodale2, Georges Duby a montré comment le mariage avait été l’instrument avec lequel les ecclésiastiques tentèrent, entre le XIe et le XIIIe siècle, de contrôler la vie des laïcs, d’imposer une vision chrétienne de l’ordre du monde. D’une certaine manière, dans le Brésil colonial, le mariage des Indiens et des esclaves a été l’instrument avec lequel les ecclésiastiques envisagèrent de christianiser ce monde colonial, peuplé d’hommes et de femmes, aux statuts juridiques variés, de la liberté à l’esclavage en passant par différentes formes de dépendance, et aux appellations ethniques diverses : Indiens, Métis, Noirs.

Dans L’Expérience de l’histoire, Reinhard Koselleck a une réflexion intéressante sur le mariage. L’institution est « un phénomène culturel apparaissant sous de multiples formes dans toute l’histoire de l’humanité » et elle n’est pas seulement une pratique sociale que l’on peut étudier à travers des cas individuels de mariage mais aussi un « concept » qui met en jeu des présupposés de la longue durée et qui rend possible le cas individuel3. L’historien évoque les textes sur le mariage qui appréhendent la conscience sociale et la transforment. Le mariage des Indiens et des esclaves est en effet, dans le Brésil colonial, un concept autant qu’une pratique sociale. Les hommes d’Église se demandent comment les mariages individuels sont possibles et mettent en œuvre toute une réflexion conceptuelle pour en examiner les conditions de possibilité. Cette réflexion sur le mariage, la conscience sociale qu’elle suppose et les effets qu’elle produit dans la société coloniale, constitue exactement la matière de ce livre.

Une image saisissante et centrale dans ces discussions sur le mariage dans le Brésil colonial est celle des « chaînes du mariage ». Les deux citations choisies pour figurer en épigraphe de cette introduction évoquent cette image. Les chaînes sont d’abord celles qui, dans la conception chrétienne du mariage, unissent de manière définitive les conjoints. L’extrait de l’évangile de Matthieu, très célèbre chez les ecclésiastiques des XVIe et XVIIe siècles, permet de rappeler aux lecteurs du XXIe siècle le concept chrétien de mariage qui n’est plus le modèle dominant. Selon le texte évangélique, même le mariage entre Adam et Ève, bien avant la loi de Moïse ou celle du Christ, était déjà indissoluble. C’est avec ce concept de mariage que les religieux du XVIe et XVIIe siècles s’intéressent aux anciennes coutumes matrimoniales des Indiens ou des Africains. C’est ce mariage indissoluble qu’ils veulent faire adopter à la population convertie.

Dans le Brésil colonial, les chaînes renvoient aussi bien sûr à l’esclavage qui touche les Indiens comme les Africains de manière massive. Les jésuites de 1583, dans l’autre texte cité en épigraphe, se demandent si un Indien peut se marier malgré ses chaînes. En d’autres termes, ils veulent savoir si le mariage qui repose sur l’expression d’un libre consentement est compatible avec l’esclavage. Cette question rend ainsi compte, à sa manière, de la construction d’une société à la fois catholique et esclavagiste où capacité religieuse et asservissement doivent être conciliables.

Les documents sur le mariage parlent donc de la société coloniale dans son ensemble, de la domination, de la place qu’Indiens et esclaves doivent occuper dans cette société européenne d’outremer mais aussi des droits que le statut de chrétien donne aux membres les plus dominés de cette société.

*
*     *

L’enquête sur le mariage des Indiens et des esclaves s’est progressivement construite à partir de documents, traces de ce monde aujourd’hui évanoui. Ces documents sont comme les pièces majeures d’un puzzle que j’aurais ensuite mis des années à reconstruire pour tenter de donner une image, la plus ressemblante possible, de ce que fut la réalité de ce monde complexe, à la fois catholique, portugais, mais aussi amérindien et africain. Ces sources se trouvent dans des lieux de conservation, des dépôts d’archives qui sont eux-mêmes significatifs de l’histoire de la formation du Brésil colonial : le Portugal, Rome, le Brésil. C’est pourquoi j’exposerai ici les étapes de l’enquête et ceux qui en furent les principaux interlocuteurs, ce qui permettra au lecteur d’en comprendre les enjeux.

L’enquête sur les mariages a commencé en 1996 à Évora, petite ville d’une blancheur éclatante sous le soleil de l’Alentejo qui rappelle le passé arabe du Portugal. Sur la place centrale qui surplombe la colline, à l’ombre du temple de Diane, vestige de l’époque romaine et de la cathédrale gothique de la Reconquista, la bibliothèque municipale contient des documents manuscrits dont certains sont encore inédits sur le Brésil, l’Amazonie, l’Inde, le Japon, la Chine. Ils proviennent de l’université jésuite, centre de formation des missionnaires de l’Assistance jésuite du Portugal, qui envoyait des pères à Nagasaki, Macao, Goa, Sofala, Luanda, Rio de Janeiro, Salvador de Bahia. Préparant à l’époque une thèse de doctorat sur les missionnaires jésuites au Brésil, j’étais venue y consulter un manuscrit « Affaires du Brésil » que d’autres avant moi ont travaillé, comme me le confirme la liste des lecteurs conservée avec le document – qui est, en soi, un document historiographique. Au hasard des lectures, je tombe sur des feuillets « au sujet du mariage des Indiens du Brésil » écrits en latin et en portugais. Cette documentation sur le mariage des Indiens du Brésil, conservée dans les archives et les bibliothèques du Portugal, témoigne de l’étrangeté d’un monde nouveau pour les Européens du XVIe siècle. Elle appartient aux descriptions des usages et des coutumes des peuples dont les bibliothèques européennes commencent à faire l’inventaire. Écrite par et pour des missionnaires, elle révèle l’effort de compréhension et la tentative de transformation des espaces où ils travaillent à « étendre la vigne du Seigneur ».

La documentation est encore plus exceptionnelle si on inverse le regard, non plus vers les missionnaires mais vers les Indiens du Brésil. Décrivant les coutumes matrimoniales des groupes indiens qui habitaient le littoral, les missionnaires donnent un témoignage rare sur les populations Tupi, Indiens rieurs et pratiquant le rituel anthropophagique, rhéteurs et terribles guerriers, semi-nomades et agriculteurs, dont l’organisation sociale est à la fois structurée et très souple. Il s’agit de documents précieux sur ces Indiens dont la société a été quasiment anéantie en un siècle de présence portugaise. Ce sont les mêmes Indiens que ceux qui ont été décrits dans des livres par les voyageurs français, André Thevet et Jean de Léry, ou racontés par de simples truchements, et qui ont inspiré Montaigne, dans son essai « Les Cannibales », sur la diversité culturelle. C’est avec Manuela Carneiro da Cunha, grande anthropologue et historienne des Indiens du Brésil, que j’ai lu ces textes sur le mariage et que j’ai affûté mon regard sur ces documents pour y voir une histoire des relations entre missionnaires et Indiens et y lire aussi toute l’histoire de la transformation des Tupi en Indiens coloniaux. L’anthropologue venait de publier le livre collectif História dos Índios no Brasil en 1992 à l’occasion du cinq centième anniversaire de la découverte de l’Amérique et défendait l’idée que le Brésil démocratique qui venait de se doter d’une nouvelle Constitution (1988) devait reconnaître des droits aux Indiens sur les terres au nom de l’Histoire4. Dans ces années, les Indiens deviennent des sujets nouveaux pour les historiens du Brésil ; John Manuel Monteiro publie Negros da Terra (1994) qui décrit le fonctionnement d’une société esclavagiste particulière, celle de São Paulo, qui repose sur l’esclavage indien5 ; le livre de Maria Regina Celestino de Almeida, Metamorfosis indigena (2000), porte sur les villages (aldeias) missionnaires de Rio de Janeiro, non pas du point de vue de la conversion et des jésuites mais de celui des Indiens qui y vivent, les Indiens aldeados, exemples d’Indiens coloniaux6. La lecture que j’ai faite de ces sources missionnaires a donc été liée à cette historiographie sur les Indiens.

*
*     *

Rome, 2004-2005. J’ai la chance de bénéficier d’un séjour de recherche d’une année dans la Ville éternelle au palais Farnèse pour travailler sur les sources romaines sur le Brésil. Comme tant d’autres, je ressens le poids de cette centralité romaine que les papes ont reçue en héritage des empereurs romains et qu’ils ont aussi construite. Aidée par des historiens italiens, je découvre les archives de la curie romaine, de la papauté, de sa bureaucratie et notamment de la Propaganda fide, la congrégation chargée de l’évangélisation dans « les quatre parties du monde7 ». C’est là d’ailleurs qu’en avril 2005, la chaîne de télévision CNN installe ses caméras quand le monde entier s’affole au moment de la mort de Jean-Paul II et que Rome, remplie de cardinaux, est à nouveau, pour un temps, capitale mondiale. Mon enquête sur les mariages brésiliens y prend un nouveau tournant. En effet, c’est depuis Rome en 1585 que le pape Grégoire XIII a prononcé une bulle sur le remariage des captifs en provenance de l’Éthiopie, de l’Angola et du Brésil. Les mariages brésiliens ne sont donc pas qu’une affaire brésilienne entre des missionnaires et des Indiens, ils ont concerné la papauté romaine, et au-delà, la construction d’un catholicisme à l’échelle du monde. Il me faut donc comprendre les raisons de cet intérêt pontifical pour une question a priori marginale, le mariage de captifs déportés en terre brésilienne à la fin du XVIe siècle. La réponse à cette question m’a demandé de longues heures de travail, un détour dans des formes de pensée délicates et subtiles comme la théologie du mariage et du droit canon.

La bulle de Grégoire XIII est ainsi devenue le deuxième document phare de mon enquête : elle comporte une trilogie de lieux peu habituelle, « Éthiopie, Angola, Brésil » et concerne les « captifs déportés ». C’est, en fait, un texte entièrement sur l’esclavage, qui dessine très précocement l’espace de la traite atlantique, l’Afrique noire (que désigne l’Éthiopie), l’Angola, colonie portugaise d’Afrique et réservoir de main-d’œuvre, et Brésil, colonie de plantation, devenue au tournant des années 1580 le premier centre mondial de production de sucre. Alors que les historiens parlent souvent du silence de l’Église sur l’esclavage, la question des mariages brésiliens m’a conduite en droite ligne à une déclaration de droit sur l’esclavage, émanant du pape lui-même, à une époque précoce par rapport au développement ultérieur de la traite et des sociétés esclavagistes du monde atlantique.

L’enquête sur les mariages brésiliens s’était enrichie ; elle prenait une nouvelle dimension romaine et se tournait vers la question de l’esclavage. Éclairé par la bulle de Grégoire XIII qui semble un point d’aboutissement, le dossier sur les mariages brésiliens du manuscrit d’Évora n’apparaissait plus seulement comme une discussion sur la compatibilité entre les mariages indiens et l’institution chrétienne du mariage, mais comme posant fondamentalement la question du remariage des captifs indiens, provenant de la traite intérieure et des expéditions des bandeirantes, nom donné au Brésil aux chasseurs d’Indiens, et des captifs africains, provenant de la traite atlantique. À travers cette possibilité de remariage, sans tenir compte des conjoints antérieurs d’avant la captivité, c’était la question de la viabilité et du caractère chrétien d’une société née de l’esclavage qui intéressait fondamentalement les jésuites, théoriciens de l’esclavage, mais aussi grands propriétaires d’esclaves et de propriétés foncières. C’est dans le dialogue avec les travaux de Luis Felipe de Alencastro et de Carlos Zeron sur les rapports de la Compagnie de Jésus au Brésil avec l’esclavage que je développai alors ma réflexion8.

À Rome encore, dans les archives de la congrégation de la Propaganda fide, se trouvait le troisième document qui allait réorienter mon enquête cette fois-ci vers le Brésil. Une feuille écrite en latin, difficile à lire et de plus, mal cataloguée, attira mon attention car il y était question d’esclaves africains et de mariage : « Les esclaves éthiopiens des deux sexes de la Bahia se plaignent de ne pouvoir contracter de mariage. » Transcrit et déchiffré, ce document s’avéra une pétition d’esclaves de la Bahia demandant en 1708 au pape l’excommunication de leurs maîtres qui ne les laissaient pas se marier à leur guise. Comment comprendre cette démarche de la part d’esclaves ? Que représentait la liberté du sacrement qu’ils revendiquaient ? Il fallait alors comprendre ce que signifiait le mariage des esclaves dans la société brésilienne du début du XVIIIe siècle, où chaque année arrivent des milliers de nouveaux Africains pour travailler dans les plantations de sucre et surtout dans les mines d’or. La pétition des esclaves du Brésil au pape renvoie l’image d’une chrétienté peuplée de Noirs et d’Indiens, désireux de faire reconnaître leurs droits de chrétiens. La documentation romaine sur les mariages brésiliens me ramenait au point de départ, à la société coloniale brésilienne, aux jésuites mais aussi et à ses acteurs les plus humbles, les esclaves eux-mêmes.

*
*     *

Rio de Janeiro 2010-2011. Je suis professeur invitée à l’Universidade Federal Fluminense, où l’histoire sociale du Brésil colonial est pratiquée de manière créative et rigoureuse. L’histoire des esclaves, de leur capacité d’action dans la société y est depuis longtemps travaillée à partir des archives judiciaires. Traversant régulièrement les onze kilomètres du pont de Niteroi au-dessus de la baie de Rio, avec mes collègues de l’université, Hebe Mattos et Maria Regina Celestino de Almeida9, je m’imprègne, grâce à nos longues discussions, de l’histoire de cette société hiérarchisée et pourtant fluide tout autant que de la beauté majestueuse de ce site grandiose. C’est Mariza Soares de Carvalho, auteur de Devotos da Cor, un livre sur l’identité sociale et religieuse des membres des confréries noires de Rio de Janeiro au XVIIIe siècle, qui m’engage à aller jeter un coup d’œil sur les procès de bans de mariages des esclaves du tribunal ecclésiastique de Rio10. Non loin du Moro de Santo António, occupé par les églises franciscaines coloniales, face à la tour de la Petrobrás, au milieu du chaos de la mégalopole sud-américaine, dans les sous-sols de la cathédrale de Rio de Janeiro qui ressemble à une pyramide aztèque et qui ne fut inaugurée qu’en 1964, au moment précis où Rio perdait son statut de capital au profit de Brasilia et entrait dans une longue décadence, je découvre une mine d’or : des archives classées, conservées, tout juste cataloguées et accessibles au public quelques heures par semaine. Pour la période du tournant du XVIIIe siècle, il existe des dizaines de procès de mariage où l’un au moins des conjoints est esclave. Dans cette salle sans fenêtre, sous de vieux néons à la lumière faible, je vais vivre ce qu’Arlette Farge a décrit dans Le Goût de l’archive11 : le bonheur d’être historien, le curieux sentiment de démiurge, d’être capable de faire ressurgir du passé des vies, celles d’hommes et de femmes, esclaves ou affranchis. Hommes et femmes infâmes au sens d’inconnus, selon l’expression employée par Michel Foucault12, hommes et femmes obscurs parce que dans cette société coloniale, ces hommes et ces femmes ont majoritairement la peau sombre (pardo) ou noire (preto), ils sont indiens, africains ou métis, ils sont esclaves, anciens esclaves ou dépendants et occupent des places dominées. Ils se présentent devant le tribunal du diocèse pour faire valider leur projet de mariage par l’évêque et racontent leur itinéraire de vie, les raisons qui empêchent leur mariage dans leur paroisse. Ces récits de vie, ces parcours ordinaires, loin des crimes et de l’anormalité des habituelles sources judiciaires, montrent que, dans cette société esclavagiste, la liberté de mariage n’est pas seulement une fidélité aux principes canoniques du mariage à laquelle tiennent les ecclésiastiques du Brésil, mais elle peut être aussi, pour ces hommes et ces femmes obscurs, un espace d’autonomie, une revendication de dignité, un choix de vie selon leurs propres intérêts. Les procès de bans des mariages de ces hommes et de ces femmes obscurs, documentation produite et destinée à être conservée au Brésil, montrent le fonctionnement de la société esclavagiste, les relations avec les maîtres, les liens avec l’Église, non exclusifs d’autres liens religieux.

De documents en documents – d’autres sont venus compléter et enrichir ceux précédemment cités –, du Portugal à Rome puis à Rio de Janeiro, dans le dialogue avec les travaux historiques, j’ai ainsi mené une enquête et progressivement construit un objet de recherche original : le mariage chrétien des Indiens et des Africains dans le Brésil considéré comme un élément central de la formation de la société esclavagiste et comme un sujet important dans le dialogue entre la chrétienté locale brésilienne et Rome, centre du catholicisme.

*
*     *

Prendre le mariage comme élément clé de l’histoire du Brésil peut sembler paradoxal, même si d’autres que moi s’y sont aventurés13. En effet, ainsi que le souligne Ronaldo Vainfas dans sa relecture de Casa-Grande e Senzala, le grand livre de Gilberto Freyre paru en 1933, c’est plutôt la sexualité qui a été perçue comme l’élément clé de la formation socioculturelle du Brésil14. La figure patriarcale du maître de moulin multipliant les relations sexuelles avec ses esclaves lascives, tant indiennes qu’africaines, qui serait à l’origine de la « fusion des trois races » (la miscigenação), est un thème fondamental dans l’historiographie de la formation du Brésil. Dans cette perspective, le jésuite, moralisateur, est considéré par Freyre comme une figure marginale à ce monde tropical, étranger au discours sur le péché. Pendant longtemps, les historiens des mentalités ont confirmé cet « érotisme qui neutralisait le moralisme des ecclésiastiques, spécialement des jésuites15 ».

Dans ma lecture des documents sur le mariage, ce qui est apparu comme central dans la construction du Brésil, ce n’est pas la question de la morale et de la sexualité, mais plutôt l’esclavage qui a émergé comme l’élément clé, lecture que proposait d’ailleurs aussi le livre de Gilberto Freyre. Cette idée que les débats sur le mariage des groupes de population non européenne sont plus concernés par la question de l’esclavage que par celle de la sexualité vient sans doute aussi du contexte historiographique dans lequel cette étude a été conçue. Les travaux sur l’esclavage au Brésil de ces vingt-cinq dernières années, délaissant l’analyse économique longtemps dominante, portent davantage sur les questions d’histoire sociale, culturelle et politique. Ils ont fortement contribué à repenser la question de la formation du Brésil. Les travaux de Stuart Schwartz, Anthony Russell Wood, John Manuel Monteiro et Luiz Felipe de Alencastro16 ont contribué à définir la formation du Brésil et de la société brésilienne comme une société esclavagiste, nourrie de la traite africaine et indienne. Le rôle du droit dans le fonctionnement de cette société esclavagiste a été examiné dans les travaux de Silvia Lara17. La part de l’Église dans l’établissement de cette société esclavagiste commence à être mise en évidence. Hebe Mattos soutient que les fondements idéologiques justifiant l’esclavage précèdent la mise en place de cette société et expliquent l’ampleur et la durée de cet esclavage18. Luiz Felipe de Alencastro a montré le rôle des jésuites dans la création de l’Atlantique Sud, espace économique, politique et religieux intégrant les deux rives de l’Océan autour de la traite des vivants. Carlos Zeron a analysé les liens entre l’esclavage et la Compagnie de Jésus en abordant la question de manière économique et juridique19.

Pour les hommes d’Église, l’enjeu du mariage est bien sûr aussi un enjeu religieux. Il s’agit de la conversion des populations d’origine païennes et de leur intégration dans une société catholique. Ce travail en ce sens est dans le prolongement de mon livre, Les Ouvriers d’une vigne stérile. Les jésuites et la conversion des Indiens au Brésil 1580-162020. Aborder la question de l’évangélisation à travers la question du mariage, c’est se situer plutôt dans le domaine des pratiques que dans celui des croyances. Dans cette enquête, je montre que se convertir au christianisme revient dans les faits à changer de régime matrimonial et entrer dans le monde des Blancs. Il me semble que cette vision, est une réalité de la mission à travers les siècles, dont les historiens n’ont pas toujours suffisamment pris conscience. Sur le terrain, Indiens, Tupis du littoral ou Tapuias de l’hinterland (sertão) et missionnaires, qu’ils soient jésuites portugais du XVIe siècle ou capucins français du XVIIe siècle, s’opposent et négocient autour du mariage. Avec leurs autorités de tutelle, les missionnaires tentent d’assouplir les règles du mariage pour rester dans une orthodoxie à laquelle ils tiennent car elle fait partie de la définition de leur identité. J’ai appelé « querelle des rites brésiliens » cette accommodation autour du mariage et les réactions qu’elle suscite. Il y a au moins deux querelles différentes, celles des jésuites du XVIe siècle et celles des capucins français du XVIIe siècle. J’ai souhaité incorporer à mon étude les écrits des Français qui ont été au Brésil aux XVIe et XVIIe siècles, en qualité de voyageurs ou de missionnaires, car ils sont d’une exceptionnelle richesse sur le mariage indien.

Ce livre dialogue donc avec les récents travaux d’histoire sur la question de l’évangélisation et de la religion en situation coloniale et on trouvera à l’intérieur des chapitres concernés, l’essentiel de la discussion bibliographique21. Un livre se détache pour l’influence qu’il a eue sur la construction de ma réflexion, celui de Juan-Carlos Estenssoro Del paganismo a la santidad. La incorporación de los Indios del Perú al catolicismo, 1532-175022. C’est à lui que j’emprunte la notion d’incorporation des populations non européennes au catholicisme, comme un projet colonial, à la fois religieux, culturel et politique. Juan-Carlos Estenssoro a montré le jeu subtil de l’Église coloniale du Pérou qui cherche tout à la fois à incorporer les Indiens dans le catholicisme et à maintenir la domination coloniale. L’évangélisation doit alors apparaître comme un processus jamais achevé, et la dénonciation des idolâtries des Indiens permet ainsi de justifier la position subalterne des Indiens, à la fois dans l’Église et dans la société. À cette politique, les Indiens répondent par des stratégies d’appropriation et de revendication, demandant la reconnaissance de la sainteté des Indiens dévots ou l’accès à la prêtrise. Au Brésil, il y a eu aussi articulation entre la domination coloniale et esclavagiste et l’évangélisation, processus complexe qui ne peut se réduire à un simple processus d’imposition brutale.

L’étude du processus d’incorporation à la société coloniale des populations non européennes par l’Église, doit donc s’accompagner de l’étude des modalités de l’appropriation du catholicisme par ces mêmes populations. Dans le cas de cette enquête sur le mariage, je me suis toujours efforcée de penser en termes de réponse de ces populations à la politique ecclésiastique qui envisage à la fois la conversion religieuse, le maintien dans l’esclavage et le mariage. Ces réponses, selon les moments et les lieux, ont pu être le rejet et la fuite hors du territoire colonial, des formes de résistances adaptatives à la société coloniale, des négociations d’espace de liberté et d’autonomie, des formes d’appropriation. Tout au long de l’enquête, j’ai tenté de lire entre les lignes des sources ecclésiastiques, pour entendre ces réponses des subalternes. En ce sens, mon travail dialogue avec l’histoire indigène23 et l’histoire sociale des esclaves, deux domaines dynamiques de l’historiographie brésilienne24. De très nombreux travaux récents portent sur le catholicisme des populations indiennes et noires25.

Le catholicisme colonial se pense aussi, dans cette enquête, comme le catholicisme des couches populaires de la société brésilienne, notamment dans les chapitres finaux qui traitent du début du XVIIIe siècle. Les esclaves qui écrivent à Rome s’autodéfinissent comme des esclaves chrétiens et la population indienne, métisse et noire qui se rend au tribunal ecclésiastique de Rio de Janeiro pour régler les contentieux liés au mariage, est aussi une population qui se définit par son appartenance au catholicisme sans que cette appartenance soit bien sûr exclusive d’autres identités religieuses. Cette enquête n’est cependant pas à proprement parler une histoire du mariage dans les catégories populaires du Brésil colonial, même si elle y apporte sa contribution. Si tel avait été mon sujet, il aurait fallu travailler à partir des registres paroissiaux et s’intéresser à toutes les formes de vie conjugale tolérées par la société coloniale, que l’Église condamnait comme le concubinage et qui sans doute étaient largement majoritaires. Il existe une bibliographie sur le sujet avec laquelle je dialogue à des moments précis de l’enquête, en particulier dans les derniers chapitres. Le taux de mariage à l’Église (« en face d’Église », selon l’expression consacrée) dans les milieux populaires au Brésil fait l’objet de discussions dans l’historiographie actuelle. Longtemps considéré comme une forme d’exception, il apparaît désormais comme moins marginal.

*
*     *

Le cadre temporel et spatial de l’enquête : le Brésil sur plus de deux siècles, peut paraître d’une ambition démesurée, mais il s’explique par l’idée que c’est dans la longue durée que l’on peut percevoir une histoire sociale et une histoire du concept de mariage indien et esclave, que l’on peut saisir les structures et les mutations. Le « Brésil » est un territoire en mouvement, en expansion et je préciserai chaque fois l’espace sur lequel se concentre mon étude : le premier espace colonial sur le littoral, à l’arrivée des jésuites dans la colonie, est constitué de centres de peuplement portugais et de villages indiens autour (principalement en partant du nord jusqu’au sud : Pernambouc, Bahia, Porto Seguro, Espírito Santo, Rio de Janeiro, São Vicente et São Paulo de Piratininga) ; l’hinterland (le sertão) du Rio São Francisco, lieu de la frontière coloniale au XVIIe siècle et d’une guerre intense entre les propriétaires de bétail et les Indiens, où travaillent les capucins français ; l’Atlantique sud, espace d’intenses relations commerciales, politiques et quotidiennes, entre le Brésil, l’Angola et le Portugal qui permet de dire que le Brésil de l’époque coloniale ne correspond pas aux frontières territoriales actuelles et enfin la capitainerie de Rio de Janeiro est à plusieurs reprises le cadre précis de l’enquête : à la fois comme l’espace de la plus forte puissance économique et politique des jésuites, et comme exemple de diocèse d’outremer où se met progressivement en place un maillage ecclésiastique au tournant du XVIIIe siècle.

Ce sont dans ces lieux précis que je m’efforcerai d’analyser de manière située le « catholicisme colonial ». Si j’ai maintenu le nom de « Brésil », contesté par certains chercheurs pour désigner cet ensemble à l’époque coloniale, ce n’est pas une projection a posteriori de l’État national fondé en 1822 lors de l’indépendance de la colonie portugaise. J’utilise ce nom dans sa logique du XVIe siècle : du point de vue de l’institution ecclésiastique, le Brésil existe de manière très précoce. Dans la bulle de fondation de l’évêché de Salvador de Bahia de 1551, le pape emploie le terme « Brésil ». Dès 1553, la Compagnie de Jésus a une province appelée Brésil. Le pape Grégoire XIII en 1585 dans sa bulle Populis ac nationibus évoque « les infidèles provenant d’Angola, d’Éthiopie, du Brésil26 ». Enfin, le secrétaire de la Propaganda fide écrit dans sa description du monde de 1633, Les Quatre Parties du Monde : « Le Brésil qui dépend de la couronne du Portugal et qui commence de la ligne équinoxiale qui passe par l’embouchure du Maragnan et qui se termine à l’occident et qui va jusqu’à la ligne du capricorne27. » Par le nom de Brésil, l’administration ecclésiastique désigne ainsi, dès le milieu du XVIe siècle, les terres de l’Amérique, sous patronage du roi du Portugal. En ce sens, le Brésil est bien le cadre du catholicisme colonial que j’étudie.

*
*     *

L’exposition de l’enquête suit une logique chronologique et documentaire. La première partie, « Le transfert du mariage chrétien au Brésil (XVIe-XVIIe siècle) », analyse le temps de la mission et de la construction de ce nouveau monde colonial et esclavagiste. Les cinq premiers chapitres s’intéressent à partir des sources du XVIe siècle, principalement jésuites, aux discussions que les mariages des Indiens et des esclaves ont suscitées, tant sur le plan local que dans le dialogue avec Rome. Le sixième chapitre est consacré aux négociations sur le mariage indien dans les missions des capucins du XVIIe siècle.

La seconde partie analyse « Le mariage dans la société esclavagiste du début du XVIIIe siècle », moment où se durcit le système esclavagiste après la destruction de Palmares, le refuge des esclaves fugitifs. Un premier chapitre étudie les normes juridiques et l’enjeu que représente pour l’Église catholique et pour les esclaves eux-mêmes, la défense de la liberté du sacrement de mariage des esclaves. Les trois derniers chapitres sont consacrés aux pratiques sociales de mariage telles que les révèlent les procès de bans du tribunal ecclésiastique de Rio de Janeiro de 1680 à 1720. Il s’agit de voir comment la liberté du sacrement est mise en pratique, à la fois par le tribunal ecclésiastique et par les acteurs sociaux, les maîtres mais surtout par les époux eux-mêmes, esclaves ou anciens esclaves, qui savent utiliser les instruments du droit canon et se présentent devant le tribunal comme « les fils soumis de la très Sainte Église » pour pouvoir se marier selon leur intérêt.

Cette enquête au long cours sur les mariages indiens et esclaves est une invitation à penser la formation d’une société coloniale à l’époque moderne, entre contrainte et liberté.
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PREMIÈRE PARTIE

LE TRANSFERT DU MARIAGE CHRÉTIEN AU BRÉSIL (XVIe-XVIIe SIÈCLE)



CHAPITRE 1

Des alliances indiennes au mariage



Le récit du processus de colonisation par Momboré Ouassou


Au début du XVIIe siècle, Momboré Ouassou, un vieux chef potiguar du nord du Brésil, adresse en langue tupi une harangue aux hommes blancs venus planter une croix dans son village pour marquer l’alliance de sa tribu avec la France équinoxiale, nouveau projet de colonisation du Maragnan. Âgé de quatre-vingt-dix ans, Momboré Ouassou a donc une longue expérience des échanges avec les Européens et du processus de colonisation. Son discours fait l’historique de la présence des Portugais désignés sous le nom de Pero : des premières relations d’alliance et de troc jusqu’aux relations d’esclavage. Il évoque ses craintes que désormais les Français cherchent à agir de même et veulent remplacer les relations d’alliance par une domination. Pour Momboré, la croix et la venue des pay (les prêtres) sont des signes inquiétants. Le mariage occupe une place centrale dans le raisonnement du vieil Indien. Écoutons-le :


J’ai vu (se dit-il) l’établissement des Pero, à Fernambourg [Pernambouc] & à Potyiou, lesquels ont commencé tout ainsi que vous autres François, vous faites maintenant. Au commencement, les Pero ne faisoient que traffiquer avec eux, sans se vouloir autrement habituer. Et en ce temps-là, ils couchoient librement avec leurs filles ; ce que nos semblables de Fernambourg & Potyiou, tenoient à grand honneur.

Après, ils dirent qu’il falloit qu’ils s’habituassent avec eux, & qui leur estoit besoin de faire des forteresses pour les garder, & bâtir des villes pour demeurer tous ensemble : faisant paroistre qu’ils ne desiroient estre que une mesme nation. Depuis ils leur firent entendre, qu’ils ne pouvoient prendre leurs filles en cette sorte, que Dieu leur deffendoit de s’en servir sinon par mariage, & aussi qu’ils ne devoient se marier avec elles, si elles n’estoient baptisées, & pour ce faire, il estoit nécessaire d’avoir des pay.

Ils firent donc venir des Pay, lesquels plantèrent des Croix ; commencèrent de les instruire & puis les Baptiser. Davantage ils leur persuadèrent si bien qu’ils ne pouvoient se passer d’esclaves, ny les Pay aussi, pour faire leur mesnage & travailler pour eux, qu’on fut contrainct de leur en donner. Et non contens des esclaves qui estoient prins à la guerre, ils voulurent encore avoir leurs enfans, si bien qu’en fin, ils captiverent toute la nation avec tant de tyrannie & de cruauté qu’ils exerçoient continuellement sur nos semblables, que la plus part de ceux qui sont resté, ont ésté contraincts aussi bien que nous, de quitter le pays.

De même vous autres François, quand au commencement vous veniez en ce païs, ce n’estoit que pour traffiquer simplement avec nous, aussi ne faisiez vous pas de difficulté, non plus que les Pero, de coucher avec nos filles, & nous nous estimions bienheureux quand elles en pouvoient avoir des enfans.

En ce temps-là vous ne parliez pas de vous habituer, vous vous contentiez de nous venir voir tous les ans une fois, & à chasque fois de demeurer quatre ou cinq lunes seulement, avec nous, & incontinent vous retourniez en votre Pays avec nos marchandises pour nous en apporter d’autres dont nous avions besoin.

Maintenant pour vous y établir, tu nous as persuadé de faire des forteresses, disant que c’estoit pour nous deffendre contre nos ennemis. Et pour ce mesme suject, tu nous as amené un Bourouvichave1 & des Pay. Il est vray que nous en sommes bien aises, mais cependant les Pero en ont faict ainsi.

Depuis que les Pay font venus, vous avez planté des Croix, ainsi que les Pero ; vous commencez à instruire & baptiser, ainsi que les Pero ; vous dites que vous ne pouvez vous servir de nos filles, sinon en mariage & quand elles auront receu le baptesme, comme disoient les Pero.

Au commencement vous ne vouliez pas d’esclaves non plus que les Pero, maintenant vous en demandez & vous en voulez avoir comme ils firent en la fin. Je ne crois pas pourtant que vous avez le mesme dessein que les Pero, aussi n’en ay-ie pas de crainte : car estant vieil comme je suis, désormais je ne crains plus rien : mais enfin je dis ingénument que ce que j’ay vu de mes yeux2.



Avant d’analyser plus avant les paroles saisissantes du vieux chef, évoquons la source qui nous les a transmises. Le discours de Momboré se trouve dans l’Histoire de la mission des Pères Capucins en l’Isle de Maragnan de Claude d’Abbeville, qui séjourne cinq mois au Brésil en 1612. Cet ouvrage a l’immense intérêt de contenir des longs discours des chefs indiens, soit en langue indienne soit en français. Ce sont les truchements, les interprètes, de la colonie, ces Français qui ont vécu longtemps au Brésil, qui les ont transmis et traduits. Dans ce cas précis, c’est au sieur Des Vaux, tourangeau devenu chef de guerre tupi sous le surnom de Itajiba (Bras de fer)3 que Momboré s’adresse. Pour le chef indien, Des Vaux est à la fois un homme blanc, mais aussi un homme qui parle la langue indienne, qui a partagé ses coutumes et qui le comprend. Sans ignorer les filtres entre le discours indien prononcé à Essouap et le récit de la mission imprimé à Paris, l’historien peut s’aider de ce texte exceptionnel pour saisir le point de vue indien sur l’histoire de la colonisation et sur l’introduction du mariage chrétien au Brésil.

Momboré propose un enchaînement implacable des faits à partir de l’expérience de la colonisation portugaise. Au départ, les Portugais, tout comme les Français, ont été dans une relation de « trafic », d’échange commercial avec les Indiens. Ils n’étaient que de passage sur la terre brésilienne. Ils couchaient librement avec les filles des Indiens et ceux-ci en tiraient un grand honneur. Le vieux chef évoque de manière implicite les règles des unions indiennes. Ce sont les pères qui offrent les filles à des hommes qui deviennent leurs gendres. Ceux-ci doivent un service à leur beau-père, soit d’ordre symbolique soit matériel. L’arrivée des Européens signifie des possibilités nouvelles d’alliance et de profit. Les pères offrent très volontiers leurs filles à ces hommes. La logique des unions indiennes et l’insertion des Européens dans le système d’alliance et d’échange des femmes sont ainsi clairement exposées. Dans un second temps, après leur installation dans les forteresses, les hommes portugais n’ont plus voulu des femmes indiennes au prétexte que Dieu le leur interdisait sauf en mariage. Ils ont fait venir les prêtres qui ont parlé de baptême et ont planté des croix. Enfin, le troisième temps est celui de l’esclavage, les Portugais veulent des esclaves et ne se contentent plus seulement des prisonniers faits à la guerre mais ils mettent en captivité la nation entière. Pour les Indiens, c’est le temps de la fuite et il n’est plus question de mariage entre Indiennes et Portugais.

C’est finalement sa propre vie que raconte Momboré Ouassou. Âgé de quatre-vingt-dix ans, le vieillard est donc né vers 1520 au Pernambouc, il a connu les premières relations de trafic du bois brésil durant son enfance, quand les Portugais passaient prendre le bois de teinture amassé sur le rivage par les Indiens et l’échangeaient contre des hameçons, des haches et d’autres objets très prisés. L’installation à demeure des Portugais s’est faite en deux temps, à partir de 1530 avec la création d’une feitoria (comptoir) pour le commerce du bois brésil dont la couronne avait le monopole, puis la fondation de la capitainerie en 1534 avec l’installation du capitaine donataire Duarte Coelho et de sa femme Beatriz de Albuquerque, tous deux issus de familles de la noblesse du Portugal que le roi remercie par l’octroi de ces fiefs héréditaires sur le littoral brésilien. L’exceptionnel succès de la capitainerie du Pernambouc a justement reposé sur l’alliance avec les Indiens. Le beau-frère du capitaine, Jerónimo de Albuquerque, symbolise cette alliance : il a une longue relation avec la fille de Arcoverde, le chef des Indiens potiguars de la région. Momboré, quand il évoque le grand honneur ressenti par ces alliances entre Portugais et Indiennes, fait peut-être allusion à cette union en particulier, qui est un exemple d’union entre la noblesse du Portugal et celle « de la terre ».

Fort de cette alliance avec les Indiens, Duarte Coelho introduit la culture de la canne à sucre dans sa capitainerie. C’est avec leur aide qu’il défriche et construit les cinq moulins qui sont en état de fonctionnement en 1550. Pernambouc et São Vicente sont les seules parmi toutes les capitaineries du Brésil où les Portugais ont réussi une première colonisation et mise en valeur ; cette réussite s’appuie sur la collaboration avec les autochtones4. À São Vicente, le personnage clef de l’alliance, l’intermédiaire essentiel, est João Ramalho, Portugais installé depuis 1511 au Brésil, gendre de Tiribiça, chef tamoio de Piratininga5. Dans les deux cas, l’alliance entre Portugais et Indiens est scellée par l’union avec ces filles données par leurs pères aux étrangers.

À Pernambouc, la relation entre les Portugais et les Indiens se détériore avec l’arrivée de nombreux colons, souvent des exilés (degredados) qui arrivent du Portugal et qui veulent toujours plus d’esclaves. Duarte Coelho écrit au roi pour se plaindre de ces hommes : « nous avons perdu la confiance que jusqu’à maintenant les Indiens avaient à notre égard6 ». Les nouveaux venus ne respectent pas les alliances avec les Indiens et ne se contentent pas des Indiens prisonniers de guerre qu’ils rachètent aux tribus indiennes pour en faire des esclaves. C’est également au début des années 1550 qu’arrivent à Pernambouc les premiers jésuites qui notent, dans leur correspondance, le grand nombre d’esclaves et cherchent à imposer le mariage chrétien à cette société mélangée. Ainsi, conformément aux dires du vieil Indien, esclavage, mariage et conversion vont de pair et font leur apparition au milieu du XVIe siècle. À partir de 1560, la demande incessante d’esclaves provoque une guerre générale et la fuite des Indiens potiguars vers le nord. Les Français qui commercent le bois dans cette région, rencontrent donc les Indiens qui ont fui les Portugais. Les sources jésuites et coloniales corroborent ainsi les souvenirs de Momboré Ouassou. À l’échelle de sa longue vie, cet Indien a vu se dérouler tout le processus colonial de l’alliance et l’échange jusqu’à l’esclavage et la guerre. Dans ce récit, le passage d’une alliance dans les termes indiens à un mariage dans les termes chrétiens est un moment clé de l’imposition de la domination : le refus des filles indiennes équivaut au renoncement à l’échange égal. L’imposition du mariage chrétien et l’esclavage se suivent de peu.

Le discours de Momboré Ouassou provoqua l’émoi des Indiens. Alors qu’ils s’apprêtaient à fêter l’érection de la croix, les Indiens, troublés par les propos de leur vieux chef, se détournèrent des Français. Ceux-ci tentèrent alors de les persuader que leurs intentions n’étaient pas celles des Portugais.

Cette version indienne de l’histoire de la colonisation du Brésil au XVIe siècle ouvre notre réflexion sur le transfert du mariage chrétien. Elle est une source exceptionnelle mais aussi exemplaire. Les voix indiennes sont rares dans les documents mais il faut autant que possible les rechercher et les faire entendre. Elles rappellent que les Indiens dont parlent les textes européens, sont de véritables acteurs du processus colonial et qu’ils ont leur propre version de l’histoire, parfois accessible à l’historien attentif7.

Momboré Ouassou semble parfaitement conscient des mécanismes du processus de domination européenne mis en place par les chefs de guerre et prêtres et qui viennent progressivement remplacer les relations de trafic et d’échange des débuts du contact. Selon lui, avoir des esclaves devient la grande motivation des Portugais et est à l’origine de la modification des rapports entre Européens et Indiens. Entre les deux peuples, la question des relations sexuelles est centrale8 : les Européens, bien accueillis comme gendres, adoptent avec plaisir les coutumes locales, couchent librement avec les filles et ont des enfants. Le transfert du mariage bouleverse cet échange. Dans les paroles de Momboré Ouassou, à l’heureuse et multiple liberté des relations sexuelles des Européens avec les filles indiennes, sources d’honneur et de bienfaits, s’oppose le mariage chrétien imposé par les prêtres, restreint par des règles, limité aux filles baptisées.

Comment les autres acteurs de cette aventure, colons français et portugais, racontent-ils la même histoire, celle de l’arrivée du mariage chrétien au Brésil ? Avant d’aborder en détail le processus de colonisation portugaise du Brésil et l’arrivée des jésuites, moment du véritable transfert du mariage chrétien aux populations indiennes, libres et esclaves, j’évoquerai la brève expérience française de colonisation dans la baie de Guanabara, qui a donné lieu à de riches descriptions des unions indiennes par les voyageurs.




Le projet français de colonisation du Brésil et le mariage

Les Français ont fréquenté de manière informelle le littoral du Brésil pendant tout le XVIe siècle et ont pratiqué des unions stables et libres avec les Indiennes. Pendant les courtes expériences de colonisation officielle, la France antarctique de 1555 à 1560, ou la France équinoxiale de 1612 à 1614, s’est posée la question des mariages chrétiens. La politique matrimoniale de la France antarctique est intéressante à titre de comparaison avec les jésuites, dont l’arrivée au Brésil coïncide chronologiquement avec l’épisode de la colonisation française.


INTERDIRE LES UNIONS INDIENNES AUX TRUCHEMENTS


Pendant l’expérience de colonisation française dans la baie de Guanabara, la question du mariage est centrale. Dans son livre Voyage en la Terre du Brésil, Jean de Léry évoque la politique matrimoniale de Villegagnon dans le fort de Coligny, au chapitre VI, « De notre descente au fort de Coligny en la terre du Brésil. Du recueil que nous y fit Villegagnon, et de ses comportements, tant au fait de la Religion, qu’autres parties de son gouvernement en ce pays-là9 ». Les cinq jeunes filles amenées par les navires français en 1557 sont mariées solennellement à des hommes de la colonie, des domestiques de Villegagnon et des truchements. Toujours attentif au regard des sauvages sur les chrétiens, Léry parle de l’« étonnement » des Indiens devant les femmes vêtues et il les montre « ébahis » devant les cérémonies chrétiennes du mariage.

La volonté d’introduire dans la colonie le mariage chrétien avec des jeunes filles françaises va de pair avec une interdiction de la cohabitation avec les Indiennes : « Villegagnon, par l’avis du conseil, fit défense à peine de la vie, que nul ayant le titre de Chrétien n’habitât avec les femmes des sauvages. » Il s’agit de mettre fin à une situation qui existait. Léry raconte que des truchements normands, qui s’étaient enfuis d’un navire en perdition, étaient « demeurés parmi les sauvages, où vivant sans crainte de Dieu, ils paillardaient avec les femmes et filles (comme j’en ai vu qui avaient des enfants déjà âgés de quatre à cinq ans) ».

Le décret interdit donc les unions qui étaient pratiquées par les Européens vivant en milieu indien. C’est la cohabitation stable avec une Indienne qui est visée, d’où la mention des enfants. Une clause de l’ordonnance de Villegagnon prévoit le mariage possible en cas de baptême des Indiennes, mais cette clause reste lettre morte, car aucune Indienne n’accepte le baptême, précise Léry :

Il est vrai que l’ordonnance portait que si quelques-unes étaient attirées et appelées à la connaissance de Dieu, qu’après qu’elles seraient baptisées, il serait permis de les épouser. Mais tout ainsi que nonobstant les remontrances que nous avons par plusieurs fois faites à ce peuple barbare, il n’y eut pas une qui laissant sa vieille peau10, voulut avouer Jésus Christ pour son sauveur11.


Cette absence de conversion ne gêne pas Léry ; il se félicite que pendant son séjour aucun Français n’ait pris de femme indienne et il défend Villegagnon, pourtant son ennemi, de l’accusation de « s’être pollué avec des femmes sauvages ». Il ajoute même que l’ordonnance était très strictement observée, au point qu’un truchement qui était allé sur la terre ferme, et qui

avait paillardé avec une de laquelle il avait ja autrefois abusé, au lieu qu’il ne fut puni que de la cadène au pied, et mis au nombre des esclaves, Villegagnon voulait qu’il fut pendu12.


Finalement, des proches de Villegagnon obtiennent la grâce du truchement. Léry approuve la rigueur de la politique matrimoniale de Villegagnon :

Et plut à Dieu que pour l’avancement de l’Église, et pour le fruit que beaucoup de gens de bien en recevraient maintenant, il se fut aussi bien porté en tous les autres13.


Dans cette ultime citation, la prose de Léry, devenu pasteur après son retour du Brésil, est exactement conforme à celle des jésuites : le respect du mariage chrétien permet la construction de l’Église et produit du « fruit ».

L’interdiction sous peine de mort de la cohabitation des chrétiens avec les Indiennes fut édictée par Villegagnon en 155614. Elle suscita la révolte et la scission des truchements normands qui quittèrent le fort pour les villages de la terre ferme. Les truchements français comme les premiers mousses ou exilés (degredados) portugais, personnages essentiels de la présence européenne dans le Brésil du XVIe siècle, sont des figures d’intermédiaires entre deux mondes. Pour rendre possible la relation commerciale, les truchements doivent se faire une place dans la société indienne, être reconnus comme fiables, comme des fils, par les chefs locaux. Ils ne peuvent refuser une femme offerte. Ils entrent dans la société indienne en tant que gendres : ils reconnaissent le pouvoir des chefs, qui sont leurs beaux-pères. C’est ainsi qu’Alinda Metcalf interprète le refus d’un de ces truchements d’aider Hans Staden, célèbre soldat allemand travaillant à la solde des Portugais et fait prisonnier par les Tupinamba, ennemis des Portugais, qui mit en récit son histoire15. Alors que Staden risque la mise à mort et la consommation rituelle, le truchement normand refuse de le sauver et de le reconnaître comme français ; il préfère garder la confiance de son beau-père indien plutôt que de faire jouer une forme de solidarité d’homme blanc. Les unions avec des femmes indiennes sont cruciales pour la survie des truchements, au même titre que la participation aux guerres et dans certains cas, l’acceptation du rituel anthropophagique : ce sont des manières d’être intégré dans la société indienne.

La colonisation officielle qui implique un transfert de souveraineté, de loi et de religion ne peut coexister avec ce type d’ensauvagement, de « going native », de passage à l’autre monde.

Le processus de colonisation, qu’il soit français ou portugais, a pour conséquence une interdiction des unions entre Européens et Indiennes à la mode indienne. Si les unions mixtes sont encore possibles, elles doivent désormais se faire à la mode chrétienne afin d’éviter l’ensauvagement des Européens, leur inclusion dans la société indigène.




LES « MARIAGES INDIENS » VUS PAR LES VOYAGEURS


Parmi les coutumes décrites par les voyageurs, les mariages, l’organisation de la parenté, de la famille, les relations entre les époux, entre les parents et les enfants, sont des passages obligés. Les rituels de mariage sont des critères d’humanité au même titre que les croyances, les systèmes de gouvernement, les moyens de subsistance16. C’était aussi un thème à succès : la dénonciation de la sensualité déréglée ou de l’anthropophagie est un lieu commun de l’évocation des sociétés rencontrées dans la zone torride que les Anciens croyaient inhabitable.

Le mariage des Indiens tupinamba de la côte du Brésil est ainsi décrit dans la plupart des textes de curiosité. Dans le livre du rescapé Hans Staden, publié à Marbourg en 1557, Véritable histoire et description d’un pays habité par des hommes sauvages, nus, féroces et anthropophages, situé dans le nouveau monde nommé Amérique…17, deux chapitres, sur les trente-cinq contenus dans la partie descriptive, sont consacrés au sujet : « Du nombre de leurs femmes et de leur manière de les traiter », « De leurs fiançailles » (chap. XVIII et XIX). La description de l’aventurier allemand s’appuie sur son expérience d’otage pendant plusieurs mois chez les Indiens du sud de São Vicente. Voici les informations données par Staden : la majorité des hommes n’a qu’une seule femme, mais certains en ont plusieurs. Les chefs peuvent en avoir treize ou quatorze, comme Abati Possanga. « Celle qu’il avait épousée la première était au-dessus des autres », chacune a sa place, son foyer, ses racines, celle avec qui il vit lui prépare la nourriture. Les femmes vivent fort bien entre elles et les hommes se donnent les femmes qu’ils ne veulent plus. Staden décrit ensuite les fiançailles : les jeunes filles sont fiancées dès leur plus jeune âge. À la nubilité, les filles ont les cheveux coupés, et des scarifications. Quand les cheveux ont repoussé et que les plaies sont refermées, la fille est remise à son fiancé sans autre cérémonie. Le mariage est ensuite consommé dans le secret et Staden évoque une certaine pudeur.

Les récits de Thevet et Léry sont riches sur la thématique du mariage à l’indienne car ils sont écrits à partir de l’information des truchements qui connaissaient bien le sujet pour l’avoir eux-mêmes pratiqué. Jean de Léry, dont le livre Voyage en Terre du Brésil est publié en 1578, mais dont le séjour de dix-huit mois au Brésil date de 1558, consacre le chapitre XVII à ces questions familiales : « Du mariage, polygamie, & degrés de consanguinité observez par les sauvages : & traitement de leurs petits enfans », juste après celui consacré à la religion. Les Indiens observent trois degrés de consanguinité : ils n’épousent ni leur mère, ni leur sœur, ni leur fille, mais l’oncle prend la nièce. Il n’y a pas d’autres cérémonies que de demander sa volonté, puis celle de son père ou proche parent. En cas d’accord, il la tient pour femme « sans passer autre contrat » ; s’il n’y a pas accord, le mari cherchera une autre femme (il s’en déportera). La polygamie est autorisée, elle est même un signe de hardiesse et de vaillance. Léry cite un guerrier qui avait huit femmes. L’absence de jalousie entre les épouses est décrite comme une merveille qui contraste avec la situation par deçà. Au Brésil, il y a bien une femme préférée mais cela ne suscite pas la jalousie des autres et la paix règne entre les femmes. En France, jamais les femmes ne pourraient s’entendre puisque même une seule épouse est « comme un diable familier en sa maison ». Léry nuance ce portrait peu flatteur des femmes de France en ajoutant que toutes ne sont pas comme cela. L’ancien cordonnier devenu pasteur calviniste utilise une grille de lecture qui est aussi celle de la loi naturelle : « ils ne suivent pas d’autre loi que la loi naturelle ».

Cependant, Léry voit de la jalousie dans la société tupi : l’adultère des femmes est tenu en horreur et le mari peut tuer sa femme. La mention de ce crime pour adultère est intéressante car l’absence de jalousie est toujours citée par les jésuites comme un signe de l’absence d’intention matrimoniale et donc comme une preuve que les mariages tupis sont en deçà de la loi naturelle. Pour les jésuites, la jalousie des hommes, que l’on peut parfois percevoir dans le monde tupi, est justement le résultat de l’influence des Français !

Le service du gendre au beau-père était important dans la société indienne, mais il est requalifié par Léry comme de la prostitution des filles par leur père. Léry insiste sur la notion de chasteté et de pudeur : « mais une fois mariées les femmes ne trébuchent plus… Malgré la chaleur, ils ne sont pas paillards comme les Orientaux ». Enfin, « afin de ne pas les faire aussi plus gens de bien qu’ils ne sont », il évoque l’homosexualité entre hommes dont il pense qu’elle existe.

Le franciscain André Thevet (1516-1590), aumônier de l’expédition de Villegagnon et futur cosmographe du roi de France, a des pages particulièrement riches sur le mariage indien dans Les Singularités de la France antarctique (1557)18. Il a certes passé peu de temps au Brésil (de novembre 1555 à janvier 1556), mais il a travaillé avec des informateurs qui avaient bien « profité », selon les termes de Léry, de la bonne disposition des Indiennes à leur égard et qui ont su lui donner des informations précises. Ces informations concernent justement la dimension sociale du mariage tupi : le mariage réservé aux hommes mûrs, le lien entre mariage et guerre, l’importance du service dû aux beaux-pères, la polygamie des chefs.

Par ailleurs, du fait qu’il est franciscain, il a comme les jésuites portugais une connaissance approfondie de la doctrine du mariage19. Du coup, il s’intéresse de manière très précise à l’institution du mariage tupi, et la décrit avec de nombreux détails. Son chapitre intitulé « Observations de ce peuple pour le regard du mariage, et de la délivrance de leurs filles » ne se contente pas de relever les traits de curiosité, mais propose des explications sur les phénomènes observés. Thevet commence par dire que le mariage est conclu sans aucune cérémonie et sans grand égard de consanguinité, mais il dément que les femmes appartiennent à tous, formule qui renvoie à la description des hommes sylvestres de Cicéron, citée par Thomas d’Aquin, selon laquelle les hommes des bois ne connaissaient pas le mariage et mettaient les femmes en commun20. Ainsi, d’emblée Thevet expose les mariages brésiliens dans leur ambiguïté : l’absence de cérémonie et d’égard pour la consanguinité ne signifie cependant pas absence de règles concernant la distribution des femmes.

Dans un second temps, le cosmographe développe ce qu’il considère comme le mariage préférentiel des Tupis, le mariage entre l’oncle maternel et la nièce, que les anthropologues de la parenté ont dénommé le mariage avunculaire21. Thevet estime que la nièce promise à l’oncle est une manière d’alléger la dette du père de la fille vis-à-vis de sa belle-famille. Quand les nièces refusent les oncles, elles deviennent femmes légères. En cas d’absence d’oncle maternel, les filles épousent des maris vaillants. Il décrit ensuite avec force détail la demande en mariage qui consiste à rendre service à la famille de la fille, avoir l’amitié de tous ses parents, prendre un prisonnier pour en faire présent à ses beaux-frères, les accompagner et les défendre à la guerre, porter la farine sur son dos, aider à construire les maisons. On comprend dès lors l’importance d’avoir des filles, gage, pour les pères, de nombreux services de leurs gendres potentiels. Les premières approches consistent donc à aller à la chasse et rapporter du gibier. Le gibier est mangé et on parle du mariage.

Thevet fait également le lien entre mariage et guerre : il est nécessaire que le jeune homme ait pris des prisonniers à la guerre et qu’il ait changé de nom, sinon l’enfant qu’il aura sera faible. Si la famille de la fille est d’accord, l’homme et la femme vont coucher ensemble et, s’ils ont été contents, ils se marient. Thevet donne aussi une explication sociale à la polygamie non conflictuelle des Tupis : une femme souhaite que son mari ait d’autres femmes car il y a beaucoup de travail pour tenir un ménage, comme jardiner, filer le coton, fabriquer les lits (hamacs), les flèches, faire des pots, préparer la boisson fermentée, faire à manger, ramasser le sel. Le franciscain cite l’exemple d’un homme qui avait trente-quatre femmes !

Ces premières descriptions du mariage permettent non seulement de comprendre les sociétés tupis anciennes, mais montrent aussi l’importance du mariage dans la relation entre Indiens et Européens : les truchements, interrogés par les écrivains voyageurs, ont une connaissance précise du mariage tupi car ils ont été accueillis par les Indiens comme des gendres ; c’est par l’alliance qu’ils sont entrés dans la société tupinamba. Que ce soit avec les Français ou avec les Portugais, les unions mixtes à la mode indienne n’existent que dans la période où les Européens sont dans une relation d’égalité et d’échange avec les Indiens ; dès que leur projet devient plus nettement dominateur et colonial, l’union avec les Indiennes est pensée dans les termes occidentaux.






Les jésuites et la mise en ordre de la société par le mariage

En 1548, devant la menace de la concurrence française, le roi du Portugal João III décide d’assumer le Brésil comme entreprise royale. Sans abolir les capitaineries qui restent l’unité de base du territoire pendant toute la période coloniale, le roi fonde une colonie royale dans la Baie de tous les saints, autour de la ville de Salvador de Bahia. Un gouverneur général est nommé, Tomé de Sousa, un code juridique est rédigé pour la colonie, le Regimento Geral. L’expédition du premier gouverneur qui arrive en avril 1549, est composée de trois navires qui contiennent de quoi fonder une colonie et bâtir une ville à l’européenne : des représentants de la Couronne (notamment le juge, l’Ouvidor-Mor), des artisans, des maçons, des serruriers, des forgerons, des soldats, des condamnés à l’exil, quelques femmes. En tout, mille personnes, parmi lesquels six missionnaires jésuites, choisis par le roi pour leur réputation de prêtres réformés.

Les pères jésuites sont chargés de mettre en œuvre la conversion et la protection des indigènes, fondement légitime de la présence portugaise sur ces terres d’outremer ainsi que l’ont précisé les bulles pontificales de découverte et d’institution du patronage royal sur les terres outremer22. Leur supérieur est Manuel da Nóbrega. La Compagnie de Jésus reconnue par Paul III en 1540 est encore toute jeune mais, dès 1542, le roi du Portugal a décidé d’en faire le principal instrument de sa politique religieuse outremer. En 1549, ils sont déjà une quinzaine de compagnons éparpillés entre l’Asie, l’Afrique et le Brésil. François-Xavier, provincial de l’Inde, arrive cette année-là au Japon.

Dès 1548, le roi du Portugal fait la demande au pape de la création d’un évêché au Brésil. La ville de Salvador est élevée au rang de diocèse du Brésil par le pape Jules III en 1551 et rattaché à l’archidiocèse de Lisbonne23 ; le nom de Brésil est employé dans le texte de la bulle. Le premier évêque est Pedro Fernando Sardinha, prêtre séculier, bachelier en théologie. Il n’arrive au Brésil qu’en 1552. Le projet civil et religieux, incarné par la double présence du gouverneur et de l’évêque, est désormais de bâtir une société à l’européenne, chrétienne et économiquement rentable. Le transfert du mariage chrétien prend place dans ce projet plus général.


LA POLITIQUE JÉSUITE À L’ÉGARD DES MARIAGES INDIENS :
METTRE EN ORDRE LA SOCIÉTÉ COLONIALE


Au Brésil, au milieu du XVIe siècle, ce sont principalement les hommes d’Église, jésuites et séculiers, qui sont chargés de la politique des mariages dans la nouvelle colonie, comme cela devient aussi le cas, à partir de 1560, à Goa24. On a plus de traces de l’action des jésuites que de celle des autres acteurs, grâce à leur correspondance. Leur politique est d’autant plus volontariste que l’évêque n’arrive à Salvador qu’en 1552 ; pendant les premières années, les jésuites ne sont pas bridés par l’autorité de l’Ordinaire (supérieur juridique). D’emblée, les missionnaires pensent cette politique des mariages sur deux plans : d’une part, les mariages au sein d’une population coloniale profondément mélangée entre Portugais, Métis et Indiennes, libres et esclaves ; d’autre part, les mariages des néophytes, les Indiens qu’ils sont censés convertir.

L’historiographie du Brésil colonial a évoqué cette politique des mariages des jésuites. Ronaldo Vainfas, dans l’introduction à son ouvrage Trópico dos pecados. Moral, Sexualidade e Inquisição no Brasil25 , parle du « projet moralisant » des jésuites contre les péchés de cette terre tropicale et souligne la très grande distance entre la population coloniale et le catholicisme des Ignaciens, reprenant là un thème développé par Gilberto Freyre. Pour les jésuites, cet aspect du mariage comme instrument de moralisation de la vie sexuelle de la colonie est certes important, mais il n’est pas le seul. Pour eux, le mariage est aussi un contrat à la base de toute société et un sacrement, c’est-à-dire un élément central pour œuvrer au salut des individus et il faut l’introduire au Brésil pour construire une véritable société chrétienne et transformer les Indiens en chrétiens26.

C’est bien la vision d’une terre à christianiser, à peupler et à mettre en ordre que l’on perçoit dans les premières lettres du supérieur jésuite, adressées à son provincial, le père Simão Rodrigues, au Portugal. D’emblée la question du mariage apparaît comme essentielle, à la fois comme signe de l’actuel désordre et comme instrument de la mise en ordre que le jésuite appelle de ses vœux. Le 10 avril 1549, douze jours après son arrivée à Salvador de Bahia, Nóbrega écrit :

J’espère dans Notre Seigneur faire du fruit, puisque tous les habitants de cette terre vivent en état de péché mortel, et il n’y en a pas un qui n’ait pas beaucoup de négresses desquelles ils sont chargés d’enfants, ce qui est un grand mal27.


Quatre mois plus tard, il reprend le même thème, signe de son importance, mais son regard s’est fait plus aigu :

Sur cette terre, il y a un grand péché, c’est que les hommes ont quasiment tous leurs négresses pour concubines, et ils ont d’autres femmes libres qu’ils demandent aux nègres pour épouses, selon la coutume de la terre, qui est d’avoir beaucoup de femmes, ce qui est grand scandale pour la nouvelle Église que le Seigneur désire fonder. Tous présentent comme excuse le fait qu’il n’y ait pas de femmes [portugaises] pour se marier, et je reconnais moi-même qu’ils se marieraient s’ils trouvaient avec qui28.


Nóbrega est choqué à son arrivée, par le fait que tous les Portugais du Brésil sont polygames et vivent avec de nombreuses concubines indiennes appelées négresses, se mettant ainsi en état de péché mortel. Puis, au bout de quelque temps, le jésuite commence à percevoir des règles dans le désordre : il existe des concubinages entre des Portugais et des femmes dépendantes et possédées (« leurs négresses ») et des mariages « selon la coutume de la terre » avec des Indiennes libres (« des femmes libres ») que les Portugais demandent aux Indiens (« nègres »). La première société brésilienne née des rapports de troc, d’échange et de captivité entre les Portugais et les Indiens est ainsi décrite dans ces quelques mots à travers les différents régimes matrimoniaux.

Deux formes de relations existent : soit des relations de domination où les Portugais possèdent les femmes indiennes qui sont des concubines ou des esclaves, soit des relations d’alliance dans lesquelles ils demandent les femmes indiennes aux hommes dont elles dépendent (leurs pères ou leurs frères) ; celles-ci sont caractérisées comme étant « selon la coutume de cette terre », ce qui signifie que l’échange se fait dans les termes indiens. On remarque néanmoins que dans ces descriptions de relations d’alliance, ce sont les Portugais qui demandent les femmes et non les chefs indiens qui les proposent, comme dans le récit de Momboré Ouassou. S’agit-il là d’une erreur de perception du jésuite ou est-ce le signe d’une évolution vers une domination européenne de l’échange ?

Nóbrega caractérise les concubinages, possessions de femmes dépendantes indiennes, comme des « péchés ». C’est le terme canonique pour désigner le concubinage qui existe aussi en Europe, notamment avec des servantes. Le concubinage que les jésuites dénoncent est en fait l’union consensuelle libre, forme de mariage coutumier qui était la forme dominante au Portugal avant la publication des décrets du concile de Trente29. Il existait en fait différents types d’union : des mariages selon les règles de l’Église, des mariages coutumiers (des relations durables et publiques) et des concubinages, au sens de transgressions au sixième commandement (fornication). L’union consensuelle était une forme de conjugalité acceptée socialement bien que vue comme un péché selon le droit canonique30.

L’autre type d’union, ces mariages à l’indienne, où l’on a de multiples épouses, est caractérisé par le jésuite comme un « grand scandale pour la nouvelle Église que le Seigneur veut fonder ». La différence est importante : dans un cas le désordre est individuel, dans l’autre, il met en péril l’ordre chrétien que les jésuites sont venus construire. D’emblée, le fait que les Portugais nouent des mariages selon les coutumes de la terre est jugé comme scandaleux. L’évocation de la nouvelle Église amène le supérieur jésuite à évoquer le remède à la double situation faite de péché et de scandale : faire venir des femmes – sous-entendu, des Portugaises – pour les marier aux habitants du Brésil.




LA PREMIÈRE PASTORALE DES MARIAGES


De 1549 à 1553, à Salvador de Bahia d’abord, puis dans les premiers villages déjà peuplés de Portugais, Porto Seguro, Espírito Santo, São Vicente, Pernambouc, les jésuites développent une pastorale du mariage pour les habitants de la colonie. À Salvador de Bahia, en 1549, Nóbrega raconte :

Et ces jeunes hommes, je les ai admonestés, parfois dans des prédications publiques ou en particulier : et certains se marient avec des femmes si ils en trouvent, d’autres se marient avec leurs propres négresses31.


Sous la pression des jésuites, des hommes vivant en concubinage se sont mariés à des femmes portugaises, certains ont épousé leurs Indiennes (négresses). Le mariage avec des femmes indiennes est donc possible et apparaît même comme une solution pour mettre fin au désordre religieux qui règne.

Nóbrega développe un cas particulier qu’il ne nomme pas, mais il s’agit de Pero Borges, le juge principal (Ouvidor-Mor) du tout nouveau tribunal de la colonie. Le cas est presque un exemplum de la puissance de dissolution de la terre brésilienne puisque le juge lui-même, fonctionnaire de la couronne, a pris une concubine indienne :

Seulement un des hommes venus dans cette flotte, quand il est arrivé, il a tout de suite pris une indienne païenne en la demandant à son père et en la faisant chrétienne parce que c’est une coutume des Portugais de cette terre, et ils ne se soucient pas d’offenser Dieu, parce qu’ils disent que ce n’est pas un péché si grand, ne regardant pas la grande irrévérence que l’on fait au sacrement du baptême32.


C’est la première mention d’une pratique fréquente chez les Portugais : prendre une Indienne libre et païenne pour femme en la demandant à son père, puis la faire baptiser. Pour les Portugais, c’est sans doute une manière d’entrer dans l’alliance avec des Indiens par un mariage à l’indienne (demander une fille à son père) mais de rester dans le monde chrétien (la baptiser). Il est clair que le juge de la nouvelle colonie ne s’ensauvage pas, mais qu’il s’adapte en nouant une alliance avec un Indien et en se procurant une jeune concubine.

Pour Nóbrega, cette pratique n’est pas seulement contraire à la morale, c’est une injure religieuse faite au baptême. C’est détourner le sacrement du baptême de sa fin première, la salvation, pour l’utiliser pour accéder au péché. Le jésuite dénonce ici une fausse croyance selon laquelle forniquer avec une Indienne chrétienne n’est pas un péché. En Castille, à la même époque, les inquisiteurs pourchassent ceux qui disent que « forniquer contre de l’argent n’est pas un péché33 ». La dimension de scandale explique la dureté de la réaction du jésuite : en chaire, il menace d’interdire au juge l’accès à l’église s’il n’a pas réglé la situation dans la semaine. Il est facile d’imaginer l’impact de cette diatribe dans la toute jeune colonie ; finalement le juge obtempère et jette dehors sa concubine indienne baptisée.

À Porto Seguro, six mois plus tard, Nóbrega trouve la même pratique des colons de faire baptiser leurs nombreuses concubines, ce qui suppose la complicité de « religieux » qui acceptent de baptiser ces Indiennes. Ces religieux sont sans doute des séculiers ou des franciscains qui ont précédé les jésuites au Brésil ; ils ont été appelés par les capitaines donataires et ne sont pas envoyés officiellement par la couronne du Portugal comme missionnaires :

Visitant les villages voisins à cette terre, j’ai confessé beaucoup de personnes et on a fait du fruit, en les mariant avec leur concubine et l’abandon de nombreux péchés, bien que parmi les chrétiens qui sont au Brésil, beaucoup ont non seulement une concubine mais beaucoup à la maison, et ils font baptiser de nombreuses esclaves sous le prétexte d’un grand zèle mais en fait pour s’en faire des amies dans une mauvaise intention, les persuadant pour cela que ce n’est pas un péché. Et avec eux, il y avait quelques religieux qui étaient dans la même erreur34.


Comment interpréter ce geste des colons de baptiser les femmes que l’on prend comme concubines ? Est-ce un signe d’irrévérence ou au contraire un signe d’attachement au baptême35 ? Si les colons utilisent à mal escient le sacrement aux yeux de l’Église, leur geste signifie aussi qu’ils ne prétendent pas vivre en Indien et perdre leur qualité de chrétien. Comparées aux premières unions entre Européens et Indiennes, qui étaient dans les termes de la société indigène, ces unions décrites par les jésuites au milieu du XVIe siècle sont désormais dans les termes de la société chrétienne. Menaçant d’excommunication, dénonçant en chaire, les jésuites cherchent à marier à tout prix les concubinaires. Cette politique énergique suscite des réactions. Les jésuites sont accusés de s’arroger un pouvoir qu’ils n’ont pas et qui revient aux curés – la lutte autour des mariages entre jésuites et clergé séculier commence ainsi dès le début. À Espírito Santo, en 1551, le père jésuite Leonardo Nunes se fait poursuivre par des concubinaires qui refusent d’obtempérer.

Quand ils le peuvent, les jésuites procèdent à des mariages mixtes entre Portugais et Indiennes, une fois qu’elles sont converties. À Bahia, en mars 1550,

Dieu a voulu ouvrir un chemin qui j’espère portera beaucoup de fruit, et c’est de marier les chrétiens avec les filles des nouveaux convertis36.


À Espírito Santo, en octobre 1550 :

J’ai fait neuf ou dix sermons et aujourd’hui 40 confessions et beaucoup se sont éloignés du péché mortel et deux hommes se sont mariés avec des Indiennes qu’ils avaient à la maison37.


Les jésuites marient également un Métis avec une femme portugaise relativement honorable. Dans ce cas, l’égalité de rang est soulignée : le Métis est le fils d’un principal indien.

Je me suis occupé également ce jour-là d’ordonner que les célibataires qui tous sont en concubinage avec leurs esclaves se marient. Trois sont actuellement prêts à se marier, l’un est fils d’un principal de cette terre qui se marie avec une des femmes plus honorables que de là-bas on a envoyées38.


À São Vicente, capitainerie du Sud, où Leonardo Nunes arrive à la fin de l’année 1550, la situation de métissage et d’ensauvagement des Blancs est totale. Dans ce village luso-tupi où les Portugais vivent insérés en milieu indien, on parle la langue indienne et les unions mixtes sont la règle. Leonardo Nunes donne l’exemple d’un homme blanc marié avec une Indienne dont il a deux enfants, puis d’un Métis qui, à la seconde génération, n’a plus aucun signe d’identité chrétienne ou portugaise.

Un fils d’un chrétien et d’une Indienne, qui depuis neuf ou dix ans vit parmi les Indiens, nu comme un Indien ; il doit avoir vingt ans ou même plus, et il ne sait pas notre langue39.


Nulle part comme à São Vicente, le danger de la dilution de l’identité portugaise n’est apparu aussi fort aux yeux des jésuites et la question du mariage chrétien est essentielle :

Un certain nombre d’hommes se sont éloignés des péchés publics dans lesquels ils étaient, sachant que beaucoup sont très endurcis. Plusieurs qui étaient en concubinage avec des Indiennes se sont mariés avec elles, environ quinze ou seize et maintenant sept ou huit autres pourraient faire de même ; et certains qui étaient mariés là-bas dans le Royaume [le Portugal], s’éloignaient ici de leurs concubines, et d’autres célibataires, après avoir laissé les Indiennes ou les esclaves, se mariaient avec des filles d’hommes blancs40.


La diversité des solutions pour régler le désordre conjugal, évoquée par Leonardo Nunes, est grande : se marier avec sa concubine indienne, se séparer de sa concubine et respecter le mariage que l’on a contracté au Portugal, épouser une Métisse d’Indienne et d’homme blanc.

À Pernambouc, en 1551, le problème est autre. La présence d’esclaves est déjà importante. Dans la capitainerie de Duarte Coelho, cinq moulins à sucre existent déjà en 1550. Le jésuite Francisco Pires évoque l’opposition des maîtres aux mariages de leurs esclaves parce qu’ils craignent que le mariage ne les rende libres. Les jésuites attendent de l’évêque qu’il confirme que le mariage ne défait pas les liens de l’esclavage41 :

Nous travaillons pour imposer une coutume sur cette terre qui est de marier devant l’Église les hommes esclaves avec les femmes esclaves. Beaucoup se sont mariés et beaucoup d’autres se marieront, si les maîtres arrêtaient de croire que [leurs esclaves] deviennent libres. Avec la venue du seigneur évêque nous espérons qu’il y aura beaucoup de profit et que l'on trouvera des remèdes pour tout le reste, parce qu’il y a beaucoup de propriétés qui ont beaucoup d’hommes et de femmes esclaves42.


Il y a donc chez ces premiers jésuites, découvrant la société mélangée du Brésil telle qu’elle s’est constituée dans les différents pôles de peuplements portugais sur le littoral, une volonté généralisée de procéder à des mariages. Ces mariages combinent les différents statuts ethniques et juridiques des membres de cette première société coloniale.




CATÉGORIES ET FLUIDITÉ DE LA SOCIÉTÉ LUSO-COLONIALE


Negros, negras, Indiens, Indiennes, Blancs, libres, esclaves, hommes, femmes, chrétiens nouvellement convertis, Portugais, Portugaises, mameluco, mameluca (Métis de Portugais et d’Indienne) : les citations données précédemment montrent que dans cette société luso coloniale, les individus sont définis par différents critères, renvoyant à leur statut juridique, à leur lieu de naissance, à leur couleur de peau, à leur statut religieux.

D’emblée, les jésuites emploient le terme negro qui est un terme générique dans l’expansion portugaise pour désigner les peuples païens ou infidèles, qui ont par définition vocation à être mis en servitude. Au Brésil, les negros renvoient aux Indiens en général ou à ceux vivant dans le monde colonial dans un statut de dépendance. Parfois on précise que ce sont des « negros da terra » par opposition avec les « negros da Guiné » qui sont aussi présents au Brésil. Negro évoque ainsi une couleur de peau mais surtout le statut de dépendance qui est lié à la captivité. Les nègres ne sont pas obligatoirement des esclaves au sens strict du terme ; un certain flou juridique entoure le terme. Le statut d’esclave indien n’est jamais totalement net dans la colonie puisque la plupart des Indiens considérés comme esclaves ne sont pas en fait des esclaves légitimes. Les jésuites qui ont été envoyés par João III en partie pour lutter contre les abus de mise en esclavage illégitime sont toujours très prudents dans l’usage du mot esclave, qu’ils emploient surtout pour évoquer ceux qui sont reconnus par la loi comme des esclaves légitimes. Le terme « Indien » renvoie aux Indiens indépendants avec lesquels on passe des alliances.

Les jésuites célèbrent des mariages mixtes sur le plan ethnique. Ils marient les colons avec des Indiennes et aussi un Métis (mameluco), fils de principal, avec une Portugaise. Ces mariages peuvent être aussi mixtes sur le plan juridique : un Portugais épousant sa negra, c’est-à-dire sa dépendante. Il est connu que les Portugais, au cours de leur expansion maritime, pratiquèrent massivement les unions avec les femmes locales : en Afrique, en Asie et au Brésil43. La faible démographie du Portugal appelé le Royaume, peuplé d’à peine plus d’un million d’habitants au début du XVIe siècle, rendait cette pratique indispensable et elle fut même encouragée par la couronne portugaise. La politique coloniale dans l’Estado da India du gouverneur Afonso de Albuquerque dans les années 1510 fut ainsi d’inciter les mariages mixtes entre Portugais et femmes locales converties pour aider à peupler les terres ; les casados (mariés) recevant une aide matérielle.

Au Brésil, cette politique volontariste n’est pas mise en œuvre par les autorités civiles, tant il apparaît que les mariages mixtes sur le plan ethnique sont des mariages à l’indienne et non des mariages chrétiens. Comme l’a montré Ângela Barreto Xavier, l’incitation aux mariages mixtes cesse en Inde à partir de la seconde moitié du XVIe siècle avec la confessionnalisation et le nouveau rôle des jésuites44. Au Brésil, il n’y a pas eu véritablement d’incitation aux mariages mixtes, mais il n’y a pas non plus de restrictions concernant ces mariages.

Les jésuites peuvent marier les Portugais avec une de leurs Indiennes, mais ces mariages sont présentés comme des solutions d’urgence en attendant de pouvoir marier des personnes de même caractéristique et de même statut. Les mariages entre libres et esclaves ne sont pas l’usage même si, comme on le verra, ils ne sont pas interdits par le droit canonique. Dans une lettre, on rapporte qu’un Portugais affranchit son esclave avant de l’épouser. Mais l’exemple reste isolé. Dans ces premiers textes, l’esclavage semble davantage constituer une frontière, s’agissant du mariage, que la différence ethnique. Quand les textes parlent de mariage entre les Portugais et leurs negras, ces femmes sont des dépendantes ; elles sont de leurs maisons. De manière caractéristique, les jésuites emploient le terme « esclaves » pour évoquer le Pernambouc où il y a déjà en 1551, des plantations (engenhos), et là, ils envisagent le mariage des esclaves entre eux, en précisant bien qu’ils ne seront pas libérés de l’esclavage par le mariage. Le texte ne dit pas clairement s’ils sont indiens ou africains, sans doute les deux.

Le seul mariage que le droit canonique interdise est celui avec un infidèle, un païen. On peut penser que l’usage répandu chez les colons de faire baptiser les Indiennes avant qu’elles ne deviennent leurs concubines est une interprétation, à leur manière, de cet interdit de se marier avec des femmes païennes. Les Portugais pratiquent, à défaut de mariage, un concubinage « dans les règles ». Ils prennent pour femmes des Indiennes qu’ils n’épousent pas, mais qu’ils baptisent. Par ce geste, ils demeurent dans les frontières de la société coloniale et ne passent pas dans le monde indien. Ainsi, ils sont pécheurs, mais ne renoncent pas à leur qualité de chrétien. Ce raisonnement implicite est qualifié, par les jésuites, de scandaleux.

Ainsi, si l’idéal du mariage est d’unir des personnes de même rang social, ce qui au Brésil signifie de même couleur et de même statut juridique, les jésuites ne s’interdisent pas de faire d’autres types de mariage. Pour comprendre cette société coloniale naissante, il faut tenir compte de l’existence des catégories et de leur fluidité. Identité ethnique, couleur de peau et statut juridique sont mêlés, mais ne se confondent pas. Un Blanc peut épouser sa negra qui est indienne, mais cela n’efface pas la distinction qui existe entre les deux.

La correspondance jésuite de ces premières années comme le discours de l’Indien Momboré Ouassou, mêlent les questions de mariage et d’esclavage. Pour le chef indien, le processus colonial introduisait simultanément les deux notions. Pour les jésuites, les deux notions viennent naturellement sous leur plume. Instaurer une société chrétienne passe par l’instauration du mariage et l’esclavage est la base du projet colonial des Portugais. Il n’y a pas de véritable scrupule d’ordre moral et juridique. La société portugaise née de l’expansion compte des esclaves. Nul besoin de franchir l’océan pour découvrir ce type de société marquée par l’esclavage et la fluidité sociale : les travaux récents sur le Portugal montrent que cette société existe aussi en métropole et que les Portugais y pratiquent massivement les mariages avec des femmes d’origine africaine45.




LE MARIAGE DES GRANDS DE LA COLONIE


De même qu’en Europe, les jésuites se préoccupent du mariage des princes ou des aristocrates, dans la jeune colonie, ils s’intéressent prioritairement aux mariages des élites, qu’elles soient indigènes ou portugaises. La vie conjugale du juge (Ouvidor-Mor) Pero Borges était dans la ligne de mire de Nóbrega. Les jésuites s’intéressent également au mariage de deux personnages importants du monde brésilien, des Portugais installés de longue date au Brésil, alliés aux Indiens et qui jouissent d’une grande influence, Diego Alvares et João Ramalho.

Diego Alvares est un marin portugais qui a fait naufrage sur la côte du Brésil en 1509. Il est l’incarnation de ces Portugais mariés à la mode indienne, avec de nombreuses femmes, dont ils ont eu de multiples enfants. Connu sous le nom de Caramuru, il vit, comme un chef indien, entouré de sa nombreuse descendance (plus de 50 personnes). Cette large famille contribue par le principe du service dû au beau-père et par la possibilité d’avoir de nombreux fils à la guerre, à la puissance de la figure patriarcale. Puissant à la mode indienne, Diego Alvares-Caramuru sert d’intermédiaire aux Portugais. En 1536 quand le donataire de la capitainerie de Bahia, Francisco Coutinho, arrive, il s’appuie sur Alvares-Caramuru pour faciliter les contacts avec les Indiens. En 1545, Coutinho est tué et mangé par les Indiens ; sa mort précipite la reprise en main de la colonie par la couronne. En 1549, le gouverneur Tomé de Sousa confie à Caramuru une charge coloniale de fonctionnaire de la couronne, il est choisi pour être le gouverneur des Indiens convertis. Caramuru est déjà un vieillard, mais on fait de sa femme principale, puis de sa veuve, l’Indienne Catarina Paraguaçu, une figure importante de la colonie, mettant ainsi en valeur la figure de l’épouse monogamique. Les sources (postérieures) disent qu’elle aurait même été baptisée en 1528 à Saint-Malo, lors d’un voyage en Europe de Diogo Alvares. Après la mort de Caramuru, les jésuites s’occupent du mariage de ses fils et de ses filles. Selon les anciennes chroniques franciscaines du Brésil qui cherchent toujours à donner des preuves de l’antériorité de la présence franciscaine sur la présence jésuite, des frères mineurs auraient célébré les mariages des enfants de Caramuru et de Catarina dès 153446. La réalité de ces affirmations est difficile à vérifier, il est néanmoins intéressant de constater ces querelles de mémoire entre les ordres pour s’attribuer un rôle pionnier dans l’introduction du mariage chrétien au Brésil, signe de l’enjeu de cette question pour l’Église coloniale.

Le cas de João Ramalho est plus encore significatif. Arrivé au Brésil en 1512, João Ramalho est un exilé (degredado) ou le survivant d’un naufrage. Il devient le gendre de Tiribiça, le chef tamoio de Piratininga sur le plateau (à l’emplacement de l’actuel São Paulo). En 1530, Martim Afomso de Sousa, envoyé de la couronne portugaise, explore la côte pour en pourchasser les étrangers et installer une colonie royale. Il choisit São Vicente, car un village portugais avec une dizaine de maisons, des poulets et porcs, y existe déjà. Ramalho devient l’intermédiaire entre les Indiens du plateau et Martim Afonso de Sousa ; la capitainerie de São Vicente, comme celle de Pernambouc, prospère, grâce notamment à la canne à sucre. Quand Leonardo Nunes arrive, à la fin de l’année 1550, à São Vicente, l’opposition entre le jésuite et João Ramalho est frontale :

Un homme qui vit depuis quarante ans sur cette terre et qui a déjà des arrière-petits-enfants et a toujours vécu en état de péché mortel et qui est excommunié, et le père n’a pas voulu dire la messe en sa présence, et du coup il est revenu, une fois la messe dite et il voulait le maltraiter47.


Le jésuite le traite en excommunié parce qu’il vit en concubinage. La faute est aggravée car Ramalho est marié au Portugal. L’arrivée de Nóbrega, en 1553, à São Vicente, alors qu’il cherche à s’éloigner de l’évêque, très critique à son égard, change la donne. Le supérieur jésuite veut faire de ce puissant personnage un allié. Le mariage de João Ramalho devient la grande affaire. Les jésuites font une enquête au Portugal pour savoir si l’épouse de Ramalho est décédée. Puis ils cherchent à le marier. Joao Ramalho souhaite épouser la sœur d’une de ses anciennes concubines. Il a besoin d’une dispense, car les futurs époux sont liés par des relations d’affinité nées de copulation illicite. Les jésuites écrivent au pape pour cette affaire en précisant que João Ramalho est prêt à payer la dispense avec des caisses de sucre48.

Les jésuites s’intéressent aussi au mariage des chefs indiens qui ont choisi l’alliance avec les Portugais. En 1570, le mariage de Arariboia, le chef temimino qui fut l’allié portugais dans le processus de conquête de Rio de Janeiro, est un événement important. Arariboia épouse une fille d’homme blanc, une mamaluca, choix très politique qui réjouit les Portugais et les Temiminos, dit la lettre jésuite. À cette occasion, les jésuites organisent des festivités grandioses pour renforcer le prestige de leurs alliés et pour signifier aux Indiens toute l’importance que les chrétiens accordent au mariage. Une lettre entièrement consacrée à cette fête est rédigée sur ordre de Manoel da Nóbrega49.

Ainsi, à partir de ces histoires de mariages présentes dans leur correspondance, les jésuites tracent le portrait de la société coloniale qu’ils trouvent à leur arrivée. Cette société est constituée d’Indiens, de Portugais, de mamelucos (Métis) ; elle est traversée par l’esclavage et les différents degrés de dépendance ; elle est pétrie par les coutumes indiennes, la langue indienne, les unions à la mode indienne. Pour les jésuites, l’objectif est de « désindigéniser » cette microsociété coloniale pour en faire une société chrétienne et le mariage est un instrument essentiel dans cette entreprise. Cette pastorale du mariage auprès de la société coloniale n’est cependant pas la mission principale pour laquelle ils ont été envoyés. Les jésuites savent d’ailleurs que l’arrivée de l’évêque en 1551 et le développement prévu du clergé séculier va rendre cette pastorale plus difficile, car ils ne sont pas les curés de la population coloniale. Les jésuites, comme il est stipulé dans le Regimento de Tomé de Sousa, ont pour principale mission de convertir les Indiens, d’en faire des Indiens chrétiens. C’est donc la place du mariage dans cette politique de conversion qui attire toute leur attention.






Les unions matrimoniales tupies,
un obstacle à la conversion

La question du mariage est essentielle dans toute politique de conversion. En effet, le baptême des adultes ne peut se faire qu’après avoir réglé la situation matrimoniale du catéchumène ; sinon c’est mettre le néophyte (adulte baptisé) en risque de concubinage et donc de péché mortel. Le mariage des convertis est ainsi une question ancienne, posée depuis les premiers temps de l’Église prosélyte, notamment depuis saint Paul. Peut-on remarier les convertis avec de nouveaux conjoints ou au contraire faut-il maintenir les anciens couples ? En principe, le mariage païen reste valide après la conversion et, si les deux conjoints se sont convertis, une simple bénédiction, transforme l’union en mariage chrétien. Le conjoint baptisé doit demeurer avec son conjoint resté païen, sauf si celui-ci l’empêche de vivre sa foi. Les missionnaires considèrent cependant que dans certaines sociétés, les unions sont en deçà du mariage. Dans ce cas, le nouveau converti peut se marier avec la personne de son choix. Les missionnaires doivent donc évaluer la nature des unions matrimoniales des différentes sociétés et juger si ce sont des « mariages véritables » ou pas.


UN MONDE SANS MARIAGE VÉRITABLE


En août 1549, Nóbrega écrit au docteur Navarro, son professeur de Coimbra, un des plus célèbres théologiens du monde ibérique, et lui parle très précisément de la conversion et du mariage des Indiens du Brésil qu’il désigne sous le terme de gentils, terme classique depuis le Nouveau Testament pour désigner les païens par opposition aux juifs. En bon canoniste, Nóbrega expose le cas brésilien en termes de droit :

Dans un autre village près de cette ville, nous avons déjà fait une maison à la manière d’un ermitage où habite un des nôtres qui veille à enseigner et à prêcher aux nouveaux baptisés et à tous les autres catéchumènes qui y vivent. Les chefs de ce village, nous les baptiserons rapidement car il ne reste qu’à leur trouver une femme à laquelle nous espérons qu’ils conserveront leur loyauté parce que leur coutume jusqu’à maintenant fut de ne pas considérer l’adultère et de prendre une épouse et laisser l’autre à l’envie et à cause de cela il me semble que chez ces gentils il n’y a pas lieu de respecter le Chapitre « Gaudemus, De Divortiis » selon lequel il faut garder pour femme la première qu’ils avaient prise, parce que jamais ces gentils ne les ont prises pour toujours, ce qui est différent des autres infidèles d’Afrique, qui d’ailleurs les prennent pour toujours, et chez qui il y a au moins un contrat, alors qu’ici, il n'y en a pas, parce qu’ils les tiennent plus pour concubines que pour épouses50.


Parlant du monde indien, Nóbrega explique ainsi que les unions matrimoniales sont en deçà du contrat de mariage. Les femmes sont plus des concubines que des épouses, car jamais ils ne se prennent pour toujours. Il lui semble que la probable absence de mariage facilite les conversions des Indiens. Il n’y a nul besoin de tenir compte des unions antérieures des catéchumènes et il suffit de leur trouver des épouses pour les baptiser et les marier en même temps.

Il n’y a donc pas lieu de respecter la tradition de l’Église selon laquelle les mariages des infidèles restent valides après leur conversion, et qui stipule qu’en cas de polygamie, c’est la première des unions qui doit être maintenue. Le jésuite, bon canoniste, renvoie explicitement au chapitre « Gaudemus » du titre « De divortiis » des Décrétales, compilation des décisions juridiques des papes, qui contient la règle établie dans l’Église depuis le XIIIe siècle pour le mariage des convertis51.

L’observation des règles du mariage indigène est donc un préalable de toute activité missionnaire. Nóbrega est dans une approche comparatiste : le mariage des infidèles du Brésil est en deçà du contrat alors qu’en Afrique [du Nord] et ailleurs, où se pratique la polygamie, les mariages sont des contrats. On retrouve l’opposition épouse (mulher) et concubines (mancebas). Pour faire comprendre d’emblée à son illustre interlocuteur, le degré de sauvagerie de ces Indiens qui sont en deçà du contrat de mariage, le jésuite a commencé sa lettre par un exemple saisissant en expliquant la parenté tupi par le biais de l’anthropophagie :

Les mères peuvent manger les enfants qu’elles ont eus avec un prisonnier de guerre car elles disent que seul le père a une part en lui et que la mère n’a rien52.


Nóbrega expose ici la conception de la parenté des Indiens tupis selon laquelle le rôle de la mère dans la filiation se réduit à celui d’un sac contenant l’enfant, qui est produit par la seule substance séminale du père. Le monde étrange des Tupis est d’emblée marqué non pas seulement par un système de parenté et des formes familiales radicalement différentes, mais par l’existence de l’anthropophagie, et la plus monstrueuse de toutes : celle d’une mère mangeant son enfant. À travers cet exemple, Nóbrega aborde un thème essentiel, celui du manquement à la loi naturelle, définie comme ce penchant naturel des hommes à faire le bien. En effet, si le système de parenté est inextricablement lié à l’anthropophagie, alors le jésuite pose entre les lignes à son professeur Navarro la question de savoir si les Indiens du Brésil connaissent la loi naturelle. L’absence de mariage est un autre signe de la grande étrangeté de ces Indiens qui ne semblent pas être « comme les Infidèles des autres endroits ».

Cependant, l’heure est encore à l’optimisme. La conversion des Indiens paraît possible et les Indiens y semblent favorables. Les missionnaires enseignent aux catéchumènes le baptême et le mariage et administrent les deux sacrements en même temps :

Et il y a bien six cents ou sept cents catéchumènes à baptiser rapidement. Nous avons pris l’habitude d’unir le mari et la femme ensemble et dans un deuxième temps de les marier avec les admonestations que le vrai mariage doit avoir, et auquel ils consentent et sont contents, et ils nous sont très obéissants53.


Dans une autre lettre envoyée aux frères du Portugal datée aussi d’août 1549, Nóbrega donne une vision différente du mariage des Indiens à partir de l’observation des Indiens ordinaires :

Les Indiens respectent la loi naturelle en de nombreuses choses mais ils n’ont aucune chose en propre qui ne soit commune. À leurs filles, ils ne donnent rien au moment du mariage, au contraire, ce sont les gendres qui sont obligés de servir leur beau-père et les femmes sont fidèles à leurs maris54.


La mention de la loi naturelle et de la chasteté ainsi que le vocabulaire utilisé (mariage, gendres, maris, beau-pères, épouses) suggèrent cette fois-ci qu’il croit à l’existence de mariages tupis. Nóbrega se contredit-il ? Ou tout simplement adapte-t-il ses propos à ses différents interlocuteurs ? Au grand théologien, il expose ses doutes. Pour les simples frères susceptibles de vouloir partir en mission au Brésil, il n’insiste pas sur les difficultés. Il n’évoque pas non plus les mêmes Indiens dans les deux lettres : dans un cas, ce sont les principaux, dans l’autre, les Indiens du commun.

Selon l’auteur, le destinataire ou encore le contexte d’énonciation, les descriptions du mariage par les jésuites diffèrent. Pero Correia, grand connaisseur du monde indien, ancien chasseur d’esclaves devenu jésuite, a une expérience plus approfondie des Indiens mais une moindre connaissance des enjeux théologiques que Nóbrega. Il écrit ici à un jésuite du Maroc en lui demandant des conseils car il pense qu’en matière de mariage il y a des traits communs entre les Maures et les Brésiliens :

Écrivez-nous très en détail comment ils font en toutes choses afin que nous sachions ici comment nous devons faire dans des choses semblables, parce qu’il me semble que ces païens ressemblent aux maures en quelques points, comme par exemple avoir beaucoup de femmes, prêcher à l’aube, et le péché contre nature dont on dit que là-bas il est très commun comme sur cette terre. De manière qu’ici il y a des femmes qui, ainsi, pour les armes et pour les autres choses suivent la manière d’être des hommes, et elles ont d’autres femmes avec lesquelles elles sont mariées. La plus grande injure que l’on peut leur faire c’est de les appeler femmes ; à tel point, que si une personne les appelait ainsi, elle risquerait le danger d’être fléchée55.


L’Afrique du Nord où les Portugais sont installés depuis le début du XVe siècle est un point de comparaison dans la réflexion sur les mariages pour les pères du Brésil. Par contre, ils ne font jamais mention de la Nouvelle-Espagne où la réflexion sur les mariages indiens est intense. On voit ainsi clairement qu’à cette date, les mondes de l’expansion portugaise et de l’expansion espagnole ne communiquent pas. L’autre intérêt de cette citation est de souligner l’importance de l’homosexualité et des unions stables entre femmes (celles entre hommes ne sont pas évoquées). Ce thème est peu présent sous la plume des textes missionnaires, par autocensure, et sans doute parce qu’il n’y a pas de véritable enjeu théologique à l’époque autour de la question56.




ACCOMMODATION ET MARIAGE


Dans les années suivantes, la correspondance n’évoque plus les questions théologiques liées au mariage des Indiens. Sans doute, les jésuites, qui font des missions volantes auprès des Indiens, n’en administrent pas beaucoup car ils ne célèbrent pas non plus de baptêmes. Après l’optimisme du début, les jésuites sont à la recherche d’une méthode d’évangélisation.

En 1556, la question du mariage des Indiens convertis revient sur le devant de la scène. Les deux principaux jésuites de la province, Manuel da Nóbrega (supérieur de 1549 à 1560) et Luis da Grã (supérieur de 1560 à 1568), sont à Piratininga. Ils écrivent chacun à un mois d’intervalle une longue lettre sur le mariage, adressée directement à Ignace de Loyola. Cette offensive épistolaire est à noter – d’autant que Manuel da Nóbrega et Luis da Grã ont rarement été d’accord sur les stratégies de conversion et les politiques à suivre dans la province –, il faut y voir une concertation, une volonté d’informer et de faire agir le général des jésuites auprès du pape. Pourquoi et quel en est l’objectif ?

Cette année-là, l’évêque dom Pedro Fernandes Sardinha repart pour le Portugal. Une des motivations de son voyage est de rendre compte aux autorités portugaises et romaines de ses nombreux différends avec les jésuites sur les méthodes d’évangélisation, qui avaient éclaté dès son arrivée en 1552. La dissension portait sur l’utilisation de la musique, des danses dans l’évangélisation des Indiens57. L’évêque reprochait aux jésuites d’ensauvager les chrétiens au lieu de christianiser les sauvages :

Je leur ai dit qu’ils n’étaient pas venus ici transformer les chrétiens en gentils, mais accoutumer les gentils à être chrétiens58.


On sait que l’évêque théologien avait écrit un petit traité sur le mariage. Malheureusement, le traité a disparu : il fut sans doute englouti par la mer, quand l’évêque fit naufrage sur les côtes du Brésil en 1556 et qu’il fut lui-même mangé par les Indiens caêtés, crime suivi d’une terrible guerre d’extermination des Indiens dans la région de Salvador. On peut émettre l’hypothèse que l’évêque théologien avait été choqué par les méthodes jésuites dans le domaine du mariage, et qu’il comptait dénoncer en haut lieu le manque d’orthodoxie des missionnaires. La querelle des mariages n’eut cependant pas lieu, faute de combattants. Dans les mondes coloniaux, le rôle des tempêtes et des naufrages n’est pas négligeable et modifie parfois le cours des choses59.

Les disputes entre l’évêque et les jésuites sur le mariage ont laissé peu de traces, sauf ces deux longues lettres adressées à la plus haute autorité de l’ordre. Les deux supérieurs du Brésil cherchent à désamorcer la querelle, à trouver des appuis haut placés, à préparer la contre-offensive en vue du retour de l’évêque en Europe. Si l’existence d’une querelle sur les mariages entre l’évêque et les jésuites n’est qu’une hypothèse, il n’en reste pas moins que les deux lettres sont d’une grande sophistication ; abordant exactement les mêmes thèmes, elles sont proches, mais cependant différentes à l’image de leurs auteurs.

C’est en juriste comme à son habitude que Nóbrega aborde le problème du mariage60 :


§ 4. Les Gentils de cette terre n’ont pas de vrai mariage avec l’esprit de persévérer toute la vie, mais ils prennent une femme et s’en séparent quand ils veulent. C’est merveille de trouver dans un village ou dans ceux qui sont autour, quelqu’un qui puisse se marier parmi ceux qui se convertissent, légitimement, à notre foi, sans qu’il y ait d’empêchement de consanguinité ou d’affinité ou d’honnêteté publique. Et cela est le plus grand obstacle que nous ayons pour les mettre en état de grâce, et à cause de cela nous n’osons pas leur donner le sacrement de baptême, et par force nous les laissons encore esclaves du péché. Il sera nécessaire d’obtenir de Sa Sainteté pour cela de pouvoir lâcher les droits positifs, et s’il paraît très difficile tout le droit positif, au moins que cela soit toute l’affinité, ou au moins oncle avec nièce, qui est le second degré de consanguinité, et qui est leur vrai mariage. Je parle de la nièce du côté de la sœur parce que la fille du frère est entre eux comme une fille et ils ne se marient pas avec elle.

Et bien que nous ayons le pouvoir de dispenser dans la parenté le droit positif avec ceux qui avant de se convertir étaient déjà mariés, conformément à nos bulles et au droit canonique, ici cela ne peut avoir lieu, car ils ne se marient pas pour toujours comme les autres infidèles, et si quelque fois nous les utilisons, c’est en les faisant se marier d’abord selon la loi naturelle et ensuite ils se baptisent. Sur ces affaires, nous sommes plein de doutes et nous souhaiterions y voir plus clair et avoir un large pouvoir, et c’est la même chose pour les Métis de cette terre qui sur ce point sont égaux aux gentils ; et il y a aussi de ces sortes d’empêchement parmi les chrétiens qui vivent ici et beaucoup n’ont pas les moyens d’avoir recours à Rome, et les séparer causerait du scandale.



Quelques jours plus tard, Luis da Grã expose le même problème. C’est le même constat, la même solution, mais l’approche est plus concrète, moins juridique, avec un regard plus ethnographique61 :


Comme chez ces Indiens le plus grand honneur et la plus grande richesse est d’avoir de nombreux enfants, et aussi de nombreuses femmes, mais à la vérité, aucune n’est une véritable femme, mais elles sont des concubines car ils les laissent chaque fois qu’elles les agacent, et parce que la plus légitime parmi eux est la fille de la sœur (alors que la fille du frère est comme une fille, parce qu’ils croient que l’enfant ne reçoit pas de chair de la mère qui est comme un sac, mais seulement du père). La parenté qui existe entre eux est telle, qu’un Indien qui serait déjà chrétien ne trouve pas dans les deux ou trois aldeias voisines quelqu’un avec qui il puisse se marier ; et parce que le péché de la chair est si courant sur cette terre, nous n’osons pas baptiser ceux qui ont l’âge [de commettre le péché de chair] sauf si on peut le marier tout de suite.

Et ainsi Votre Paternité voit bien quelle nécessité nous avons que le Saint Père dispense tous ces Indiens en ce qui concerne le droit positif ainsi dans tous les degrés de consanguinité comme d’affinité et il en est de même pour les mameloucs [Métis d’Indiennes et de Blancs]. La bulle [actuelle] pour ces dispenses concerne plus les autres terres dans lesquelles on trouve parmi les infidèles l’usage du mariage, parce que ceux des générations d’ici n’ont pas l’usage du mariage comme je l’ai dit.

Nous faisons usage d’un remède avec certains que nous trouvons en état d’être baptisés et suffisamment catéchisés, nous leur enseignons comment être mariés selon la loi de nature avant d’être baptisés, pour que, quand nous les baptiserons, nous les trouvions mariés selon la loi de nature, et qu’ils puissent persévérer dans le mariage qui est interdit seulement par le droit positif, comme le concèdent notre Bulle et le droit canonique. Nous désirons savoir si nous baptiserons ces gens qui, bien qu’ils soient suffisamment instruits et qu’il n’y ait pas d’obstacle de péché ni danger proche, nous savons par expérience que, quand arrivera le moment, non seulement ils pécheront charnellement mais qu’ils prendront des concubines.



Les deux jésuites sont d’accord sur le constat : le mariage n’existe pas chez les Indiens du Brésil. Les hommes n’ont que des concubines, qu’ils délaissent quand ils le souhaitent, et ils n’ont pas d’épouses. Cette polygamie a des origines sociales selon Luis da Grã : les Indiens veulent beaucoup de femmes car ils tiennent en grand honneur d’avoir de nombreux fils et gendres. La conséquence de ces multiples unions est que les missionnaires ne savent pas avec qui marier les catéchumènes prêts à recevoir le baptême. Dans leur village et ceux alentours, ces hommes ont des empêchements de parenté, par consanguinité, par affinité ou des empêchements d’honnêteté publique avec toutes les femmes. L’Église, cela sera réaffirmé lors du décret sur le mariage au concile de Trente en 1563, interdit de contracter mariage lorsque les deux conjoints ont des liens de parenté contractés par un sang commun (consanguinité) ou par une union sexuelle (l’union des chairs crée des relations de parenté par affinité). L’empêchement d’honnêteté publique concerne deux anciens concubins qui voudraient se marier.

Le problème est crucial : ne sachant pas comment marier les Indiens, les missionnaires préfèrent donc ne pas les baptiser car cela serait les condamner. Face à cet obstacle majeur, les deux autorités de la province s’adressent solennellement à Ignace de Loyola afin qu’il demande au pape rien de moins que d’abolir tout le droit positif concernant les empêchements de mariage. Seuls les empêchements de droit divin seraient maintenus : ceux qui interdisent à des parents au premier degré en ligne directe (parents/enfants ou frères/sœurs) de se marier. La demande est considérable et immédiatement Nóbrega la reformule : il faudrait abolir tous les empêchements d’affinité (les liens de parenté nés des relations de chair) et supprimer les empêchements au second degré de consanguinité, pour pouvoir autoriser en particulier les mariages entre oncle et nièce. Ces mariages entre oncle maternel (frère de la mère) et nièce sont qualifiés comme le vrai mariage des Indiens. Les deux jésuites précisent alors que dans le système de parenté indien, l’oncle maternel et la nièce n’ont pas de liens de sang puisque, selon la théorie indienne de la conception, la femme n’est qu’un contenant (un sac) et l’enfant ne provient que de la substance séminale. Par contre l’oncle paternel n’épouse pas la fille de son frère car il est pour elle comme un deuxième père selon les règles de la filiation patrilinéaire des Indiens tupis.

Alors qu’en 1549, Nóbrega semblait penser que l’absence de mariage faciliterait le baptême des Indiens, en 1556, cette absence de mariage apparaît comme un obstacle au baptême. Luis da Grã pose d’ailleurs la question directement : devons-nous baptiser ceux dont on sait qu’ils prendront des concubines quand ils le pourront ? L’attachement des Indiens à la polygamie, ce point d’honneur à avoir beaucoup d’enfants, apparaît désormais comme une difficulté pour la conversion.

Les deux pères de la province du Brésil présentent la solution locale qui a été adoptée (hun remedio) : les jésuites ont imaginé un mariage en deux étapes : d’abord marier les Indiens selon la loi naturelle pour leur enseigner les règles du mariage puis les baptiser, ce qui implique alors une transformation du mariage naturel en mariage de grâce. Les missionnaires du Brésil procèdent à des mariages naturels avant de pouvoir baptiser et de faire des mariages chrétiens.

La première étape de la conversion au catholicisme est donc une conversion au mariage : non pas au mariage chrétien, mais au premier degré du mariage, le mariage naturel, un contrat pour une union de vie. Pour ces mariages naturels, les missionnaires marient selon les préférences indiennes, ils font des unions entre oncle maternel et nièce. Les jésuites du Brésil demandent donc des dispenses non pas pour maintenir des unions existantes dans des degrés interdits, mais pour procéder à des unions proscrites dans le droit canon. Les jésuites cherchent à enseigner le mariage aux Indiens. Pour cela, ils font des mariages selon les préférences indiennes (oncle maternel et nièce) qui sont dans des degrés interdits dans le droit chrétien et demandent à la papauté des dispenses pour pouvoir valider ces mariages naturels et les transformer, par le baptême des deux conjoints, en mariage chrétien.

L’accommodation qui consiste à emprunter les coutumes de l’autre pour l’amener à la conversion est, dans le domaine du mariage, poussée très loin. Il y a là un véritable bricolage. Les jésuites procèdent à des mariages indiens dans des degrés de parenté totalement interdits par l’Église, pour pouvoir ensuite baptiser ces mêmes Indiens en conservant leurs mariages grâce à des dispenses. Comme le dit Luis da Grã, les jésuites veulent que les Indiens puissent persévérer dans des mariages interdits par le droit positif et le droit canonique, mariages interdits que les jésuites ont eux-mêmes célébrés avant le baptême des Indiens.

Les deux missionnaires terminent leur lettre sur la mention de doutes très profonds et une demande de clarification. Il s’agit là de « déminer » le terrain face aux attaques de l’évêque Sardinha, dont le traité sur le mariage devait dénoncer ces pratiques pour le moins tortueuses. Le naufrage et la disparition de l’évêque englouti avec son traité, la mort d’Ignace de Loyola, la XXIIIe session du concile de Trente sur le mariage sont autant de raisons qui expliquent que la querelle des mariages du Brésil n’éclata pas. Sur place, le changement de politique de conversion en 1558 modifie aussi les données du problème.




IMPOSER LA LOI CHRÉTIENNE PAR LA CONTRAINTE


En 1557-1558 a lieu un véritable tournant dans les choix de la province. Nóbrega dans un petit traité écrit sous la forme d’un dialogue entre deux frères missionnaires a fait le bilan de l’activité missionnaire des jésuites auprès des Indiens : le Dialogue sur la conversion des Gentils constate l’échec des missions temporaires auprès des Indiens qui sont semi-nomades62. Mettant à profit le changement de gouverneur, Nóbrega rentre à Bahia et entame une collaboration étroite avec le gouverneur Mem de Sá. Le projet est de sédentariser les Indiens dans des villages situés autour des villes portugaises et de confier l’administration temporelle et spirituelle aux jésuites. Ce sont les aldeias, ces villages d’Indiens coloniaux, chargés de défendre le territoire, de travailler plusieurs mois par an pour les colons ou la couronne. En 1558, quatre villages sont ainsi créés autour de Salvador de Bahia. Nóbrega écrit une lettre prônant la répression et le respect de la loi qu’il faut imposer aux Indiens :

La loi qu’on doit leur donner est leur défendre de manger de la chair humaine et de guerroyer sans autorisation du gouverneur, faire qu’ils n’aient qu’une seule femme et qu’ils s’habillent puisqu’ils ont beaucoup de coton, du moins une fois qu’ils sont devenus chrétiens, leur retirer leurs sorciers63.


La monogamie, comme les autres règles fondamentales de l’identité chrétienne, doit désormais être imposée par la contrainte. Il ne s’agit pas de conversion par la force, que le droit canonique interdit, mais d’une politique de conversion en deux étapes : la première consiste à transformer les Indiens en des hommes civilisés en utilisant la contrainte et la menace, puis à convertir ces hommes civilisés en chrétiens par la persuasion. Administration temporelle et spirituelle sont indissociables dans la personne du missionnaire. Avoir une seule épouse (ici, « épouse » au singulier s’oppose à « concubines », toujours au pluriel) est une règle de vie chrétienne au même titre que l’interdiction de l’anthropophagie. La monogamie, le travail, le renoncement à la guerre et à l’anthropophagie, deviennent les actions prioritaires de la politique missionnaire à l’égard des Indiens. En 1563, Anchieta résume cette nouvelle politique de conversion :

Pour ce genre de gens, il n’y a pas de meilleure prédication que l’épée et la houlette de fer [Psaumes 2, 9], prédication où, plus qu’en aucune autre, s’accomplit le Compelle eos intrare [Luc 14, 23]64.


Cette forme autoritaire de prédication renvoie à tout un courant de l’Église, important chez les théologiens franciscains comme Duns Scot, qui a ses adeptes dans le monde ibérique, notamment dans le Portugal de l’expansion au XVe siècle et dans l’Espagne du XVIe siècle pour la conversion de la population morisque65. Les lettres de 1556 évoquant la conversion en deux étapes : d’abord initiation au mariage par un « mariage naturel » puis dans un second temps, baptême et mariage selon la loi de grâce, étaient déjà inspirées par cette idée qui fait consensus dans la province (civiliser d’abord, convertir ensuite).

Les résultats de cette nouvelle politique missionnaire sont présentés dans les lettres du début des années 1560 avec la comptabilité des mariages naturels, des baptêmes et des mariages de grâce. Les jésuites veulent croire en son efficacité. Des lettres envoyées aux frères du Portugal évoquent les premiers succès. Le père Pires écrit depuis Bahia le 22 octobre 1560 pour raconter les visites aux aldeias du père Luis da Grã66. Alors que jusque-là les jésuites ont hésité à administrer les sacrements aux Indiens, Luis da Grã est désormais favorable, lorsque les Indiens des aldeias le lui demandent, à les baptiser et les marier. La sédentarisation paraît un gage contre l’inconstance et le retour à leurs coutumes. Il marie des Indiens à l’aldeia Espírito Santo et à São Tiago, après avoir baptisé 260 personnes, il procède aux mariages, célébrant 11 mariages de nature et 43 mariages de grâce. Ils ont lieu lors d’une cérémonie collective, avec banquet, présents et discours du père sur la vie à tenir. La pastorale du mariage est ainsi un véritable apprentissage par étapes de la monogamie.


Parmi eux j’ai fait 43 mariages en loi de grâce. J’ai fait tout cela un dimanche très solennellement avec toutes les cérémonies des catéchismes et huiles, pour cet office avec la messe et les bénédictions j’ai consacré de midi jusqu’à deux heures plus ou mois

À tous ces nouveaux mariés, un grand Principal a donné à manger à sa manière et conformément à ce qu’il possède, je ne crois pas qu’il ait fait moins de chose que ce que pourrait faire un grand seigneur de ce Royaume. Le père a été leur bénir la table. Dès que les nouveaux mariés eurent mangé, le père vint leur rendre visite, apportant à chacun des nouveaux mariés un cadeau et leur apprenant à chacun le mode de vie, puis le père le leur ordonna et eux acceptèrent. Finalement, ils montrèrent en tout un amour de fils parce que le père leur avait montré un amour de père.

Il fit aussi 11 mariages selon la loi de nature. Là dessus seul peut celui qui sait combien Dieu œuvre parmi eux ; parce que, bien qu’ils considèrent comme une des meilleures choses d’avoir de nombreuses femmes, parce que tout leur honneur est d’avoir beaucoup d’enfants, ils se contentent désormais avec une seule ; et dans les villages où nous résidons, ils sont mariés avec une seule selon la loi de nature et ils assurent, quand on le leur demande combien en ont-ils, de dire qu’ils n’en ont plus qu’une67.



Dans une autre lettre écrite par António Blasques au général des jésuites, Diogo Laines, depuis Bahia, le 1er septembre 1561, le père raconte comment Luis da Grã administre les sacrements dans la nouvelle aldeia de São João :


Le père provincial cette fois-ci a baptisé cent soixante-trois âmes et a marié en loi de grâce douze couples, quand il leur donnait ces sacrements, il leur déclarait le type de vie qu’ils devraient avoir, leur recommandant beaucoup les sacrements qu’ils recevaient, comme on a l’habitude dans les baptêmes solennels.

Il a baptisé pendant la seconde visite cent treize et a marié treize couples en loi de grâce et vingt-huit en loi de nature, lesquels grâce à la bonté du Seigneur, vivent très bien et nous espérons dans le Seigneur qu’avec leur exemple, d’autres soient poussés à faire de même68.



Cependant, cette vision irénique des Indiens demandant au missionnaire le mariage en deux étapes, pour pouvoir jouir progressivement des bienfaits de la monogamie et du sacrement, n’est qu’une version de l’histoire. En fait, les années 1560 sont des années de chaos, les épidémies déciment les nouveaux villages indiens, les révoltes se multiplient et les Indiens fuient les aldeias. Il semble que dans cette résistance indienne, le refus de la monogamie ait joué un rôle important.




« LEUR RITE EST D’AVOIR DE NOMBREUSES CONCUBINES »

Le 5 décembre 1567, le père jésuite Baltasar Fernandes écrit aux compagnons du Portugal depuis la résidence São Paulo de Piratininga, en évoquant les obstacles auxquels est confronté le travail d’évangélisation des Indiens tupinambas. Les Indiens du Brésil sont, sous la plume du missionnaire, un curieux mélange : ils sont à la fois innocents sur le plan moral, sans vice et sans malice, mais très attachés à leurs nombreuses concubines :


Ces gentils ont un entendement grossier et brut, mais ils n’ont pas de malice car ils vont nus, les hommes comme les femmes ; naturellement, ils n’ont aucune honte, ni ne règne la malice entre eux et ils sont aussi innocents sur ce point que s’ils vivaient dans l’état d’innocence ; et si quelques-uns ont beaucoup de concubines, c’est parce que ce sont des principaux, avec une grande maison et pour avoir beaucoup d’enfants.

Cela est tellement ancré dans leur tête que difficilement on le leur retire. Ils veulent que nous fassions chrétiens, tous leurs fils et leurs filles, et eux aussi, mais abandonner leurs concubines, leurs coutumes païennes, apprendre les choses nécessaires, quand ils sont adultes, ils le veulent difficilement.

Les rites qu’il y a parmi eux sont : avoir des concubines, croire beaucoup dans leurs sorciers69…



La polygamie des chefs tupis n’est pas le résultat de la concupiscence mais s’explique par des raisons sociales. Avoir de nombreuses concubines, une grande maison, de nombreux enfants est une marque de prestige. Baltasar Fernandes, fin observateur de la société tupi, a donc compris le rôle des alliances indigènes, l’importance des fils pour la guerre, des filles car les gendres doivent un service en travail à leur beau-père.

Selon, le père Fernandes, l’attachement aux concubines est du même ordre que l’attachement aux sorciers. Il précise à la suite de cet extrait, les autres coutumes païennes : l’ivresse par les vins, la guerre, la mise à mort des ennemis, l’adoption d’un nouveau nom, c’est-à-dire le rituel anthropophagique qui se continue même quand les Indiens respectent l’interdit de manger la chair humaine qui a été imposé par les missionnaires. Ce n’est pas par hasard que Baltasar Fernandes met sur le même plan le rituel de la vengeance et les concubines puisqu’un nouveau nom et une nouvelle femme sont les récompenses que se voit attribuer un guerrier après avoir accompli l’exploit de tuer un ennemi. Au même titre que la guerre, la polygamie des chefs est au cœur du fonctionnement de la société tupinamba, d’où l’extraordinaire attachement des Indiens au fait d’avoir plusieurs concubines. À en croire le missionnaire, les Indiens n’ont pas d’opposition de principe au christianisme, ils voudraient même bien être chrétiens, mais ils ne peuvent renoncer aux concubines. Cette analyse permet de comprendre pourquoi jésuites et Indiens sont d’accord pour baptiser les enfants mais hésitent devant le baptême des adultes. Les Indiens ne veulent pas renoncer à ce qui fait le fondement du prestige dans la société tupinamba et les missionnaires ont compris que ce renoncement est quasiment impossible.

Après dix-huit ans de présence au Brésil, les jésuites ont progressivement acquis une fine connaissance des coutumes tupis, jugées à la fois grossières et complexes. Le multi-concubinage n’est pas un signe de concupiscence, mais la fidélité n’est pas non plus un signe de mariage. Baltasar Fernandes suggère ainsi que les Indiens tupis représentent une certaine étrangeté pour les Européens. Le jésuite fait de la polygamie un rite. Le mot « rite » a un large sens au XVIe siècle qui n’est pas restreint à celui de liturgie. Les rites englobent les coutumes de la communauté et les pratiques sociales. Rites et coutumes se distinguent de la foi et du dogme. C’est un topos sous la plume des jésuites, les Indiens du Brésil n’ont pas de foi, mais ils ont des rites ; leurs concubines sont un de leurs rites au même titre que leurs sorciers. Les rites sont des coutumes païennes, des pratiques sociales liées au paganisme, mélange de rusticité et d’erreur70. Envisager la question des concubines comme un élément païen se fait naturellement dans l’esprit d’un chrétien du XVIe siècle pour qui le mariage est à la fois un contrat civil et un sacrement. Aux yeux des jésuites, les Indiens n’ont pas de religion, ils sont prêts à adopter toutes les croyances mais ils ont des coutumes païennes auxquelles ils tiennent et qu’ils ne veulent pas abandonner. Ce sont ces rites, ces coutumes païennes, qui rendent l’évangélisation des Indiens difficile, voire impossible, comme l’écrit le père Baltasar Fernandes.

Au terme de ce premier chapitre, on peut affirmer, en accord avec la harangue du vieux chef Momboré Ouassou, que les questions autour du mariage furent au cœur des échanges entre Européens et Indiens dans le Brésil du XVIe siècle. L’introduction du mariage chrétien au Brésil est une question politique, concernant la colonisation et la domination des Indiens. Au départ, les échanges entre Européens et Indiens se font selon les règles indiennes. L’acceptation des concubines indiennes par les Européens est une façon d’entrer dans l’alliance avec les beaux-pères. Au fur et à mesure du renforcement de la présence européenne, les termes de l’échange se détériorent aux dépens des Indiens. En introduisant le mariage chrétien, les Européens cherchent à substituer, dans l’échange, leurs règles à celles des Indiens. En ce sens, colonisation, esclavage et mariage chrétien sont étroitement imbriqués ; à partir d’un certain moment, les règles européennes s’imposent dans l’échange.

Le transfert du mariage chrétien est aussi une question de pratique missionnaire en lien avec la conversion des Indiens. Les unions indiennes sont d’abord identifiées par les missionnaires comme peu gênantes, puis comme le principal obstacle à la conversion des Indiens. Dans les premiers temps de la province, alors que le concile de Trente n’est pas encore achevé, les jésuites sont encore à la recherche d’une méthode d’évangélisation, essayant des solutions locales, des formes de « bricolage ». Les jésuites inventent cette solution étonnante d’une initiation au mariage en deux étapes : un « mariage naturel » souvent entre l’oncle et la nièce, pour enseigner les règles du mariage et ensuite, après le baptême, une transformation de ce premier mariage en un mariage chrétien indissoluble. Progressivement, cependant, la conversion devient synonyme, pour les jésuites, d’utilisation de la contrainte pour interdire aux Indiens leurs coutumes et leur faire adopter la loi chrétienne. Cette modification des méthodes ne signifie pas que les Indiens se soumettent plus facilement. L’attachement aux concubines que les Indiens manifestent reste une difficulté majeure pour les missionnaires dans leur projet de conversion.

Le mariage est aussi un lieu où se joue l’identité catholique du nouveau monde en train de se construire. Le mariage est en effet, pour les chrétiens, une question de dogme ; des règles très précises l’encadrent ; elles se fondent sur toute une tradition de pensée, à la fois juridique et théologique. Les missionnaires ne peuvent régler ces questions liées au mariage sur la scène locale comme ils l’entendent, ils doivent s’en remettre à leur autorité de tutelle. L’appel à Rome qu’ont adressé en 1556 les deux supérieurs de la province brésilienne à propos des mariages indiens, invite à déplacer notre regard vers le centre de la catholicité et vers l’autorité pontificale, gardienne de l’orthodoxie, au sens de définition du catholicisme.

Dans un deuxième chapitre, c’est à partir de Rome que je présenterai la question du mariage des infidèles, ce qui nous permettra de réfléchir, à partir de cette question, à l’expansion de la catholicité au XVIe siècle.
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