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Geneviève Piché
Université de Toulouse II – Le Mirail 

Université de Sherbrooke

RÉSUMÉ Au début du XIXe siècle, la Louisiane est une région 
agricole fort prospère, qui connaît un essor spectaculaire. La popu-
lation servile augmente considérablement, alors que le système 
esclavagiste se développe et se radicalise. La Louisiane antebellum1 
est ainsi le théâtre parfait pour étudier la rencontre entre religion 
et esclavage. Comment les esclaves parviennent-ils à se forger une 
culture religieuse bien distincte de celle de leurs maîtres ? Comment 
cette culture apparaît-elle aux yeux des voyageurs qui atteignent 
la Nouvelle-Orléans au XIXe siècle ? En quoi les pratiques reli-
gieuses des esclaves des Antilles, qui arrivent en grand nombre 
au tournant du siècle, ont-elles influencé la religion des esclaves 
louisianais ? En se basant sur les récits de voyage du XIXe siècle, 
cet article nous permettra de partir à la découverte de la culture 
religieuse des esclaves de Louisiane.

ABSTRACT In the beginning of the 19th century, Louisiana 
is a prosperous agricultural area. Slave population increases 

1. D'origine latine, le terme antebellum est un mot anglais qui signifie « avant 
 la guerre » (« ante » signifiant avant et « bellum » guerre), mais qui réfère 
 spécifiquement à la période de l'histoire américaine précédant la guerre de Séces-
 sion et débutant après la guerre de 1812. Bien que l'on puisse se servir de l'expres-
 sion d'avant-guerre (« pre-civil war »), le concept antebellum est porteur en lui-
 même d'une signification qui ne se traduit que difficilement en français 
 et englobe une période beaucoup plus vaste que la décennie précédant 1860.

Voyage sur les rives du Mississippi :
Diversité culturelle et influence atlantique 

dans la Louisiane antebellum 
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dramatically while the slavery system becomes more radical. 
Antebellum Louisiana is the perfect scene to study the relation 
between religion and slavery. How do slaves build a distinct reli-
gious culture, different from the culture of their masters? How 
this culture appears to travelers who visit New Orleans in 19th 
century? How and what religious practices of the Caribbean slaves, 
who arrive in large numbers at the turn of the century, influenced 
the religion of Louisiana’s slaves? Based on travelers’ accounts of 
the 19th century, this article will allow us to explore the religious 
culture of slaves in Louisiana.

Le 30 décembre 1817, le bateau à vapeur Vesuvius accoste au port 
de la Nouvelle-Orléans. Le révérend Elias Cornelius, comme 
bien d’autres voyageurs avant lui, foule alors le sol chargé d’his-
toire de la Ville Croissant2. Il est aussitôt abasourdi par le bour-
donnement incessant des marchands, boutiquiers, matelots 
et entrepreneurs en tout genre, par les rues bondées de gens, 
Créoles, Américains, Africains, et par les nombreux navires qui 
tanguent tranquillement, amarrés au port, ou voguant au large. 
Au marché, à quelques pas de là, des dizaines de langues et de 
patois chatouillent son oreille. Sans aucun doute, notre visiteur 
vient de débarquer dans la ville commerciale par excellence du 
Sud américain. Durant la première moitié du XIXe siècle, de 
nombreux voyageurs vont ainsi venir visiter la Louisiane et sa capi-
tale de l’époque, la Nouvelle-Orléans. Dans leur grande majorité, 
ils seront impressionnés par trois traits distinctifs qui frappent 
d’emblée tout nouvel arrivant. D’abord, par la grande diversité 
linguistique et culturelle qu’ils retrouvent autant dans les rues 
de la ville que dans les champs de la campagne. Ensuite, par la 
primauté qu’exercent le commerce et l’agriculture, particulière-
ment les cultures de sucre et de coton, sur toute autre facette de 
la vie quotidienne. Enfin, par l’omniprésence de l’esclavage et 

2. B. B. Edwards, Memoir of the Rev. Elias Cornelius, Boston, Perkins, Marvin & 
 Co., 1834.
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par le dynamisme de la vie religieuse et culturelle des esclaves 
qu’ils observent sur tout le territoire de la Louisiane. 

Ces impressions, transportées en Europe comme en 
Amérique, vont contribuer à façonner l’image d’une Louisiane 
esclavagiste, certes, mais également prospère et florissante ; une 
région cosmopolite, profondément influencée par le monde atlan-
tique qui l’entoure. En fait, loin d’être un cas unique, coupé du 
monde, la Louisiane subit maintes influences des sociétés esclava-
gistes nord-américaines et caribéennes, tout au long des XVIIIe et 
XIXe siècles, et est modelée sur les mêmes bases que bien d’autres 
sociétés de plantations. Les idées, les nouvelles et les cultures 
qui y circulent trouvent donc un écho en Louisiane, qui s’in-
sère dans un marché transatlantique ; un marché de denrées, un 
marché de matières premières, un marché d’esclaves. L’influence 
qu’a le monde atlantique, et particulièrement Saint-Domingue, 
en Louisiane ressort donc de façon récurrente dans les récits de 
voyage contemporains.

Une histoire pour les esclaves louisianais

Pour reprendre la formule de l’historien Peter Kolchin, il existe « de 
nombreux Suds » aux États-Unis, où les esclaves vivent une vie très 
différente selon qu’ils résident dans les régions de la Chesapeake 
ou du Lowcountry  3. Au niveau historiographique, certaines socié-
tés esclavagistes, comme la Virginie et la Caroline du Sud, ont 
été plus étudiées que d’autres. Ainsi, la Louisiane a longtemps 
été mise de côté, ce qui explique pourquoi de nombreux fonds 
d’archives demeurent encore aujourd’hui peu ou pas explorés4. 

3. Peter Kolchin, A Sphinx on the American Land. The Nineteenth-Century South 
 in Comparative Perspective, Baton Rouge, Louisiana State University Press, 2003, 
 p.4. La Chesapeake renvoie à la région de la Virginie et du Maryland, alors que 
 le Lowcountry englobe la Caroline du Nord et du Sud, la Georgie et la Floride.
4. Pour l’historienne Gwendolyn Midlo Hall, la négligence envers la Louisiane 
 s’explique par la dispersion des archives entre la France, l’Espagne et les États- 
 Unis, par leur langue de rédaction et par leur triste état de conservation. 
 De nombreux documents n’ont pas encore été traduits, n’ont pas été indexés 
 et n’ont pas été microfilmés. Voir les « Note on Sources » de Gwendolyn Midlo 
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En dépit du nombre croissant d’ouvrages portant sur l’histoire 
de l'esclavage en Louisiane5, il peut être surprenant de consta-
ter que la culture religieuse des esclaves de Louisiane sous la 
période antebellum a été quelque peu délaissée par l’historiogra-
phie au bénéfice d’autres communautés et régions, ou au détri-
ment d’autres sources, plus abondantes ou plus accessibles. Notre 
recherche vise donc à combler une lacune importante et à appor-
ter une contribution à la compréhension que l'on a de l'esclavage 
en Louisiane durant cette période, souvent négligée au profit de 
l'ère coloniale6. Les rares travaux portant sur l'histoire de l'escla-
vage en Louisiane pendant les années 1803-1860 explorent géné-
ralement le monde de la Nouvelle-Orléans et tendent à laisser 
de côté le monde rural avoisinant, pourtant crucial à la compré-
hension des communautés d'esclaves7. Le monde des esclaves de 
 Hall, dans Africans in Colonial Louisiana. The Development of Afro-Creole 
 Culture in the Eighteenth Century, Baton Rouge, Louisiana State University Press, 
 1992, p.413-422. Depuis cette date, cependant, il faut remarquer que de nombreux 
 efforts ont été faits, avec succès, dans les différents centres d’archives, pour 
 rendre plus accessibles les collections concernant la Louisiane des XVIIIe et 
 XIXe siècles.
5. Bien que les premières études sur la question paraissent dans les années 1920 
 et 1930, avec les pionniers Alton V. Moody et Charles Barthélémy Roussève, il 
 faut attendre les années 1990 pour véritablement voir un intérêt soutenu et pro-
 metteur pour ce domaine de recherche, notamment avec les deux figures de 
 proue que sont Gwendolyn Midlo Hall et Thomas N. Ingersoll. Voir les travaux 
 d’Alton V. Moody, « Slavery on Louisiana Sugar Plantations », Louisiana His
 torical Quarterly, 7, 2, April 1924 ; de Charles Barthélémy Roussève, The Negro in 
 Louisiana : aspects of his history and his literature, New Orleans, Xavier Universi-
 ty Press, 1937 ; de Hall, Africans in Colonial Louisiana… ; et de Thomas N. Inger-
 soll, Mammon and Manon in Early New Orleans. The First Slave Society 
 in the Deep South, 1718-1819, Knoxville, University of Tennessee Press, 1999.
6. Un grand nombre d'historiens spécialistes de la Louisiane se sont consacrés aux 
 régimes français ou espagnol, comme Shannon Lee Dawdy, Building the Devil's 
 Empire. French Colonial New Orleans, Chicago, University of Chicago Press, 
 2008 ; et Jean-Pierre Le Glaunec, « Slave Migrations in Spanish and Early Ame- 
 rican Louisiana : New Sources and New Estimates », Louisiana History : The 
 Journal of the Louisiana Historical Association, 46, 2 (2005), p.185-209. Si plu-
 sieurs ouvrages réussissent à passer d’un empire à l’autre, en mettant l’accent sur 
 les différences entre les régimes français, espagnol et américain, comme c'est le 
 cas pour l'ouvrage de Ingersoll, Mammon and Manon…, Jennifer M. Spear, Race, 
 Sex, and Social Order in Early New Orleans, Baltimore, The Johns Hopkins Uni-
 versity Press, 2009, et Lawrence N. Powell, The Accidental City. Improvising New  
 Orleans, Cambridge/London, Harvard University Press, 2012, peu d'études se  
 concentrent spécifiquement sur la période antebellum.
7. C'est le cas pour une très grande majorité d'ouvrages, notamment ceux d'Arnold 
 Hirsch et Joseph Logsdon Creole New Orleans. Race and Americanization, Baton 
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Louisiane et de leurs pratiques religieuses nous échappe encore 
en grande partie.

De par ses racines franco-hispaniques et son caractère 
catholique, la Louisiane du début du XIXe siècle apparaît comme 
une entité unique au sein des États-Unis d’Amérique, majoritai-
rement de culture anglo-protestante. Région sucrière fort pros-
père, qui connaît un essor spectaculaire au tournant du siècle, 
la Louisiane accueille de nombreux réfugiés et immigrants, atti-
rés par les promesses d’enrichissement. La population esclave 
augmente considérablement durant cette période, alors que le 
système esclavagiste se développe et se radicalise. La Louisiane 
antebellum est ainsi le théâtre parfait pour étudier la rencontre 
entre religion et esclavage. Comment les esclaves parviennent-
ils à se forger une culture religieuse bien distincte de celle de 
leurs maîtres ? Comment cette culture apparaît-elle aux yeux 
des voyageurs qui atteignent la Nouvelle-Orléans au XIXe siècle ? 
En quoi les pratiques religieuses des esclaves des Antilles, qui 
arrivent en grand nombre à la fin du XVIIIe siècle et dans la 
première décennie du XIXe siècle, ont-elles influencé la religion 
des esclaves louisianais ? En se basant sur les récits de voyage du 
XIXe siècle, cet article nous permettra de partir à la découverte 
de la culture religieuse des esclaves de la Louisiane.

Ces témoins silencieux de l’histoire

Comment écrire l'histoire d'individus qui n'ont laissé que peu ou 
pas de traces ? Que sait-on, ou que peut-on savoir, de la vie quoti-
dienne des individus qui n’écrivent pas ? Les témoins silencieux 
de l’histoire représentent un enjeu d’écriture important depuis 

 Rouge, Louisiana State University, 1992 ; Judith K. Schafer, Slavery, the Civil Law, 
 and the Supreme Court of Louisiana, Baton Rouge/London, Louisiana State Uni-
 versity Press, 1994 et John W. Blassingame, Black New Orleans, 1860-1880, 
 Chicago, University of Chicago Press, 2007. Notons toutefois l’apport des études 
 consacrées au développement et aux impacts économiques des plantations, 
 notamment Richard J. Follett, The Sugar Masters : Planters and Slaves in Louisia-
 na’s Cane World, 1820-1860, Baton Rouge, Louisiana State University Press, 2005.
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la fin des années 1970, alors que les sciences sociales se dotent 
d’approches sociologiques et anthropologiques pour permettre 
un retour à une certaine forme de récit qui s'intéresse aux indi-
vidus et à leur rôle dans la société8. Les historiens se mettent « en 
quête de la parole vierge des individus aux identités minoritaires, 
une parole qui viendrait rétablir la vérité sur une série d’événe-
ments traumatisants »9. Ces « silencieux de l’histoire », que « l’his-
toriographie avait jusque-là délaissés », sont désormais placés à 
l’avant-plan de la scène10. Pour l’historienne Arlette Farge, afin 
de réussir à faire parler les exclus et les marginaux au sein d'une 
micro-histoire, il faut « interroger autrement les sources, travail-
ler sur le silence des sans aveu et non sur les discours bavards et 
autorisés »11. Le même processus de recouvrement a eu lieu aux 
États-Unis au cours des dernières décennies, alors que l'histo-
riographie s'est attachée à réécrire l'histoire « par le bas », en se 
concentrant sur l'histoire de l'« autre moitié », la classe sociale au 
bas de l'échelle qui regroupe pauvres, malades, ouvriers en tous 
genres et esclaves12. Plusieurs historiens se sont heurtés aux mêmes 
problèmes méthodologiques qui transparaissent ici, en tentant 
de « révéler l'inconnu dans une histoire trop (mal) connue »13. 
Pour surmonter cet écueil, il faut d'abord reprendre des archives 
déjà connues sous de nouveaux angles et sous de nouvelles pers-
pectives, ce que nous permettent de faire les récits de voyage du 
XIXe siècle. Si certains voyageurs s’extasient devant la production 
sucrière et cotonnière, vantant les mérites du système esclava-
giste, d’autres au contraire le dénoncent et cherchent à diriger le 
8. Roger Chartier, Au bord de la falaise. L'histoire entre certitudes et inquiétude,  
 Paris, Albin Michel, 1998, p.89.
9. Philippe Artières et Dominique Kalifa, « Présentation. L’historien et les archives  
 personnelles : pas à pas », dans Philippe Artières et Dominique Kalifa, dir., 
 Histoire et archives de soi, Publications de la Sorbonne, 2002, p.10.
10. Ibid.
11. Arlette Farge, Vivre dans la rue au XVIIIe siècle, Paris, Seuil, 1979, p.10.
12. Voir entre autres Billy G. Smith, The " Lower Sort " : Philadelphia's Laboring  
 People, 1750-1800, Cornell University Press, 1994, et Simon P. Newman, Embo- 
 died History. The Lives of the Poor in Early Philadelphia, Philadelphia, University  
 of Pennsylvania Press, 2003.
13. Bernard Plongeron, dir., Pratiques religieuses, mentalités et spiritualités dans  
 l'Europe révolutionnaire (1770-1820), Actes du colloque, Chantilly 27-29 novembre  
 1986, Brepols, p.8.
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faisceau sur les expériences individuelles des esclaves, en tentant 
de leur donner une voix.

Si les planteurs étaient souvent amenés à se déplacer de 
leur plantation à la ville de la Nouvelle-Orléans, pour aller au 
marché d’esclaves ou pour passer devant le notaire, ils n’étaient 
pas les seuls à voir du pays. De nombreux voyageurs de toutes 
sortes ont raconté leur épopée à travers les bayous et les champs 
de canne à sucre de la Louisiane, récits qui seront par la suite 
publiés et distribués à travers tout le pays. La Louisiane, avec le 
mythique fleuve Mississippi, apparaissait comme une destina-
tion idéale pour quiconque voulait découvrir l’Ouest américain. 
Les voyageurs se lançaient à l’assaut de l’inconnu à la fois pour 
voir la beauté sauvage de ces nouveaux paysages et pour consta-
ter les progrès de la nation américaine :

Throughout the nineteenth century, Americans seemed 
to be looking for two things in the West. One was a scen-
ic West, a place that represented the power and beauty of 
the American nation and that could be compared with the 
most sublime scenes in Europe. The other West offered a 
locus of opportunity and a testing ground for American 
ingenuity, a notion that had been present long before Thomas 
Jefferson14.

Bien que ce ne soit pas encore l’âge du tourisme au sens 
moderne du terme, qui n’apparaît qu’avec l’expansion du chemin 
de fer à la fin des années 186015, et que ce genre de voyage ne 
soit pas accessible à tout le monde, de nombreux Européens et 
États-Uniens prendront la mer durant la première moitié du XIXe 

14. Anne F. Hyde, « Cultural Filters : The Significance of Perception in the History 
 of the American West », The Western Historical Quarterly, 24, 3 (1993), p.355.  
 L’auteure émet par contre un bémol sur la fidélité des propos et leur réalisme :  
 « Because of the enormous interest in the West and because of its distance from  
 eastern population centers, the perceptions of early interpreters shaped Ameri- 
 can ideas about the West. How Americans gained their knowledge about the  
 West resembled a game of telephone throughout most of the nineteenth century.  
 Most Americans got their information about the West after it had been filtered  
 through several observers and recorders ». Voir p.352.
15. Ibid., p.359.
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siècle à destination de la Nouvelle-Orléans. L’esclavage demeure, 
dans tous ces récits de voyage, un sujet constant, soulevant de 
violentes diatribes ou de grandioses apologies. Dans le cadre de 
cet article, quinze récits de voyage ont été analysés. 

Les vagues migratoires du XIXe siècle

Au lendemain de l'achat de la Louisiane par les États-Unis en 1803, 
un grand nombre de marchands et de fermiers, majoritairement 
anglophones et protestants, traversent les frontières de l'État de 
Louisiane pour s'y installer, accompagnés de leurs esclaves. Selon 
l'historien Allan Kulikoff, durant la période antebellum, plus 
de 600 000 Blancs et au moins 835 000 esclaves, provenant de 
l'Upper South (surtout le Maryland, la Virginie et les Carolines), 
s'installent dans des États ou des territoires américains plus 
au Sud ou plus à l'Ouest (comme l’Alabama, le Mississippi, la 
Louisiane et le Texas16). Plusieurs d’entre eux s’y établissent de façon 
permanente, mais beaucoup espèrent simplement faire fortune et 
revenir chez eux, ce que le prédicateur unitarien Theodore Clapp 
désigne par une « population flottante, fluctuante et hétérogène, 
attirée en Louisiane dans l’honorable but de s’enrichir »17. Si la 
Louisiane est la terre d'accueil de très nombreux immigrants qui 
cherchent à s'enrichir sur des plantations de sucre et de coton, 
c'est en partie grâce aux récits des voyageurs qui parcourent les 
États-Unis et aux journaux nationaux qui transmettent l'image 
d'une région sucrière prospère, un véritable « paradis pour les 
planteurs ». Les promesses de terres fertiles et peu dispendieuses 
ont ainsi encouragé bon nombres de planteurs, de la Virginie au 

16. Allan Kulikoff, « The Colonial Chesapeake : Seedbed of Antebellum Southern  
 Culture ? », The Journal of Southern History, 45, 4 (1979), p.539.
17. Theodore Clapp, Autobiographical Sketches and Recollections, during a Thirty- 
 Five Years’ Residence in New Orleans, Boston, Phillips, Sampson & Company,  
 1858, dans John Duffy, dir., Parson Clapp of the Strangers’ Church of New Orleans,  
 Baton Rouge, Louisiana State University Press, 1957, p.127 : « Nearly half of these
 are what may be called a floating population. They go there only for the hono- 
 rable purpose of accumulating property […] The society is fluctuating 
 and heterogeneous ».
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Mississippi, à délaisser leurs cultures de tabac ou de riz pour venir 
s’établir en Louisiane afin de tenter leur chance avec l’« or blanc »18. 
En 1827, le naturaliste anglais William Bullock entreprend un 
voyage à la Nouvelle-Orléans. L’une de ses premières remarques 
se consacre à décrire la diversité ethnique et linguistique qui 
règne dans la ville :

This city exhibits the greatest variety of costume, and foreign-
ers ; French, Spanish, Portuguese, Irish in shoals ; in short, 
samples of the common people of all the European nations, 
Creoles, all the intermixtures of Negro and Indian blood, 
the moody and ruminating Indians, the inhabitants of the 
Spanish provinces […] and more languages are spoken 
here than in any other town in America […] The negroes, 
mulattoes, French, Spanish, Germans, are all crying their 
several articles in their several tongues.19

C’est que les immigrants anglophones ne sont pas les seuls à 
franchir les frontières de la Louisiane. Au même moment, plusieurs 
milliers de réfugiés de l'île de Saint-Domingue, catholiques et 
francophones, prennent la mer pour trouver asile en Louisiane, 
conséquence directe de la Révolution qui secoue l'île de 1791 à 
1804. Des milliers d’entre eux trouveront d’abord refuge à la 
Jamaïque, avant d’être expulsés par les autorités britanniques. 
D’autres émigreront à Santiago de Cuba, mais l’invasion fran-
çaise en Espagne en 1808-1809 les forcera à quitter Cuba20. Les 
exilés, blancs et noirs, arrivent de Saint-Domingue dès les années 
1790, puis de la Jamaïque dès 1804 et de Cuba et Santo Domingo 
18. Glenn R. Conrad et Ray F. Lucas, White Gold. A Brief History of the Louisiana  
 Sugar Industry, 1795-1995, Louisiana Life Series, no 8, Lafayette, The Center for  
 Louisiana Studies, University of Southwestern Louisiana, 1995, p.13.
19. William Bullock, Sketch of a Journey through the Western States of North   
 America, from New Orleans, by the Mississippi, Ohio, City of Cincinnati and Falls  
 of Niagara, to New York, in 1827, London, 1827, p.x. À moins d’indication   
 contraire, toutes les citations sont présentées dans leur graphie originale.
20. Carolyn Morrow Long, A New Orleans Voudou Priestess. The Legend and Reality  
 of Marie Laveau, Gainesville, University Press of Florida, 2006, p.28-29. Au  
 début de 1809, après s’être révoltée contre l’invasion napoléonienne, l’Espagne  
 chasse de Cuba les réfugiés de Saint-Domingue qui refusent de jurer allégeance  
 à la Couronne espagnole. Environ 10 000 immigrants provenant de Cuba   
 arrivent donc en Louisiane en 1809.
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dès 180921. Des milliers d’entre eux quitteront Saint-Domingue 
pour des ports de la côte atlantique américaine, comme New 
York, Philadelphie, Baltimore, Norfolk, Charleston ou Savannah, 
pour ensuite se rediriger vers la Nouvelle-Orléans. De 1791 à 1815, 
entre 15 000 et 20 000 réfugiés quittent ainsi Saint-Domingue, 
avec ou sans escale, et plus des trois quarts d'entre eux s'installent 
à la Nouvelle-Orléans ou à proximité, faisant ainsi doubler la 
communauté catholique et francophone de la ville22. Les réfugiés 
de Saint-Domingue sont directement liés à la croissance de l’in-
dustrie du sucre en Louisiane au début du XIXe siècle. Anciens 
planteurs de sucre et de café, ces nouveaux immigrants amènent 
avec eux leur expérience dans le domaine, leurs techniques et 
leurs esclaves, qui connaissent bien cette culture23. Cette exper-
tise peut dès lors être appliquée aux conditions particulières de 
la Louisiane24. Ainsi, comme le note l’ancien habitant de Saint-
Domingue François Marie Perrin du Lac en 1805, « cette culture 
[de l’indigo] a été remplacée dans toute la partie basse de la colo-
nie par celle du sucre […] », remarquant au passage le rôle qu’y 
ont joué les réfugiés domingois25.

Très vite, afin de suivre le boom économique qui se produit 
au début du XIXe siècle, un besoin croissant en main-d’œuvre 
servile se fait sentir. La première décennie est ainsi marquée 
par une forte augmentation du nombre d’esclaves sur le terri-
toire de la Louisiane, un accroissement caractérisé par la grande 
diversité des groupes ethniques. Selon l'historien Jean-Pierre 
Le Glaunec, l’importation d’esclaves explose littéralement entre 
1804 et 1812, période pendant laquelle environ 12 000 esclaves 

21. Paul Lachance, « The Louisiana Purchase in the Demographic Perspective 
 of its Time », dans Peter J. Kastor et François Weil dir., Empires of the Imagina-
 tion. Transatlantic Histories of the Louisiana Purchase, Charlottesville - Londres,  
 University of Virginia Press, 2009, p.153.
22. Nathalie Dessens, From Saint-Domingue to New Orleans. Migration and   
 Influences, Gainesville, University Press of Florida, 2007, p.1 et 100.
23. Ibid, p. 80.
24. Conrad et Lucas,  White Gold…, p.10.
25. François Marie Perrin du Lac, Voyage dans les deux Louisianes, et chez les na- 
 tions sauvages du Missouri, par les États-Unis, l’Ohio et les Provinces qui 
 le bordent, en 1801, 1802 et 1803 […], Paris, Capelle et Renand, 1805, p.381-382.
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africains, caribéens et américains sont introduits en Louisiane, 
sans compter ceux des réfugiés de Saint-Domingue26. Entre 1804 
et 1812, environ la moitié ou les deux tiers des nouveaux esclaves 
sont d’origine africaine et apportent avec eux leur langage et leur 
bagage culturel, probablement inconnus d'un nombre impor-
tant d'esclaves louisianais27. Ces derniers, probablement créoles, 
parlent le français, l’espagnol ou le créole, alors que les nouveaux 
esclaves africains ne parlent aucune des langues européennes prati-
quées en Louisiane28. Le reste des esclaves, introduits après 1803, 
provient essentiellement de la côte atlantique américaine ou des 
Caraïbes britanniques et paraissent être, comme leurs maîtres, 
anglophones29. Lorsque la traite transatlantique prend fin, en 
1808, le commerce interrégional contribue à renforcer la diversi-
té de la communauté esclave. La traite domestique entraîne une 
relocalisation de milliers d'esclaves créoles de l'Upper South vers 
le Lower South et vers les nouveaux territoires qu'il faut peupler 
et exploiter30. Lors de son voyage en 1823, le marchand anglican 
Adam Hodgson, qui arrive de Liverpool, comprend très tôt l’am-
pleur que revêt ce commerce en Louisiane : « I have understood 
that from Maryland and Virginia alone, from 4000 to 5000 per 
annum are occasionally sent down to New-Orleans ; a place, the 
very name of which seems to strike terror into the slaves and 
free Negroes of the Middle States »31.

26. Jean-Pierre Le Glaunec, « Slave Migrations and Slave Control in Spanish and  
 Early American New Orleans », dans Kastor et Weil (dir.), Empires of the Imagi- 
 nation…, p. 214. Pour Thomas N. Ingersoll, cette diversité de nations, de langues  
 et de cultes aurait d’ailleurs empêché les esclaves de se rassembler en une com- 
 munauté unie et homogène. Voir Ingersoll, Mammon and Manon…, p. 288.
27. Le Glaunec, « Slave Migrations…», p. 214.
28. Aux États-Unis, un esclave créole désigne tout esclave né au pays, comparati- 
 vement aux esclaves bruts, provenant d’Afrique, ou aux esclaves importés 
 de la Caraïbe.
29. Le Glaunec, « Slave Migrations…», p. 214.
30. Walter Johnson, Soul by Soul. Life Inside the Antebellum Slave Market, Cam-
 bridge/London, Harvard University Press, 1999, p. 48.
31. Adam Hodgson, Remarks during a Journey through North America in the Years  
 1819, 1820, and 1821, in a Series of Letters : with an Appendix containing an   
 Account of Several of the Indian Tribes, and the Principal Missionary Stations.  
 Also, a Letter to M. Jean Baptiste Say, on the Comparative Expense of Free and  
 Slave Labour, New York, 1823, p. 178.
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Un monde esclavagiste

La Nouvelle-Orléans apparaît donc comme un marché d’es-
claves très important, un port clé dans le commerce transat-
lantique, où les navires marchands d’Europe côtoient ceux de 
New York, de Philadelphie, de Baltimore et de Charleston, en 
plus des bateaux à vapeur qui remontent le Mississippi32. Les 
balles de coton s’empilent au côté des barriques de sucre, qui 
attendent d’être expédiées à travers les États-Unis, la Caraïbe et 
l’Europe. L’auteur américain Timothy Flint n’a pas tort lorsqu’il 
écrit que la Nouvelle-Orléans est « la grande capitale commer-
ciale de la Vallée du Mississippi », et que sa position, en tant que 
ville commerciale, ne peut être rivalisée par aucune autre au 
monde33. Sa notoriété est confirmée par le nombre de navires 
et de barges que l’on peut voir à son port, comme le fait remar-
quer en 1819 le journaliste du New Hampshire Estwick Evans, 
en calculant qu’environ 500 ou 600 vaisseaux, dont plusieurs 
sont très larges, peuvent occasionnellement être vus amarrés à 
la levée34. Les voyageurs s’entendent également pour dire que la 
vue des plantations, qui défilent sous leurs yeux tout le long du 
Mississippi, est d’une beauté impressionnante. Lors de son séjour 
à la Nouvelle-Orléans en 1822, alors qu’il descend le fleuve, le 
révérend Theodore Clapp est ébloui par le spectacle :

For two hundred miles, plantation touches plantation. I 
have seen in no part of the United States, not excepting the 
Connecticut River, a more rich and highly cultivated tract 
of the same extent […] Noble private residences, massive 
sugar houses, neat villas, and numerous negro quarters 

32. Johnson, Soul by Soul…, p. 1.
33. Timothy Flint, Recollections of the Last Ten Years, Passed in Occasional Resi- 
 dences and Journeyings in the Valley of Mississippi from Pittsburg and the   
 Missouri to the Gulf of Mexico, and from Florida to the Spanish Frontier, Boston,  
 Cummings, Hilliard & Co., 1826, p. 301.
34. Estwick Evans, A Pedestrious Tour, of Four Thousand Miles, Through the Western  
 States and Territories, During the Winter and Spring of 1818, Interspersed with  
 Brief Reflections upon a Great Variety of Topics : Religious, Moral, Political, Senti- 
 mental, Concord, N. H., Joseph C. Spear, 1819, p. 339.
 Amos Stoddard, Sketches, Historical and Descriptive, of Louisiana, Philadelphia,  
 1812, p. 333.
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succeed each other in such a way that the whole distance 
has the appearance of one uninterrupted village […] The 
fields, the gardens, the fine houses, the sugar manufactor-
ies, &c., apparently move past you as you descend, like the 
images in a magic lantern35.

Mais la réputation de la Nouvelle-Orléans, chez les esclaves, 
est loin d’être aussi dorée. Les esclaves de l’Upper South, en sachant 
qu’ils seront expédiés et vendus dans le Lower South, et parti-
culièrement en Louisiane, sont littéralement désespérés36. La 
Louisiane a très mauvaise réputation, celle où règnent mauvais 
traitements et forte mortalité. Timothy Flint l’apprend avant 
même son arrivée en Louisiane :

Here [Missouri] I was told, that the cruelty and brutal-
ity were not here, but among the great planters drown 
the Mississippi. So strongly is this idea inculcated, that it 
is held up to the slave, as a bugbear over his head to bind 
him to good behavior, that if he does not behave well, he 
will be carried down the river, and be sold.37

Estwick Evans, comme tant d’autres voyageurs, est d’ailleurs 
choqué par les mauvais traitements dont il est témoin :

Whilst passing a plantation on the lower part of the 
Mississippi, my ears were assailed by sounds novel and 
distressing. The shriek of anguish, and the sound of the 
hateful lash quickly brought me to the theatre of suffering. 
There I witnessed a madning sight. A poor negro, fastened 
to the ground, in vain implored for mercy ; whilst an iron-
hearted overseer, enraged by his own cruelty, was inflicting 
unlimited vengeance […]38.

35. Clapp, Autobiographical Sketches…, p.56-57.
36. Comme le démontre l’historien Walter Johnson, Soul by Soul…, p.23, en puisant  
 dans plusieurs récits de voyage et récits de vie, dont ceux de Lewis Clarke, Nar- 
 rative of the Sufferings of Lewis Clarke during a Captivity of More than Twenty- 
 Five Years Amongst the Algerines of Kentucky, Boston, 1845 ; Jacob Stroyer, 
 My Life in the South, Salem, 1890 ; Josiah Henson, « Autobiography » dans Four  
 Fugitive Slave Narratives, Addison-Wesley Pub., 1969.
37. Fint, Recollections of the Last…, p.346.
38. Evans, A Pedestrious Tour…, p.331-332.
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Le commerce d’esclaves, considérés comme de simples 
biens-meubles, vient se confronter aux principes et aux valeurs 
de voyageurs étrangers, issus des sociétés européennes ou nord-
américaines libres. La vente d’une famille d’esclaves aux enchères, 
événement banal et quotidien à la Nouvelle-Orléans, bouleverse 
ainsi le journaliste britannique James S. Buckingham en 1842 :

Often as I had witnessed this painful scene in the old times 
of the West Indies […] it had lost none of its pain by repeti-
tion ; it appeared, indeed, more revolting here, in contrast 
with the republican institutions of American, than under 
the monarchical governments of Europe, or the absolute 
despotism of Asia ; and while the blot of Slavery remains 
on this country, it never can command the respect and 
esteem of mankind39.

Une culture noire hétéroclite

Si les conditions de vie des esclaves ont été décrites abondam-
ment dans les récits de voyage du XIXe siècle, l’une des facettes 
qui semble avoir particulièrement fasciné les visiteurs demeure 
leur culture religieuse. Alors que la Louisiane rassemble en son 
sein l’Église catholique et plusieurs dénominations protestantes, 
les esclaves semblent s’être construits une vie culturelle propre 
à eux, très expressive, véritable refuge contre l’écrasant système 
esclavagiste, qui prend racine dans leurs origines africaines et 
dans les différentes religions chrétiennes présentes en Louisiane.

Les historiens ont été nombreux à s’interroger sur l’in-
fluence de l’héritage africain dans la culture des esclaves améri-
cains. À la fin des années 1940, l’interprétation traditionnelle, 
selon laquelle le passé et les traits culturels africains n’auraient 
pas survécu en Amérique, où les esclaves auraient été complète-
ment acculturés, s’oppose à l’idée d’une continuité entre l’Afrique 

39. James S. Buckingham, The Slave States of America, Londres, Fisher, Son & Co.,  
 1842, vol. I, p.334-335. 
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et les Amériques, qui suppose des survivances africaines dans la 
culture noire américaine40. La réflexion se précise dans les années 
1960, alors que la notion d’une diaspora noire à la fois influen-
cée par les cultures africaines et les cultures américaines escla-
vagistes fait émerger une culture afro-américaine bien distincte41. 
Quelques années plus tard, l’idée de la créolisation permet d’en-
trevoir une culture afro-américaine qui n’est pas uniquement le 
fruit d’un passé et de traditions africaines, mais davantage une 
toute nouvelle création, puisant à la fois dans ce passé et dans les 
conditions de vie des différentes colonies américaines42. La créo-
lisation, que certains désignent par le terme « métissage » ou par 
le processus d’« hybridité », rend compte de la mutation culturelle 
qui transcende les communautés noires dans les Amériques43. 
Elle prédomine dans l’historiographie actuelle et nous permet 
de percevoir les cultures afro-américaines « en tant que produits 
de l’Afrique autant que de l’Amérique »44. De nombreux histo-
riens, tels que John W. Blassingame, Lawrence Levine et Albert 

40.Pour les tenants de la première interprétation, voir le sociologue Edward Fran- 
 klin Frazier, The Negro Family in the United States, Chicago, University of  
 Chicago Press, 1939 et, du même auteur, The Negro in the United States, 1949.  
 Pour la seconde, voir l’anthropologue Melville Jean Herskovits, The Myth of the  
 Negro Past, Boston, Beacon Press, 1941.
41. Stefania Capone, « Repenser les “ Amériques noires ”. Nouvelles perspectives 
 de la recherche afro-américaniste », Journal de la société des américanistes, 2005,  
 91-1, [en ligne], http://jsa.revues.org/index2830.html, page consultée 
 le 16 juillet 2013.
42. Sydney W. Mintz et Richard Price, The Birth of African-American Culture : An  
 Anthropological Perspective, Beacon Press, 1992. Paul E. Lovejoy critique toute- 
 fois le schéma de créolisation de Mintz et Price, arguant que le processus n’a 
 sûrement pas été aussi rapide que ne le laissent entendre les auteurs. Lovejoy  
 propose donc un modèle nuancé de créolisation, qui s’applique graduellement  
 par degrés et par phases. Voir Paul E. Lovejoy, « Origines et identités des Afri- 
 cains d’Amérique », dans Livio Sansone, Elisée Soumonni et Boubacar Barry, dir.,  
 La construction transatlantique d’identités noires. Entre Afrique et Amériques,  
 Paris, Karthala/Sephis, 2010, p.118.
43. Paul Gilroy, L'Atlantique noir : Modernité et double conscience, traduit de   
 l'anglais par Jean-Philippe Henquel, Kargo, 2003 [1993], p.16-17. Gilroy met en  
 valeur le « principe de connexion selon lequel aucun registre culturel développé 
 par la diaspora noire n’est pur ; tous s’inspirent des diverses sources issues du 
 contact particulier entre les mondes africain et européen ». Gilroy, en s’opposant 
 aux partisans de la thèse afrocentrique, parle ainsi d’une culture « intercultu-
 relle ». Voir Christine Chivallon, « La diaspora noire des Amériques. Réflexions 
 sur le modèle de l’hybridité de Paul Gilroy », Revue L’Homme, 161, 1 (2002), p.54.
44.Capone, « Repenser les “ Amériques noires…, p.3.
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J. Raboteau, se réfèrent aux idées de continuité et de créolisa-
tion pour expliquer la persistance de valeurs africaines dans la 
culture et la religion des esclaves américains45. Pour Blassingame, 
il existe certaines similarités entre les religions européennes et 
africaines qui ont permis aux esclaves d’intégrer au christia-
nisme certains éléments culturels africains46. Comme l’explique 
Raboteau, les esclaves ont ainsi pu préserver des cultes africains, 
parallèlement au christianisme :

[...] even as the gods of Africa gave way to the God of 
Christianity, the African heritage of singing, dancing, 
spirit possession, and magic continued to influence Afro-
American spirituals, ring shouts, and folk beliefs. That this 
was so is evidence of the slaves’ ability not only to adapt 
to new contexts but to do so creatively 47.

Bien que certains historiens aient démontré qu’il existe 
des rétentions des cultures africaines en Louisiane, notamment 
Gwendolyn Midlo Hall48, on ne retrouve pas dans les récits de 

45. Chivallon, « La diaspora noire…, p.43. Voir John W. Blassingame, The Slave 
 community : Plantation Life in the Antebellum South, New York, Oxford Uni-
 versity Press, 1972 ; Lawrence W. Levine, Black Culture and Black Consciousness. 
 Afro-American Folk Thought from Slavery to Freedom, New York, Oxford Univer-
 sity Press, 1977 ; Albert J. Raboteau, Slave Religion. The "Invisible Institution" in 
 the Antebellum South, New York, Oxford University Press, 2004 [1978].
46. Blassingame, The Slave Community…, p. 17. Le christianisme est similaire sous 
 plusieurs formes aux modèles religieux africains. Il est donc facile de l’incorpo-
 rer aux pratiques et aux croyances traditionnelles. Les Africains ont ainsi 
 préservé plusieurs de leurs cérémonies sacrées au sein de rituels et de cérémo-
 nies chrétiennes (chants, fêtes, amulettes, prières, images pieuses). Après 
 quelques générations, les esclaves ont oublié les divinités africaines au profit des 
 dieux judéo-chrétiens, mais plusieurs facettes religieuses ont retenu des 
 éléments africains.
47. Raboteau, Slave Religion…, p. 92. Sue Peabody va dans le même sens, en propo-
 sant des similarités entre les cosmologies africaines et les saints et prêtres catho-
 liques, véritables intermédiaires entre les hommes et Dieu, qui ont permis un 
 syncrétisme religieux. D’autres rituels africains ont également persisté dans 
 les Antilles françaises, comme la magie noire, la danse, la sorcellerie, les charmes 
 et l’usage de drogues. L’accélération de la traite négrière, combinée à la dété-
 rioration des missions d’évangélisation, peut avoir permis l’adoption de rituels 
 et de croyances africains. Bien que Peabody se concentre sur les Antilles fran-
 çaises, nous pouvons transposer quelques éléments de ce modèle à la Louisiane. 
 Voir Sue Peabody, « “A Dangerous Zeal”: Catholic Missions to Slaves in the 
 French Antilles, 1635-1800 », French Historical Studies, 25, 1 (2002), p.66, 76 et 86.
48. Hall, Africans in Colonial Louisiana… L’auteure suppose que les esclaves fon et 
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voyage de Louisiane ces scènes détaillées de cérémonies vaudou, 
comme on peut en lire, par exemple, dans les récits du domingois 
Moreau de St. Méry49. On peut, à tout le moins, en déduire des 
danses et des réunions dominicales que nous rapportent certains 
récits de voyages, qu’il devait y avoir des cérémonies vaudou et 
certains traits spécifiques à cette culture. C’est le cas dans le récit 
du new-yorkais Christian Schultz qui, par un dimanche après-midi, 
se promène aux confins de la ville et assiste à plusieurs danses :

In the afternoon, a walk in the rear of the town will still 
more astonish their bewildered imaginations with the 
sight of twenty different dancing groups of the wretched 
Africans, collected together to perform their worship after 
the manner of their country. They have their own nation-
al music, consisting for the most part of a long kind of 
narrow drum of various sizes […] The principal dancers 
of leaders are dressed in a variety of wild and savage fash-
ions, always ornamented with a number of the tails of the 
smaller wild beasts, and those who appeared most horrible 
always attracted the largest circle of company. These amuse-
ments continue until sunset […]50.

L’ébahissement de Schultz est également partagé par l’ar-
chitecte Benjamin Henry Latrobe qui, quelques années plus tard, 
assiste lui-aussi à de tels divertissements et note l’importance 
de l’héritage africain :

[…] an assembly of negroes, which, I am told, every Sunday 
afternoon meets on the Common in the rear of the city […] 
a crowd of five or six hundred persons, assembled in an open 
space or public square […] They were formed into circular 

 yoruba, provenant de la Côte du Bénin, ont contribué à l’émergence du vaudou 
 en Louisiane durant la période coloniale. Voir également Long, A New Orleans 
 Voudou…, p.96.
49. Moreau de Saint-Méry, Description topographique, physique, civile, politique et 
 historique de la partie française de l’isle Saint-Domingue […], Paris, Dupont, 1797, 
 vol. 1, p.44-52.
50. Christian Schultz, Travels on an Inland Voyage through the States of New-York, 
 Pennsylvania, Virginia, Ohio, Kentucky and Tennessee, and through the Terri-
 tories of Indiana, Louisiana, Mississippi and New-Orleans ; performed in the 
 years 1807 and 1808 ; including a tour of nearly six thousand miles, with maps and 
 plates, New-York, Isaac Riley, 1810, vol. 2, p.197.
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groups […] In the first were two women dancing […] The 
music consisted of two drums and a stringed instrument 
[…] which no doubt was imported from Africa […] The 
allowed amusements of Sunday have, it seems, perpetu-
ated here those of Africa among its former inhabitants51.

Il semble que l’arrivée des réfugiés de Saint-Domingue ait 
contribué à renforcer les traits culturels et les pratiques du vaudou, 
dont certaines traces étaient déjà présentes en Louisiane. C’est du 
moins ce qu’avance l’historienne Nathalie Dessens : « Voodoo, for 
instance, may have existed residually in Louisiana and may have 
taken the form of some traditions of magic without a strongly orga-
nized cult, but with the St. Domingans' arrival, it became a popular 
and popularized Louisiana cultural trend, and Louisiana voodoo 
was assuredly shaped along the Haitian tradition »52. Certaines 
danses repérées au Congo Square53 ou certains instruments de 
musique utilisés par la population noire de Louisiane tirent bel 
et bien leurs origines de Saint-Domingue. Et il est probable qu’ils 
aient été introduits par les réfugiés domingois54. 

51. Benjamin Henry Latrobe, Journal of Latrobe. Being the Notes and Sketches of 
 an Architect, Naturalist and Traveler in the United States from 1796 to 1820, New 
 York, D. Appleton and Company, 1905, p.178-182. En 1817 est édicté par la ville 
 un règlement sur ces danses : « The assemblies of slaves for the purpose of dan-
 cing or other merriment, shall take place only on Sundays, and solely in such 
 open or public places as shall be appointed by the mayor ; and no such assembly 
 shall continue later than sunset […] ». Le règlement est reproduit dans le récit 
 de Henry Bradshaw Fearon, Sketches of America. A Narrative of a Journey of five 
 thousand miles through the Eastern and Western States of America ; contained 
 eight reports addressed to the thirty-nine English Families, London, 1819, 
 p.275-278.
52. Dessens, From Saint-Domingue…, p.140. L’auteure définit le vaudou de Saint-
 Domingue comme une religion issue d’un syncrétisme entre les cultures 
 africaines (surtout dahoméennes, mais avec des influences fon et congolaises) 
 et la religion catholique. Des correspondances peuvent êtres faites entre les 
 Loas africains et les Saints catholiques, mais plusieurs aspects sont typiquement 
 d’origine africaine (transes, danses, sacrifices d’animaux, gris-gris, conjuration 
 de mauvais sorts, etc.). Voir p.160.
53. En 1817, un endroit bien précis est réservé pour que les esclaves puissent y danser. 
 Il s’agit de la place Congo, qui consiste en une grande aire ouverte où les esclaves 
 peuvent vendre quelques articles, en plus d’assister à des danses et des perfor-
 mances musicales le dimanche après-midi. Voir Powell, The Accidental City…,  
 p.98-99.
54. Dessens, From Saint-Domingue…, p.154.
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Les immigrants de Saint-Domingue vont également contri-
buer à renforcer le catholicisme à la Nouvelle-Orléans, à un 
moment crucial de son histoire, alors qu’une vague de migrants 
anglo-protestants submerge la ville et menace la religion catho-
lique, jusqu’alors majoritaire55. L’arrivée de centaines de réfu-
giés de couleur va permettre une meilleure intégration de la 
population noire, surtout libre, dans les rangs de la communau-
té catholique. Au début du XIXe siècle, la majorité des fidèles à 
la Cathédrale Saint-Louis sont d’ailleurs des femmes d’origine 
africaine56. Comme le souligne Theodore Clapp en 1822, il existe 
de nombreuses cultures en Louisiane, mais toutes apprennent à 
vivre ensemble « under the urbane and easy-going hand of the 
Catholic Church », qui donne d’ailleurs à la Nouvelle-Orléans 
« a distinctive and unique flavor »57. De nombreux Noirs libres et 
esclaves semblent s’être totalement convertis à la religion catho-
lique, du moins est-ce l’impression que donne Latrobe en 1820 
en dénombrant, lors d’une messe du dimanche à la Cathédrale 
Saint-Louis, de deux à trois cent quarterons, nègres et mulâtres 
et pas plus de cent hommes blancs parmi l’assistance58.

C’est également la perception de l’historienne Kimberly 
S. Hanger. Selon elle, la plupart des Noirs libres de la Nouvelle-
Orléans ont reçu le baptême et ont assisté aux messes et aux célé-
brations religieuses ; certains se sont mariés à l’église ou ont été 
enterrés dans le cimetière paroissial. Qu’ils soient esclaves ou 
libres, les Noirs ont pratiqué le catholicisme, tout comme les 
autres membres, blancs, de la société59. En 1838, la journaliste 
et sociologue britannique Harriet Martineau décrit elle-aussi 
une messe catholique, et met en lumière l’aspect égalitaire de 
l’Église catholique : 

55. Ibid., p.160.
56. Long, A New Orleans Voudou…, p.38.
57. Clapp, Autobiographical Sketches…, p.31.
58. Latrobe, Journal of Latrobe…, p.174-175.
59.Kimberly S. Hanger, Bounded Lives, Bounded Places : Free Black Society 
 in Colonial New Orleans, 1769-1803, Durham/London, Duke University Press, 
 1997, p.138. 
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Then there is the cathedral to be attended, a place which 
the European gladly visits, as the only one in the United 
States, where all men meet together as brethren […] There 
are groups about the cathedral gates, the blacks and the 
whites parting company as if they had not been worship-
ping side by side. Within the edifice there is no separa-
tion. Some few persons may be in pews ; but kneeling on 
the pavement may be seen a multitude, of every shade of 
complexion, from the fair Scotchwoman or German to 
the jet-black pure African […]60.

Cette perception du catholicisme par des protestants euro-
péens ou américains n’est certes pas nouvelle. Theodore Clapp, 
en 1822, relève cette dimension égalitaire, qui tranche de manière 
radicale avec la religion protestante. Selon lui, tout le monde, sans 
distinction, peut recevoir les sacrements catholiques et personne 
ne peut mourir sans avoir reçu la bénédiction de l’Église, ce qui 
contraste avec l’église protestante, plus élitiste61. Mais pour le 
capitaine Amos Stoddard, du Connecticut, le dilemme est plus 
grand encore : 

The scenes of misery and distress constantly witnessed 
along the coast of the Delta […] torture the feelings of the 
passing stranger […] Why permit those, who call them-
selves christians, to trample on all the rights of human-
ity, to enslave and to degrade, the sons and daughters of 
Africa !62

Pour certains protestants abolitionnistes, il semble para-
doxal que des esclaves embrassent le catholicisme, alors même 
60.Harriet Martineau, Retrospect of western travel, London, 1838, vol. 2, p.128-130.
61. Clapp, Autobiographical Sketches…, p.122 : « But with us the poor die without a 
 clergyman, without a prayer [...] No Protestant denomination, with the exception 
 of the Methodists, have suitably remembered the poor [...] In our Northern cities, 
 New York, &c., there is an actual rivalry as to which church shall be the most 
 exclusive. And one congregation has erected a separate building for the poor to 
 worship in. Churches are constructed on purpose to shut out the poor. The pews 
 are sold, like the boxes of a theatre, to the highest bidder. The poor can never 
 enter there ».
62. Amos Stoddard, Sketches, Historical and Descriptive, of Louisiana, Philadelphia, 
 1812, p.333.
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que les prêtres et les évêques en possèdent63. Ainsi, à partir des 
années 1830 et 1840, alors que s’implantent en Louisiane quelques 
églises protestantes64, il semble que le protestantisme, et le métho-
disme en particulier, ait été très populaire chez les esclaves. Du 
moins est-ce l’avis de Timothy Flint qui discourt à ce sujet dans 
son récit de voyage de 1826 :

Wherever the Methodists come in contact with them 
[slaves], their earnest and vehement address softens the 
obduracy of the clacks at once. They have gained many 
converts among the slaves. They use a language that falls 
in with their apprehensions, and possibly their popularity 
with them is enhanced by the prevalent impression, that 
the Methodists are the exclusive friends of slaves, and of 
emancipation. In the region where I live, the masters allow 
entire liberty to the slaves to attend public worship, and 
as far as my knowledge extends, it is generally the case in 
Louisiana. We have regular meetings of the blacks in the 
building where I attend public worship […]65.

63.Les Ursulines, les Jésuites et les Lazaristes possèdent plusieurs esclaves en 
 Louisiane. Bon nombre de clercs acquièrent et vendent des esclaves, à l'image de 
 leurs concitoyens. La majorité d'entre eux ont d'ailleurs une aide domestique 
 servile, une cuisinière ou un homme à tout faire, et peu d'entre eux vont réussir 
 à trouver un Blanc pour accomplir des tâches propres aux esclaves. Voir Cyprian 
 Davis, The History of Black Catholics in the United States, New York, Crossroad, 
 1990, p.37-39.
64.En 1804, un an après l'achat de la Louisiane, il n'y a encore aucune église 
 protestante sur le territoire. Bien que plusieurs missionnaires de diverses déno-
 minations religieuses protestantes effectuent quelques séjours à la Nouvelle-
 Orléans dans les années 1810 et 1820 pour tenter de solidifier leur base et implan-
 ter des églises, il faut attendre quelques années avant que leurs congrégations ne 
 s'organisent officiellement, dans les années 1830 et 1840. Par exemple, si le prédi-
 cateur méthodiste William Winans est l'un des premiers missionnaires protes-
 tants à prêcher à la Nouvelle-Orléans en 1813, il faut cependant attendre 1826 
 pour que la New Orleans's First Methodist Church soit fondée. Voir William 
 Hicks et Sue L. Eakin, History of Louisiana Negro Baptists and Early American 
 Beginnings from 1804-1914, Lafayette, Center for Louisiana Studies, University 
 of Southwestern Louisiana, 1998, p.17 ; Timothy F. Reilly, « The Louisiana Colo-
 nization Society and the Protestant Missionary, 1830-1860 », Louisiana History : 
 The Journal of the Louisiana Historical Association, 43, 4 (2002), p.453-458 ; Ray 
 Holder, « Methodist Beginnings in New Orleans, 1813-1814 », Louisiana History : 
 The Journal of the Louisiana Historical Association, 18, 2 (1977), p.181.
65. Flint, Recollections of the Last…, p.345.
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Si le catholicisme demeure la religion majoritaire en 
Louisiane, du moins durant les premières décennies du XIXe 
siècle, l’influence protestante y est particulièrement évidente, 
où les contacts entre ces deux religions sont constants tout au 
long de la période étudiée. Pour les historiens Elizabeth et Gary 
Mills, aussi longtemps que le catholicisme a été la seule reli-
gion légale en Louisiane, les Noirs s'en sont contentés, mais la 
tendance a vite été renversée66. Avec l’arrivée massive d’immi-
grants américains, majoritairement anglophones et protestants, les 
pasteurs protestants itinérants sont alors devenus des concurrents 
sérieux aux missionnaires catholiques67. Pour certains auteurs, 
c’est même le mouvement évangélique protestant qui va le mieux 
réussir à s’adapter aux religions traditionnelles africaines et qui 
va permettre aux Afro-américains de s'approprier le christia-
nisme, de le réinterpréter et de le transmettre68. 

Une culture afro-catholique unique

En descendant le fleuve Mississippi, de Bâton-Rouge à la Nouvelle-
Orléans, les voyageurs du XIXe siècle sont éblouis par les grandes

plantations qui bordent les rives et surpris du nombre de cases 
à esclaves qui accompagnent inévitablement la grande maison 
et la sucrerie. Certes, cette omniprésence de l’esclavage n’est pas 
perçue de la même façon selon que le spectateur provient de 
l’Europe, des États du Nord ou des États voisins esclavagistes. 

66. Elizabeth S. Mills et Gary B. Mills, « Missionaries Compromised : Early Evan-
 gelization of Slaves and Free People of Color in North Louisiana », dans Glenn 
 R. Conrad (dir.), Cross Crozier and Crucible. A Volume Celebrating the Bicenten-
 nial of a Catholic Diocese in Louisiana, The Archdiocese of New Orleans/Center 
 for Louisiana Studies, 1993, p.35.
67. Mills et Mills, Missionaries Compromised…, p.35.
68. Voir notamment l’ouvrage de Sylvia R. Frey et de Betty Wood, Come Shouting to 
 Zion : African American Protestantism in the American South and British Carib- 
 bean to 1830, Chapel Hill, University of North Carolina Press, 1998. Albert 
 J. Raboteau partage également cette perception. Contrairement au protestan-
 tisme, le catholicisme n’offre ni contrôle ni rôle pour les esclaves, c’est pourquoi 
 les esclaves se sont majoritairement tournés vers le protestantisme évangélique. 
 Voir Raboteau, Slave Religion…, p.275.
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Et vue sous leurs yeux, nous en apprenons beaucoup sur cette 
institution particulière. À la lumière de leurs récits, et en regard 
de la composition de la société néo-orléanaise qu’ils décrivent, la 
Louisiane antebellum apparaît comme un véritable microcosme 
atlantique, un carrefour unique où circulent populations, capi-
taux et cultures. Selon les témoignages des voyageurs, tout porte à 
croire qu’il y a eu formation d’une communauté esclave afro-catho-
lique bien distincte, mais très hétéroclite, qui puise ses origines 
à travers tout le monde atlantique, de l’Afrique aux États-Unis, 
en passant par la Caraïbe anglaise, française et espagnole. Un 
processus de créolisation s’est donc entamé dès le début du XIXe 
siècle, phénomène qui s’intensifiera tout au long de la période 
d’avant-guerre, et ce, malgré l’apport des esclaves américains, 
anglophones et protestants. Les esclaves de Louisiane ont ainsi 
contribué à la formation d’une culture religieuse unique, riche 
et surprenante, qui ne laissait guère de voyageurs indifférents. 


