INTRODUCTION
A L’ÉDITION FRANÇAISE
VIVRE AU MILIEU DES ÉTOILES, publié en anglais en 1982, est le premier ouvrage d’une trilogie qui raconte l’histoire du Christianisme en Océanie. John Garrett y décrit les premières entreprises missionnaires catholiques et protestantes, puis la croissance des Eglises chrétiennes dans les innombrables îles et archipels de l’Océan Pacifique, du 17e à l’aube du 20e siècle. 

Connu pour son ouvrage de référence publié en 1970 sur Roger Williams - l’apôtre de la liberté religieuse à Rhode Island - John Garrett a enseigné l’histoire de l’Eglise à Sydney. Il avait précédemment occupé la fonction de directeur de l’information au Conseil œcuménique des Eglises (COE). Mais c’est surtout à Suva (Fidji) lors de ses six années (1968 – 1974) d’enseignement au Pacific Theological College au contact de ses étudiants océaniens - complété par de nombreuses visites dans leurs îles d’origine et aux archives missionnaires d’Océanie, d’Europe et d’Amérique du Nord - qu’il amassa l’impressionnant matériel qui est à la base du présent ouvrage.

John Garrett possède en plus de ses compétences d’historien de remarquables dons de pédagogue. Sa narration au style à la fois concis et incisif passionnera certainement le lecteur averti. Ainsi VIVRE AU MILIEU DES ÉTOILES est devenu dès sa parution en anglais un manuel incontournable pour l’enseignement de l’histoire du Christianisme en Océanie. Professeurs et étudiants des séminaires théologiques de la région y recourent sans hésitation, et y puisent l’inspiration et la stimulation pour poursuivre leurs propres recherches sur l’histoire de leur Eglise et celle de leur pays. En effet - et c’est l’une des précieuses originalités de ce livre ! – John Garrett insiste précisément sur la part décisive qu’ont pris les premiers chrétiens océaniens dans la diffusion de l’Evangile dans leur île, leur archipel, et bien au-delà. Le titre qu’il a choisi pour son livre est une citation de l’un d’entre eux, le missionnaire d’origine tongienne Joeli Bulu qui exerça son ministère aux Iles Fidji : il évoque la joie de sa conversion à la foi chrétienne qu’il compare à celle, ineffable, qu’il ressent en contemplant de nuit le ciel étoilé, alors que la terre est plongée dans l’obscurité. Il exprime ainsi son vif désir de « vivre au milieu des étoiles ».
On comprend dès lors pourquoi les Eglises francophones et, particulièrement les responsables de leurs centres de formation ministérielle, ont rapidement - et instamment ! - demandé qu’une traduction d’un ouvrage si fondamental soit faite dans leur langue d’enseignement. Georges Morier-Genoud et Mariette Ouwehand, respectivement secrétaire général du Département missionnaire des Eglises de Suisse Romande (DM) et responsable des Éditions du Soc à l’époque, ont d’emblée perçu l’urgence d’une telle demande et ont confié à l’ancien missionnaire en Nouvelle-Calédonie Marc-André Ledoux - secondé par Mariette Ouwehand pour les relectures – la tâche de traduire le livre. Mais au moment où la traduction se terminait, de graves difficultés financières contraignaient les Éditions du Soc à renoncer momentanément à sa publication.

Sous l’impulsion d’Arnold Bricod, ancien président du Synode missionnaire des Eglises de Suisse Romande et directeur de l’Ecole Pastorale de Tahiti et, surtout, de John Doom, président du COE pour l’Océanie, le processus de publication a récemment repris vie en mettant à profit les progrès de l’informatique. John Doom lui-même, aidé de Maire Pifao, procéda à la saisie du texte à Papeete. Celui-ci fut transmis au groupe Pacifique-Sud de DM-échange et mission : Alain Renaud et André Jüfer, assistés de Bertrand Quartier, responsable de la communication à DM‑échange et mission, ont mis au point le document informatique alors que Gilbert Tinembart procédait à la traduction en français des nombreuses et importantes notes.

Entre-temps John Garrett travaillait toujours à sa trilogie historique. Il publiait en 1992 le deuxième tome Footsteps in the Sea : Christianity in Oceania to World War II (Des Traces dans la Mer : le Christianisme en Océanie jusqu’à la Seconde Guerre Mondiale) et, en 1997, le troisième Where Nets Were Cast : Christianity in Oceania since World War II (Où des filets furent lancés : le Christianisme en Océanie depuis la Seconde Guerre Mondiale). Ces deux ouvrages n’ont pas été traduits en français.

Ainsi John Garrett – que nous remercions de nous avoir autorisés à publier son livre en français - offre aux peuples d’Océanie et au monde œcuménique dans son ensemble, un tableau impressionnant de la naissance et de la croissance des Eglises chrétiennes dans cette vaste région. Gageons qu’il permette à de très nombreuses lectrices et lecteurs de vivre, l’espace d’une lecture, « au milieu des étoiles » !
Jacques Nicole
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AVANT-PROPOS
VIVRE AU MILIEU DES ETOILES est le récit du christianisme dans les îles du Pacifique, de ses origines jusqu’à 1900 et un peu au-delà de cette date. Une histoire complète et détaillée demanderait plusieurs volumes. Quelques traits apparaissent constamment.
Dans presque chaque groupe d’îles, la mission et le développement de l’Eglise apparaissent comme entremêlées aux migrations volontaires de milliers d’insulaires du Pacifique, sous la direction de petits groupes de missionnaires blancs. La diffusion du christianisme s’est faite, dans une large mesure, par des contacts entre insulaires dans la vie de tous les jours. Depuis le temps des premiers baptêmes, les Eglises ont lutté pour être libres, pour incorporer le milieu et les coutumes océaniques. Les noms de pionniers autochtones qui apparaissent dans ce livre ressemblent à des pavillons hissés au sommet de mâts. Ils indiquent la présence, sur les navires, d’un grand nombre de passagers que les historiens ont déjà commencé à faire plus largement connaître.
L’histoire sociale et politique ainsi que l’ethnographie ont été utilisées pour justifier l’analyse qui est ici présentée. L’interprétation théologique a une importance capitale. Les sociétés du Pacifique ne peuvent être comprises que si l’on est très attentif à la grande diversité des formes de la pensée et du culte chrétiens.

Un élément œcuménique a toujours été latent dans les rencontres entre chrétiens de diverses origines. Le mouvement œcuménique a sa source à la fois dans des différences et dans des accords. Dans le Pacifique, l’adoption du christianisme a finalement mené à la paix, lorsque les insulaires en vinrent à mieux se connaître.

La conclusion de « Vivre au milieu des étoiles » décrit l’évolution et l’aboutissement du christianisme à une compréhension et une unité plus profondes qui se manifestent au cours du présent siècle.

La géographie est un préalable normal à l’histoire. L’histoire du Pacifique chrétien est, en partie, un essai d’océanographie. L’environnement de ces communautés minuscules mais bien vivantes des îles, c’est la mer, nourricière, parfois menaçante. Les chrétiens insulaires du Pacifique ont une façon particulière de considérer le monde. La plupart des êtres humains voient autour d’eux la terre ferme. Les insulaires eux, vivent sur de petites étendues de terre, entourées par la richesse de la mer, et parfois de sa menace. La traversée et l’arrivée, la vie et la mort ont une signification particulière pour l’Eglise et le peuple : Christ est le Prince du Pacifique, le Chef des chefs, venu de très loin. Le paradoxe d’un océan de souffrances, à peine dissipées par les croyances et les rites des systèmes religieux traditionnels, paraît soudain illuminé par la Croix. La Bonne Nouvelle et la perspective de « vivre au milieu des étoiles » sont un symbole des réalités à venir, 

une espérance finale pour les ancêtres des insulaires, qui paraissaient avoir attendu une alliance de grâce.

Il fallait réduire ce livre à l’intérieur de limites précises. Les Saints des derniers jours, les Adventistes du Septième jour, les missions pentecôtistes et les sectes évangéliques, ne sont mentionnés que d’une façon marginale. Les Eglises principales décrites ici appartiennent à la Conférence des Eglises du Pacifique. Les cultes et les réactions religieuses, dans beaucoup d’îles du Pacifique, doivent être étudiés à fond par d’autres chercheurs. Les missions luthériennes en Nouvelle-Guinée et dans une partie de la Micronésie ont une histoire distincte. Dans ce livre, le mouvement missionnaire partant de Tahiti et atteignant la Papouasie occupe la place d’honneur. A partir de 1900, les luthériens sont peu à peu entrés dans le courant principal de la communauté des insulaires ainsi formée.
Les récits de la christianisation du Pacifique qui ont déjà paru reposent sur l’hypothèse que la croissance des Eglises a été due principalement à l’action de missionnaires venus d’Europe et d’Amérique du Nord. En réalité, très tôt dans ce développement, l’Amérique latine, l’Australie et la Nouvelle-Zélande ont constitué d’importantes « bases arrières » pour les missionnaires, leurs initiatives et leur coopération avec les îles. Leur rôle apparaîtra clairement si l’on tient compte des récits et de l’indication des sources de Vivre au milieu des Etoiles.

L’auteur s’est efforcé, lorsqu’il a dressé le tableau des traditions religieuses des catholiques romains, des protestants et des anglicans, de le faire avec une sorte d’affection critique pour chacune d’elles. Son but n’a pas été de louer ou de blâmer, mais de comprendre et de décrire. Diverses personnes vivant dans les îles et ailleurs ont complété et corrigé cet exposé. Le résultat de ce travail est publié dans l’espoir que beaucoup de membres de cette grande famille des Chrétiens du Pacifique pourront bientôt reconstituer en détail une histoire fascinante et peu connue, et cela avec une science sûre.
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Tahiti : source de l’effort missionnaire
1. UN NOUVEAU DIEU ETRANGE
LES MARIANNES
TAHITI ET LES ÎLES-SOUS-LE VENT

LORSQU’EN 1521 L’EXPÉDITION ESPAGNOLE de Ferdinand de Magellan traversa l’océan, de l’extrémité sud du continent américain jusqu’aux îles Mariannes, ses membres apportaient, pour la première fois dans le Pacifique les bannières, les croix et l’encens.
Mendâna et Quiros, qui prirent par la suite la place de Magellan, avaient pour mission de partager leur foi et leur culte avec les peuples qu’ils rencontreraient. Le cortège de navires espagnols en route entre les possessions sud-américaines des Conquistadores et des îles Philippines était un aspect de l’expansion de l’Europe de la pré-Réformation. En 1493, par une bulle pontificale
, le pape Alexandre VI accorda aux rois du Portugal et d’Espagne le droit de propager la religion catholique dans les territoires qu’ils découvraient. Il traça une ligne séparant l’Est de l’Ouest, ligne qui traversait le Brésil, et accorda un droit de patronage royal, au Portugal à l’est de celle-ci, à l’Espagne à l’Ouest. Le fait que la terre soit ronde mena plus tard à une querelle inconvenante sur la question de savoir où l’une et l’autre puissance se rencontraient et se séparaient. Alexandre voulait propager le christianisme parmi tous les peuples.
Dans le Pacifique, les débarquements - et les naufrages - d’Espagnols firent connaître à des groupes d’insulaires dispersés les processions, le plain-chant et les gestes rituels des hommes blancs
. On a soutenu que leur impact, et les traces durables de ces observances religieuses, sont encore sensibles dans les Tuamotu, à Raiatea, aux Hawaii, en Nouvelle-Zélande et à l’île de Pâques. On a eu recours dans la discussion de cette thèse à la génétique et à l’étude des groupes sanguins. La faune, la façon de construire les navires, des inscriptions, des objets fabriqués et des traces culturelles de la doctrine et du culte chrétiens indiquent peut-être un processus ancien de mariages interraciaux et l’acculturation d’Espagnols abandonnés, bien que le nombre et la valeur de ces preuves soient discutés.
La première mission catholique organisée vint d’une autre direction
. En 1668, la reine mère et régente d’Espagne, Marianne, envoya une mission de jésuites, à partir des Philippines, à Guam, dans les îles Ladrones qui furent comme il se doit rebaptisées « Mariannes » en son honneur.
Des missionnaires accompagnaient la garnison militaire, qui devait protéger le commerce espagnol et aider la mission si cela se révélait nécessaire, à prévenir les pillages faits par des Espagnols au détriment de la population locale. Le père Diego Luis de Sanvitores avait été ému lors de précédents voyages, par la cruauté de certains Espagnols de passage. Ses requêtes pour que fût envoyée une mission furent entendues à la cour mais les soldats qui arrivèrent avec lui annonçaient l’alliance du sabre et du goupillon.
Sanvitores prit d’abord contact avec Quipuha, le chamorri (chef) d’Agana. Ainsi, la première approche catholique de la société autochtone se fit à la pointe d’une pyramide sociale constituée par les chamorri au sommet servis par une classe moyenne intermédiaire et par les esclaves à la base
. L’extension du baptême aux classes inférieures à celle des chamorri menaçait l’ensemble de la structure, le ressentiment se manifesta parmi les chefs après une année remarquable de succès catholiques. Treize mille personnes avaient été baptisées dans l’année. On tenait pour acquis l’efficacité surnaturelle du rite, on n’imaginait pas la réaction naturelle de la masse de la population. Lorsque les habitants de Guam apprirent que le christianisme exige l’abandon de la liberté sexuelle traditionnelle de leur « maisons de célibataires », et celui du culte de leurs ancêtres, la réaction à la mission se fit plus vive à Guam et à Tinian, où un groupe des hommes de Sanvitores - quatre prêtres, un frère laïc et quelques catéchistes philippins - étaient à l’œuvre. Quipuha, qui patronna la mission, mourut prématurément en 1669. En janvier 1670, le ressentiment se durcit en résistance. Le père Luis de Medina et un catéchiste, Hipolito de la Cruz, furent tués à Saipan. En juillet, les soldats espagnols avaient entrepris une opération punitive. Lorsque la révolte ouverte éclata à Agana, beaucoup de chamorri furent tués. Les Espagnols ne subirent aucune perte. La haine éprouvée à l’égard de la garnison, ses Mexicains et ses fantassins philippins, commença à annuler l’impact du message chrétien de la paix.
Sanvitores, resté fidèle à son désir de mettre un frein aux excès de la force, aussi longtemps qu’il vécut, poursuivit son œuvre. Lorsqu’il baptisa en secret un enfant du chamorri dominant, Matapang, de Guam, contre la volonté de celui-ci - un converti revenu à la religion traditionnelle - une foule en colère poussée par Matapang tua le père Sanvitores, ainsi qu’un jeune catéchiste philippin, Pedro Cesar, qui était avec lui. La mort du fondateur de la mission fit disparaître la main qui réfrénait la violence, et déclencha les longues guerres chamorro, guerres livrées par une succession de gouverneurs durs et fanatiques.
Au cours de cette insurrection provoquée par Matapang, les combats s’étendirent aux îles du nord et du sud, jusqu’à la conquête totale par les Espagnols en 1694. On a pu estimer que, sur une population qui avant ces guerres comptait 100.000 habitants, 5000 seulement survécurent aux violences et aux épidémies
. Ceux qui restaient se marièrent avec des colons et des mercenaires espagnols, et ils formèrent le noyau de ce qui allait devenir Guam la Catholique. Quelques traces seulement de la culture pré-chrétienne subsistèrent. Les projets évangéliques de Sanvitores avaient abouti - ô ironie - à une toute autre réalité.
Pendant les cent années suivantes, les navires espagnols furent largement supplantés dans le Pacifique par l’arrivée d’explorateurs et d’expéditions scientifiques envoyés par les Hollandais, les Britanniques et les Français
. La curiosité scientifique aussi bien que les perspectives commerciales animaient les expéditions successives de Roggeveen, Byron, Wallis et Bougainville, toutes à la recherche d’un hypothétique continent austral. Le point culminant de ces efforts fut marqué par les trois grands voyages de James Cook. Aucun d’entre eux ne porta un intérêt particulier à la conversion des peuples qu’ils rencontrèrent. L’Espagne s’alarma quelque peu de l’exploration britannique de Tahiti, une incursion dangereuse proche de son empire sud-américain. La tentative des Britanniques de créer un établissement à Tahiti suivit de près le premier voyage de Cook, au cours duquel il observa, en 1768, le passage de Vénus sur le disque solaire. Les Espagnols vinrent deux fois à Tahiti : en 1772 et en 1774. Un de leurs objectifs était de convertir les Tahitiens à leur foi
.
Sur les instructions venues d’Espagne, le navire Aguila effectua, en 1772, une reconnaissance de l’île. En conséquence, le gouverneur du Pérou prit des dispositions que deux franciscains espagnols, accompagnés par un interprète laïc, Maximo Rodriguez, et deux Tahitiens ramenés au Pérou lors de la première expédition de l’Aguila, entreprennent une mission sérieuse à Tahiti.
La tentative échoua. On débarqua près de Tautira, sur la côte Nord de la petite péninsule de Tahiti. Les chefs de l’endroit se montrèrent hospitaliers à l’égard des missionnaires. Mais immédiatement, les deux prêtres franciscains refusèrent, en raison de leurs voeux de célibat, les femmes que selon la coutume locale on leur proposait. Leurs deux compagnons tahitiens réintégrèrent leur société d’origine, après ce qui avait été pour eux un séjour difficile au Pérou. Seul Rodriguez, l’interprète, qui savait assez de tahitien pour fraterniser, se sentit libre d’errer le long de la côte, profitant de la nourriture, de la compagnie et de la conversation qu’on lui offrait. Son journal nous est parvenu et a été traduit en anglais et en français au cours du XXe siècle.
Cette mission espagnole, qui après douze mois se termina par le départ sur l’Aguila des frères franciscains révéla quelques-unes des difficultés auxquelles dut faire face l’entreprise missionnaire catholique pendant les deux siècles qui suivirent. Une vie de célibataire, de sédentaire relativement fermée sur elle-même, ponctuée par la prière et la liturgie, et pratiquée par des hommes liés par des voeux religieux, pouvait difficilement être compris par des sociétés où les voyages continuels, les activités de groupe, la sexualité, la vie de famille et les communications avec le monde des esprits formaient un tout indivisible. Cependant, Rodriguez avait été populaire. La promesse de renouveler la mission faite par le commandant de l’Aguila fut tenue par une pure coïncidence, à Tautira même, lorsque des prêtres catholiques français y débarquèrent en 1836 en route vers Papeete.
LES ANGLAIS PLACES SOUS LE COMMANDEMENT de Wallis, Cook et Bligh
, visitèrent Tahiti et suscitèrent en Angleterre de l’intérêt pour sa conversion.  Les officiers étaient en général anglicans. Sur leurs navires, la plupart observaient avec les aumôniers, s’il y en avait, la religion du Prayer Book (livre de prière anglican), et on pouvait les voir présidant le culte à bord. Après 1750, lorsque le Réveil évangélique en Grande-Bretagne eut atteint les ports de la côte sud et Londres, un plus grand nombre de commandants de navires, de leurs officiers et de leurs équipages furent touchés par les effets du Réveil suscité par deux grands prédicateurs, George Whitefield et John Wesley. Les services religieux à bord devinrent alors plus pieux, moins formalistes et érastiens*. Le capitaine William Bligh, du Bounty, s’associa aux évangéliques calvinistes
 qui bâtirent et financèrent des chapelles, sous l’égide de Selina, comtesse de Huntingdon. Le révérend Thomas Haweis, docteur en théologie, aumônier de la comtesse, tenait ses informations sur Tahiti de Bligh. Sur la base du rapport optimiste que fit celui-ci sur les habitants et l’environnement, les fondateurs associés et les directeurs de la Société des missions de Londres décidèrent d’envoyer le Duff, avec leurs premiers missionnaires, dans les mers du sud
.
Ils avaient eu des prédécesseurs : de simples matelots naufragés ou abandonnés. D’autres avaient déserté leur navire. Des bagnards échappés des pénitenciers d’Australie atteignaient quelquefois les îles du Pacifique. Les naufragés apportaient des techniques nouvelles aux sociétés « traditionnelles »
. Quelques-uns eurent l’habileté de se conformer aux règles religieuses de ces cultures, qu’ils adoptèrent. Il est difficile de distinguer entre la sincérité et le charlatanisme dans ce que nous savons des religions telles que le culte de Sio Vili aux Samoa
. Des marins à la forte personnalité firent un amalgame de la lecture de la Bible et du charme des cantiques de leur Eglise d’origine et des espérances cultuelles de leurs hôtes. Dans une certaine mesure, toute la pratique chrétienne qui se répandit ensuite dans le Pacifique combina certains aspects des coutumes et de la culture locales avec les formes européennes d’observance chrétienne apportées par des missionnaires. En ce sens, le christianisme a été à la fois un « sailor cult »* et une Eglise autochtone, dès ses débuts dans le Pacifique.
LES SOCIETES POLYNESIENNES
 qu’atteignirent d’abord les Chrétiens constituaient un champ de mission nouveau. Les visiteurs avaient à parcourir de longues distances en mer pour parvenir à l’un des archipels. Que les nouveaux venus soient partis d’autres îles du Pacifique, ou d’un continent, ils devaient surmonter leur fatigue et renouveler leur approvisionnement. Les visites étaient rares. Aussi les autochtones voyaient-ils la venue de n’importe quel navire comme un événement qui rompait la monotonie des jours, et offrait à leurs regards des gens et des objets étranges. Presque partout, la coutume imposait la nécessité d’un accueil chaleureux, d’échanges de cadeaux, et une invitation à rester aussi longtemps que les marins et les insulaires le trouveraient utile et agréable.
La magie et la religion réglaient à ce point la vie des insulaires qu’une cordiale bienvenue attendait la religion de l’homme blanc. Les grands chefs, appelés ali’i, ari’i, ariki, ‘eiki, dans les archipels du Pacifique oriental, faisaient souvent remonter leurs origines à des dieux célestes ou à des héros. Ils étaient traités comme des personnalités divines. Leurs sujets s’inclinaient ou se prosternaient devant eux, ne touchaient jamais leurs personnes de façon familière et n’élevaient jamais leurs têtes plus haut que celle du chef. Le mana, ou puissance, du chef était attribué à la présence de la divinité.
Une mythologie semblable, en Europe, entourait les membres de la famille royale britannique et les rois Bourbons de France. Le droit divin était lié au « caractère divin qui entoure un roi ». Les peuples des îles de la Société, des Hawaii, des îles Cook, des Tonga et plus tard des Fidji, réagissaient intuitivement aux relations qui existaient à bord des navires de guerre entre les officiers de la marine royale et la religion officielle. La réceptivité à l’égard de la religion nouvelle venait de ce que les autochtones étaient prêts à croire que le dieu des nouveaux venus, comme leurs bateaux, était plus puissant que les leurs.

On rapporte dans beaucoup d’îles que des “prophètes” autochtones
, hommes ou femmes charismatiques dont la fonction dans la religion traditionnelle était de consulter les dieux et de prédire l’avenir, auraient prévu l’arrivée des bateaux et des nouveaux dirigeants religieux, qui mèneraient à leur accomplissement les religions anciennes du Pacifique. A Tahiti, aux Hawaii, aux îles Cook et aux Samoa, le souvenir de ces prévisions extatiques a probablement pris de l’ampleur après l’arrivée du christianisme. Mais des activités prophétiques indiquent une attente fiévreuse suscitée par les rapports et les rumeurs concernant la présence de navires et d’hommes apparemment surnaturels. Lorsque des clous, des outils de fer, des vêtements, des objets en verre et des armes à feu commencèrent à être montrés, ils furent naturellement un objet de convoitise. Pour cette raison, les premiers prophètes des sociétés insulaires ont pu être, à juste titre, décrits comme les précurseurs des personnalités charismatiques qui, plus tard, déclenchèrent ce qu’on appela les « cultes du cargo »*.
Cependant les Polynésiens, à la fin du XVIIIe et au début du XIXe siècles, n’essayaient pas forcément d’acquérir les biens matériels des envahisseurs blancs en adoptant cyniquement leur religion. Pour la plus grande part, ils désiraient sincèrement mettre à l’épreuve le Dieu qui semblait être l’origine et la force dirigeante d’une société de merveilles flottantes. Lorsque les missionnaires finirent par arriver, les peuples des îles firent rapidement la différence entre ce qui leur était dit de l’humilité, de la justice et de la paix du Christ, et la rapacité cynique des équipages de beaucoup de navires marchands à laquelle ils comparaient la pauvreté des missionnaires lorsqu’il s’agissait de payer les terrains, les biens et les services. L’évangile de paix et de réconciliation fut compris. D’un autre côté, beaucoup de sociétés insulaires éprouvèrent de la perplexité, au premier abord, devant le refus des missionnaires blancs d’accepter les offres sexuelles de leurs femmes. D’une manière générale, les premiers auditeurs de l’Evangile furent intrigués par la forme du culte que célébraient les missionnaires, et étaient heureux du désir de ceux-ci de rester plus longtemps que toutes les autres catégories d’hommes blancs et d’apprendre leur langage.
Depuis le commencement, le contexte de la mission fut établi par les chefs locaux, qui confirmèrent la première invitation faite aux missionnaires à rester et qui influencèrent la majorité de leurs peuples dans le sens du rejet ou de l’adoption de l’Evangile et du culte chrétien.
Lorsque les sculptures et les objets sacrés associés aux anciennes divinités furent détruits, à l’instigation des missionnaires, ils le furent par les chefs eux-mêmes. Les dirigeants locaux devinrent convaincus que le mana des anciens dieux ne méritait plus qu’on le prenne au sérieux. Leur comportement rituel et l’attitude des missionnaires ont privé le monde de beaucoup d’objets d’art religieux exécutés avec soin. Cependant, dans la première période de la plupart des missions dans le Pacifique, des efforts ont parfois été faits pour sauver des spécimens représentatifs des mains des autochtones qui étaient maintenant déçus du pouvoir de leurs anciens dieux et désiraient les exorciser. L’influence de la Mission sur la pratique d’autres formes de l’artisanat local fut moins négative en général, que l’introduction par des commerçants de méthodes industrielles de production ou le détournement d’hommes de leur travail en vue de l’exportation organisée de « bêche de mer »*, de bois de santal ou de perles.

Certains marins européens, en particulier ceux qui restèrent sur place pour aider les chefs locaux, devinrent conseillers, interprètes et, dans bien des cas, participants dans les guerres locales. A Hawaii, John Young
, un Anglais capturé par le grand chef Kamehameha sur un navire américain, joua un rôle important de conseiller et il devint un collaborateur du souverain à la suite d’un mariage qui le fit entrer dans la famille royale hawaiienne. A Tahiti, Peter Hagerstein
, un citoyen finlandais venant d’Helsinki, s’attacha au grand chef Tu (Pomare I). Lorsque les Polynésiens virent combien les canons et les mousquets pouvaient être efficaces dans les guerres, ils en voulurent. Ils remarquèrent rapidement que les communications à distance et la conservation de l’information pouvaient être réalisées par ces merveilleux signes confiés à des papiers, écrits ou imprimés, et ce fut une découverte révolutionnaire au sein de ces cultures jusqu’alors purement orales
.
Au début, beaucoup de chefs convoitèrent les armes des Européens, afin d’asseoir leur autorité dans des situations où aucun chef n’avait encore acquis la suprématie dans un groupe d’îles. Ils supposaient que les missionnaires leur fourniraient davantage d’armes à feu, ils furent déçus lorsque leurs demandes furent rejetées pour la raison que les missionnaires étaient amis de la paix. Avec le temps, il devint clair pour les chefs, cependant, qu’une alliance avec les missionnaires portait ses fruits dans les luttes pour le pouvoir local ; des bateaux de guerre venaient protéger les missionnaires et tendaient à se mettre du côté de leurs protecteurs autochtones ; les missionnaires eux-mêmes, en s’abstenant d’encourager les adversaires lors des guerres locales, contribuèrent à des armistices plus longs entre les batailles. La fonction régulatrice de la religion chrétienne devint bénéfique lorsqu’il était nécessaire de regrouper les forces en vue de batailles plus importantes.
Les carrières de Pomare II, qui associa son sort avec la Société des missions de Londres, à Tahiti, et de Taufa’ahau (Georges Tupou I) des Tonga, qui s’allia avec la Mission wesleyenne à une époque plus tardive démontrèrent la relation qui existait entre la conversion personnelle et la visée politique. Les deux hommes avaient une considération authentique pour les Missions et leur message, et ils voyaient aussi clairement les avantages qu’ils pouvaient en tirer. A Tahiti, aux Tonga et à Futuna, les missionnaires furent aussi des faiseurs de rois ; les futurs rois étaient les protecteurs des missionnaires ; les missions, de leur côté, dépendaient d’eux pour leur succès final. Quand les grands chefs autochtones luttaient pour s’assurer un ascendant permanent, les missionnaires se considéraient comme les Samuel des nouveaux David et Salomon polynésiens en puissance. La religion dans le Pacifique était déjà en train de changer lorsque les missions organisées y arrivèrent. L’avant-goût d’une plus grande source de mana et de tabu et d’une vision plus cohérente du monde, avaient crée un climat de réceptivité. 
LES CONDITIONS RÉGNANT À TAHITI
 étaient envisagées par les directeurs de la Société des missions de Londres d’une façon exacte quant à l’apparence générale, mais trompeuses dans les détails et les réalités profondes. Ils savaient que sur l’île principale de Tahiti le chef Tu, qu’ils appelaient Otoo, avait construit une maison pour Bligh, qui serait mise à la disposition des missionnaires lorsque ceux-ci arriveraient. Mais ce qu’ils ignoraient c’était que la position de Tu n’était pas celle d’une suprématie royale, comme l’avaient pensé les navigateurs britanniques. Sous le nom de Pomare, Tu, dont l’autorité courante prenait sa source principale dans l’île Sous-Le-Vent de Raiatea, à l’Ouest, était en réalité encore engagé dans une lutte intense et intermittente avec d’autres chefs rivaux (ari’i) qui n’acceptaient pas de le reconnaître comme chef suprême
.
A son arrivée, le groupe des missionnaires découvrit que le pouvoir de Tu était partagé de façon croissante avec son fils, Tu le jeune, qui dominait alors la zone ouest de Tahiti. Et Tu n’était pas un grand guerrier, tandis que le fils, le futur Pomare II, était intelligent et capable de voir qu’il serait vainqueur dans les guerres s’il pouvait bénéficier de canons, de mousquets, de meilleurs navires pour les transports et les combats maritimes, ainsi que l’aide d’Européens comme soldats et conseillers. Il avait déjà enrôlé deux déserteurs scandinaves, Andrew Cornelius Lind et Peter Hagerstein. Le premier venait du navire Matilda, le second du Dedalus. Tous deux avaient été tatoués, parlaient le tahitien et un peu l’anglais, et ils aidèrent les missionnaires du Duff à leur arrivée pour leurs premiers contacts.
C’est peu à peu seulement que les missionnaires en vinrent à discerner l’importance des relations entre le culte de Oro, le dieu de la fertilité à Raiatea, et les chances de succès de Tu à Tahiti même. Oro, un esprit célébré dans des ballets à demi phalliques dont on croyait qu’ils assuraient l’abondance des récoltes, était servi par des groupes itinérants d’artistes, la société des Arioi
. Leurs charmes étaient offerts libéralement aux chefs, mais ils ne contractaient pas de mariages durables, et leurs enfants étaient tués à la naissance. Leurs observances religieuses avaient, en grande partie, supplanté les pratiques sacrificielles anciennes des prêtres de Ta'aroa et Tane, les dieux de l’océan et du ciel. Oro, qui était adoré par le truchement d’un fétiche fait de précieuses plumes rouges, était aussi un féroce dieu de la guerre. Ses groupes itinérants de danseurs et de chanteurs faisaient, en compagnie des représentants des grands chefs de Raiatea, le voyage qui les conduisait de leur quartier général jusqu’au grand marae de Opoa, une esplanade de pierres sacrées au bord de la mer sur l’île de Raiatea, qui remplissait la fonction de temple. Ils fréquentaient des marae semblables sur l’île de Tahiti, et servaient les Raiateans dans la célébration des alliances de mariage et dans la conduite des guerres qui se déroulèrent, tout au long du XVIIIe siècle, à Tahiti. On avait dit à Cook et Bligh que la lignée de Pomare avait la prédominance parmi les chefs tahitiens. La Mission vit bientôt que cette prétention devait encore être confirmée par une conquête qui serait définitive.
Les idées erronées des Britanniques concernant le pouvoir de la lignée de Pomare sur Tahiti se révélèrent être un des plus graves problèmes de la Mission pendant les premières dix-huit années de son activité
. Les missionnaires découvrirent avec le temps que, en tant que protégés de Pomare II, ils devaient d’abord travailler à sa conversion puis partager ses rudes revers de fortune à la guerre, exilés avec lui dans l’île de Moorea et dans le groupe des îles Sous-Le-Vent. Il leur fallut résister aux efforts pressants de Pomare qui voulait qu’ils lui obtiennent des armes à feu pour ses guerres ; en même temps, ils ne pouvaient pas ne pas souhaiter ardemment son succès politique final. Ils étaient consternés par sa conduite – celle de tous les chefs – en matière sexuelle, avec les femmes et avec les hommes, par son alcoolisme et par l’indifférence qu’il montra d’abord pour les objections morales qu’on lui présentait au sujet des infanticides et des sacrifices humains. Mais les missionnaires savaient que c’était leur devoir de rester à ses côtés ; s’ils parvenaient à le convertir, ils assisteraient probablement à un véritable élan populaire en faveur de leur prédication à Tahiti, Moorea et Raiatea, la terre natale de Pomare, d’où il tirait ses titres et sa puissance transmise, dans une large mesure, par des lignages féminins.
LA SOCIÉTÉ DES MISSIONS
L’ACTIVITE MISSIONNAIRE était l’un des résultats des grands changements religieux survenus en Europe et en Amérique. Le Réveil évangélique
 en Grande-Bretagne, coïncidant dans le temps avec un progrès parallèle du rationalisme et de l’esprit scientifique, insistait sur la conversion de chacun, passant par la reconnaissance de la gravité du péché, une repentance sincère et la confiance que le Christ, en se sacrifiant, rétablissait la communion du croyant avec Dieu. Cette conversion donnait au fidèle un cœur chaleureux. Sa vie tout entière, et spécialement sa volonté, étaient à nouveau dirigées, par la grâce de Dieu et l’assistance du Saint-Esprit, vers l’amour et le service de Dieu et du prochain. Cette nouvelle orientation du croyant le rendait attentif à l’ordre suprême du Christ d’aller « dans le monde entier pour y prêcher l’Evangile à toute créature vivante » (Mathieu 28:19).
La redécouverte pratique de cet Ordre suprême trouvait sa source dans le Réveil de la religion individuelle, au sein de l’atmosphère formaliste et souvent déiste des Eglises des îles britanniques. Des gens de tous les milieux sociaux, hommes et femmes, suivirent l’exemple de William Carey, cordonnier dans le Northamptonshire dont les convictions conduisirent à la formation de la Société missionnaire baptiste, le premier organisme non anglican de cette espèce en Grande-Bretagne. Carey lui-même avait été éveillé par ses lectures sur les missions entreprises à partir de l’Allemagne et du Danemark dans la première moitié du XVIIIe siècle, missions résultant d’un mouvement piétiste légèrement antérieur qui s’était produit dans les cercles luthériens de ces deux pays. A son tour, il contribua à inspirer les fondateurs de la Société missionnaire, connue plus tard sous le nom de Société des missions de Londres.
Carey était un baptiste indépendant. Son Eglise, à la différence de la principale Eglise baptiste, où l’on était arminien, était calviniste. Les calvinistes croyaient que Christ est mort pour le salut de ceux qui étaient prédestinés. Les missionnaires calvinistes, par conséquent, prêchaient l’Evangile à toutes les nations afin de retrouver et de réveiller les élus. Ils croyaient à la double prédestination : Christ est mort à l’intention de tous les hommes, mais certains seront inévitablement endurcis et perdus par leur rejet de l’Evangile alors que d’autres seront aussi inévitablement sauvés. Les arminiens, et parmi eux les méthodistes wesleyens, croyaient que Christ est mort pour le salut de tous les hommes : « quiconque le veut a le droit de venir goûter de l’eau de la fontaine de vie, et ceci librement » (Apocalypse 22:17). Les wesleyens abominaient la double prédestination sous sa forme rigide, mais, bien que calvinistes et arminiens fussent en conflit sur la question marginale de la prédestination, ils étaient unis par d’autres convictions qu’ils avaient en commun, spécialement le désir d’obéir à l’ordre suprême.
George Whitefield et John Wesley, les principaux prédicateurs du Réveil en Angleterre, étaient tous deux prêtres de l’Eglise anglicane, l’Eglise « établie ». Les disciples de Whitefield devinrent des méthodistes calvinistes
 lorsqu’il devint clair qu’ils n’étaient pas les bienvenus dans l’Eglise officielle prise dans son ensemble, et qu’il leur faudrait avoir leurs propres églises et leur propre organisation centrale. Wesley lui aussi fut contraint à une sécession, dont il espérait avec ferveur qu’elle serait temporaire ; il finit par fonder la Conférence méthodiste dans les îles britanniques. Le méthodisme wesleyen se développa en Grande-Bretagne avec une telle rapidité que toute son énergie ou presque se concentra sur la mission intérieure jusqu’à la fin des guerres napoléoniennes.
Le courant calviniste du Réveil se répandit de façon très spectaculaire en Amérique, à la suite de l’impressionnante campagne de prédications de Whitefield parmi les congrégationalistes et les presbytériens. En Grande-Bretagne, ses efforts se portèrent principalement sur les classes supérieures et dans les milieux de commerçants prospères, bien que son influence se répandît aussi sur les artisans des campagnes et les habitants  des petites villes, groupés autour des riches convertis. Ces « pieux artisans » fournirent au début une source de recrutement pour l’entreprise missionnaire au loin
.
Les méthodistes calvinistes  rassemblaient les convertis de Whitefield et ceux de quelques prédicateurs qui l’avaient précédé dans le pays de Galles en un mouvement soutenu par Lady Huntingdon et portant son nom, « Lady Huntingdon’s Connection ». Ce sont eux qui formèrent le noyau d’une société missionnaire, soutenue par des membres de plusieurs Eglises évangéliques calvinistes britanniques. Les prédicateurs de Lady Huntingdon et les méthodistes wesleyens regardaient leur rôle comme celui d’hommes qui s’étaient levés pour le bien final de l’Eglise anglicane. Pour les missions en terre lointaine, ils s’unirent à leurs frères calvinistes presbytériens écossais et congrégationalistes indépendants.
Les calvinistes anglicans
 approuvèrent leurs projets. Tous ensemble, ils fondèrent la Société missionnaire
 qui devait être connue à partir de 1818 sous le nom de Société des missions de Londres (LMS). Ils se réunirent dans une atmosphère d’excitation créée par la publication des récits de voyage de Cook et de Bligh à Tahiti. Il n’est donc pas surprenant s’ils choisissent comme premier champ d’action Tahiti, dans ces îles de la Société si accueillantes dont Cook avait pris possession en 1769 au nom de la Grande-Bretagne. La fondation de la Société missionnaire fut célébrée dans un discours par le révérend David Bogue, de Gosport, un des fondateurs, comme étant « les funérailles de l’esprit de clocher »
. Pour le cas où celui-ci relèverait la tête, la Société exposa, en mai 1796, son principe fondamental
 :
« Notre dessein n’est pas d’envoyer aux païens le presbytérianisme, l’indépendantisme, l’épiscopalisme, ou toute autre forme d’organisation et de gouvernement de l’Eglise, à propos desquels il peut y avoir des différences d’opinions entre des personnes sérieuses, mais bien d’apporter l’Evangile glorieux du Dieu béni. Car, ainsi qu’on devrait toujours le faire, on laissera à la conscience des personnes que Dieu choisira d’appeler à entrer en communion avec son Fils le choix de se donner la forme d’Eglise qui leur paraîtra agréer le mieux à la Parole de Dieu ».
Une formule de ce genre unissait les participants à l’aventure missionnaire et  transcendait leurs divergences théologiques concernant la nature de l’Eglise, le ministère, les sacrements, et la question de savoir si une religion nationale officielle était ou non convenable. Au-delà de ces considérations, les pères fondateurs étaient influencés par d’autres courants théologiques importants qui les conduisaient à l’activité missionnaire. En Angleterre, tout comme de l’autre côté de l’Atlantique, en Nouvelle-Angleterre, les écrits de l’Américain Jonathan Edwards, philosophe et théologien, qui était calviniste en théologie et disciple de l’influent philosophe anglais John Locke, avaient contribué à façonner une génération de nouveaux penseurs. La plupart d’entre eux, comme Edwards lui-même, avaient été touchés par le Réveil évangélique. La description du devoir du chrétien comme une « bienveillance désintéressée
 » jouait son rôle en formant une école de calvinistes modérés, des gens qui combinaient la très forte conscience d’un appel divin avec la curiosité scientifique et la passion pour le bien éternel de l’humanité.
Les fondateurs de la Société des missions de Londres, tout comme ceux du « Conseil américain des commissaires pour les missions lointaines » partageaient la conviction que le monde devait être évangélisé promptement ; non point qu’ils s’attendissent à une conversion universelle, mais leur lecture du Nouveau Testament les persuadait qu’un de leurs devoirs était de répandre le message du salut parmi toutes les nations, parce que c’était le prélude nécessaire à la venue finale du Christ et à la fin des « temps présents ». Ce qu’ils ressentaient n’était pas exactement une fièvre millénariste
, bien que leur sobriété et leur sérieux habituels fussent nettement teintés d’une intense excitation ; ils vivaient et prenaient leurs décisions missionnaires à une époque où la foi paisible dans le triomphe de la raison avait été ébranlée en Europe par ces grandes secousses que représentèrent les révolutions américaine puis française, suivies des guerres de Napoléon.
L’ombre du conflit entre les nations européennes plane sur toute la période de l’arrivée et de l’installation de l’Eglise protestante à Tahiti ; le désarroi engendré par le contexte européen de l’entreprise devint sombre désespoir dans les îles de la Société lorsque après 1800, les bateaux, les hommes, les fournitures et même les lettres ne purent arriver a destination pendant près de six ans. Les directeurs de la Société missionnaire à ce moment-là étaient à ce point préoccupés par les difficultés commerciales et financières en Europe et intimidés par le blocus de Napoléon, qu’ils en perdirent de vue la situation alarmante de leurs représentants dans le Pacifique. Dans l’opinion des premiers missionnaires dans le nouveau champ, les guerres qui se déroulaient sur l’île de Tahiti et sur les îles voisines, ainsi qu’aux Tonga, auraient aussi bien pu être interprétées comme les signes d’une fin imminente des temps, du Millenium qui venait.
DIRECTEURS ET MISSIONNAIRES : d’où venaient-ils ?
Les membres du Comité directeur, venant de Londres mais aussi d’autres parties de la Grande-Bretagne, étaient pour la plupart des négociants et des ecclésiastiques. Parmi les nobles qui les patronnaient, on trouvait des personnes titrées et appartenant à la petite noblesse, auprès desquelles les pasteurs faisaient office, avec déférence, de conseillers spirituels. Sur le plan intellectuel, ils s’intéressaient à la nature et à la géographie, mais le tout en relation avec la révélation biblique. Ils avaient hâte de partager avec les « païens » la transformation apportée dans leur propre vie par leur conversion. 
Au début, le principal dirigeant et planificateur, le Dr Thomas Haweis
, était convaincu qu’il n’était pas nécessaire d’envoyer des hommes très instruits pour l’œuvre consistant à gagner la population de Tahiti au Christ. Ses conversations avec le capitaine Bligh l’amenèrent à conclure que les indigènes des îles, si on les considérait indépendamment de leurs « rois » et de leurs « nobles » étaient finalement des personnes accommodantes, qui s’inclineraient rapidement devant la supériorité de sa propre religion, qu’il considérait comme à la foi raisonnable et propre à enthousiasmer les âmes. Il croyait aussi que la catégorie d’hommes convenant le mieux, capables d’atteindre ces sauvages simples, ignorants et aveuglés par la superstition, devrait être recrutée dans les classes inférieures de la Grande-Bretagne, parmi les hommes qui travaillent de leurs mains et qui pourraient rapidement préparer le terrain pour la conversion religieuse de leurs élèves en leur enseignant des métiers utiles.
Le théoricien initial du premier groupe de missionnaires considérait ainsi la civilisation, les bienfaits de la technologie et des machines, comme un salut partiel des sauvages ; beaucoup ont partagé ses vues depuis lors. Cependant, Haweis et probablement la plupart de ses associés mêlaient leurs conceptions simplistes sur la façon de modeler une culture théoriquement inférieure avec l’idée que les femmes tahitiennes seraient rapidement converties, et qu’elles feraient de bonnes épouses pour les « pieux artisans » britanniques. Ni lui, ni Bligh ne semblaient avoir prévu que des femmes tahitiennes non encore converties menaceraient la piété et la chasteté d’hommes célibataires.
Contrairement à l’image de la Société des missions de Londres donnée plus tard par les ardents congrégationalistes du XIXe siècle, qui finirent par en être les principaux soutiens, la première période de sa formation fut profondément pré-démocratique. Ses protecteurs étaient assez respectables pour faire appel aux classes sociales les plus élevées. Ceux qui étaient à son service sur le terrain étaient sous l’autorité absolue et indiscutée des directeurs, et ils devaient faire exactement ce qu’on leur avait dit, pas autre chose. Ce type d’autorité indiscutée du quartier général marqua toute la vie de la LMS, bien qu’elle fût souvent attaquée, et parfois défiée par des congrégationalistes fantasques et pleins de ressources qui étaient pourtant à son service.
Le beau volume offert à ceux qui, en 1796, prirent part aux cérémonies du Duff, avec à son bord, la première équipe de missionnaires, se terminait par la liste par ordre alphabétique des noms des 1400 souscripteurs
 où les indications de « chevalier » bousculaient les noms d’officiers en Angleterre et en Inde, tels ceux du comte de Macclesfield, et du savant Joseph Banks, président de la Société royale. Le livre, description détaillée de l’état de la Société tahitienne ainsi que du voyage, et qui présente encore aujourd’hui de l’intérêt pour ceux qui étudient le Pacifique pré-chrétien, était dédié par les directeurs au roi Georges III. La description de Tahiti était tirée du journal de voyage de James Morrison, du Bounty
.
La liste des missionnaires
 fournit un autre aspect de cette histoire. Quatre pasteurs ordonnés étaient à la tête du groupe : les révérends James Fleet Cover, un ancien instituteur; John Eyre, qui avait été tailleur de pierres; John Jefferson, précédemment acteur et instituteur; et Thomas Lewis, qui « s’occupait des hôpitaux et des dispensaires et comprend quelque chose à l’imprimerie ». Les autres, dont l’âge moyen était de vingt-six ans, formaient un curieux assortiment de commerçants et d’artisans : Henry Bicknell, charpentier, scieur et charron ; Daniel Bowell, boutiquier ; Benjamin Broomhall, fabriquant de boucles et de harnais ; John Buchanan, tailleur ; James Cooper, cordonnier ; John Cook, charpentier ; William Crook, majordome « et depuis ferblantier » ; Samuel Clode, blanchisseur et jardinier ; John A. Gillham, chirurgien ; Peter Hodges, forgeron et chaudronnier ; William Henry, charpentier et menuisier ; John Harris, tonnelier ; Samuel Harris, artisan cotonnier ; Rowland Hassall, tisserand d’indiennes ; Seth Kelso, tisserand ; Edward Main, tailleur et « ancien de l’artillerie royale », est-il indiqué ; Isaac Nobbs, chapelier ; Henry Nott, maçon ; Francis Oakes, cordonnier ; James Puckey, charpentier ; William Smith, marchand de toiles ; William Shelley, ébéniste ; Georges Vason, maçon ; James Wilkinson, charpentier et menuisier.
Cover, Eyre Hassall, Henry et Hodges étaient accompagnés par leurs femmes, qui étaient mentionnées séparément, ainsi que par trois enfants : James Cover, douze ans ; Thomas Hassall deux ans ; Samuel Otoo Hassall, âgé de quatre mois, ainsi prénommé en l’honneur de Otoo (Tu), chef de Pare, que Bligh croyait être le roi de Tahiti – en fait, il n’était qu’un des grands chefs qui se faisaient la guerre, mais dont le territoire se trouvait comprendre le mouillage favori des Britanniques, la baie de Matavai. Les noms donnés à l’enfant suggèrent qu’un des buts de l’expédition était d’honorer de façon appropriée la lignée de Pomare à Tahiti, ainsi que la Maison de Hanovre en Angleterre.
Le choix de ceux qui formaient ce premier contingent avait sa logique. La stratégie, au vu des connaissances qu’on avait alors, était saine en elle-même : quoi de plus approprié que d’envoyer certains sujets pieux et évangéliques d’un monarque, afin de convertir, d’épouser et d’élever les loyaux sujets d’un autre monarque ? Les catégories sociales et les fonctions apparaissaient, aux lecteurs du capitaine Cook et aux interlocuteurs de Bligh, convenir aux descriptions que ceux-ci faisaient de Tahiti : un royaume heureux récemment unifié, semblait-il, enclin au commerce, avili par la superstition, mais prêt à se rallier rapidement au christianisme. L’écart entre les rapports des explorateurs précédents d’une « île heureuse » et les réalités des sociétés polynésiennes ayant une structure complexe, et qui étaient dévastées par la guerre, s’inscrit dans les premiers rapports décourageants des missionnaires. Il était temps pour Londres, de modifier ses conceptions et d’adopter une autre stratégie. Mais ce fut long et difficile. 
Au moment de la formation de la Société des Missions, déjà une différence de vues était apparue entre Haweis, aumônier de la noblesse et anglican, et le révérend David Bogue, pasteur de l’Eglise indépendante à Gosport, près de Portsmouth. Haweis était partisan de recruter des artisans sans instruction, mais pieux ; Bogue souhaitait un séminaire, afin de former les hommes pour le travail. Au commencement, Haweis l’emporta, à cause de sa situation sociale et de son prestige. Mais Bogue vécut assez longtemps pour faire prévaloir ses vues et être chargé de former une nouvelle espèce de missionnaires, après que les guerres napoléoniennes furent terminées et que les vues de Haweis eurent presque conduit au désastre. Bogue, Écossais, partageait les convictions des presbytériens, qui faisaient maintenant cause commune avec les Académies évangéliques anglaises du XVIIIe siècle, afin de fournir une formation approfondie au ministère pastoral aux non-conformistes anglais qui n’étaient pas admis dans les universités d’Oxford et de Cambridge. Il souhaitait pour eux de solides connaissances en lettres, en sciences, en théologie et en langues, et que l’étude des peuples étrangers soit comprise dans le bagage des missionnaires. Sur ce point, il était d’accord avec le remarquable baptiste qu’était William Carey, ancien cordonnier, qui étudia lui-même, seul, un tel ambitieux programme pour se préparer à sa vie en Inde entièrement consacrée à de remarquables réalisations
.
La tension entre Haweis et Bogue  représente davantage qu’un courant caché de désaccord entre les non-conformistes et l’Eglise anglicane. Elle annonce l’effort d’Anglais doués, « de condition modeste », pour améliorer leur situation sociale et leur influence par une solide formation, pour se faire une place au soleil et affirmer les prérogatives d’un démocrate autodidacte le droit à la propriété, le respect, la participation à la direction des Eglises et du pays. Ce conflit reflétait aussi le ressentiment que les non-conformistes éprouvaient à l’idée que les ordres sacrés conférés aux titulaires de diplômes universitaires étaient supérieurs aux titres de leur propre ministère marqué par la piété.
LES PROTESTANTS A TAHITI
LORSQUE LE NAVIRE Duff arriva en vue de la plage verdoyante et des montagnes spectaculaires du sud-ouest de l’île de Tahiti, un jour que l’on calcula être le dimanche 5 mars 1797, les gens qui étaient à bord étaient en mer depuis le 6 août 1796. Une scène étrange se déroula : un groupe d’Arioi, conduit par le grand prêtre de Oro, grimpa à bord
. Le capitaine Wilson fit monter son canon sur le pont. Les Arioi, sans armes et pleins de bonne humeur, aidèrent avec entrain à le mettre en position. Le groupe des missionnaires fut déçu de voir que les femmes tahitiennes n’étaient pas aussi belles que les marins britanniques l’avaient rapporté. Les Tahitiens qui étaient venus à bord pour faire du troc partirent tôt : ils furent stupéfaits d’apprendre que la religion des nouveaux arrivants plaçait un tabou sur les échanges faits le jour du Sabbat. Quarante Arioi restèrent à bord, devenant ainsi la première assistance à un culte évangélique du dimanche matin, célébré à bord d’un navire dans le Pacifique sud. Au début de la cérémonie, les Arioi avaient donné une impression défavorable par leurs « farces ». Puis, formant un cercle autour du groupe des missionnaires qui chantaient des cantiques et priaient, ils se tinrent tranquilles :

« Pendant le sermon et la prière, les indigènes furent silencieux et pensifs, mais lorsqu’on entonna un cantique, ils parurent charmés et pleins d’étonnement ; parfois ils voulaient parler et rire, mais d’un signe de tête, on les ramena au calme
 ».
Le sermon de Cover sur le texte « Dieu est amour », en anglais, fut selon le rapport, « particulièrement solennel et excellent
 ». Bien qu’il n’ait pas été compris par les Arioi, ses auditeurs avaient certainement deviné que c’était le « jour de l’Eatooa » (atua, Dieu), qui avait été observé par les équipages des navires précédents. Le cérémonial coloré d’une liturgie affrontait la sobre action de grâce d’une autre, au commencement d’une rencontre capitale dans laquelle la religion était engagée.
Trente des Arioi restèrent à bord pour la nuit, tandis que le Duff faisait voile vers la baie de Matavai, à une certaine distance de la pointe de Venus, là où Bligh avait mouillé. Ils avaient été rejoints peu après le culte dominical par Lind et Hagerstein. En quelques jours, les missionnaires avaient rencontré les deux Tu, l’ancien et le jeune, ainsi que leurs femmes et leurs serviteurs. Le 16 mars, après qu’ils se furent installés dans la maison de Bligh à Matavai, ils rencontrèrent les chefs, ainsi que les princes importants, au cours d’une cérémonie officielle de cession de terrain sur la pointe de Matavai
. Ainsi que cela arriva dans bien d’autres parties du Pacifique, la cérémonie signifiait que le terrain était mis à disposition pour aussi longtemps que durerait l’amitié et l’entraide entre le donateur et le récipiendaire. Les successeurs des Britanniques, de leur côté, en vinrent avec le temps à considérer de telles transactions comme des cessions définitives, des transferts légaux de propriété. Ces deux conceptions divergentes expliquent beaucoup de malentendus à venir concernant la propriété des terres résultant de l’établissement des missionnaires dans le Pacifique.
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Comme cela avait été prévu au départ, la première entreprise de la Société Missionnaire se proposait de s’étendre à un certain nombre de stations très dispersées dans les mers du Sud. On considérait Tahiti comme le quartier général d’une mission plus ambitieuse. Le Duff débarqua Bowell, Buchanan, Cooper, Harper, Kelso, Nobbs, Shelley, Vason, Wilkinson et Gaulton sur l’île du sud de Tongatapu aux Îles des Amis (Tonga). Harris et Crook furent emmenés aux îles Marquises
, où Harris trouva la nourriture et le cadre insupportables, et d’où il revint avec le bateau. On lui avait offert la femme d’un chef comme compagne de lit pour la nuit : il refusa de dormir avec elle, et un groupe de femmes s’étaient, durant son sommeil, livrées à des investigations quant à son sexe ; on lui déroba alors tous ses biens. Crook ne fut pas découragé par tout cela, il resta, comme il en avait l’intention, pour être transféré de l’île de Tahuata à une île voisine, une année plus tard, puis il fut pris à bord d’un navire américain. Les Marquises – un missionnaire américain qui s’y trouva plus tard en parlera comme des « faubourgs de l’enfer
 » - se révélèrent une rude entreprise missionnaire. Opiniâtre, Crook retourna en Nouvelle-Galles du Sud (littoral est de l’Australie). Plus tard, après une visite en Grande-Bretagne, il servit la Mission de 1815 à 1830 à Moorea et à Tahiti.
Des expériences préjudiciables attendaient le contingent laissé par le Duff à Tongatapu. Le groupe se dispersa parmi les chefs tongiens dans des efforts infructueux pour enseigner et célébrer le culte. On les regardait avec suspicion. Des pillards, des bagnards évadés d’Australie rendirent leur démarche difficile. Harper, Bowell et Gaulton furent tués tragiquement dans une guerre civile qui affecta brutalement le village où ils vivaient. Un récit vivant de leur mort figure dans les mémoires de Georges Vason
. Vason lui-même fit défection. Il fut adopté par la famille d’un chef, s’y maria, prit part à la guerre et adopta le mode de vie des Tongiens de haute naissance. Les missionnaires qui restaient quittèrent les Tonga pour Sydney, où Shelley plaida avec vigueur pour la reprise de la mission aux Tonga. En 1801, Vason choisit de quitter Tonga par le navire Royal Admiral, qui avait amené un second groupe de missionnaires à Tahiti. Il eut des remords, se maria, se fit baptiste, écrivit des souvenirs saisissants, devint gouverneur de la prison de Nottingham et mourut, en 1837, à l’âge de soixante-six ans, après avoir souffert d’érysipèle, « d’irritabilité nerveuse », et finalement de folie. 
A Tahiti, les débuts furent également décourageants. Les signes étaient nombreux : Itia, femme de Pomare l’ancien, tua à sa naissance un enfant, fruit de son union avec un Arioi ; elle prit mal les remontrances des missionnaires contre ce qui était pour elle une coutume normale. Le premier anniversaire du petit Otoo Hassall, le 13 mai 1797, dut être célébré de façon plus que discrète : les missionnaires avaient appris qu’il était tabou d’utiliser le nom de Tu pour qui que ce soit sauf le roi lui-même. Ils découvrirent avec dégoût que « la famille royale » tahitienne engageait à son service un groupe de mahu, compagnons efféminés dont les faveurs étaient convoitées par les chefs de sexe masculin. « Ces pauvres païens sont à ce point dépravés », rapporte le récit de voyage du Duff, « que même les femmes des chefs ne méprisent pas ces individus, et elles ont pour eux de l’amitié
».  Quelques membres de l’équipage vinrent à terre à la rame et surent être récupérés. Pomare l’ancien, après avoir écouté un sermon prêché par Cover sur le texte de Jean 3:16, manifesta de l’intérêt, mais fit savoir qu’il attendrait l’arrivée en personne du dieu des chrétiens. 
Les troubles se multiplièrent lorsque le Duff partit. Les espoirs de la famille de Pomare d’obtenir des munitions, des armes et des objets de commerce ne se réalisaient pas. Quand le grand prêtre de Oro, Manemane, qui était à la tête du groupe d’Arioi monté à bord le premier jour, exprima sa désillusion, il parlait au nom des ari’i en général, dont il était le porte-parole, et l’un des chefs : « Vous me donnez, dit-il, beaucoup de paraow (paroles) et beaucoup de prières…mais très peu de haches, de couteaux, de ciseaux ou de vêtements
 ».
La famille de Pomare avait besoin de bateaux, d’outils, de tissus, d’appui moral dans la guerre, de la protection de la puissance qu’elle savait se trouver derrière les visites de Cook et de Bligh, d’écriture et d’alphabétisation, d’alcool et d’objets à troquer. Ce qu’ils avaient pris sur le Duff se révéla être un maigre butin. Lorsque, en mars 1798, un navire nord-américain, le Nautilus, arriva, ils se tournèrent avidement vers son équipage. Les missionnaires protestèrent spécialement contre l’empressement des gens du Nautilus à fournir des armes à feu et à accepter les faveurs des femmes. Pour montrer son mécontentement, Tu le jeune se retourna contre les missionnaires, arracha les vêtements de quatre d’entre eux et menaça la maison missionnaire. Après qu’ils eurent conféré sur ces perspectives terrifiantes, onze membres du groupe, hommes mariés et célibataires hésitants, décidèrent de partir pour Sydney sur le Nautilus emmenant Shelley qui venait des Tonga. Trois d’entre eux, Cover, Hassall et Henry, formèrent l’avant-garde d’un groupe de réfugiés de la LMS, venant de Tahiti, destiné à jouer un rôle important dans la colonie pénitentiaire naissante qui se formait autour de Port Jackson dans la baie de Sydney, et à coopérer là activement avec le révérend Samuel Marsden, aumônier anglican perpétuellement actif et fermement évangélique. De Port Jackson, ils travaillèrent au bien de leur propre Mission et au commencement des Missions méthodistes wesleyennes dans les mers du Sud.
La même année, la capture du Duff, lors de son second voyage par un corsaire français, fut le signe avant-coureur de la longue interruption à venir entre les directeurs de la Société à Londres et les missionnaires dans le Pacifique. Sur un renfort de cinquante personnes capturées dans l’Atlantique sur le Duff, quatre seulement persévérèrent après leur retour en Grande-Bretagne : James Hayward, William Waters, Charles Wilson et John Youl. Ils arrivèrent à Tahiti le 10 juillet 1801 sur un navire faisant le voyage des Indes, le Royal Admiral, qui avait à son bord, avec John Davies, deux Ecossais, James Elder et William Scott, ainsi que Samuel Tessier. Elder et Scott, recrutés par la Société Missionnaire d’Edimbourg, furent mis à la disposition de la LMS.

Entre le départ du Nautilus et l’arrivée du Royal Admiral, le 10 juillet 1801, les quelques hommes qui avaient choisi de ne pas partir pour Sydney souffrirent d’autres revers. Eyre, Bicknell, Harris, Jeffers, Nott, Lewis et Broomhall savaient maintenant que la langue tahitienne était plus difficile à apprendre qu’on le leur avait dit avant leur départ d’Angleterre. L’espoir des directeurs de la Société Missionnaire que ses agents célibataires convertiraient et épouseraient rapidement des femmes d’une position sociale élevée dans la société tahitienne ne s’était pas réalisé. Dans un milieu où régnait la liberté sexuelle, les missionnaires discutaient du point de savoir si des membres de leur groupe devaient être autorisés à épouser des Tahitiennes qui n’étaient pas encore régénérées. La petite Eglise d’Européens se prononça contre cette possibilité. Causant le désespoir de ses collègues, Lewis les quitta pour contracter un mariage coutumier avec une femme du pays ; il fut assassiné dans des circonstances obscures parmi les Tahitiens le 27 novembre 1799. Broomhall dit qu’il en était venu à douter de « la réalité de l’influence divine sur l’âme humaine » et de l’immortalité de l’âme. Il fut excommunié pour avoir « embrassé les principes déistes
». Eyre, Bicknell, Harris, Nott et Jefferson formaient, solitaires mais obstinés, ce qui restait de l’entreprise ambitieuse du Duff à Tahiti.
Harris partit pour Port Jackson sur un navire de passage ; Broomhall fut emmené par le Royal Admiral; Eyre, Bicknell, Nott et Jefferson – que ses collègues reconnurent comme leur aîné et leur chef jusqu’à sa mort en 1807 – survécurent à une interruption de six ans de leurs communications directes avec les directeurs à Londres, lors d’une des périodes les plus désespérantes des guerres napoléoniennes en Europe. Jusqu’à la fin des combats en Europe, en 1815, les missionnaires vécurent à Tahiti, eux aussi, au milieu de guerres ou de menaces de guerre. Après la mort de Pomare I, en 1803, leur sort fut nécessairement lié à celui de Pomare II. Ils s’efforcèrent de lui apprendre à lire et à écrire et de l’instruire ; ils voyagèrent entre les divers établissements sur l’île de Tahiti et améliorèrent leur connaissance de la langue. On  ne pouvait se dissimuler qu’ils étaient ses hôtes ; ils dépendaient de son amitié dans un pays qui lui appartenait, à lui et aux grands chefs qui lui étaient alliés, les ari’i. L’élite dirigeante parmi ses rivaux et ses ennemis était au courant de leur présence : des « colons » différents des pillards, gardiens du secret de l’écriture, étranges adeptes d’un dieu dont les exigences et les tabous étaient différentes des leurs. En réalité, les Tahitiens n’utilisaient et ne manipulaient pas simplement ces hôtes qu’ils encerclaient. Puisque leur propre religion était puissante parmi eux, par le truchement de ses cérémonies, de ses prêtres et de ses promulgations, ils étaient impressionnés par la dévotion religieuse de cet étrange petit groupe de missionnaires, dont les chaussures étaient usées et dont les vêtements tombaient en loques, dans la longue attente de nouvelles et d’approvisionnement venant de Londres.
Davies, un instituteur gallois qui exerça son ministère parmi les Tahitiens depuis son arrivée en 1801 jusqu’à sa mort en 1855 à l’âge de quatre-vingt-quatre ans, nota tout cela dans l’histoire manuscrite qu’il rédigea. Concernant Pomare l’ancien, il observa qu’il « avait une personnalité religieuse véritable, si l’on peut en trouver parmi ces païens idolâtres. Il n’était pas hypocrite dans sa religion, mais vraiment sincère ; il craignait et servait son dieu constamment, et, dans tout ce qu’il faisait ou prenait en main, il avait du respect pour les dieux et ne les oubliait jamais 
».

En 1807, alors que Pomare II avait reçu quelque instruction et avait appris à écrire, il s’adressa aux directeurs de la LMS à Londres, promettant de bannir Oro de l’île de Raiatea et de « se libérer des mauvaises coutumes ». Il déclara qu’il pouvait « donner son plein accord » au désir de la Société d’instruire Tahiti, et il parla de son pays comme « d’une terre qui ne connaît pas le Dieu véritable
 ». Dans la même lettre, il demandait des armes à feu, des biens divers et du matériel pour écrire. Il jouait évidemment de la situation, autant que cela lui paraissait possible, pour obtenir des avantages matériels; mais il sentait, à juste titre, que pour les chefs qui lui étaient alliés aussi bien que pour le peuple tout entier une décision se trouverait au coeur même de l’échange. 
Comme la voyaient clairement les chefs, et vaguement la population, la période comprise entre le premier débarquement de la LMS et l’arrivée du groupe du Royal Admiral impliquait à la fois l’acceptation de la mission elle-même et le refus de son message. A partir de 1801, Nott et Jefferson améliorèrent leur maîtrise de la langue tahitienne ; ils furent, par conséquent prêts à instruire Pomare II et à cultiver son esprit, après la mort de son père en 1803.
En dépit des préoccupations que leur occasionnaient le développement d’autres champs de mission, ainsi que divers autres soucis et la pénurie causée par les guerres en Europe, les directeurs de la Société missionnaire n’avaient pas totalement oublié leurs agents qui se trouvaient à Tahiti, bien que Davies se soit plaint que ce fût le cas. Vu de Londres, la situation paraissait à présent différente : des nouvelles parlaient d’une débâcle à Tahiti, aux Marquises et aux Tonga. Le moment était venu d’une nouvelle étude et d’une autre stratégie.
Lorsqu’ils reçurent des nouvelles de leurs missionnaires exilés en Australie, les directeurs menèrent une enquête sur les causes de ce rapide effondrement à Tahiti
. Les missionnaires qui retournèrent en Angleterre furent soumis à des interrogatoires serrés à propos de leur décision de quitter Tahiti pour un temps et de chercher refuge à Sydney. L’hospitalité avait été volontiers donnée à ces serviteurs errants. Samuel Marsden, l’ecclésiastique anglican qui reçut le groupe venant de Tahiti, était connu par certains des directeurs de Londres comme un frère évangélique, en fait, il était tout à la fois méthodiste calviniste et anglican loyal. On savait qu’il était industrieux, habile en affaires et en plein accord avec la Société. Les directeurs le chargèrent officiellement de prendre soin de leurs affaires dans les mers du Sud
. 
Les relations ainsi établies avec un frère évangélique devinrent décisives pour le développement de l’activité missionnaire à partir d’une base australienne, pendant tout le XIXe et encore au XXe siècle. L’activité de Marsden pour aider la mission à Tahiti garantissait des relations maritimes et des conseils pour les missionnaires britanniques isolés. Son influence personnelle pendant la dernière période des guerres napoléoniennes et au-delà, jusque dans les années 1820, fit qu’il devint une nouvelle source d’inspiration et d’appui matériel. Quelques-uns des missionnaires de Tahiti, tels que Shelley et Hassall, étaient profondément engagés, comme lui-même, dans des affaires commerciales. Les mariages qu’ils contractèrent dans la colonie de Nouvelle-Galles du Sud confirmèrent les liens qui les unissaient. Le fils de Hassall, Thomas, devint pasteur anglican et épousa une des filles de Marsden. Le groupe conserva un vif intérêt pour l’approvisionnement et la prospérité de la Mission. Très vite, ils s’activèrent à dresser des plans et à agir, avec Marsden, en vue d’introduire les Missions anglicane et wesleyenne en Nouvelle-Zélande et aux Tonga. Les sept voyages que fit Marsden en Nouvelle-Zélande pour y introduire la Mission anglicane évangélique, de la Société Missionnaire de l’Eglise (Church Missionary Society), ne l’empêchèrent pas de se montrer amical envers les wesleyens, qui à leur tour décidèrent de commencer une activité dans l’île du nord de la Nouvelle-Zélande, non loin de l’endroit où les anglicans se trouvaient déjà.
Combinant curieusement la religion et le commerce, Marsden collaborait avec un négociant propriétaire de navires à Sydney, Robert Campbell
, afin de procurer aux missionnaires de Tahiti les fournitures essentielles et des marchandises pour le commerce. Ceux-ci expédiaient la viande de porc et de l’huile de coco à Sydney
, grâce à des bateaux appartenant à Campbell ; plus tard, ils utilisèrent le brick Active dont Marsden lui-même avait fait l’acquisition. Plus tard encore, ils surent faire face à l’accusation de distiller du rhum, provenant de la canne à sucre tahitienne qu’ils auraient plantée
, pour l’expédier à Sydney, où les mœurs de la colonie, encore rudes, faisaient du rhum un élément de troc hautement apprécié
.
A Tahiti même, il y avait des raisons locales pour lesquelles l’établissement des missionnaires continuait à être précaire. Après la mort de Pomare le 3 septembre 1803, les membres du groupe missionnaire prirent conscience avec douleur que parmi les ari’i « beaucoup aspiraient à la suprématie »
. L’existence d’armes européennes, « apportées presque par chaque navire »
, rendirent les problèmes encore pires. Dans l’effort lent et prolongé qu’il faisait pour apprendre la langue tahitienne, Henry Nott, le maçon de Birmingham, apparut à partir de ce moment-là comme le membre le plus persévérant du groupe, bien qu’il écrivît médiocrement et ne fût guère érudit. Nott enseignait le tahitien à ses collègues
.  Sa familiarité avec cette langue était le résultat de la pratique orale : il fut amené à se disputer avec John Davies, un instituteur plus instruit, sur des questions d’orthographe. Mais son amitié personnelle avec Pomare II lui permettait de parler la langue de façon généralement acceptable ; il supervisa les progrès de Pomare en lecture et en écriture. En juillet 1805, le chef tahitien était assez avancé en anglais pour écrire lui-même une lettre adressée aux directeurs à Londres. « L’écriture est celle du roi, le style ne l’est pas , mais il a quelque idée du sens de chaque phrase
» déclara Eyre aux destinataires de la lettre.
Pomare, en 1806, était encore en train de s’initier aux techniques des missionnaires : il utilisait le fait qu’il les protégeait pour fortifier son emprise menacée sur l’ensemble de l’île même de Tahiti. Davies était très franc sur ce qui s’était passé jusque-là ; en 1806, il déplorait qu’il n’y eût aucun « désir sincère d’instruction manifesté par qui que ce soit quant aux vérités de l’Evangile ; mais au contraire beaucoup d’aversion
». Au cours des deux années suivantes, deux épreuves rendirent les choses pires : le 25 septembre 1807, Jefferson mourut ; et, en 1808, Pomare fut contraint par la pression des chefs qui lui étaient opposés de se retirer sur l’île adjacente de Moorea, et de regrouper ses forces en recourant aux alliances familiales qu’il avait sur les îles Sous-Le-Vent de Huahine et de Raiatea.
Jefferson s’était comporté en chef, et très fréquemment en secrétaire des missionnaires, pendant la période initiale à Tahiti. Ses lettres et ses rapports manifestent un réalisme sain concernant l’état critique du « grand dessein », la civilisation et la conversion des îles. Sa découverte progressive des dimensions de la tâche qu’il restait à accomplir se communiqua d’elle-même à ses collègues. Ils appartenaient à un petit noyau et considéraient l’Eglise comme la minorité des élus vivant dans l’espoir d’en faire eux-mêmes partie. Mais Jefferson et ceux qui travaillaient avec lui devenaient, à leur grand regret, les architectes d’une Eglise nationale tahitienne ; il voyaient que la conversion des grands chefs conduirait à l’apparition, non pas d’une petite communauté d’individus appelés et rassemblés, mais à une grande Eglise multitudiniste approuvée par les chefs traditionnels. La conversion de Pomare qui finit par se produire, et la ruée vers l’Eglise qui en résultait, ont été décrites avec une exagération pompeuse et présentée comme l’histoire d’un « nouveau Constantin ».
Pomare lui-même fut obligé de réfléchir sur ses options politiques et religieuses lorsqu’une « dangereuse rébellion » à Tahiti, conduisit à son exode avec tous les missionnaires vers l’île de Huahine
. Le 24 novembre 1809, Hayward et Nott informèrent les directeurs à Londres que les autres missionnaires étaient partis pour Sydney à bord de l’Hibernia. Nott avait accompagné Pomare sur l’île de Moorea. Dans leur situation désespérée, une relation symbiotique d’interdépendance s’était établie entre les deux hommes. En termes théologiques, la nuit de l’adversité et du désarroi avait amené Pomare, avec l’aide de Nott, à prendre conscience de sa propre insuffisance et de l’inefficacité de la puissance de sa religion. Il commença à parler de renoncer à Oro et d’accepter le Dieu des Chrétiens. Au même moment, il faisait des plans pour rassembler une nouvelle flotte et armer des forces qui permettraient de revenir à Tahiti.
Il est plus difficile de décrire l’état mental et physique de Nott à ce moment décisif. Il n’écrivait pas beaucoup ; aucun journal tenu par lui n’a été retrouvé. Des témoignages ultérieurs indiquent qu’il a probablement contracté un mariage coutumier
 avec une femme de la caste des chefs mais sa résolution n’avait pas faibli. En octobre 1810, il écrivit à son conseiller respecté d’autrefois, le Dr Haweis, pour s’opposer à l’idée qu’il n’ait jamais pensé que la fin était arrivée. « La pensée que le travail serait complètement abandonné est pour nous un sujet de douleur », protesta-t-il, et il joignit à son message une lettre de Pomare écrite en tahitien, accompagnée d’une traduction faite par lui, décrivant les aspirations spirituelles et militaires de son royal associé.
L’aide finit par arriver grâce aux bons offices de Marsden, de Sydney. En 1810 quatre « pieuses jeunes femmes » avaient été envoyées d’Angleterre pour être les épouses des missionnaires. Elles allèrent en Australie sous la garde de Bicknell, qui était de retour après être allé en Angleterre et s’y être marié. Trois des femmes épousèrent, en fin de compte, Davies, Hayward et Nott. L’idée de faire épouser aux missionnaires des Tahitiennes de rang élevé avait été abandonnée, mais le problème du célibat n’avait pas été résolu.
En 1811, Bicknell, avec l’aide de Marsden, retourna à Moorea avec le groupe des missionnaires de Sydney ; Eyre seul resta dans la Nouvelle-Galles du Sud, en Australie. Le groupe ainsi reconstitué – Davies, Henry, Scott, Wilson, Bicknell, Nott et Hayward – acquérait quelque compétence en tahitien, ainsi qu’une meilleure connaissance des relations de mariage et des alliances entre les chefs des deux sexes de Moorea et des îles Sous-Le-Vent de Huahine, Raiatea et Bora-Bora. Pomare était parti pour Tahiti, resserrant ses alliances et préparant son retour en force. En 1812, Nott était allé à Port Jackson pour se marier avec une des quatre jeunes femmes venues d’Angleterre
. Il était de retour à Moorea au mois d’octobre, quand se produisit le tournant décisif dans l’émergence d’une Eglise tahitienne. Pomare écrivit en tahitien aux missionnaires de Moorea pour exprimer son repentir quant à son passé, son désir d’être pardonné, et son attachement au Dieu des Chrétiens. Le 21 octobre 1812, les missionnaires écrivirent aux directeurs, annonçant la conversion de Pomare et la demande qu’il avait faite d’être baptisé.
Le roi avait déjà adressé sa requête à Nott, mais tous les missionnaires hésitaient à y faire droit. La sincérité de Pomare dans son changement d’allégeance de Oro à Christ, et sa compréhension réelle de l’essence de sa décision, apparaissaient clairement dans ses lettres. Mais c’était un homme occupant une position sociale élevée, habitué à des formes de badinage amoureux avec les deux sexes approuvées depuis toujours, aimant l’alcool qui lui était généreusement offert par les officiers des navires de passage. Puisque la conversion impliquait une vie vécue dans la conformité morale avec l’Evangile, les missionnaires firent longtemps preuve de « prudence et de circonspection » face au cas de Pomare, avant qu’il soit finalement baptisé en 1819.
Les habitants des îles de la Société prirent rapidement conscience du changement intervenu dans la religion de Pomare. Déjà avant que ne se soit produite sa conversion, son attitude nouvelle envers Christ et sa négligence du culte de Oro semble avoir frappé deux jeunes hommes, Tuahine et Oito, qui avaient fait fonction de domestiques auprès des missionnaires à Matavai, avant que Pomare fût contraint de quitter Tahiti. Ces deux hommes, et quelques autres autour d’eux, avaient été influencés par l’instruction reçue dans l’école de Davies à cette époque. En 1813, ils tenaient des réunions de prière secrètes avec d’autres dans la brousse, dans la vallée de Huatana, à Tahiti, dans le district de Pare
. Ils furent incités par les missionnaires à venir à Moorea, et à entrer dans l’école que Davies y avait ouverte entre-temps. On commença à célébrer les cultes du dimanche en tahitien aussi bien qu’en anglais. Moorea, particulièrement le district de Papetoai sur la côte sous le vent de l’île, là où vivaient les missionnaires, devint, pendant cette période, le lieu de rassemblement des gens venant de Tahiti aussi bien que des alliés de Pomare venant de Huahine et de Raiatea.
Un des chefs les plus impressionnants, qui assistait régulièrement au culte et à l’instruction, devint le premier converti de haut rang. Paofai a Manua, appelé Upaparu par Davies, était un dirigeant Arioi, et par conséquent un chef dans le cadre de la religion traditionnelle
. En 1813, il s’était distingué en protégeant personnellement et en sauvant l’ancien missionnaire de la LMS Shelley, lorsque l’équipage d’un navire, dont le port d’attache était Sydney et sur lequel Shelley faisait du commerce, fut massacré dans les îles Tuamotu
. Paofai, en tant que grand chef du district de Tiarei à Tahiti, avait éprouvé un profond respect pour la première équipe de missionnaires. En se joignant au groupe toujours plus important qui suivait l’instruction à Papetoai, il s’attira l’hostilité de Fenuapeho, le grand chef de Tahaa dans les îles Sous-Le-Vent, qui demeurait attaché à la religion traditionnelle
. Voyant les menaces dirigées contre lui, Paofai vint en 1815 à Tahiti se joindre à Pomare. Sous l’influence de ce chef intelligent se dessinait un modèle pour une Eglise authentiquement polynésienne dans les îles de la Société. A partir de ce moment, les décisions de chefs occupant une haute situation, comme Paofai, et celles de groupes plus nombreux de « gens qui prient », dont Tuahine et Oito étaient des exemples, commencèrent à donner naissance à des communautés  chrétiennes dans les îles. Les chefs et leurs sujets acceptaient les formes externes du gouvernement et du culte des missionnaires. Mais l’apparence extérieure de l’Eglise n’était pas une indication permettant de comprendre sa réalité interne. Une de ses fonctions fut de protéger une partie de la culture et de la langue des îles de la Société contre l’incursion du commerce et de la conquête faite par les Blancs. La nouvelle religion devint, graduellement, la dépositaire d’éléments de la langue et de la coutume tahitienne, tout comme l’avait été, dans la société pré-chrétienne, la religion traditionnelle.
Dans les débuts de l’année 1814, Davies décrivit depuis Moorea les changements religieux qui intervenaient dans la population, en réponse au regret exprimé par les directeurs de la LMS qu’il n’y eût pas davantage de progrès dans l’entreprise de la « civilisation » des Tahitiens par les artisans missionnaires :

« Ces insulaires sont un peuple religieux, et leur religion (leurs superstitions si vous préférez…) influence toutes leurs affaires, leurs constructions, leurs plantations, leur pêche, leur nourriture, leurs boissons, en bref, tout ce qu’ils font… Et aucun changement ne peut se produire sans interférer avec leur système religieux… Si le christianisme l’emporte, un état de choses différent apparaîtra graduellement
».
Le changement progressif fut accéléré par les progrès de l’alphabétisation : Nott voyageait à Raiatea, Huahine et dans les autres îles Sous-Le-Vent, afin d’enseigner ceux qui voulaient s’instruire ainsi que les « gens qui priaient ». Au début de 1815, le nombre de ces pure atua, ou personnes qui priaient Dieu, était estimé à 500 ou 600 dans l’ensemble des îles de la Société. Ils formèrent le noyau de la future Eglise. Les visites faites par Nott préfiguraient l’avenir ; en quatre ans, le foyer d’activité intensive et d’expansion de la mission se déplaça, sous l’influence nouvelle, à Huahine, Raiatea et Borabora, dans les îles Sous-Le-Vent, mais pas avant que Pomare n’eût ajouté la conquête militaire de Tahiti à son changement de religion.

Le 12 novembre 1815, à Tahiti, dans le district d’Atehuru, Pomare et ceux qui, favorables au christianisme, le suivaient furent attaqués au cours du culte du Sabbat par leurs adversaires, toujours attachés au système religieux traditionnel
. Grâce au canon, et à l’emploi de tactiques opportunes qui n’étaient pas admises par les conventions militaires anciennement en vigueur dans l’île, Pomare l’emporta rapidement dans la bataille. Lui et les siens avaient été attaqués pendant leur culte, suivant l’hypothèse qu’ils ne riposteraient pas un jour sacré ; ce qui, moralement, pouvait avoir compensé le fait qu’ils avaient abattu un des porte-parole des chefs avant que ne fût donné le signal de commencer à se battre sérieusement. Après quoi, Pomare, en accord avec les recommandations constantes des missionnaires, ne prit pas les mesures habituelles de représailles contre ses ennemis vaincus. Ce triomphe fut considéré, à Tahiti, comme la victoire d’un mana divin supérieur, et fut assez rapidement suivi, dans les îles Sous-Le-Vent, par un mouvement général en 
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faveur de l’abandon de quelques coutumes et du culte traditionnel et par l’adoption du christianisme.
Au début de 1816, la liste des convertis cessa d’être tenue à jour par la mission, « la profession de la foi chrétienne étant devenue nationale
». Cependant un grand nombre de ceux qui voulaient devenir pleinement membres de l’Eglise furent enrôlés comme candidats au baptême, se trouvant ainsi dans la même situation que Pomare qui était toujours mis à l’épreuve. Celui-ci livra aux missionnaires ses idoles familiales ; elles furent envoyées à Londres. Davies, Bicknell, Nott et Hayward allèrent à Tahiti pour consolider les positions chrétiennes. Une guerre de courte durée, qui fut livrée dans les îles Sous-Le-Vent contre ce qui restait de chefs résistants se termina par la victoire du groupe chrétien. Un recueil de lois fut mis au point par Nott pour faire face aux besoins du nouvel ordre de choses à Tahiti. A partir de ce moment, le groupe de missionnaires les plus anciens fut assimilé à la nouvelle situation dominante de Pomare dont l’esprit chrétien était de plus en plus dilué. Davies et Nott traduisaient la Bible et supervisaient les progrès de Pomare dans le christianisme. Ils n’oubliaient pas les instructions qui leur avaient été données au départ : aller au-delà de leur base tahitienne. Ils avaient déjà fait, avec quelque succès, des tournées préliminaires de prédication dans les îles Sous-Le-Vent. Ils voyaient en Tahiti le quartier général logique pour l’évangélisation des « postes avancés » des Tuamotu, des Australes, des Marquises et des Fidji. Mais leur activité dans ce domaine devait, en fait, occuper une place secondaire par rapport à leur rôle d’aumôniers de ce qui était virtuellement une Eglise établie sous la direction de Pomare. Cependant, dès 1817, ils étaient devenus extrêmement sensibles sur ce point. Pour ces évangéliques authentiques, il y avait un « mensonge intérieur » ; le formalisme et les compromis étaient inévitables dans la fusion du « religieux » et du « profane », mais ils acceptaient la situation en observant que « beaucoup de prudence et de circonspection semblent nécessaires afin de n’offenser personne
».
Ces sentiments ne parurent pas aisément acceptables à un groupe nouveau et ardent de missionnaires, dont le premier arrivé fut, en février 1817, William Ellis
. Celui-ci fut suivi, au cours de l’année, par John Muggridge Orsmond, Lancelot Edward Threlkeld, Charles Barff, David Darling, Georges Platt, Robert Bourne et John Williams. Ces nouveaux missionnaires avaient été formés d’une façon toute différente comparés à leurs devanciers. Ellis avait étudié avec David Bogue à Gosport. Orsmond y avait suivi la totalité des études de théologie et manquait de discrétion quant à ses qualifications intellectuelles et linguistiques supérieures. Les autres reflétaient l’influence de Bogue et des mouvements de pensée qui se développaient en Grande-Bretagne après les guerres napoléoniennes. A la différence de Jefferson et de Nott, ils n’étaient pas obséquieux à l’égard des directeurs formés par les principes conservateurs de la Haute-Eglise. Ils avaient une plus grande influence sur les commerçants de la classe moyenne. Ils éprouvaient de la fierté quant aux traditions éducatives des dissidents non-conformistes. En Angleterre, on disait de leur prétention d’être des « gentlemen » qu’il s’agissait d’un jacobinisme dangereux après la Révolution française et les guerres. Du point de vue ecclésiastique, ils prenaient position en faveur de la participation de diacres laïcs aux côtés des pasteurs dans la direction de chaque Eglise locale. Six membres du groupe sur huit étaient des congrégationalistes indépendants: William, Bourne et Threlkeld - à l’origine des méthodistes calvinistes - furent amenés à cette manière de concevoir l’Eglise au fur et à mesure que se déroulaient leurs carrières missionnaires.
Ces hommes jeunes et vigoureux représentaient déjà un parti, appelé « presbytérien » par convenance, qui reflétait les idées de Davies Bogue. Les directeurs qui avaient le style et les relations sociales du Dr Haweis, n’étaient plus aussi influents qu’ils l’avaient été au début de la Société. Les méthodistes calvinistes qui n’avaient pas officiellement renoncé aux évêques, étaient indignés par la politique éducative, qu’ils considéraient comme trop ambitieuse, menée par Bogue lequel s’intéressait davantage à l’Inde et à l’Afrique qu’à la mission dans les mers du Sud chère à Haweis. Ils s’affrontèrent à propos de ces problèmes. « Nous refusons le système épiscopal », écrivit Bogue à Georges Burder, de la LMS à Londres, « et nous avons adopté une autre autorité indépendante que nous avons placée à la tête de l’Eglise
».
Une atmosphère nouvelle – initiative osée, soupçons visant la vieille garde, effort d’ascension sociale – se répandait au sein de la LMS du Pacifique avant l’arrivée de ce groupe de nouveaux missionnaires. Ils critiquaient l’érastianisme tiède de l’Eglise officielle de Pomare. Ellis, qui était imprimeur, apportait une presse. Il l’installa à Afareaitu, sur la côte au vent de Moorea ; Pomare l’accueillit avec surprise et admiration lorsqu’il fut invité à tirer les premières feuilles de la merveilleuse machine
.
Le choix de l’emplacement de la presse fut le résultat d’un compromis. Les missionnaires les plus anciens voulaient l’avoir à Tahiti ; leurs collègues plus jeunes la voulaient dans les îles Sous-Le-Vent, dont les possibilités nouvelles les attiraient. Lorsque de nouveaux imprimeurs et de nouvelles presses arrivèrent, le problème fut résolu par l’installation des presses là où elles étaient nécessaires pour suivre l’avance de la scolarisation et de l’alphabétisation. Mais les tensions entre les jeunes missionnaires et leurs aînés étaient un symptôme de ce qui allait se produire. Orsmond arriva à Moorea en avril 1817. Ses airs supérieurs, la fierté qu’il tirait du niveau universitaire qu’il avait atteint et ses jugements prématurés et aigres sur le travail de ses prédécesseurs provoquèrent une crise. Homme irritable, 
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Orsmond avait une grande capacité d’analyse ; ce qu’il écrivit constitue en fin de compte une critique nécessaire, bien qu’exagérée, de tout ce qui s’était fait avant lui. Threlkeld, qui arriva en novembre, donna un style impétueux et zélé à la confrontation des anciens et des nouveaux. Ancien acteur, il était soucieux de se faire remarquer et aimait dominer. Les réunions entre les deux groupes, tandis que Darling, Plat, Bourne et Williams se joignaient à la discussion, conduisirent à une décision inévitable : les hommes les plus jeunes, avec l’aide de Davies, allèrent aux îles Sous-Le-Vent pour donner une suite aux contacts importants établis à Moorea, pendant les guerres, avec les chefs de ces îles et leurs guerriers. Ils devinrent les guides des importantes Eglises autochtones de Huahine, Raiatea et Borabora, et jouèrent un rôle dans la fondation d’autres Eglises à Tahaa et Maupiti.
Jusqu’en 1817, il fallait, pour les transports d’île à île, trouver des navires de passage ou profiter du brick Active, navire dont le port d’attache était Sydney, utilisé par Marsden pour le compte de la Mission. En décembre 1817, la LMS lança son propre navire, le Haweis. Pomare et les missionnaires avaient mis beaucoup de temps pour le construire, afin qu’il pût servir à transporter les hommes à l’œuvre entre les îles de la Société. Sa seule existence fut un stimulant pour ceux qui s’étaient établis dans les îles Sous-Le-Vent à acquérir un navire bien à eux pour leur expansion dans d’autres parties du Pacifique.
En juillet 1818, Davies était venu à Huahine avec Ellis, Orsmond et Williams. Davies commença à travailler avec un noyau de ses anciens « étudiants » de Moorea. D’autres élèves, recrutés à la suite de ses contacts à Raiatea, se joignirent à eux. Bientôt le grand chef de Raiatea, Tamatoa I, se plaignit de ce que lui aussi avait besoin de missionnaires. A la fin de l’année, Threlkeld et Williams étaient à Raiatea ; à Huahine, ils s’irritaient de ne pas être libres. Threlkeld, en particulier, était impatient de pouvoir aller de l’avant pour son propre compte. Ils entrèrent en relation étroite avec Tamatoa, bâtissant ainsi sur les fondations jetées parmi son peuple par les premiers missionnaires.
Raiatea était bien située pour devenir un point central d’où partiraient l’influence et l’expansion de l’entreprise missionnaire dans le Pacifique
. Son grand marae, situé à Opoa, avait été le haut-lieu du culte de Oro. Les gens de Raiatea aimaient les voyages longs et aventureux, et ils avaient de solides pirogues de haute mer. Au sein des élites de Raiatea les prêtres et les guerriers avaient joué un rôle décisif dans la victoire finale de Pomare à Tahiti. L’Eglise, sur cette île, en vint à compter un plus grand nombre de convertis désireux de devenir voyageurs et missionnaires, sous l’influence dynamique et incessante de Threlkeld et de Williams.
Avec l’appui et la bénédiction de Tamatoa, la population commença à former des sociétés auxiliaires pour recruter des autochtones. Les noms de quelques-uns d’entre ces évangélistes furent plus tard honorés dans les îles Sous-Le-Vent, à Tahiti et pour finir, dans toutes les régions du grand océan. Ils firent de l’histoire de la mission dans le Pacifique celle de l’effort prolongé d’un grand nombre d’insulaires, sous la direction officielle de missionnaires blancs beaucoup moins nombreux. La plus grande partie du travail fut effectuée par et pour les peuples du Pacifique. Agissant comme pionniers, conseillers et informateurs, la connaissance qu’ils avaient déjà de la situation des îles et de leur environnement maritime fut d’une valeur décisive pour les hommes blancs qu’ils acceptaient et admiraient comme « pères » dans la nouvelle religion.
Les sociétés auxiliaires étaient financées par des contributions d’huile de coco, de marante, de sangliers et de coton
. Les dirigeants locaux étaient pleins de zèle pour les développer. Elles concernaient aussi bien la religion que le commerce, et elles soulageaient les budgets de la Société des Missions de Londres. Le mois de mai, période traditionnelle de l’année pour les réunions missionnaires tenues à Exeter Hall, à Londres, fut adopté avec enthousiasme par les Eglises locales dans le Pacifique ; dans les îles de la Société et ailleurs, « le mai » est resté une fête qui se perpétue. L’utilisation des petits navires de la Mission pour faire du commerce fut l’objet de vives critiques de la part des directeurs de Londres. Cependant, l’offre de dons en nature, la représentation de scènes bibliques et les chants se développèrent jusqu’à former un ensemble de fêtes communautaires et d’initiatives très populaires ; les sociétés auxiliaires et le recrutement d’évangélistes autochtones prirent la place des célébrations en l’honneur de la moisson et de la guerre dans la religion traditionnelle.
L’expansion, qui avait lieu à partir de Huahine, Raiatea et Borabora, fut inévitablement compensée par une progression ailleurs beaucoup plus lente, qui faisait contraste. La mission des îles Sous-Le-Vent, aussi bien que l’œuvre plus ancienne de Tahiti et de Moorea, eurent parmi leurs préoccupations les problèmes de comportement individuel et de gouvernement civil. Il fallait rendre aux grands chefs récemment convertis, Pomare et Tamatoa, ce qui est dû à César, et ceux-ci devaient remplir leur charge d’une manière chrétienne. Un code de lois devenait nécessaire. 
Bien qu’ils n’aient pas, à proprement parlé, « fait » les rois (les chefs eux-mêmes avaient réglé ce problème par la guerre), les missionnaires se sentirent obligés de « donner » des lois
. Nott et Pomare promulguèrent un premier code de lois pour Tahiti en 1819 ; le code de Tamatoa pour Raiatea suivit en 1820 ; celui qui concernait Huahine, rédigé par Ellis et Barff, en 1822. Les codes reçurent l’approbation des chefs qui, devenus juges, en imposèrent l’application. Les fautes et les délits étaient fréquents à tous les niveaux dans ces sociétés récemment converties. Tandis que les évangélistes autochtones, recrutés avec enthousiasme par les pasteurs et les diacres laïcs, partaient pour travailler au loin, les problèmes d’ordre civique et de moralité devinrent de plus en plus contrariants pour ceux, plus tièdes, qui restaient au pays. Les désillusions ne venaient pas seulement de la masse ; Pomare II, le chef converti, commença à donner des signes sérieux de déclin
.
Pomare fut baptisé par aspersion d’eau, par les mains de Bicknell, et en présence de Platt, Darling, Wilson et Henry, le 16 mai 1819. Cette cérémonie longtemps retardée fut célébrée avec plus d’espoir que de fierté. Nott était assisté par le roi dans son œuvre de traduction de la Bible en tahitien. Installé sur une petite île dans le port de Papeete, Nott, assis près de son royal néophyte, travailla sur le texte pour en faire du tahitien classique acceptable. Lorsque Crook vit Pomare en 1821, les signes de la fin étaient déjà visibles. Il se montrait despotique, gonflé par l’éléphantiasis, s’adonnait à l’alcool qu’il obtenait sans peine des navires de passage, et badinait amoureusement, dans même temps qu’il traduisait la Bible, avec son compagnon mâle et efféminé, son mahu. Aux yeux du groupe des plus jeunes missionnaires, il paraissait être un imposteur honteusement dissolu. Il mourut le 7 décembre 1821, peu de temps après l’arrivée du révérend Daniel Tyerman et de Georges Bennet – venant de Londres et formant à eux deux une délégation officielle envoyée par les directeurs de la LMS pour visiter leurs champs de mission partout dans le monde.
Le 15 octobre, les membres de la délégation furent reçus par Pomare lui-même, et ils purent ainsi se faire une idée, assez favorable, de sa suite, de sa maison et de sa personne. Ils prirent note de son amour pour l’alcool et dirent qu’il montrait « de vains remords et une faible résolution de fuir ce piège à l’avenir » ; ils le trouvèrent « courtois et affable, et cependant plein de gravité ». Ils parlèrent avec lui des royautés européennes
.
La visite de la délégation élargit le fossé entre la mission des îles Sous-Le-Vent et celle des îles Au Vent. L’attention se concentra sur les récents et spectaculaires mouvements de masse vers le christianisme, qui se produisaient sur les îles occupées par les missionnaires les plus jeunes. Tyerman et Bennet firent un rapport favorable sur le travail d’Ellis à Huahine, de Threlkeld et Williams à Raiatea, d’Orsmond à Bora-Bora. Ils prirent avec eux Ellis, accompagné par un groupe de chrétiens des îles Sous-Le-Vent, pour rendre visite aux missionnaires américains qui étaient arrivés aux Hawaii, en 1820, et qui se débattaient avec des problèmes posés par la situation et par leur ignorance de la langue. William Ellis était un collectionneur infatigable de documents sur la Polynésie
. Il était parvenu à avoir une bonne maîtrise de la langue tahitienne qu’il découvrit être très proche du hawaiien. Le roi, les chefs et les missionnaires invitèrent son groupe à rester là pour les aider. En décembre 1822, après qu’ils furent revenus à Huahine pour y faire rapport, Ellis et sa femme retournèrent aux Hawaii pour travailler, voyager, conseiller et traduire. Ellis fut accepté sans réserve par les missionnaires américains, jusqu’à ce qu’il parte pour l’Angleterre en septembre 1824  à cause de la mauvaise santé de sa femme.
Orsmond, qui avait été le missionnaire responsable de Bora-Bora pendant trois ans à partir de la fin de 1820, revint à Moorea pour prendre la direction de l’Académie des mers du Sud récemment créée à Afareaitu. Les enfants des missionnaires nés dans les îles commençaient à poser un problème à la Mission. Ils grandissaient et parlaient tahitien ; la simplicité des pays tropicaux et la sexualité infantile étaient des menaces aux yeux des Chrétiens britanniques. L’Académie fut créée afin de pourvoir aux besoins de ces enfants; en même temps, elle visait à être un lieu d’éducation royale pour le jeune fils de Pomare II qui, selon la coutume tahitienne, avait été oint à titre provisoire et couronné sous le nom de Pomare III à l’âge de quatre ans à Papaoa, à Tahiti, le 21 avril 1824
. L’anointement fut célébré par Nott. En présentant la Bible, les missionnaires utilisèrent les formules du service religieux du couronnement figurant dans le livre de la prière commune de l’Eglise d’Angleterre (Le « Prayer Book »). Les deux membres de la délégation de Londres étaient présents, ainsi que la plupart des missionnaires les plus anciens. La cérémonie eut lieu en présence des grands chefs tahitiens Utami et Tati, ainsi que d’une foule estimée à 800 personnes. De grands espoirs reposaient sur le jeune Pomare III, mais c’était un enfant fragile. Il mourut le 11 janvier 1827 ; et c’est Pomare IV, jeune reine aimant le plaisir, qui lui succéda
. Le rêve d’un royaume chrétien régi par des règles spirituelles et morales, édifié par Nott et Henry, et dont Orsmond serait le précepteur, se dissipa avec la mort du jeune roi. La direction pastorale de la reine, jeune et frivole, était une tâche difficile, assumée au fil des ans par Georges Pritchard, le missionnaire de Papeete et de Paofai, districts où résidait la reine. Il incomba à Pritchard de faire face aux problèmes posés par l’arrivée de missionnaires catholiques français, et conduisant à l’intervention des gouvernements français et britannique dont la rivalité ne cessa d’engendrer une succession de crises.
A partir de 1821, sous la direction de Threlkeld, Raiatea devint la force dynamique de la mission des îles Sous-Le-Vent
. Sa voisine, l’île de Tahaa, qui se trouve à l’intérieur du même lagon, fut confiée à partir de 1822 à Robert Bourne. Threlkeld décida lui-même l’orientation de sa propre activité. Il changea d’un jour l’observation du dimanche dans les îles Sous-Le-Vent, lorsqu’il découvrit, grâce aux commandants de navires de passage, que le capitaine James Wilson, du Duff, n’avait pas ajusté cette date lors du premier voyage. Ce détail banal établit momentanément une barrière entre la mission des îles Sous-Le-Vent et celle de Tahiti. Finalement, Threlkeld accepta de revenir sur sa décision, et il faudra attendre l’arrivée des Français pour que la date soit réajustée afin de se conformer à la pratique de tous les navires. Les missionnaires les plus anciens insistaient sur le fait que leur dimanche était fixé de façon à coïncider exactement avec celui de Jérusalem
. 
Threlkeld dénigrait ouvertement le glissement en arrière de Pomare II. Lui et William entouraient de leurs soins le roi de Raiatea, Tamatoa I, vieux guerrier aimable et autoritaire, dont la conversion fournissait un abri bienveillant à leurs Eglises congrégationalistes dans l’île. L’organisation démocratique donnée à ces Eglises mit en valeur l’importance de la fonction des diacres laïcs et des sociétés auxiliaires financées par le commerce. Tamatoa approuva leurs efforts pour se procurer un bateau ; le peuple de Raiatea le considéra comme étant le sien, bien qu’il fût techniquement enregistré au nom du collègue de Threlkeld, John Williams
. 
Threlkeld et Williams protestèrent avec indignation auprès des directeurs de la LMS à Londres, lorsque ceux-ci décrétèrent que le commerce fait au nom de la Société devait cesser, et que le bateau précédemment construit par Pomare, le Haweis, ne devait pas être utilisé à des fins lucratives. Les missionnaires de Raiatea essayèrent de faire pousser et d’exporter du tabac
, mais ils furent contrés dans leurs efforts par l’imposition de droits de douane en Australie. Ils sentaient qu’un peu d’habileté commerciale fournirait à Tamatoa et à son peuple les moyens de naviguer et des fonds suffisants pour envoyer des convertis zélés, impatients d’établir des Eglises, dans les Australes et dans les Cook, deux groupes d’îles que l’on pouvait atteindre à la voile en quelques jours.
John Williams fut peu bien pendant l’année 1820. Il était troublé par l’état de santé de sa femme ; lui-même souffrait de filariose et, en 1821, il alla à Sydney pour s’y faire soigner. Threlkeld, physiquement robuste et au teint coloré, avait été jusque-là le dirigeant le plus agressif. Pendant que William Ellis était aux Hawaii avec la délégation de Londres, il suggéra aux missionnaires américains que John Williams trouverait aux îles Sandwich un climat meilleur pour sa santé ; les Américains écrivirent même à celui-ci pour l’inviter
. Mais lui et sa femme étaient alors à Sydney, négociant avec Marsden la réalisation du rêve nourri par son cerveau débordant d’idées : Williams voulait un bateau à lui.
En 1822, il revint de Sydney à Raiatea. Pendant qu’il était en Australie, il avait acheté un navire, la vieille goélette Endeavour. Tamatoa et le peuple de Raiatea  lui firent un accueil ravi. Mais Threlkeld et Williams pensaient que c’était un médiocre pas en avant vers le noble objectif qu’ils poursuivaient, Williams n’y voyait qu’un expédient temporaire. Il voulait un vrai navire, d’un tonnage convenable. Les deux hommes qui formaient la délégation de la LMS n’approuvèrent pas la tendance de Raiatea à édifier son propre petit empire. Tyerman et Bennet apportaient des instructions préconisant de pratiquer des économies, de dépendre financièrement de la population locale, d’intensifier les contributions en nature pour couvrir les dépenses. Ils avaient amené avec eux un artisan du coton, Elijah Armitage, pour confectionner sur place des vêtements à partir du coton qu’on supposait avoir été planté par son prédécesseur, John Giles, arrivé en 1817. Pomare désapprouva tous ces projets. L’esprit d’entreprise des gens du Lancashire et la façon nonchalante des Polynésiens de s’occuper des plantations vivrières étaient incompatibles. Threlkeld et Williams considéraient avec mépris ce projet hasardeux. La délégation, avant de partir en 1824, appela les missionnaires des îles Sous-Le-Vent et des îles Au Vent à la coopération et à l’unité
. Ses deux membres n’avaient pas été impressionnés par le désir de Williams qu’on lui envoyât un navire de Londres. Williams était donc allé à Sydney pour se le procurer lui-même.
En juillet et août 1823, Williams et Bourne partirent avec six évangélistes et leurs femmes pour une croisière vers l’ouest, allant jusqu’aux îles Hervey (appelées maintenant les îles Cook du sud)
. Pour Williams, le voyage était psychologiquement important. Ses lettres et son journal commencèrent à refléter l’effet tonique de la brise de l’océan ; les contacts colorés qu’il eut avec des îles nouvelles restaurèrent sa santé physique et morale. Les origines sociales de John Williams, apprenti serrurier à Londres, donnent quelque indication quant à son habileté à entrer rapidement en contact avec des hommes et des femmes de cultures différentes. Les textes qu’il préférait pour ses sermons étaient tirés de l’Evangile et de la première Epître de Saint-Jean, qui traitait de l’amour du Christ. William sortait de sa coquille, il employait les astuces et les techniques de la conversation du Cockney londonien dans des sociétés exotiques au sein desquelles il s’épanouissait pour devenir un pionnier haut en couleur. Il aimait cela, il pouvait transcender son passé. S’il était poussé en avant, c’était pour la cause du Christ ; lorsqu’il se sentait déprimé, il pouvait guérir en formant et en réalisant des projets encore plus grandioses. Il devint rapidement le plus actif des missionnaires de la LMS, dans les mers du Sud : les directeurs à Londres étaient embarrassés par son impatience, mais en même temps flattés par son constant succès. Il créa – et devint – une légende.
L’histoire du premier voyage de Williams, sur l’Endeavour « le bateau appartenant aux chefs unis des îles Sous-Le-Vent
», fait partie de celle du développement des Eglises dans les îles Cook. Tamatoa était à bord et s’activait avec Williams pour recommander sa foi à ses frères, les chefs des Cook, qui parlaient une langue très proche de la sienne. Déjà deux Raiateans, Papeiha et Vahapata, avaient été déposés sur le rivage de l’île de Aitutaki par Williams lors de son voyage à Sydney en 1821. La porte s’ouvrait devant lui, chef parmi les chefs, et ami honoré des évangélistes chrétiens insulaires du Pacifique lui permettant de poursuivre son chemin, fondateur de nouvelles Eglises vers l’ouest et le nord, à travers la Polynésie, jusqu’aux confins des chaînes d’îles de la Mélanésie.
Pendant ce temps-là, les progrès qu’il faisait et sa réputation causèrent du dépit parmi les missionnaires le plus anciens. Davies et Nott ne progressaient presque plus à Tahiti. Depuis le début de leur carrière, ils avaient sérieusement essayé de s’occuper des Marquises, des Australes, des Tonga et des Fidji, conformément au mandat qu’ils avaient reçu. Ils se sentirent frustrés : leur Eglise tahitienne se laissait aller, la reine était trop jeune et trop indulgente à l’égard d’elle-même pour gouverner de façon efficace. Des missionnaires plus jeunes – et spécialement Williams, dont ils avaient préparé la route – s’élançaient avec fougue vers les îles qu’eux-mêmes ne pouvaient atteindre, faute de bateau.
En 1824, Threlkeld quitta Raiatea avec Tyerman et Bennet, pour n’y jamais revenir. Sa femme était morte ; il alla à Sydney. Là, il s’engagea dans une mission parmi la population aborigène d’Australie
 et finit par quitter la LMS. Ellis, après son temps de service au Hawaii, retourna en Angleterre, il écrivit ses célèbres Recherches polynésiennes et, en 1832, devint secrétaire des affaires étrangères de la LMS. Le retrait d’Orsmond de Borabora fit de lui à la fois un membre et un critique hargneux du groupe de missionnaires groupés à Tahiti où il s’établit en 1831. « Je disais que je mourrais dans mon nid, voilà ce que nous disions, Williams et moi, lorsque nous choisîmes l’emplacement de nos tombes », écrivit Threlkeld bien des années plus tard
. Tous deux étaient des oiseaux de tempête, et c’est ailleurs qu’ils finirent leur vie.
Alors qu’ils étaient encore ensemble à Raiatea, Threlkeld et Williams avaient protesté contre « les caprices de directeurs irresponsables
» ; ils exigeaient davantage de liberté d’action, et un navire. Après son retour d’une visite qu’il fit aux îles Cook vers le milieu de 1823, Williams écrivit aux directeurs de Londres pour exprimer son vif mécontentement :
« Pour ma part, je ne puis être satisfait à l’intérieur des limites étroites d’une seule île ; et si les moyens nécessaires ne sont pas mis à ma disposition, un continent me semblerait infiniment préférable, car là, si on ne peut voyager à cheval, on peut du moins marcher ; mais dans ces îles isolées, un navire est indispensable pour vous transporter
 ».
Les directeurs furent mécontents de cet étalage abrupt d’ambition. La manière dont Williams les circonvenait pour gagner l’admiration et le soutien du « public religieux au pays » détermina chez eux une attitude ambivalente à son égard jusqu’à ce qu’il mourût. Williams était un phénomène ; il fallait le manier avec précaution. Mais, à la fin, sa vision devint le fondement de la politique missionnaire dans le Pacifique.
2. LES CHRÉTIENS AUX HAWAII
PROTESTANTS – CATHOLIQUES

AVANT QUE LE PREMIER MISSIONNAIRE venu de Nouvelle-Angleterre ait mis le pied sur le sol des Hawaii, les îles formaient déjà un royaume uni sous l’autorité de Kamehameha I. Chef entreprenant, intelligent, combattant redoutable, perspicace aussi bien dans les combats que dans les affaires, Kamehameha le conquérant avait fait un bon usage des fusils, des techniques et des hommes qu’il s’était procurés, résultat de la visite des explorateurs Cook et Vancouver et des nombreux navires qui s’étaient succédés dans leur sillage. Deux de ses serviteurs, Isaac Davis et John Young
, Anglais membres de l’équipage des navires américains Fair American et Eleanora faisant le commerce des fourrures, avaient été retenus de force et contraints de se mettre au service de Kamehameha pour l’aider à consolider ses conquêtes. Ils étaient habitués à équiper les nombreux navires qui renouvelaient leurs provisions d’eau douce et de vivres pendant l’hiver boréal, dans le cadre de leur commerce lucratif avec la Chine : peaux de loutres de mer et, plus tard, bois de santal. Ces hommes épousèrent des femmes de familles de chefs et s’intégrèrent dans le paysage hawaiien. Young devint ultérieurement l’ancêtre d’une famille de chefs. Leurs services rendus à Kamehameha furent, sur une plus grande échelle, parallèles à la manière dont Andrew Lind et Peter Hagerstein avaient, à la même époque, contribué à l’ascension de Pomare à Tahiti.
Aux Hawaii, tout paraissait se passer à une plus grande échelle
. Davantage de navires, de marins, de marchandises propres au commerce se déversaient sur les îles. Kamehameha lui-même avait une personnalité imposante. Dans les îles Sandwich (comme on les appelait alors), les célébrations liées à la guerre et aux divinités de la fertilité marquaient les voyages et les fêtes de grands chefs semi-divins et de leur sacerdotales kahuna. Leurs splendides manteaux de plumes, les kahili, bâtons de commandement, et leurs capes très élaborées étaient les symboles d’un ensemble d’observances religieuses centrées dans les grandes occasions sur les heiau, enclos sacrés comparables aux marae tahitiens, et dont le lien était le concept de kapu, ou tabou. Le système du kapu qui entourait les chefs formait un ensemble de coutumes dont la sainteté était communicative, sanctionnées par la crainte d’une vengeance des esprits. Les relations sexuelles, comme dans les autres îles polynésiennes, s’étendaient à un bien plus grand nombre de partenaires que dans la Chrétienne Europe. Une forme de hula, danse extatique célébrant fréquemment la fertilité et la procréation, entourait le culte de Lono, divinité dont le rôle dans la société et le cérémonial rappelle le culte de Oro dans les îles de la Société.
Lorsque les premiers missionnaires protestants atteignirent le rivage de l’île principale, Hawaii, le 30 mars 1820, ils pénétrèrent dans une société qui vivait une transformation soudaine et spectaculaire. Ils apprirent que Kamehameha, le vieux roi, était mort et que son fils, Liholiho, lui avait succédé ; le système du kapu avait été suspendu par les successeurs de Kamehameha – les hommes prenaient leurs repas avec les femmes « dans toutes les îles ». Les heiau avaient été démantelés, et les images des dieux détruites ou cachées. « Si ce sont là des faits réels », dit le journal des missionnaires de ce jour-là, « ce sont des faits intéressants ; ils semblent montrer que Christ est en train de tout renverser pour y installer son autorité, et que ces îles attendent sa loi, tandis que les vieux piliers délabrés de l’idolâtrie tombent à terre
 ».
Que l’on voie là l’effet de la providence ou celui du hasard, les missionnaires semblaient arriver juste au bon moment. Le comité américain pour les Missions étrangères (en anglais : American Board of Commissioners for Foreign Missions, ABCFM)
 pénétrait aux îles Sandwich avec bien des atouts, si l’on fait la comparaison avec la première expédition de la LMS à Tahiti. Ils trouvèrent un groupe raisonnablement stable des grands chefs groupés autour des successeurs de Kamehameha. Les changements rapides qui se produisaient au sein de la religion traditionnelle fournissaient un temps de répit propre à l’acceptation de nouveautés ; le peuple posait des questions et attendait d’en savoir davantage en ce qui concernait la puissance du Dieu des marins et des commerçants blancs. Sur le plan économique, la mission pouvait, en 1820, compter sur des renforts réguliers en matériel et en personnel venant d’Amérique. Son entreprise avait été soigneusement pensée et expliquée à la lumière de ce que ses dirigeants avaient pu glaner de l’autre côté de l’Atlantique. Grâce à une analyse soigneuse, ils tiraient aussi les leçons de l’histoire de la LMS dans le Pacifique sud.
Mais qui envoyait ces missionnaires ? Et qui étaient-ils ?

Le Comité américain pour les Missions étrangères (ABCFM), comme la Société des missions de Londres (LMS), s’était développé dans une atmosphère de Réveil et de pensée théologique rigoureusement calviniste. Après 1790, le puritanisme classique de la Nouvelle-Angleterre connut une renaissance dans les universités et les paroisses du Massachusetts et du Connecticut. En réaction contre le déisme, la « libre pensée » et l’unitarisme qui avaient balayé quelques-unes de leurs places fortes, les congrégationalistes et les presbytériens s’unirent pour réaffirmer l’enseignement de Jonathan Edwards, le systématicien américain qui unissait le rationalisme de John Locke et de Calvin et « l’œuvre surprenante de Dieu » : réveiller spirituellement les chrétiens devenus tièdes et les tourner vers les oeuvres désintéressées de la bienfaisance. Leurs maîtres en théologie étaient Jedidiah Morse et Samuel Hopkins. Les jeunes pasteurs formés dans les universités de Yale, Williams, Amherst, Dartmouth et Middlebury absorbaient cette pensée nouvelle et exaltante, en même temps qu’une solide formation classique et générale. Ils fournirent environ les deux tiers des missionnaires ordonnés qui partirent pour les Hawaii au cours des vingt premières années de la Mission.
Dans l’Eglise de Park Street, donnant sur le parc central de Boston, et, tout près à Beacon Hill, des pasteurs et des négociants formèrent le quartier général d’une organisation missionnaire efficace, le Comité américain. Ils étaient le fruit mûr du Réveil qui résulta des tournées spectaculaires et de la prédication efficace de George Whitefield en Amérique du Nord
. Pour employer le langage du puritanisme, ces pasteurs et ces hommes d’affaires étaient « pratiques et pleins d’affection ».
Une entreprise dans laquelle ils se lançaient au nom du Christ, avec lequel ils se tenaient quotidiennement en communion dans la prière, ne représentait pas pour eux un moyen de gagner le ciel par de bonnes oeuvres. Calvinistes, ils croyaient que seule la grâce qu’ils avaient reçue, au moment où, par leur conversion, ils étaient entrés dans le Royaume par espérance, suffisait à tous leurs besoins. Leurs oeuvres découlaient d’une bienveillance désintéressée en réponse à la grâce dont ils étaient débiteurs. Cette dette, résultat d’un don librement consenti par Dieu, sans intérêts, ils devaient l’acquitter en obéissant sans discuter à l’ordre suprême : « prêcher l’Evangile à tout homme ».
Un autre aspect de leur formation tenait à leurs origines campagnardes. La plupart d’entre eux venaient de villages très éloignés de la mer, dans lesquels, comme jeunes garçons, ils avaient manié le rabot, la scie et la charrue. Ils savaient tenir leurs comptes avec la régularité qu’ils mettaient dans leurs prières. Lorsque leurs professeurs en avaient terminé avec eux, ils étaient le plus souvent façonnés, adaptés et polis pour devenir des Yankees pieux à l’esprit pratique. Il ne manquait que les moyens financiers et la technologie des villes maritimes de Boston et de Salem pour leur permettre d’atteindre leurs objectifs. Dans ces ports, ouverts sur le monde, on ne manquait pas d’hommes ayant du jugement et prêts à les subventionner
.
Il y avait davantage. Les révolutions américaine et française, ainsi que les guerres napoléoniennes, avaient suscité parmi quelques-uns de leurs théologiens le pressentiment que Napoléon et, plus tard, la papauté renaissante pouvaient annoncer la fin du monde. Avant le retour du Christ et de son règne de mille ans qu’ils attendaient, ils pensaient, conformément à la façon dont ils comprenaient l’Ecriture, que l’Evangile devait nécessairement être proclamé jusqu’aux extrémités de la terre
. Une semblable conviction d’ensemble s’était emparée de l’esprit de quelques-uns des fondateurs de la Société des Missions de Londres. Lorsqu’un remarquable succès couronna les premiers efforts du Comité américain aux Hawaii, le rédacteur en chef de la publication du Comité, le Missionary Herald, se demanda si le règne de mille ans du Christ ne pourrait pas peut-être commencer dans le Pacifique.
Lorsque éclata, en 1812, la guerre entre la Grande-Bretagne et les Etats-Unis, les sentiments d’hostilité qui existaient entre les deux pays ne parvinrent pas à rompre la solidarité transatlantique du « public religieux » évangélique, formé par les récents Réveils du tournant du siècle. Quoi qu’il pût arriver dans le domaine de la politique ou du commerce, l’obligation missionnaire demeurait. Les Américains de la Côte Est lisaient avidement les rapports des premiers efforts de la LMS dans plusieurs parties du monde, y compris le Pacifique. Tandis que le ABCFM était en voie de formation à Boston, ses promoteurs tenaient pleinement informée la LMS de ses plans consistant à envoyer une mission aux îles Sandwich, nom que le capitaine Cook avait donné aux îles Hawaii.
L’attention s’était portée sur les Hawaii à cause de la présence, en Amérique, d’un petit groupe de jeunes hommes qui étaient venus aux Etats-Unis à bord de navires américains. L’un d’eux fait partie de la légende de la fondation du ABCFM : Henry Opukahaia (appelé Obookiah en Amérique) est, pour la Nouvelle-Angleterre, le type du bon sauvage
. Un groupe de jeunes étudiants fervents, brûlant du désir de partir au loin comme missionnaires, rencontra Opukahaia à Yale. Cette découverte amena à se grouper cinq jeunes Hawaiiens, deux étudiants venus des Indes, un Indien canadien, et deux Américains blancs, dans une école de mission étrangère, à Cornwall
, dans le Connecticut. L’un de ces jeunes gens, George Kaumalii, était le fils du grand chef de l’île de Kauai. Leur néophyte le plus prometteur, Opukahaia, mourut du typhus en 1818, au grand désappointement du ABCFM. On avait espéré qu’il jouerait un rôle de premier plan dans la conversion de son propre peuple. Trois autres Hawaiiens, qui avaient étudié et été formés à la piété à Cornwall, Kaumualii, William Tenui et Thomas Hopu, partirent comme assistants avec le premier groupe de missionnaires sur le brick Thaddeus ; ils quittèrent Boston le 23 octobre 1819. 
Les instructions que ces missionnaires avaient reçues du Comité
 leur recommandaient de viser « à rien moins que de couvrir ces îles de champs fertiles et d’habitations agréables, d’écoles et d’églises, et d’élever l’ensemble de la population à un niveau de civilisation chrétienne » ; mais avant tout de « la détourner de ses idolâtries, ses superstitions et ses vices, pour la convertir au Dieu vivant et rédempteur ». Comme cela avait été le cas pour la LMS avant eux, ils devaient simultanément civiliser et convertir ; ils étaient les premiers missionnaires américains à pénétrer dans le pays et pour cette raison, on leur conseillait de se soumettre aux chefs au pouvoir, et d’éviter toute tentative de se mêler de politique. Dans le royaume où ils entraient, ils devaient craindre Dieu et se comporter « en citoyens établis et satisfaits », soumis à l’autorité des chefs. C’est ce qu’ils firent avec quelques succès ; mais il y eut des problèmes. 
Dans une première période, ils se virent reçus avec bonne volonté et protégés par un groupe de grands chefs influents. L’un d’entre eux était le porte-parole et l’agent important de Kamehameha I, Kalanimoku, que les équipages des navires appelaient familièrement Billy Pitt, parce qu’il était en fait le premier ministre. C’était un Hawaiien occupant un rang élevé, particulièrement disposé à devenir chrétien. Il avait été baptisé
 l’année précédente par l’aumônier catholique, l’abbé de Quélen, qui se trouvait à bord du navire français Uranie ; le commandant Louis de Freycinet était le parrain. Il était prêt à recevoir un complément d’instruction donné à présent par les soins des protestants, qui reconnurent la validité de son baptême lorsqu’ils finirent par le recevoir comme membre communiant de leur Eglise
.
La situation de Kalanimoku, à la suite de la suspension du kapu, n’était pas un cas unique. Les équipages des nombreux navires de passage, et les Hawaiiens qui avaient voyagé à l’étranger, avaient rempli les îles de rumeurs et de curiosité concernant le Dieu de Cook et de Vancouver. Il semble hautement probable que, depuis le XVIe siècle, des influences espagnoles et post-espagnoles aient contribué aux visions et aux prédictions extatiques de prophètes hawaiiens, qui annonçaient, dans le cadre de la religion traditionnelle, la venue d’étrangers arrivant par mer et qu’il fallait prendre au sérieux. Comme les influences catholiques déplaisaient aux missionnaires du Comité américain, ils eurent tendance à faire disparaître les témoignages de ce qui s’était passé avant leur arrivée
.
Kalanimoku et Kaahumanu, la veuve du roi Kamehameha I, faisaient davantage que de manifester la politesse polynésienne traditionnelle et « le désir de plaire », lorsqu’ils accueillirent la mission américaine. Ils étaient à la recherche d’une alternative spirituelle valable aux sanctions du kapu qu’ils avaient suspendues lorsqu’ils avaient décrété la cessation des rites religieux traditionnels.
Surpris, ravis et pourtant déconcertés par l’étrangeté de la langue et de la culture, les Américains furent incapables, dans un premier stade, de profiter de toutes leurs chances. Ils avaient recours à l’anglais, et, pour la traduction, à leurs assistants hawaiiens, dont deux les abandonnèrent. Kaumualii, qui avait servi dans la marine américaine avant sa conversion, s’absentait lors des prières dites sur le Thaddeus et devint l’ami de « un ou deux déistes » qui se trouvaient à bord. Il retourna à l’île paternelle de Kauai, se réfugia dans l’alcoolisme et la société tolérante des hommes blancs installés dans l’île et, finalement, il mourut après avoir préparé une révolte qui tourna court contre le nouveau roi, Kamehameha II, ou Liholiho
.
Dès le début, le nouveau roi se montra moins désireux que Kaahumanu et Kalanimoku de se rapprocher des missionnaires américains. Il avait abrogé le kapu sous l’influence des nobles, ses aînés. Les Américains l’approchèrent peu à peu en se servant de la toute puissante Kaahumanu, dont l’autorité, en tant que kuhina nui investie dans la lignée féminine, faisait virtuellement d’elle la régente. Elle consolida sa forte position en prenant pour maris deux autres grands chefs de l’île orgueilleuse et potentiellement dangereuse de Kauai. Les missionnaires comprirent son importance et s’efforcèrent de cultiver son amitié
. 
Après une première enquête sur la grande île de Hawaii, ils choisirent de s’installer pour le moment à Honolulu dans l’île de Oahu, ville portuaire où les navires faisaient escale pour le ravitaillement et la distraction des équipages. Ils firent connaissance avec la façon dont les étrangers résidant à Honolulu s’étaient adaptés à la situation. Parmi eux, le minuscule conseiller français de Kamehameha II, Jean Rives
, âpre au gain, et l’Espagnol Francisco de Paula Marin, mi-catholique, mi-hawaiien adoptif. Marin
, qui avait plusieurs femmes, était l’un de ces nombreux hommes qui avaient accepté comme agréables et familiers les usages de l’île, qui paraissaient immoraux et contraires à la loi de Dieu aux yeux des Nord-Américains calvinistes.
La première équipe de missionnaires construisit maisons et magasins en même temps qu’ils s’efforçaient d’apprendre la langue, de prêcher et de s’y retrouver dans cette situation compliquée. Ils bâtirent une belle maison à colombages, la première de ces « agréables demeures » que leurs instructions leur avaient prescrites. Une première église et une première école suivirent bientôt. Leurs épouses, mettant des enfants au monde, faisant ensemble la cuisine dans une pièce étroite, cousant, recevant leurs hôtes, devinrent les prototypes d’une immigration américaine destinée à compenser les manières violentes et bruyantes des commerçants et des baleiniers. Les missionnaires entrèrent bientôt en conflit ouvert, à Honolulu et dans l’actif port de Lahaina, sur l’île de Maui, avec les hommes de diverses nationalités qui formaient les équipages des baleiniers. Les débuts de la mission et ceux de la pêche à la baleine coïncidaient aux Hawaii. Les premiers missionnaires de Nouvelle-Angleterre étaient pris en tenaille par deux groupes de résidents qui ne leur étaient pas familiers : les chefs et la communauté cosmopolite.
La plupart des quatorze Américains et des trois Hawaiiens avaient encore moins de trente ans. Tous les hommes américains venaient de la rurale Nouvelle-Angleterre ou de l’Etat de New York. Les deux pasteurs ordonnés qui dirigeaient le groupe avaient reçu une bonne formation : Hiram Bingham
, du Vermont, à l’université de Middlebury et au séminaire d’Andover ; Asa Thurston
, à Yale et à Andover. Dans leur travail de traduction, comme beaucoup de leurs successeurs, ils étaient capables de traduire directement du grec et de l’hébreu. Thomas Holman
, médecin, et sa femme « ne s’adaptèrent pas bien à l’esprit de leurs collègues » et repartirent le 20 juillet 1820. En fait, ils étaient des gens arrogants. Daniel Chamberlain, fermier plus âgé du Massachusetts, qui était venu avec sa femme et ses cinq enfants, eut aussi des problèmes d’adaptation et repartit en 1823. Samuel Ruggles était instituteur et catéchiste, venant de Brookfield, dans le Connecticut ; Elisha Loomis, imprimeur et instituteur, installa la première imprimerie à Honolulu. Samuel Whitney, de Brandford, dans le Connecticut, avait été formé à Yale et avait une licence de prédicateur ; il fut ordonné dans les îles et y resta, ainsi que sa femme et tous les deux moururent dans leur nouveau pays, comme le firent Asa Thurston et sa femme Lucy. Thurston se révéla être le membre de la première équipe qui resta le plus longtemps, il ne fit qu’une brève visite en Californie en 1863 ; il mourut à Honolulu en 1868, et sa femme le suivit dans la tombe en 1876
. 
Hiram Bingham, qui avait la responsabilité de l’équipe, atteignit une grande renommée et s’attira beaucoup de critiques, dans les îles et en Amérique. S’en tenant de façon rigide aux conceptions religieuses et morales qu’il considérait comme divinement révélées et indiscutables, Bingham s’aliéna les colons, dont les principes et la conduite admettaient davantage de liberté en matière sexuelle et quant au respect du jour du Seigneur. Sa solide formation et ses efforts inlassables pour protéger le peuple des Hawaii contre les Blancs qui les exploitaient, et aussi contre leurs propres excès, lui valurent cependant une grande affection, qu’il a conservée dans cette Eglise hawaiienne qu’il a contribué à fonder. Bingham avait peu d’humour, spécialement cet humour qui permet de se moquer de ses propres faiblesses. Mais c’était un observateur et un écrivain inlassable, un remarquable organisateur, un bâtisseur et un homme instruit. Il pouvait également consacrer son intérêt à dessiner et à bâtir des chapelles et des écoles. Après vingt ans de travaux et de luttes, il fut contraint par la médiocre santé de sa femme, de retourner à Boston en 1840. Sur la base de ses statistiques, il affirma que « le temps de l’obscurité, des guerres, de l’infanticide et des sacrifices humains était passé, et que le temps des écoles, des lois bienfaisantes, des Bibles, des sacrifices spirituels et des Réveils, était venu
 ». Il ne retourna jamais aux îles. Scribe et hercule de la première période de la Mission, il avait affronté beaucoup de critiques, certaines venaient de ses adversaires, d’autres de ses collègues, aux Hawaii et à Boston. On lui refusa fermement et nettement, mais courtoisement, la possibilité de repartir aux Hawaii
.
La première équipe devint légendaire pour la Mission. Elle apporta à la fois le christianisme aux îles Sandwich et les vertus protestantes d’ingéniosité et de dur labeur. En tout, douze équipes de missionnaires du Comité américain arrivèrent, la dernière en 1848. Ensuite, il y eut des arrivées individuelles, lorsque des Américains furent appelés, entre 1848 et 1900, au service de l’Eglise hawaiienne autonome. « Sans eux, dit le rapport des missionnaires, le drapeau américain ne flotterait pas à l’heure actuelle sur Hawaii
.» Les enfants des missionnaires, soit qu’ils fussent envoyés pour leur instruction en Amérique, soit qu’ils fussent formés sur place à l’école créée pour eux à Oahu, jouèrent plus tard un rôle important dans les missions – basées aux Hawaii – en Micronésie, ainsi que dans l’évolution commerciale et politique de la société hawaiienne. Samuel Northrop Castle et Amos Starr Cooke, tous deux membres de la huitième équipe arrivée en 1837, devinrent les associés de « Castle et Cooke », une des plus importantes sociétés commerciales et financières des Hawaii
.
Parmi les épouses de missionnaires, nombreuses étaient celles qui avaient reçu une instruction remarquable. Mrs Charlotte Close Knapp Dole, qui arriva avec la huitième équipe, épouse de Horton Knapp, instituteur, avait étudié l’hébreu, le grec et le latin, et elle comprenait « toute information utile aux affaires ». Devenue veuve, elle épousa le révérend Daniel Dole, veuf lui-même, et membre de la neuvième équipe arrivée en 1840
. L’ensemble de ses capacités était typique. Piquant, tissant, lisant, priant, enseignant, les femmes de la Mission communiquèrent à des générations de convertis des talents précieux et durables.
Comme la première équipe, la seconde et la troisième comptaient des « assistants » formés à l’avance en Amérique
. Trois Hawaiiens – William Kamooula, Richard Kalaioulu et Kupelii, et un Tahitien, Stephen Popohe, arrivèrent avec la seconde équipe, en 1823. Henry Tahiti (« un Tahitien »), George Tyler Kielaa, Samuel J. Mills Paloo et John E. Phelps Kalaaauluna (tous Hawaiiens) suivirent avec la troisième équipe, en 1828. Les noms qu’ils portaient parlent d’eux-mêmes. Le flot d’insulaires formés à Cornwall cessa sous l’influence d’Ellis, de la LMS, qui recommandait la formation dans les îles des évangélistes pour les îles.
Ainsi se poursuit la liste : visages sévères ou cocasses d’hommes et de femmes dont les noms font partie de l’histoire sociale colorée des îles, et qui apparaissent dans les portraits des douze équipes de missionnaires rassemblés dans l’album souvenir édité par la Mission en leur honneur. Les plans des stations dispersées qu’ils occupaient montrent la marche en avant de l’imprimerie, de la construction et de la prière parmi les Hawaiiens. Pour beaucoup de leurs convertis, et pour l’Eglise qu’ils ont fondée, ils sont devenus « pères et mères en Israël
 ». Leurs enfants spirituels les honorent, même lorsqu’ils ne se sentent plus tenus d’agir conformément à leur enseignement.
Au cours des deux premières années de leur activité, les membres de la première équipe trouvèrent que l’œuvre progressait lentement. Dès mai 1820, ils écrivirent à George Burder, le secrétaire de la LMS à Londres, après avoir entamé une correspondance avec leurs « frères missionnaires dans les îles de la Société ». Bingham qui tenait le journal de la Mission, écrivit : « Par anticipation, nous nourrissons le désir que ceci puisse être le début d’une longue, heureuse et importante correspondance entre nos deux Missions
 ».
Le 15 avril 1822, leur désir fut réalisé. William Ellis et sa femme arrivèrent à Honolulu, venant de Huahine, accompagnés d’un groupe de neuf convertis des îles de la Société. Ellis venait avec la délégation anglaise de la LMS Tyerman et Bennet (page…) qui avait obtenu un passage sur le navire Mermaid, lorsque celui-ci toucha terre à Huahine. Le Mermaid était en route pour les Hawaii, convoyant la petite goélette Prince Regent, cadeau du roi d’Angleterre au roi des Hawaii.
Deux des diacres récemment élus dans l’Eglise d’Ellis à Huahine, accompagnés de leurs femmes, étaient prévus pour conduire le groupe accompagnant la délégation. Auna, la personnalité dominante, avait été un homme important à Tahiti avant sa conversion et son baptême. Son père, un grand chef de Raiatea, l’avait désigné comme prêtre. Il avait été un membre dirigeant de la Société des Arioi, et un remarquable guerrier dans les campagnes de Pomare à Tahiti, en 1812 et 1815. Lors de cette dernière guerre, il avait combattu à la bataille de Feipi, dans laquelle Pomare triompha de ses ennemis, comme il le rappelait de façon très vivante après être devenu chrétien.
Auna était l’un des premiers hommes de rang social élevé à Tahiti à avoir accepté le christianisme. Il commença à enseigner d’autres hommes curieux de la nouvelle religion, à Taiarapu, dès 1814, alors qu’il fréquentait déjà lui-même l’école établie par John Davies à Papetoai, sur Moorea. En 1818, il alla avec Ellis et Davies à Huahine, et il y fut baptisé en 1819
. Son collègue, le diacre Matatore, était l’autre assistant missionnaire. Lui et sa femme, ainsi que cinq autres membres de l’Eglise de Huahine dont les noms ne nous sont pas connus, devaient être envoyés pour évangéliser les Marquises. Ils ne purent y être débarqués par le Mermaid à cause du mauvais temps, mais ils accompagnèrent Ellis et la délégation à Honolulu. 
Ce fut une grande joie dans la maison de la Mission américaine lorsqu’ils arrivèrent. Les visiteurs britanniques furent installés à l’étroit de façon inconfortable dans la place disponible, tandis que les chrétiens tahitiens habitaient dans le voisinage dans des huttes de terre
. Ellis apportait les nouvelles des premiers contacts encourageants qu’il avait eus avec les grands chefs de l’île de Hawaii, où ils avaient d’abord touché terre.
Lui et ses compagnons avaient été chaleureusement reçus par Kuakini, le gouverneur de Hawaii, qui réagit immédiatement à la présence parmi les arrivants de Tahitiens. Kuakini leur dit qu’il y avait déjà des Tahitiens à terre. Ellis et ses neuf compagnons pouvaient aisément se faire comprendre lorsqu’il parlaient tahitien. Kuakini emmena Auna, « envers lequel il manifestait beaucoup d’attachement », fraterniser avec les Hawaiiens, tandis que le navire contournait lentement l’île de Kailua à Kealakekua
. Auna rejoignit là le navire, disant qu’il avait rencontré à terre un homme nommé Toteta, de Moorea, et que Kuakini était désireux de devenir chrétien.
Plus encourageant encore, une rencontre à Honolulu, dont furent témoins Thurston, Chamberlain et Loomis, au moment où les voyageurs du Mermaid mirent le pied sur le rivage. Le navire fut abordé par Kalanimoku. « Sur notre route, raconta plus tard Ellis, nous rencontrâmes une pirogue dans laquelle la femme d'Auna reconnut son frère, qui avait quitté les îles de la Société sur le Bounty, lorsque les mutins s’emparèrent du navire ».

Cet homme était Moe, ou Jack, qui était dans les îles Hawaii depuis de nombreuses années au service du frère de la reine, le gouverneur de l’île de Maui (Keeaumoku). Le frère de la femme d’Auna ouvrit ainsi aussitôt la route à tout le groupe tahitien, qui se mêla aux grands chefs hawaiiens, le ali’i, auxquels il présenta Auna, chrétien et chef parmi les chefs
.
Ayant été introduits auprès de Kalanimoku (Billy Pitt, le premier ministre), Auna et sa femme firent intime connaissance avec Kaahumanu, la très influente reine mère, veuve de Kamehameha le Grand. « Elle leur fournit un logement dans sa propre maison. Les trouvant intéressants et agréables, elle s’attacha à eux après les avoir connus trois semaines, et elle et Taumare leur adressèrent une invitation pressante à demeurer chez eux », nota Bingham le 9 mai
. Taumare était la façon tahitienne de prononcer le nom du grand chef de Kauai, Kaumualii, père de George Kaumualii, le protégé relaps de la Mission. Kaumualii l’aîné avait été pris pour époux par Kaahumanu, une manœuvre astucieuse pour elle, qui était veuve. « Auna n’est pas moins désireux de rester, mais souhaite que son pasteur bien-aimé, M. E. puisse rester aussi », poursuit Bingham. « L’invitation, appuyée par les autres principaux chefs, est étendue à M. E. et sa famille. »
La forme donnée à cette invitation est un indice de ce qui se passait derrière le décor. Moe, le frère si longtemps perdu de la femme de Auna, après ses aventures sur le Bounty, était arrivé très probablement de Tahiti sur la goélette britannique Jenny
, le seul navire connu ayant fait route par là à cette époque. Les mutinés du Bounty de Bligh lisaient ensemble les prières chrétiennes chaque dimanche. Parmi les Tahitiens qui se trouvaient avec eux « plusieurs désiraient qu’on leur explique l’observance de Noël ». Selon l’un des membres du groupe des mutins, « plusieurs souhaitaient apprendre nos prières, qu’ils reconnaissaient tous être meilleures que les leurs ; ceux qui étaient constamment avec nous savaient quand notre dimanche arrivait, et ils se préparaient en conséquence
 ». L’élément tabou dans l’observance du dimanche attirait beaucoup d’insulaires du Pacifique, pour qui l’alternance de moments sacrés et de moments interdits était déjà habituelle dans leur propre religion.
La présence de Moe aux Hawaii, au moment où l’intérêt pour le christianisme avait été soulevé par des événements tels que le baptême de Kalanimoku, renforça le sentiment d’une attente religieuse. Le puissant système du kapu avait été suspendu par les chefs hawaiiens; le peuple cherchait des croyances et des pratiques pour prendre la place de ce qu’ils ressentaient comme un difficile crépuscule des dieux. « D’une manière générale, observa Ellis, ils ont rejeté leurs idoles, mais pas entièrement ; on peut vraiment dire qu’ils sont sans religion aucune, et qu’ils attendent littéralement une meilleure religion que celle qu’ils ont abandonnée
. »
Auna et sa femme parlaient un langage que comprenaient aisément les chefs hawaiiens. Tous les observateurs notent son physique imposant ; un autre décrit aussi sa femme comme « une des femmes les plus distinguées que j’ai jamais vues
 ». Auna dirigeait fréquemment les prières dans les maisons des chefs, organisait des réunions de prières et prenait part à de longues conversations au sujet de sa propre conversion et des Eglises à Tahiti. Cinq des Tahitiens amenés comme serviteurs se mêlaient aux Hawaiiens, évidemment à un autre niveau, dans la maison de Kaahumanu, où ils étaient invités à loger. Auna tint un journal
 de son séjour aux Hawaii. Le roi Kamehameha II (Liholiho) et sa femme se tinrent d’abord sur la réserve à l’égard de Auna et de sa femme, mais manifestèrent vite de la curiosité et assistèrent au culte de famille des Tahitiens.
Ainsi, l’invitation des chefs à rester aux Hawaii était un résultat direct de l’action d’Auna et de ses compagnons tahitiens, mais elle fut étendue à Ellis. Tyerman, Bennet et lui ne souhaitaient pas accepter avant d’avoir consulté les Américains ; mais ceux-ci donnèrent un accord chaleureux, ce qui se produisit trois semaines seulement après l’arrivée des représentants de LMS à Honolulu. On décida de ne pas aller aux Marquises. « Notre voyage semblait guidé par le doigt de Dieu, écrivit Ellis à Londres, et nous semblions ne faire que suivre la nuée de sa providence
. »
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Maison de la mission, Honolulu
Que les coïncidences providentielles fussent une nuée, cela apparut autrement que dans l’heureuse présence de Moe parmi les chefs hawaiiens. A bord du Mermaid le capitaine Kent avait prêté une attention amoureuse à la femme de Maratore, le collègue diacre d’Auna
. Au moment où le navire atteignit Honolulu, il la séduisit. Le 8 mai, Kent prit la femme avec lui à bord et empêcha son mari et Ellis de venir sur le Mermaid la rechercher. Le 9 mai, le Mermaid fit voile vers l’île Fanning, la femme de Matatore étant toujours à bord. Dans cette situation, les membres du groupe de la LMS déclarèrent qu’ils ne voulaient pas poursuivre leur voyage sur le Mermaid, et qu’ils préféraient attendre un autre navire. En fin de compte, Kent revint le 29 juillet. La femme de Matatore, qui était évidemment consentante, mourut en mer
, après qu’Ellis et la délégation eurent accepté de revenir à Huahine avec Kent. Là, Ellis prépara son retour aux Hawaii pour prendre son nouveau poste en février 1823, avec un salaire plus élevé, aligné sur celui des Américains.
Ellis, Tyerman et Bennet employèrent l’absence providentielle du Mermaid pour faire le tour de Oahu. Mais pour l’implantation du christianisme dans les îles Hawaii, d’autres tournées eurent davantage d’influence : celles entreprises sur les îles de Maui et d’Hawaii par Auna et ses frères tahitiens, entre le 11 mai et le 2 juillet
. Ils étaient accompagnés par Kuakini et Kaahumanu. Le peuple rassemblé autour d’eux les regardait enseigner à lire et à écrire. Kaahumanu, qui faisait de rapides progrès en cours de route, était impressionné par ce que racontaient les Tahitiens qui avaient brûlé leurs idoles. Elle savait où l’on avait caché, aux Hawaii, bien des idoles utilisées au temps de Kamehameha, et elle les déterra et les brûla en présence de ses hôtes et instructeurs tahitiens.
Le 10 août, Georges Bennet informa William Hankey, le trésorier de la LMS à Londres, que « le roi a déclaré son respect pour la parole de Dieu : lui-même, ses reines, un grand nombre de chefs reçoivent une instruction quotidienne
 ». Ellis espérait que Liholiho, qui parlait naturellement un hawaiien élégant, pourrait devenir un second Pomare comme conseiller pour la traduction de l’Ecriture. Mais l’amour du roi pour l’alcool et autres distractions agréables firent de lui, en fin de compte, un second Pomare moins souhaitable encore que le premier
.
Lorsque le Mermaid partit finalement pour Tahiti, Auna et quelques-uns de ses compagnons furent laissés à Hawaii pour y travailler, jusqu’à ce que lui aussi fût contraint de partir en mars 1824, sa femme ayant le mal du pays
. Coopérant avec les Hawaiiens Thomas Hopu et John Honolii, Auna avait eu une grande influence en recommandant le christianisme à ceux des Hawaiiens dont dépendait toute décision, à un moment où il fallait les convaincre avec les mots qu’ils comprenaient. L’Eglise des îles Sandwich a, à l’égard de ses (ces?) serviteurs tahitiens, une dette importante qui n’est pas toujours pleinement reconnue.
Au moment du retour d’Ellis, en 1823, Bingham et ses compagnons croyaient que la Mission avait réalisé une percée. Pule (prière) et palapala (alphabétisation) progressaient parmi les chefs. L’une et l’autre avaient besoin d’être réglementées et institutionnalisées. A Waimea, sur l’île de Kauai, Whitney et Ruggles commencèrent le travail. Bingham, Loomis, Chamberlain et Thurston étaient à Honolulu. En 1823, le révérend Charles Stewart, de la seconde équipe, établit une station près du port baleinier en plein essor de Lahaina, sur l’île de Maui, où Miss Betsey Stockton
, américaine noire et esclave libérée, travailla avec eux comme servante et institutrice dans une école qu’elle avait fondée. Les Stewart furent obligés, à cause de la mauvaise santé de Mrs Stewart, de quitter les îles en octobre 1825, emmenant Betsey Stockton avec eux. Thurston et Holman se mirent à l’œuvre à Kailua, sur l’île de Hawaii, en 1820. Thurston fut rejoint en 1824 par des membres de la seconde équipe, qui commencèrent à travailler à Hilo et à Kaawaloa. Les chefs et le peuple s’entassaient dans les modestes chapelles et écoles pour y être instruits. On a estimé que, pendant la première décade de la Mission, plus de la moitié de la population avait été alphabétisée
.
Lévi Chamberlain, le comptable-administrateur vigilant et parfois spirituel qui arriva à Honolulu avec la seconde équipe, en 1823, nota judicieusement les effets négatifs du raz-de-marée qui amenait une telle foule à l’église à la fin de 1825. Il décrivit les efforts de Hiram Bingham, à la fin d’une grande réunion religieuse, pour amener ses auditeurs à se décider de façon plus profonde :

« Je crois que tous ceux auxquels on parlait de ce sujet déclaraient qu’ils étaient eux-mêmes au nombre de ceux qui désiraient suivre la voie étroite – s’ils avaient été dix fois plus nombreux, tous auraient répondu de la même manière
 ».
De façon inévitable, toute cette période, jusqu’en 1830, impliqua pour les missionnaires du Comité américain et leurs élèves une activité presque fébrile : traduire, enseigner, catéchiser, instituer une discipline, élaborer des écoles civiles pour les chefs et les traduire pour le peuple. Des cantiques furent traduits ou composés par Ellis, Bingham et Thurston. Des liturgies en langue vernaculaire furent mises au point et devinrent populaires.
Dans les ports d’Honolulu et de Lahaina, les missionnaires se trouvèrent impliqués dans de durs affrontements avec les capitaines des navires baleiniers, lorsque des femmes en grand nombre furent amenées à bord pour y avoir des relations sexuelles, tandis qu’à terre les équipages profitaient de l’hospitalité sexuelle traditionnelle des Hawaiiens. Pour la mission, l’activité sexuelle ne pouvait se concevoir que dans le cadre d’un mariage monogame devant durer toute la vie ; pour beaucoup de marins et d’Hawaiiens, ce n’était qu’une forme de jeu bruyant et animé. Dans ces circonstances, les maladies vénériennes devinrent épidémiques dans les ports hawaiiens. En 1825, à Lahaina, William Richards affronta, à propos de ce sujet, le capitaine du baleinier anglais Daniel. La maison de Richards fut encerclée par une vingtaine de marins blancs armés de couteaux
. On proféra la menace de brûler la maison et ses habitants. En fin de compte, les chefs et les indigènes obligèrent les marins à retourner sur leur navire. A Honolulu, en février de l’année suivante, des membres de l’équipage du navire de guerre américain Dolphin
, conduits par le lieutenant John Percival, furent à ce point irrités par le tabou mis sur les femmes montant à bord des navires qu’ils préparèrent une violente émeute dans la ville, menacèrent Kaahumanu, Kalanimoku et d’autres grands chefs, et assaillirent physiquement Bingham qui se protégea d’un coup de massue en agitant son parapluie. Des Hawaiiens furieux vinrent à son aide et dispersèrent ses assaillants. Percival dut reconnaître que Kaahumanu et les chefs prenaient les choses au sérieux, et qu’ils avaient accepté en principe l’opinion de Bingham concernant les femmes montant à bord des navires. Percival, sur place, offrit quelques dédommagements. Mais l’affaire fut transmise au ABCFM à Boston, et Percival comparut devant une commission d’enquête sur cet incident, lorsqu’il revint en Amérique. 
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Kamehameha II (Liholiho)
 s’était embarqué avec sa reine favorite, Kamula, pour rendre visite au roi d’Angleterre. Son goût pour la dissipation et le faste l’éloignait de l’influence de Kaahumanu et des missionnaires américains. Les Anglais, il le savait, avaient un roi ; leur religion, telle qu’il la pressentait à travers la génération qui avait connu Cook et Vancouver, était mieux adaptée au style royal et au type d’amusements chers à certains des résidents britanniques de la plage. Il voulut aller voir le roi George. Ellis, revenu à Honolulu, se proposa pour accompagner la suite royale comme interprète et guide ; mais après quelques hésitations, le commandant du navire Aigle sur lequel était le roi refusa, en s’excusant, de prendre Ellis à bord. A la place de celui-ci, il s’allia avec un résident français de Honolulu, Jean Rives, qui accompagnait Liholiho comme secrétaire et qui, associé au capitaine, administrait les $ 25'000 en espèces rassemblées pour financer le voyage. A l’arrivée à Londres, Rives eut de la peine à rendre compte de plus de $ 13'000 qui restaient, fut écarté de la suite royale et décampa pour rejoindre Paris, où il joua un rôle en pressant les préparatifs pour la première mission catholique romaine aux Hawaii, en 1827
.
A Londres, le climat, la nourriture, les divertissements, et finalement la rougeole, pesèrent sur la santé de Liholiho et de la reine. En peu de temps, ils moururent. Boki, le frère de Kalanimoku, qui était gouverneur de Oahu, prit le chemin du retour avec les cercueils royaux, à bord du navire de guerre britannique Blonde. Il avait vu et ressenti, avec le couple royal, la splendeur et les cérémonies de l’Eglise d’Angleterre, les relations de celle-ci avec la monarchie et la noblesse. Il comprit, comme le firent plus tard des grands chefs et des monarques hawaiiens, que l’anglicanisme « Haute-Eglise » traditionnel convenait mieux aux moeurs de la cour hawaiienne que la démocratie et le rigorisme moral du congrégationalisme de la Nouvelle-Angleterre. Boki, comme le furent plus tard de futurs rois et reines des îles, était sensible aux attraits d’un culte plus imposant et d’un clergé plus complaisant.
A la mort de Liholiho, Kaahumanu devint régent pendant la minorité et l’éducation du jeune frère de Kamehameha II, qui était âgé de neuf ans. A bord du Blonde, Liliha, la femme de Boki, et Kekuanoa, un des chefs qui avaient accompagné le roi en Angleterre, furent baptisés par l’aumônier anglican du navire
. Il ne devait pas en être de même pour le jeune roi. Les chefs convinrent, en 1825, « que Kauikeaouli devait recevoir une éducation chrétienne et être séparé, autant que possible, de ceux de ces (ses?) sujets dont l’influence le conduirait aux vices qui avaient entaché le caractère de son frère
 ». Ces études préservées produisirent leur réaction naturelle: Kamehameha, bien qu’il traitât la mission avec respect et soutînt de son autorité les dispositions légales prises sous son influence, ne devint jamais pleinement membre communiant. Les liens qui l’enserraient étaient noués par Kaahumanu, dont la conversion, une colère arrogante faisant place à une piété autoritaire, avait été absolument complète.
Jusqu’à sa mort en 1832, Kaahumanu fut la grand-mère de l’Eglise et de l’Etat. Son autorité de régente et ses liens étroits avec Kamehameha le Grand renforcèrent les prescriptions des missionnaires. Comme congrégationalistes et comme citoyens de la Nouvelle-Angleterre, ils voulaient que fussent séparés les pouvoirs ecclésiastique et civil. Mais, la doctrine puritaine selon laquelle les dirigeants pouvaient être les parents nourriciers de l’Eglise et que César devait être obéi comme « ordonné par Dieu pour le bien » de ses sujets, convenait aussi bien aux chefs qu’aux missionnaires. La jeune Eglise, formée surtout d’alphabétisés de fraîche date et d’adhérents qui ne l’étaient que de nom, souffrait d’une anomalie : ni l’éthique du travail, importé, ni la morale chrétienne n’avaient de prise ferme. Lorsque la première phase du processus d’enseignement arriva à son terme, en 1830, le caractère de l’éducation chrétienne changea. La plupart des élèves des écoles construites à la hâte en chaume avaient été des adultes. Puis vint le temps où les enfants des premiers baptisés, ayant terminé l’école élémentaire, eurent besoin d’écoles d’un niveau plus élevé. 
La première et la mieux connue de ces écoles fut établie à Lahainaluna, sur les pentes bien exposées au vent de la montagne, au dessus de Lahaina, sur l’île de Maui, en 1831. L’école évolua pour devenir le Séminaire de la Mission où des générations de sujets d’élite furent formées pour devenir des dirigeants, des écrivains, des penseurs. Beaucoup furent recrutés pour la mission parmi leurs compatriotes ; quelques-uns allèrent comme assistants missionnaires hawaiiens et comme pasteurs en Micronésie et aux Marquises. Dans les années 1830 et 1840, les missionnaires se montrèrent réticents à donner à des indigènes hawaiiens une licence de prédicateur
. Neuf seulement reçurent cette licence avant 1849. C’est cette année-là que James Kekela, qui devint missionnaire distingué dans les Marquises, fut pleinement ordonné au pastorat.
Selon les critères de la Mission, le retard mis à confier l’œuvre aux indigènes n’était pas seulement un manque d’empressement. En matière sexuelle, les moeurs, de toute évidence, changeaient peu. Le missionnaire Lorrin Andrews rapporta en 1835 à Lahainaluna que « la plupart des instituteurs ont couché avec la majorité sinon avec tous leurs élèves
 ». Un commentaire ultérieur sur la situation souligne le paradoxe qu’il y avait à revêtir des adolescentes polynésiennes de longs vêtements qui cachaient ce qu’on était habitué à voir. « Les vêtements que portent les filles devenaient une cause d’attrait pour des hommes qui, toute leur vie, avaient considéré la nudité comme naturelle
. »
D’autres écoles supérieures, une pour chacune des principales îles, suivirent à partir de 1836. En 1839, à Honolulu, on inaugura une école spéciale pour les jeunes chefs, école qui devint plus tard l’Ecole royale. A Punahou, près d’Honolulu, les missionnaires établirent le premier ensemble scolaire du pays. Leurs propres enfants grandissaient et étaient attachés aux Hawaii, comme beaucoup d’entre eux l’étaient eux-mêmes. La première école de Punahou avait pour fonction de fournir une formation de qualité aux enfants de missionnaires en sorte qu’il ne fut plus nécessaire de les envoyer dans de longs voyages autour du cap Horn vers les collèges couverts de lierre, mais glacés, chers à leurs parents.
Dès avant 1837, la situation dans les Eglises des Hawaii avait créé une atmosphère propre à préparer un Réveil : conformisme tiède de la deuxième génération, acceptation à peine dissimulée de la morale pré-chrétienne, exaspération culturelle causée par la suppression de la tradition autochtone, paternalisme missionnaire, impression d’être désorienté à la suite d’un déclin sérieux de la population. Rufus Anderson
, le secrétaire perspicace du Comité américain avait déjà, en juin 1836, reproché à la Mission aux îles Sandwich d’y reproduire les conditions très strictes imposées aux membres communiants par les assemblées d’Eglise de la Nouvelle-Angleterre. Bien qu’un grand nombre de gens aient été baptisés, 1300 seulement d’entre eux avaient été admis à la pleine communion en 1837. « Nos critères en matière de piété ne peuvent pas être ceux des îles Sandwich ou d’aucun pays païen, écrivait Anderson, de même que nos critères quant au sentiment du péché ou à un Réveil authentique
. »
En 1837 survint un réveil, en partie dû à la stimulation de la prédication fervente de nouveaux missionnaires dont la propre foi languissante avait été ranimée, avant qu’ils ne partent pour les Hawaii, dans l’évangélisme « qui avait embrasé
 » la frontière septentrional de l’Etat de New York. Des formes nouvelles et parfois bizarres de ferveur prirent, dans la vie du peuple, la place des extases collectives provoquées jadis par les grandes fêtes publiques et la représentation du hula. L’enthousiasme fiévreux et parfois hystérique du Grand Réveil des années 1837-1840 laissa une impression permanente dans la vie de l’Eglise, et renforça l’appartenance intégrale de celle-ci au peuple hawaiien. La route était ouverte pour que l’Eglise se gouvernât et se finançât elle-même. 
Mais avant que le réveil n’atteignît dans toute sa force l’île d’Hawaii, une nouvelle Eglise chrétienne, qui offrait une alternative, avait été implantée aux Hawaii, à grand peine, et malgré bien des obstacles : le catholicisme romain arrivé en 1827.
L’ARRIVEE DU CATHOLICISME ROMAIN
LE PERE ALEXIS BACHELOT, le père Abraham Armand et le père Patrick Short, les prêtres qui dirigeaient le petit groupe de missionnaires catholiques français et franco-irlandais se dirigeant vers Honolulu, étaient membres de la Congrégation des Sacrés-Coeurs de Jésus et Marie
. Ils arrivaient tardivement dans un pays où les hérétiques, qu’ils avaient tendance à désigner globalement comme « méthodistes », avaient déjà sommairement occupé quelques-uns des centres les plus peuplés et les plus influents. Conscients d’être les héritiers du renouveau catholique français, ils se proposaient de reprendre pour le Christ, la vierge et le Pape, les peuples du Pacifique, qu’ils croyaient avoir été pervertis par l’hérésie tandis que les catholiques avaient été opprimés durant la période de la Révolution française et des guerres napoléoniennes. Leur communauté avait été fondée pour poursuivre l’œuvre de celles qui avaient été supprimées lors de la Révolution. Ses fondateurs, le Père Pierre-Marie-Joseph Coudrin et la comtesse Henriette de la Chevalerie, qui habitaient le Poitou, avaient une ferveur particulière pour les Sacrés Coeurs et pour l’adoration perpétuelle du Très Saint Sacrement de l’Autel.
Le désir de Coudrin d’un réveil du catholicisme en France et dans le nord de l’Europe était intensément missionnaire. En fait, c’était une réaffirmation de la piété et de la vertu du catholicisme des campagnes et des petites villes de l’ancien régime, très attentif à la célébration de l’Assomption, de l’Immaculée Conception, de la Fête-Dieu et des Saints. Pendant toute sa vie, et jusque sur son lit de mort, Coudrin, dont beaucoup de recrues venaient des provinces maritimes entourant l’estuaire de la Loire, tint ses yeux fixés sur les océans et sur l’apostolat des mers. Marie n’était-elle pas la patronne des marins, l’étoile de la mer et la reine des cieux ? Pourquoi ne revendiquerait-elle pas les siens ? Coudrin, « le bon père », tenait pour allant de soi les liens unissant son entreprise aux revendications de la papauté. Il partageait aussi les idées, alors courantes dans la Curie romaine, selon lesquelles il fallait transférer le fer de lance des missions étrangères des anciennes puissances catholiques maritimes, le Portugal et l’Espagne, à la France de la monarchie restaurée, devenue la fille aînée de l’Eglise. Le Pape Pie VII approuva la nouvelle congrégation en 1817 ; en 1825, Léon XII donna son adhésion à un plan consistant à envoyer des missionnaires français, pour la première fois, en Océanie.
Un des aspects du projet avait été conçu par le cerveau fertile de Jean Rives, jadis associé de Kamehameha I, un catholique français qui avait des plans pour l’avenir politique et commercial des Hawaii, et qui avait accompagné le jeune couple royal, Liholiho et Kamamalu, lors de leur fatale visite à Londres, en 1824. Lorsqu’il fut devenu l’objet du déplaisir de la suite royale, Rives alla en France pour conférer avec des propriétaires de navires et des investisseurs. Le bon plaisir de Kamehameha lui avait donné des terres étendues aux îles Sandwich. Il les considérait comme prêtes à être mises en culture. Comme beaucoup d’autres résidents étrangers à Honolulu, il considérait avec ironie la moralité stricte et le biblicisme étroit des missionnaires américains. Il persuada un groupe de banquiers français d’acheter un navire, le Héros, et de l’équiper au Havre avec les marchandises et les vivres nécessaires. A Bordeaux, le ministère français des affaires étrangères préparait un autre navire, le Comète, destiné à transporter gratuitement les missionnaires, prêtres et laïcs. A Rome, au Collège de la Propagande, Coudrin obtint l’approbation du Pape. En même temps que trois prêtres et un frère de choeur, il envoya deux frères laïcs et un groupe de techniciens. Rives partit le premier du Havre, à bord du Héros, en compagnie d’un juriste, Philippe A. de Morineau, qui était censé superviser les aspects financiers et légaux de l’établissement.
Sur la côte de Californie, en cours de route, l’expédition changea de caractère
. Il semble que Rives ait entendu parler de la mort de Liholiho et de la venue au pouvoir de Kaahumanu et de Kalanimoku, la régente et le premier ministre, qui étaient déjà très attachés à la Mission des îles Sandwich et n’étaient pas amis de Rives. Son plan était probablement de s’appuyer sur les adhérents du grand chef Boki, gouverneur de Oahu, qui avait reçu le baptême catholique sur le navire français de Freycinet, l’Uranie, en 1819, peu après son frère Kalanimoku
. Boki avait été à Londres avec Rives et était toujours agité et en recherche. De loin, Rives pouvait sentir que ses terres et les investissements qu’il projetait étaient en danger. Il débarqua en Californie sous le prétexte qu’il y avait des engagements commerciaux, dépensa une grande partie du capital qui lui avait été confié pour l’expédition aux Hawaii, et ne rejoignit pas le Héros à Monterey comme cela avait été convenu. Il ne retourna jamais aux Hawaii. Sa défection faisait s’effondrer tout le projet de l’établissement. Bachelot et Short, débarquant le 7 juillet 1827, se trouvèrent dès le début dans le plus grand embarras. Boki les reçut avec réserve, en sa qualité de gouverneur d’Oahu, mais leur déclara, tandis qu’ils s’installaient sur un terrain qui leur avait été cédé, que l’autorisation de séjour n’était que provisoire et dépendait des chefs – ce qui signifiait, en fait, Kaahumanu et Kalanimoku. Les deux prêtres s’étaient d’abord présentés chez le consul américain, John Coffin Jones
, un unitarien connu pour avoir davantage de sympathie à l’égard des commerçants de la plage qu’envers les missionnaires du Comité américain, qu’il détestait cordialement. Lui et le consul britannique, Richard Charlton, qui détestait Bingham davantage encore, entretenaient de bonnes relations commerciales ; ils prirent par conséquent le parti des catholiques dans cette nouvelle entreprise, qui avait un côté commercial. Bachelot, qui dirigeait le groupe avec l’autorité, conférée par le pape, de Préfet apostolique pour les îles Sandwich, se trouva dans une situation inconfortable, sans ressources, en difficulté avec le capitaine de son navire qui réclamait qu’on lui payât le passage sur les fonds détournés par Rives, dépendant de l’autorité locale de l’instable Boki. Bachelot attendait avec anxiété le bon plaisir des puissants chefs protestants, dont Bingham était l’active éminence grise. Il alla voir Francisco de Paula Marin, qui n’était catholique que de nom, et trouva en lui, avec ses deux femmes et son goût pour la sorcellerie préventive hawaiienne, un répondant faible et de mauvaise volonté.

Telles furent, jusqu’en 1840, lorsque la liberté religieuse fut accordée aux catholiques romains, les conditions prometteuses dans lesquelles la minuscule nouvelle Eglise lutta pour naître et pour survivre.

Dès le début, il y avait d’autres handicaps inhérents à la conception même de l’entreprise. L’expédition avait été équipée et transportée par le gouvernement français, rendant ainsi les missionnaires catholiques suspects de n’être que le bras spirituel pour les projets plus vastes des Français, qui visaient à occuper les Hawaii. Les Britanniques et les Américains offraient protection et commerce, mais que voulaient les Français ? Pour les chefs, cette intrusion d’une autre grande puissance était déroutante. Les membres de la Mission américaine les informèrent, verbalement et par écrit, qu’ils pensaient que la Marine française et, ce qui était plus sinistre, le pape de Rome avaient des vues sur leur petit royaume. L’établissement missionnaire des Catholiques était appelé le hale Palani, c’est-à-dire la Maison française. Il devint difficile à Bachelot et à ses collègues d’expliquer la différence entre leur consécration au Roi français et leur consécration au Roi des rois. A leur arrivée, ils parlaient peu l’anglais, même Short, en dépit de son nom anglo-irlandais. Kaahumanu, conseillée par Bingham, décide de son propre chef d’ordonner aux prêtres de partir. Qu’elle ait eu le droit, selon le droit international, d’agir ainsi ne peut être discuté. Malgré cela, les Catholiques adressèrent une requête demandant le droit de résidence. Soulignant que c’était sur l’ordre de Christ pour le bien éternel de leur petit troupeau ; quelles que pussent être les instructions des chefs, ils considéraient qu’ils devaient demeurer aux postes auxquels Christ les avait placés. Leur première messe en territoire hawaiien fut célébrée le 14 juillet. Lorsque des années plus tard, en 1837, les canons français eurent forcé les chefs à accepter la Mission qu’ils avaient établie, cet événement lui aussi fut célébré sur le rivage par une messe, à la même date pleine de signification. Ce ne fut que dans les années 1880 que l’Eglise catholique romaine aux Hawaii renonça à son caractère français et s’anglicisa, cependant qu’autour des prêtres une Eglise minoritaire authentiquement hawaiienne grandissait lentement.

Il y avait deux bonnes raisons pour qu’elle pousse des racines profondes dans le sol hawaiien: Boki, aliéné, insatisfait, cherchait une famille spirituelle ; il assistait à la messe, de façon régulière, et amena avec lui dans le cercle catholique un groupe de simples sujets habitant ses propres terres à Waianae, dans l’île de Oahu. Avec d’autres, qui restaient attachés au souvenir de l’époque qui précédait 1819, lorsque la grande reine veuve Kaahumanu brisa le kapu, ils formèrent peu à peu un petit noyau solide de gens insatisfaits, et persécutés surtout parce que les chefs leur prêtaient des sentiments séditieux.

La seconde raison à leur attachement au catholicisme, tout de suite visible aux yeux des protestants américains qui considéraient « toute image taillée » comme une idole, fut que leurs âmes mêmes, baignant dans le cérémonial et la pompe hawaiienne, avaient soif d’une religion qui communiquât directement avec une culture orale. Ils étaient sensibles aux gestes rituels, aux vêtements imposants, aux médailles, aux crucifix et aux statues, au culte de la Vierge et des Saints. Lorsqu’ils étaient persécutés, c’était habituellement pour avoir violé la loi, inspirée par les protestants, interdisant de s’incliner devant des « images taillés » de toute sorte, anciennes ou nouvelles.

La Mission américaine aux îles Sandwich, encore limitée et au stade expérimental, était alarmée. Les conceptions qu’avaient les missionnaires protestants du catholicisme romain étaient façonnées par une longue ignorance et par des images horrifiantes. Ni eux ni ceux qui les soutenaient ne savaient quoi que ce soit de la spiritualité et des souffrances des catholiques français aux temps de la Révolution. Ignorant tout des origines et des buts de toutes les sociétés religieuses plus récentes que celle des Jésuites, ils appelaient les missionnaires des Sacrés-Coeurs des Jésuites déguisés, comme le fit la LMS, à Tahiti, appellation aussi erronée que celle de « méthodistes » que les catholiques leur appliquaient à eux-mêmes. Au cours des années qui suivirent, des membres de la Mission protestante publièrent diverses brochures faisant ressortir, en anglais et en hawaiien, ce qu’on disait alors couramment des méfaits de la papauté
.

En même temps, les congrégationalistes américains se trouvaient embarrassés. Leur quartier général leur rappelait qu’ils étaient censés croire à la liberté religieuse, et à la séparation de l’Eglise et de l’Etat. Ils en vinrent à pratiquer une tactique subtile ; ils se proclamaient être en faveur de la liberté, mais ils étaient déterminés à combattre les catholiques du haut de la chaire. Si le catholicisme romain était interdit par les chefs, disaient-ils, c’était au nom de lois civiles solidement fondées contre l’idolâtrie. Plus tard, ils donnèrent un autre prétexte : que le gouvernement des Hawaii ne voulait pas voir son royaume divisé. Derrière la façade, Bingham soutenait les chefs dans leur décision de ne pas laisser les catholiques s’installer. Il se réfugiait derrière eux et prétendait que cette politique était la leur ; mais en privé, il leur recommandait une attitude énergique.

Entre 1827 et 1831, Bachelot et Short, aidés notamment par le frère Melchior Bondu, réussirent à donner une instruction orale à quelques indigènes, et à baptiser quelques enfants et quelques adultes. La permission donnée par Boki de résider et de travailler fut révoquée, en avril 1829, sous la pression de Kaahumanu. La situation de Boki lui-même devint dès lors de plus en plus intenable ; il était troublé et agité. La visite du navire de guerre américain Vincennes, exigeant que les chefs liquident une dette de $ 50'000 résultant de contrats non remplis se rapportant à du bois de santal, le fit partir pour un voyage fatal
 dont il ne devait jamais revenir. Il équipa à la hâte un navire et partit pour Erromanga dans les Nouvelles-Hébrides, où il espérait, disait-il, établir sa réputation en coupant le précieux bois de santal et revenir pour restaurer la fortune des Hawaii et sa(?) propre renommée. Son navire disparut, ainsi que tous ceux qui étaient à son bord, quelque part entre Rotuma et Erromanga, le second navire de l’expédition revint en août 1830, avec un équipage ravagé par les privations et la maladie. Boki, sur l’appui duquel la mission catholique comptait parmi les chefs, n’était plus, sa femme Liliha, qui restait seule, rassembla ses partisans et essaya sans succès de fomenter une révolte contre Kaahumanu. Les soupçons d’une collusion entre la mission et les partisans de Boki furent renforcés par tous ces événements. Mais déjà, durant l’absence de Boki, Kaahumanu avait pris des mesures pour contrôler Liliha, que Boki à son départ avait laissée comme gouverneur de Maui. Kaahumanu mit en place une autre femme chef, Hinau, une veuve de Kamehameha II, comme co-gouverneur de Maui. Des mesures brutales
 furent prises pour empêcher les fidèles potentiels d’entrer dans la chapelle catholique. Certains furent amenés devant les chefs pour être interrogés. Trois d’entre eux, Luika Kaunaka, Kimeone Paele et Akoneriko, firent preuve de fermeté en public et souffrirent pour leur foi. Il y avait aussi un vieillard, Valeriano, qui s’était jadis opposé à l’unification des Hawaii sous l’autorité de la maison de Kamehameha.

Tout au long de l’année 1831, les chefs hawaiiens s’efforcèrent d’expulser les deux prêtres catholiques ; ils étaient cependant prêts à autoriser les frères laïcs, ainsi qu’un autre membre du groupe, à rester. En principe, ils avaient le droit de déporter ceux qui restaient au-delà de leur autorisation de séjour. D’autre part, ils étaient préoccupés par les liens entre la Mission et les gens de Boki, parce qu’ils pensaient qu’il y avait là une menace de sédition et un risque de retour à l’idolâtrie. La bonne volonté exprimée par Bachelot de se soumettre à l’expulsion fut heureusement déjouée par son manque providentiel d’argent pour payer le capitaine de n’importe quel navire susceptible de l’emmener
 Pendant la plus grande partie de l’année, les prêtres poursuivirent leur œuvre en secret. Ils devaient partir dans les trois mois, mais leur propriété ne fut pas confisquée, contrairement à ce qui avait été décidé. Parmi les catéchumènes se trouvait une femme chef de rang élevé, Kalola, du parti de Boki. En juillet, Kaahumanu arrêta douze Hawaiiens qui gardaient le contact avec la Mission; on les envoya travailler à une entreprise appelée « le mur de Waikiki
 », entre les montagnes et la mer. En fin de compte, les chefs se procurèrent et équipèrent un petit brick, le Waverley, et, le 24 décembre 1831, ils déportèrent les deux prêtres en Californie, où ils furent reçus et employés par des Missions franciscaines. Ils restèrent en contact avec les convertis, dont certains s’arrangèrent pour venir les voir, et préparèrent leur retour. 

En France, le fondateur des pères des Sacrés-Coeurs comprit vite que la première approche des Hawaii, faite sans méthode, avait conduit à la débâcle et qu’une nouvelle stratégie, mieux coordonnée, était nécessaire. A son instigation, le Collège de la Propagande à Rome avait, en 1833, nommé un évêque unique pour l’ensemble de l’Océanie orientale, Etienne Rouchouze, et partagé le territoire de son vicariat en deux sections, l’une au nord et l’autre au sud de l’Equateur
. Bachelot fut confirmé dans ses fonctions de Préfet apostolique des îles Sandwich. Pour le sud, à Valparaiso, Chrysostome Liausu fut nommé Préfet. L’ensemble du vicariat fut confié aux Pères des Sacrés Coeurs. Rétrospectivement, les intentions catholiques apparaissent clairement : l’archipel jusque-là inoccupé de Mangareva était considéré comme une base d’approche catholique de Tahiti en vue aussi de planter aux Hawaii une Eglise plus durable. Plusieurs hommes parlant l’anglais furent désignés comme nouveaux missionnaires, notamment un frère de choeur irlandais, Columban Murphy
, qui était sujet britannique. Avec le père Arsenius Walsh, ils étaient deux catholiques vigoureusement francophiles, et ils furent employés par Rouchouze pour faire de temps en temps des reconnaissances à Honolulu.

Ils y trouvèrent, en 1835 et 1836, une situation intérieure changée. Kaahumanu, la protectrice royale des protestants, était morte en 1832. Son successeur à la régence, Kinau, trouva Kamehameha III indocile, résistant aux chefs et à Bingham qui l’avait formé. En 1833, le roi manifesta brutalement son caractère de grand buveur et de protecteur des prostituées ; il défia l’autorité des missionnaires en donnant sa faveur aux partisans de Boki. Columban Murphy fit une rapide visite à Honolulu en 1835 ; il n’était pas encore prêtre, seulement un grand charpentier irlandais jovial, en vêtements laïques. Dans son voyage de retour pour rendre compte aux membres de sa Congrégation de Valparaiso, il essaya de prendre au passage Bachelot et Short en Californie ; mais ils étaient absents de Monterey lorsqu’il y passa. Il leur laissa un message les encourageant à retourner aux Hawaii, et leur disant que le frère Melchior et les catholiques tenaient bon. En septembre 1836, Arsenius Walsh arriva, mais se heurta aussitôt au refus traditionnel de résidence pour les prêtres ; Kinau et un roi devenu alors à moitié repentant lui dirent qu’il devait partir. Mais il fut sauvé de l’expulsion par le capitaine d’un navire français de passage, après qu’il eût promis aux chefs qu’il n’officierait que pour les résidents catholiques blancs et dans leurs propres demeures. En octobre et novembre de la même année, Lord Edward Russell, commandant le navire de guerre britannique Actaeon, clarifia les droits des sujets britanniques en négociant un accord leur donnant le droit de résider « avec l’accord du roi
 ».

Ainsi, le cas de Walsh et de Murphy semblait réglé; le test décisif concernant un prêtre français se posa, le 17 avril 1837, avec le retour de Bachelot et de Short, venant de Californie. Ils avaient l’ordre d’aller à Ponape, en Micronésie, s’ils étaient refoulés, ce qui fut le cas. Les deux prêtres furent reconnus dès leur débarquement et confinés à leur navire, le Clémentine, se trouvant ainsi prisonniers dans le port. Il y eut des protestations spectaculaires de la part du consul britannique, Charlton, ainsi que du propriétaire français du Clémentine, qui dit que son navire avait été saisi illégalement par les chefs. En juillet, les commandants de deux navires qui étaient dans le port, l’un britannique et l’autre français, essayèrent de tirer au clair la situation. Le capitaine Edward Belcher, du Sulphur et le capitaine Abel du Petit-Thouars, du Vénus agirent conjointement, mais avec regret, pour dire à Short et à Bachelot qu’ils n’avaient pas, pour le moment, le pouvoir d’enfreindre le droit international ; si le roi des Hawaii et les grands chefs insistaient pour que Short, sujet britannique, s’en aille, il devait le faire le plus tôt possible, et il ne devait pas prêcher en attendant. La réunion où l’affaire fut réglée fut courte et comporta des menaces avec quelques éléments comiques. Lorsque Bingham vint comme interprète, il fut bousculé grossièrement et avec dédain par quelques-uns des marins français
. 

Avant que Bachelot ne partît, mais après le départ de Short, deux nouveaux prêtres furent envoyés par Rouchouze. L’un d’eux, Louis Maigret, arrivait pour la première fois dans le pays dont il devait devenir évêque en 1848; l’autre, Columban Murphy, dissimula le fait qu’il avait été secrètement ordonné prêtre par Rouchouze, dans les îles Gambier, avant son départ. Il connaissait déjà la situation à Honolulu par sa première visite ; on ne le considérait pas à Honolulu comme un prêtre, en sorte qu’il pourrait officier subrepticement pour les fidèles, et être le confesseur de Walsh, laissé seul.

Mis au défi de jurer qu’ils n’étaient pas prêtres, les deux hommes refusèrent, et furent contraints d’acheter une goélette de la Mission américaine aux îles Sandwich. Sous son nouveau nom de Notre-Dame de Paix, elle partit pour Ponape le 23 novembre, ayant Maigret et Bachelot à son bord. Murphy resta tranquillement à Honolulu pour servir la mission et reprendre tardivement ses études de théologie avec Walsh. Bachelot, qui souffrait de rhumatismes aigus, une épine qui s’ajoutait à la lourde couronne de difficultés et de désillusions qu’il portait, mourut en mer et fut enterré par Maigret sur une petite île, juste au large de Ponape
.

Short, Bachelot et la Congrégation des Sacrés-Coeurs avaient précédemment adressé des protestations vigoureuses auprès du gouvernement français au sujet de leur expulsion de Honolulu. Bientôt la riposte survint. En 1838, l’année des grands réveils protestants aux Hawaii, l’enseignement catholique interdit et la position de Hinau apparemment confortée, la persécution des catholiques se relâcha. Cependant, lorsque Hinau mourut, en avril 1839, celle qui lui succéda, Kekauluohi, peu sûre comme protectrice du royaume, fit arrêter soixante sept catholiques venant des domaines de Boki à Waianae, à cinquante kilomètres de Honolulu, parce qu’on les soupçonnait de collusion avec la veuve de Boki. Les catholiques furent enchaînés et maltraités avec une telle sévérité pendant les deux mois qui suivirent, que quelques-uns des missionnaires protestants durent plaider en leur faveur
.

Avant juillet, le bruit courut que le navire français l’Artémise était à Tahiti pour exiger des dédommagements et rendre une justice sommaire en faveur de sujets français, maltraités à tort. Le 9 juillet 1839, le commandant Cyril Pierre Théodore La Place jetait l’ancre devant Honolulu et lançait un ultimatum, demandant moyennant une garantie de $ 20’000, que les catholiques et les sujets français jouissent d’une complète liberté
. Il cita « l’exemple louable de la reine de Tahiti qui lui avait donné – sous la menace – une garantie semblable en avril, et il brandit la menace d’un bombardement immédiat en cas de non-exécution. Il offrait à son bord protection pour tous les Blancs, sauf le clergé protestant américain ; celui-ci demanda aussitôt et obtint l’asile du consulat américain. Tout le monde à terre, résidents étrangers et Hawaiiens, appelèrent au calme et rassemblèrent la somme exigée. La liberté de religion était garantie. Une messe militaire célébra à terre, le 14 juillet, le nouvel ordre des choses. Une convention commerciale fut conclue à l’ombre des canons, prévoyant que les jurys jugeant les sujets français devraient être constitués avec l’accord du consul de France, et que les vins et les alcools français pourraient être importés librement en ne payant pas plus de cinq pour cent de droits.

Conclusion pathétique : la veuve de Boki, celle qui avait été la belle Liliha, vint à la Mission pour y être instruite ; avant qu’elle ait pu être préparée au baptême, elle mourut, le 25 août 1839. A ses funérailles, des catéchismes tout simples en langue hawaiienne furent distribués aux partisans de Boki venant des autres îles pour semer la bonne semence : un long et lent effort attendait encore la mission catholique
.
LE REVEIL ET CE QUI SUIVIT
APRÈS QUE LA GARANTIE de liberté religieuse eût été imposée en 1839 par les canons français, le rêve d’un système religieux protestant homogène soutenu par les chefs se dissipa. Mais un changement plus profond se produisit au même moment au sein de l’église protestante elle-même. Jusqu’à ce que le Grand Réveil éclatât sur l’île de Hawaii, en février 1837, la discipline préparant au baptême et l’excommunication de ceux qui avaient offensé la morale avaient été modelés sur les traditions sévères de la Nouvelle-Angleterre. Le Réveil apporta un changement. Trois missionnaires remarquables d’un nouveau type furent, en grande partie, à l’origine des manifestations de repentir collectif et d’extases qui balayèrent la grande île, en 1837, et qui s’étendirent, à un moindre degré, à Oahu et Maui. Titus Coan et David Lyman étaient placés à Hilo
; Lorenzo Lyons à Waimea
.

Tous trois étaient des hommes d’une nouvelle époque, celle de l’expansion vers l’Ouest de la frontière américaine. Coan, homme de haute taille et respirant l’autorité, physiquement robuste, avait passé une année dans les déserts glacés de la Patagonie, à l’extrémité méridionale de l’Amérique du Sud, avant d’arriver aux Hawaii en 1834 avec la septième équipe de missionnaires. Il avait été premier lieutenant dans la milice, et avait été converti dans une atmosphère de réveils dans les petites villes, par Charles Grandison Finney, l’archétype de l’évangéliste américain du XIXe siècle
. Aux Hawaii, il retrouva une autre situation de frontière, qui excita son goût pour l’activité incessante et son inclination pour la vie nomade. Comme prédicateur, il combinait les attitudes de l’acteur avec celles du guerrier ; les deux faisaient encore vibrer la culture hawaiienne. Il se trouvait parmi des gens simples lorsqu’il marchait à pied, escaladait les montagnes et passait à gué les rivières de son immense district. Sa voix et ses gestes atteignaient les gens avec plus de force que la prédication systématique, didactique et sobre de Bingham ou de Thurston. Pour eux, le pule et le palapala, la prière et l’instruction, avaient avancé du même pas. Avant de baptiser, ils demandaient des preuves morales de la vie nouvelle. Avant 1837, le nombre total des membres communiants de leur Eglise n’excédait pas 2000.

Dès son arrivée à Hilo, en 1835, Coan se concentra sur le pule plutôt que sur le palapala. Les Hawaiiens qui s’assemblaient en grand nombre sur sa station subirent néanmoins l’influence de l’enseignement de son collègue Lyman, qui fonda l’internat de garçons de Hilo, en 1836, pour former ceux qui avaient reçu une vocation. Comme Coan, il fit de Hilo sa demeure et y resta jusqu’à sa mort, dans les années 1830. La femme de Lyman, Sarah, était musicienne. Son premier orchestre utilisait des flûtes et d’autres instruments fabriqués avec des plants de vigne, ses chanteurs étaient les précurseurs de ce qui devint plus tard le fameux choeur d’église Haili à Hilo
.

Dans le district de Waimea, plus au nord et à l’intérieur de la même côte au vent, Lorenzo Lyons était reconnu par les Hawaiiens parmi lesquels il travaillait comme un second « père de la Mission » dans leur île. Lyons était déluré et amusant, plus petit que Coan, mais très robuste. Lui aussi mourut dans les années 1880, après avoir passé cinquante quatre ans à Waimea. Il composa davantage de cantiques en hawaiien que quiconque. Cette langue, avec ses ressources lyriques polynésiennes, il l’avait faite sienne.

Les pleurs, l’agitation physique, les cris de joie et les grondements firent leur apparition pendant une réunion de prédication, de prière et de louange qui dura deux semaines, nuit et jour, à Hilo, en février 1837
. Coan reconnut les signes des campagnes de réveil de Finney : l’extase et la libération se donnaient libre cours dans un peuple qui avait perdu les certitudes païennes de son enfance, et qui ressentait le don du Saint Esprit comme une nouvelle naissance dans un monde inconnu. Hawaii cherchait « le trône de la grâce ». Les vieillards, les malades, les isolés, les enfants, éclataient en pleurs ou en cris de joie. C’était autre chose que la soumission patiente à la lecture de la Bible, ou que l’apprentissage de la lecture. Lors des manifestations de masse de 1837 et 1838, un mouvement rituel spontané entourait la répétition orchestrée des paroles des prédicateurs ; la musique et la chaleur sociale envahissaient les convertis d’un enthousiasme réconfortant. Enfin apparaissait un substitut sanctifié à la perte du hula et des autres célébrations de groupe de la culture ancienne.

Au cours des réveils, les voix évoquaient une nouvelle joie communautaire. Les gens se sentaient chez eux, sauvés d’eux-mêmes et des limbes d’une culture fragmentée, alors que les anciens tabous s’étaient évanouis, et que rien ou presque n’avait pris leur place. A partir de cette période, l’Eglise hawaiienne cessa d’être un miroir étrange de la Nouvelle-Angleterre ; elle fut plus proche de l’esprit détendu d’un peuple inquiet de son déclin numérique. Les sentiments familiers du passé furent vivifiés par la Bonne Nouvelle de la résurrection à la vie éternelle. L’Eglise devint plus tolérante à l’égard des pécheurs, mais en espérant davantage qu’en dépit de tout ils seraient sauvés. Une Eglise dirigée par des Américains et les chefs se transformait intérieurement en une Eglise du peuple, bien que la protection extérieure des missionnaires et des chefs demeurât. Le mirage d’un Israël discipliné cédait à la réalité : une version authentiquement hawaiienne de la Terre promise, où coulaient le lait et le miel pour des âmes affamées. Depuis le Grand Réveil, l’Eglise du peuple hawaiien a montré ces caractéristiques. Coan avait voyagé sur la côte et dans les montagnes pour rencontrer et mettre au défi ses futurs convertis, avant de les convoquer à Hilo pour ses périodes épiques de prédication et de repentance. Lorsqu’ils se repentaient, il ne les soumettait pas à un temps d’épreuve ; il les baptisait, s’en remettant à Dieu pour le reste. Les pertes qui s’ensuivirent et les rechutes morales que l’on constata, alors que la température baissait, provoquèrent beaucoup de critiques de la part des anciens de la Nouvelle-Angleterre qui en étaient les témoins, mais l’Eglise devint un refuge, ouvert à tous ceux qui sentaient que le seul titre à lui appartenir de façon permanente était la reconnaissance d’un besoin. La sobriété des débuts de la Mission laissa place au pardon et à la communauté dans la joie. L’Eglise des Hawaiiens leur appartenait désormais vraiment.

Du moment que cette Eglise était à présent celle de la multitude, Rufus Anderson, le secrétaire perspicace du ABCFM, à Boston, en conclut qu’il fallait aussi rapidement que possible la faire évoluer vers l’autonomie, qu’il s’agisse de sa direction ou de ses finances. Il le répéta pendant vingt ans jusqu’à ce qu’il obtînt satisfaction.

Mieux que d’autres observateurs, il sentait une certaine xénophobie parmi les chrétiens hawaiiens, dont David Malo, diplômé de Lahainaluna, plus tard pasteur ordonné et surintendant des écoles, était le plus actif et le plus éloquent
. En 1846, Anderson demanda que des Hawaiiens occupent des postes dans l’Eglise et dans le gouvernement. « La manière la plus efficace de résister à des ambitions étrangères, dans le gouvernement civil, consiste à adopter dans toutes vos stations des mesures propres à faire surgir des pasteurs indigènes pour toutes les Eglises indigènes », dit-il à la Mission
.

Cependant, Anderson pressait les missionnaires de tenir compte de l’insistance de Kamehameha III, qui s’était repris après 1840, et s’efforçait, avec les conseils d’anciens missionnaires comme William Richards et Gerrit P. Judd, de consolider son royaume de l’intérieur. Du point de vue de Rufus Anderson, la population blanche de commerçants et d’exploitants étrangers, qui était en expansion, avait besoin du levain constitué par la présence permanente d’Anglo-Saxons chrétiens consacrés. En 1851, vingt-deux missionnaires furent naturalisés citoyens hawaiiens
. Le ABCFM leur donna des terres pour assurer leur subsistance. Tous ces changements amenèrent la création de l’Association évangélique hawaiienne, Mission intérieure pour les îles, qui devait, à partir de 1854, assumer les fonctions jusque-là remplies par la Mission aux îles Sandwich du ABCFM
.

Après l’intervention française de 1839, la maison royale des Hawaii se tourna vers la Grande-Bretagne. Anderson prit position contre toute ingérence étrangère et toute tentative de domination, y compris celles venant d’Amérique
. Plus tard, il mit en garde le ABCFM contre Robert Crichton Wyllie, le conseiller écossais de Kamehameha IV, qui voulait introduire l’anglicanisme et renforcer l’influence anglaise.

Pour des raisons de nécessité
 plutôt que de principe, Anderson fit de son mieux pour accélérer l’indigénisation de l’Eglise hawaiienne : les prix montaient dans les îles, et le soutien financier diminuait en Amérique. Dans les années 1850, le congrégationalisme changeait en Nouvelle-Angleterre ; quelques-uns des bastions traditionnels de l’intérêt missionnaire tremblaient sous les assauts de l’unitarisme et d’une théologie libérale. Les demandes venant du Middle West faisaient concurrence à celles, devenues moins vivantes, des lointains Hawaii, au moment où la vie religieuse suivait l’expansion vers l’ouest de la frontière américaine.

En 1856, Anderson mettait vigoureusement en œuvre l’ordre nouveau inauguré aux Hawaii en 1852, moment où l’Eglise était devenue indépendante. L’ABCFM avait imposé une rapide évolution vers l’autonomie financière, mais il s’engageait à contribuer à l’équilibre du budget en attendant. Anderson insistait pour que toutes les réunions représentatives de l’Eglise se passent en langue vernaculaire. Lorsque le missionnaire Daniel Dole refusa de « transformer ses efforts et son influence en une Eglise vernaculaire pour la population indigène
 », il fut révoqué par le ABCFM de son poste à l’école de Punahou
. Il est remarquable que son fils Sanford Ballard Dole soit devenu, plus tard, président de la République hawaiienne et premier gouverneur du Territoire américain des Hawaii.

Anderson visita Hawaii, en 1863, pour y superviser les dispositions tendant à transférer définitivement et complètement le pouvoir à l’Eglise hawaiienne, et à mettre fin à l’influence dominante des missionnaires. Lorsqu’il rentra à Boston, il souligna le contraste entre le haut niveau de vie des enfants des missionnaires du ABCFM aux Hawaii, même de ceux qui servaient l’Eglise, et la vie simple et les modestes revenus des missionnaires issus des séminaires de la Nouvelle-Angleterre qui s’en allaient « à l’Ouest ». Une vision d’ensemble juste se combinait avec la nécessité de strictes économies, dans le processus qui donna très tôt l’indépendance à l’Eglise protestante aux Hawaii
.

Les enfants des pionniers missionnaires qui restèrent aux îles et y travaillèrent, se répartirent, pour ce qui est de la vie du pays, en deux catégories. Richards, Judd et Richard Armstrong quittèrent la mission, avec l’accord de celle-ci, pour se mettre au service du royaume dans le domaine de la politique et de l’éducation. Ils établirent une tradition de service public. D’autres, dont Castle et Cooke furent les précurseurs, vinrent pour faire du bien et amassèrent beaucoup de biens
. Une grande partie des terres de la Mission données aux familles missionnaires, lorsque celles-ci furent naturalisées, fut utilisée par leurs descendants pour la culture de la canne à sucre. Ceux qui s’engagèrent dans le commerce restèrent en contact étroit avec le clergé, dans le cadre de la Société des enfants de missionnaires. Ils s’appelaient les uns les autres « cousins », les mariages qu’ils firent et leurs entreprises commerciales préparèrent l’annexion des Hawaii et sa transformation en Etat, le cinquantième Etat des USA.

Une autre catégorie fut influente dans l’expansion de la chrétienté hawaiienne par le moyen de Missions dans les îles Marquises et en Micronésie. Les Bingham et les Gulick, les Alexander et les Clark et les Parker, en s’adaptant de façon variée à d’autres îles du Pacifique, assurèrent qu’après la fondation de la Société missionnaire hawaiienne, en 1851, le comité américain aurait un rôle à jouer pour planifier le travail et guider les évangélistes hawaiiens qui poseraient les fondations de l’œuvre, au niveau des villages, dans d’autres parties du Pacifique.

Lorsqu’en 1863 Rufus Anderson effectua sa visite officielle pour superviser la réalisation de la pleine autonomie de l’Eglise hawaiienne, l’Amérique était la proie de l’inflation et de la guerre de Sécession
. Les dons pour la Mission chutèrent de façon catastrophique à Boston ; l’indépendance financière des Hawaii devenait une urgente nécessité. A la place d’un rapport poussiéreux, Anderson écrivit un livre d’actualité sur les îles Sandwich
, mélange de revue historique, de panégyrique et de plaidoirie apologétique. Cette dernière perspective s’imposa à lui, parce que la « nation chrétienne » qu’il décrivait était devenue multiforme dans sa vie d’Eglise. Non seulement les catholiques romains étaient arrivés, mais les mormons apparaissaient
, et les anglicans d’Angleterre frappaient à une porte royale hawaiienne qui s’ouvrait à eux.
3. AVANCÉES
SYDNEY, NOUVELLE-ZÉLANDE,
TONGA, ÎLES DE COOK

LES VOYAGEURS QUITTANT Port Jackson, le port de Sydney, en route pour la Baie des Îles au nord de la Nouvelle-Zélande, considéraient, au moins jusqu’en 1830, qu’ils allaient dans une partie sauvage et dangereuse de la Polynésie. Les équipages des navires en quête de bois dur et de lin, ou les baleiniers cherchant à se ravitailler en eau douce, en viande et en légumes frais, tous à leur retour racontaient la même histoire. Les Maoris
 étaient des guerriers ; leur plus grand plaisir était de se battre. Leurs chefs, quel que soit leur rang, étaient fiers et indépendants. Lorsque leur honneur était en cause, ils exigeaient une vengeance. Leurs maisons de réunion, construites en bois sculpté, et leurs objets taillés dans de la jade verte étaient aussi élégants et étranges que leurs tatouages curvilignes. Leurs pirogues étaient rapides. Le monde de leurs esprits et leur mythologie imprégnaient leurs occupations quotidiennes et leurs relations avec la forêt, la montagne, le rivage. La langue qu’ils parlaient était proche de celle des îles Cook ; leurs chefs croyaient qu’ils étaient venus, au cours de l’ère chrétienne, d’un pays mythique appelé Hawaiki, situé au-delà du point où se lève le soleil
.
Depuis les visites du capitaine Cook, les Maoris étaient fascinés par l’arrivée des navires de l’homme blanc ; ils attendaient avec impatience les rudes équipages qui désiraient faire l’amour avec leurs femmes et qui leur fournissaient des couvertures et du rhum pour lutter contre le climat parfois froid, ainsi que des fusils pour rendre leurs guerres tribales encore plus meurtrières. Plusieurs Européens avaient été tués et dévorés. Le Maori était habitué à la chair humaine : il pensait que l’esprit d’un ennemi vaincu se soumettait à son propre mana, ou pouvoir ; il n’y avait pas d’animaux de grande taille en Nouvelle-Zélande ; l’homme était une source alternative de protéines. Quelques marins s’étaient installés sur les plages de la Baie des Îles ; des Maoris commençaient à entreprendre des voyages autour de la côte et au-delà des mers, afin de rencontrer ces nouveaux venus dans d’autres ports et de contempler le monde d’où ils venaient. Ils virent que les objets que ceux-ci possédaient pouvaient leur servir dans leurs guerres tribales, s’ils les rapportaient en Nouvelle-Zélande. Parfois, le pressentiment leur venait qu’un jour, les hommes blancs, qu’ils appelaient Pakeha, les déposséderaient de leurs terres et de leurs antiques prérogatives de chefs, car le Maori de haute naissance était un aristocrate et un homme avisé
.
Il y avait au moins quelqu’un qui désirait modifier cette situation en portant le christianisme aux Néo-Zélandais, c’était Samuel Marsden. Dans les premières années du XIXe siècle, on pouvait voir des visiteurs maoris autour de son presbytère de Parramatta, une ville nouvelle en pleine expansion à vingt kilomètres à l’ouest de Sydney. Marsden qui était déjà l’agent en Australie de la London Missionary Society  et par là intéressé à l’ensemble de la Polynésie, était décidé à passer lui-même à l’action pour ce qui était de la Nouvelle-Zélande. Sa position à l’égard de la culture aborigène australienne, marquée par ses efforts pour civiliser les aborigènes selon ses conceptions propres, était négative
. Les trouvant impénétrables et dissimulateurs, il les déclarait inintelligents. Par contraste, les Maoris lui semblaient avoir de l’allure ; ils étaient sûrs d’eux même et sociables ; il éprouva pour eux de la sympathie.
La conséquence en fut que Marsden fit de la mission chez les Maoris une des passions qui dirigèrent sa vie. Pour eux, il fit sept voyages à travers les tempêtes de la mer de Tasman, entre 1814 et 1837. Pour effectuer le premier, il fit l’acquisition du brick Active, mais il l’utilisa aussi pour le service de la LMS. Vu de sa nouvelle base vitale de Port Jackson (Sydney), le champ de mission de la Polynésie devait être considéré comme un tout. Lorsqu’il commença son œuvre en Nouvelle-Zélande, il fut peiné par les progrès lents et désordonnés des missionnaires de Tahiti. Néanmoins, comme anglican qui ne dédaignait pas d’être considéré aussi comme un calviniste et un méthodiste, il s’attacha étroitement à ce qu’il avait compris de la stratégie missionnaire de son homologue anglais, son aîné, le Dr Thomas Haweis. Tous deux croyaient que la mission civilisatrice, apportée par des artisans pieux, devait être liée à l’évangélisation
. Haweis pensait que les artisans devaient aussi évangéliser. Marsden estimait qu’ils devaient précéder les évangélistes. Dans le cas de Marsden cette conviction reposait sur la nécessité de contrebalancer l’exploitation cynique des Néo-Zélandais. L’action philanthropique serait fondée sur la religion, mais sans qu’on prêche trop tôt la doctrine chrétienne.
En 1808, lors de la seule visite qu’il fit en Angleterre, Marsden exposa ses projets. Il savait que le Pacifique était trop vaste pour les efforts de la seule LMS. Ce qui se passait aux Tonga servait d’avertissement et venait à l’appui de sa thèse. En Angleterre, il eut surtout des contacts avec la Société Missionnaire de l’Eglise (Church Missionary Society : CMS), une organisation évangélique anglicane, créée à Londres en 1799 pour travailler avec « l’Establishment » en vue de promouvoir des missions en Afrique et en Orient
. Marsden recruta ses techniciens : William Hall, charpentier venu de Carlisle, et John King, cordonnier né dans l’Oxfordshire. Ils se révélèrent des ouvriers efficaces, comme il le souhaitait, dans les métiers du bois et du fer, mais davantage préoccupés de bien gagner leur vie que de convertir les Maoris. La rivalité entre les exigences du commerce et celles de l’évangélisation désola Samuel Marsden. Souvent le commerce l’emportait. Dans son voyage de retour vers Sydney, Marsden gagna l’amitié providentielle d’un chef maori, Ruatara, qu’on rapatriait après une série d’événements déplorables sur divers navires lors de voyages au loin. Il se prit d’amitié pour Marsden, le traitant comme un chef, comme le faisaient beaucoup de Maoris. Ruatara apprit au pasteur les rudiments de la langue maori ; en réponse, Marsden, écrivant à la CMS à Londres, parla de Ruatara « mon nouveau chef et ami »
.
Entre 1809 et 1814, Marsden lutta pour faire tomber la barrière que les colons de Sydney avaient élevée pour empêcher l’envoi de navires en Nouvelle-Zélande. En 1809, le baleinier Boyd avait été attiré dans un guet-apens et coulé dans la Baie des Îles pour venger la flagellation d’un chef maori : tous ceux qui étaient à bord furent tués et dévorés. Tout Sydney réagit au naufrage du Boyd avec un mélange d’horreur, de fulmination et de prudence. A ce moment-là, Marsden se trouva au milieu d’un petit groupe de Maoris abandonnés qui désiraient rentrer dans leur pays. Hall et King gagnaient leur vie dans la Nouvelle-Galles du Sud, un lieu relativement civilisé, et ne brûlaient pas d’envie de partir pour une vie de pauvreté, de danger et d’abnégation. En fin de compte, Marsden acheta l’Active. Il l’envoya en Nouvelle-Zélande au début de 1813 avec, pour capitaine, Peter Dillon, un catholique romain expérimenté et courageux
. Marsden lui-même reçut du gouverneur de la colonie de Nouvelle-Galles du Sud, Lachlan Macquarie, la permission de partir. Son agent à bord pour cette première reconnaissance était Thomas Kendall, un troisième missionnaire laïc de la CMS, récemment arrivé à Sydney. Ruatara avait trouvé un passage pour la Nouvelle-Zélande sur un autre navire, parti avant l’Active. Kendall, et Hall qui s’était décidé à partir, portaient une lettre de Marsden pour lui.
Kendall, qui était dans la trentaine, avait une femme et cinq enfants. Il venait du Lincolnshire. Il avait passé, à Londres, par une profonde conversion ; c’était un instituteur et en même temps un fermier. On l’avait recommandé à la CMS parce qu’il était doué pour l’étude des langues. Pour ce qui est de son tempérament, il se révéla qu’il était sujet à de soudaines colères et qu’il passait de périodes d’effort intensif à de profondes dépressions. Ses dons d’observation et ses incontestables capacités étaient malheureusement limités par le fait qu’il n’avait pas reçu d’instruction supérieure. Les relations étroites qu’il noua avec l’oncle de Ruatara, le grand chef Hongi Hika, furent décisives pour le développement de son installation dans la Baie des Îles. Grâce à Hongi, homme charmant mais inconstant, aux impulsions sanguinaires, Kendall put fraterniser avec les Maoris plus étroitement qu’aucun autre missionnaire. Ce qui plus tard le perdit fut la conséquence de ses qualités et de ses faiblesses
.
Kendall revint à Sydney et fit un rapport à Marsden. Les perspectives semblaient favorables pour une mission. L’Active, ayant cette fois Marsden à son bord, partit à la fin de 1814. Hongi et Ruatara y étaient aussi : Kendall les avait ramenés avec lui en Australie. Les missionnaires étaient accompagnés par les membres de leur famille et des serviteurs.
Le jour de Noël 1814 se trouvait  être un dimanche. Après un accueil mouvementé à Rangihoua par les gens de Ruatara, Marsden prononça le premier sermon protestant jamais prêché sur le sol de la Nouvelle-Zélande. Il était profondément ému : il avait passé l’une des nuits précédentes à terre parmi ces mêmes Maoris qui avaient massacré et dévoré l’équipage du Boyd. D’autres joies suivirent les débuts favorables de l’installation de la mission, avant qu’il ne quitte la Nouvelle-Zélande le 26 février 1815. Au même moment cependant il prévit la mort prochaine de Ruatara, qui était gravement malade ; celui-ci décéda effectivement le 3 mars.
Les contacts qu’il avait eus avec Marsden avaient partiellement anglicisé Ruatara. Il avait fait des plans pour une exploitation agricole correctement organisée. Après sa mort prématurée, Hongi, dont le cœur tout entier était à la joie de la guerre, devint le principal protecteur de la mission, intimement lié à Kendall. Hall, Kendall et King s’attaquèrent à l’étude de la langue. Il leur fallait vivre ; les deux artisans avaient le travail de leurs mains. Mais, pour les fournitures diverses, il leur fallait eux aussi faire du commerce. Ils découvrirent qu’ils ne pouvaient se procurer ce dont ils avaient besoin qu’en échange de fusils : la monnaie fatale que tout le monde désirait. Les plantations, les constructions, le choix des sites ainsi que les prières quotidiennes occupaient leur esprit. On avait choisi Rangihoua, parce qu’on y était près des navires, parce qu’on y était sous la protection de Ruatara, et qu’on avait là un emplacement central, permettant d’atteindre le nombre maximum de Maoris. Mais les navires apportaient des distractions profanes, aussi bien aux Maoris qu’à la mission. 
Le trio se disputait. Kendall travaillait dur à l’étude de la langue ; il enseignait au peuple à lire et à écrire. Ce faisant, il fut peu à peu fasciné par de nombreux aspects de la culture maorie. En explorant le monde des Maoris, il mit en péril sa consécration missionnaire. En 1816, à un moment où il faisait  un grand nombre de courts voyages, Kendall découvrait que, pendant ses absences, sa femme l’avait trompé avec Richard Stockwell, un forçat qu’ils avaient amené avec eux de Sydney comme domestique
. La douleur que lui causa cette situation coïncida avec la découverte qu’il fit des idées des Maoris concernant la sexualité, principe de génération et de régénération. En 1818, Marsden, troublé par les rapports qui lui parvenaient concernant Kendall, fit sa seconde visite à la Mission, emmenant avec lui l’homme dont il espérait que la présence serait un remède à tous les maux, le révérend John Butler, le nouveau surintendant.
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Il apparut, néanmoins, que Butler, premier pasteur ordonné à résider en Nouvelle-Zélande, ne constituait nullement une solution. Son titre de surintendant provoqua le ressentiment et les querelles parmi ses collègues, plus expérimentés. Lorsqu’à sa visite suivante, Marsden essaya d’arranger les choses entre eux, Kendall exprima, sans commentaires, son intention d’aller en Angleterre en compagnie de Hongi. Ayant composé un vocabulaire maori, Kendall voulait le porter lui-même au professeur Samuel Lee, un expert linguiste de Cambridge, pour mettre au point l’orthographe et composer un dictionnaire et une grammaire. Et pendant qu’il serait en Angleterre, il demanderait à être ordonné. Il avait l’ambition d’être, en Nouvelle-Zélande, un ecclésiastique ayant la même importance que Butler. Marsden, à qui ces projets ne plaisaient guère, ne put aller à l’encontre des raisons qui lui étaient données. Kendall partait avec Hongi, qui déclarait qu’il voulait voir l’Angleterre mais qui, secrètement, se proposait d’accroître son arsenal militaire en même temps que ses connaissances chrétiennes. Il était plus difficile à Marsden de s’opposer à un chef qu’à un instituteur. Un Maori majestueux dominait la situation. Kendall et Hongi partirent pour leur funeste voyage.
Les rapports que Marsden envoyait à la CMS à Londres concernant la mission étaient pleins de détails pratiques et d’avertissements. En dépit de ceux-ci, le tandem Hongi-Kendall se révéla irrésistible en Angleterre. Lee fut impressionné par les matériaux linguistiques ; l’influent mentor ecclésiastique de Kendall, Basil Woodd, de Paddington, fut captivé par ce qu’il entendit de la bouche de Kendall et de celle de Lee ; le charme de Hongi agissait sur tous les intéressés. Le grand chef revint à Sydney, chargé de cadeaux qu’il échangea adroitement contre des armes. Kendall fut ordonné diacre, puis prêtre anglican. Ils revinrent donc, étroitement liés l’un à l’autre : Kendall complice de l’amour de Hongi pour la guerre, Hongi collaborant à l’œuvre chrétienne de Kendall et à ses recherches sur l’âme profonde des Maoris
. Hongi ne comprit ou n’accepta jamais vraiment l’évangile chrétien. Quant à Kendall, il ne comprit jamais réellement ce qu’était, pour les Maoris pré-chrétiens, leur vie spirituelle profonde, les liens entre la procréation et la fertilité naturelle formant un ensemble complexe de tapu, de sainteté interdite. Ne parvenant à donner un aspect rationnel à la mythologie maorie que dans le cadre d’hypothèses concernant la création tels qu’il les tirait de l’Ancien et du Nouveau Testament, Kendall partit dans une quête qui se révéla dévastatrice pour sa vie personnelle et religieuse.
Les maisons de bois sacrées des Maoris, décorées de sculptures représentant de façon explicite les organes génitaux, servirent de toile de fond à une transgression du comportement sexuel qu’on attendait d’un missionnaire. Il ne fut pas le seul pasteur à vivre avec une femme maorie. Mais sa conduite revêtit un caractère poignant, considérant la conduite antérieure de sa femme, sa solitude et son effort authentique pour comprendre le monde mental et la vie religieuse du peuple au milieu duquel il vivait et travaillait. Il succomba aux dangers que comportait la recherche d’une identification profonde au peuple maori. Sa liaison avec Tungaroa, âgée de dix-sept ans, la fille d’un chef qui était aussi un tahunga, un prêtre, se prolongea en 1821 et 1822. La CMS fut amenée à le condamner et à le renvoyer en 1823.
Marsden vint en personne notifier à Kendall la décision de la CMS. Extrêmement troublé, l’intéressé refusa de partir, puis il se soumit. Il partit avec Marsden sur le Brampton, lequel fit naufrage avant de gagner la haute mer. Pendant ce moment de répit, Kendall décida de rester en Nouvelle-Zélande cependant que Marsden, exaspéré par le tempérament coléreux de Butler, dont on lui avait dit qu’il s’était mis à boire, ramena à Sydney Butler et non pas Kendall. La mission de la CMS, pendant plus de neuf ans, avait été manipulée par des chefs maoris, et s’était compromise dans le trafic des armes. Son agent le plus capable, entraîné dans l’univers mental des Maoris, passa le reste de ses jours en Nouvelle-Zélande, puis à Valparaiso au Chili, et finit comme fermier dans la Nouvelle Galles du Sud. Il eut des crises profondes de regrets, sombra dans la boisson, fut torturé par les remords. Hongi, son protecteur, mourut sans s’être converti. Au cours d’un combat, il avait été atteint par une balle qui se logea dans sa poitrine, cela donnait un sifflement mélancolique quand il respirait. Kendall mourut en 1832, à Ulladulla dans la Nouvelle-Galles du Sud, son petit bateau ayant sombré dans une bourrasque
. Le seul membre de la première équipe missionnaire de la CMS qui se maintint et dura était aussi le plus laconique : John King, qui poursuivit son œuvre et mourut dans la Baie des Îles en 1854.
Ce fut seulement à partir de l’arrivée de deux frères, tous deux ordonnés, Henry Williams et William Williams
, qui apportèrent à la mission tout à la fois un esprit de discipline et une vision de l’œuvre à entreprendre, que celle-ci commença à s’étendre dans le sud parmi les Maoris. A partir de 1840, lorsqu’une foule de colons anglais se déversa sur l’île du Nord, le christianisme et l’Eglise devinrent surtout la chasse gardée de l’homme blanc. Les Eglises fondées au sein des Maoris continuèrent d’être l’asile de l’ancienne culture maorie et de leur langue ; mais c’étaient des Eglises minoritaires. Certains dirigeants missionnaires, comme Octavius Hadfield de la CMS et les frères Williams furent, au cours de leur carrière missionnaire, les champions et les gardiens de chefs qui avaient accepté le contenu de paix et de miséricorde de la liturgie et du message chrétiens. Mais la CMS dans son ensemble ne parvint pas à éviter de prendre le parti des blancs qui voulaient la terre et la suprématie juridique. Le traité de Waitangi, signé en février 1840 par la majorité des chefs en présence de délégués des trois missions, la CMS, les méthodistes et les catholiques romains, cédait la souveraineté du pays à la reine Victoria. « Ne signez pas ce document », dit un chef. « Si vous le faites, vous serez réduits à la condition d’esclaves et obligés de casser les cailloux sur les routes. On vous prendra vos terres et c’en sera fait de votre dignité de chefs
. »
LES METHODISTES EN NOUVELLE-ZELANDE
LE METHODISME SOUS LA FORME WESLEYENNE, fut introduit dans la Baie des Îles, sur la côte est de la Nouvelle-Zélande, et plus tard à Hokianga sur la côte ouest, sous l’égide de Marsden et comme complément à l’œuvre de la CMS. Son promoteur fut le révérend Samuel Leigh, qui inspecta les lieux en 1818 et persuada en 1820 la Société missionnaire méthodiste de Londres de commencer une œuvre qui lui fût propre, aussi bien en Nouvelle-Zélande que dans les îles des Amis (comme on appelait alors les Tonga). Leigh fut désigné comme surintendant général des Missions méthodistes pour l’ensemble, ce qui établit des relations étroites entre Sydney, la Nouvelle-Zélande et les Tonga.
A partir de 1821, et pendant seize mois, Leigh résida chez les missionnaires de la CMS, à la Baie des Îles, essayant sans succès d’apprendre le maori et envoyant à Marsden des rapports détaillés sur la mauvaise conduite de Kendall. En fin de compte, il établit la station missionnaire, Wesleydale, à Whangaroa, contemplant en route, de son bateau, la carcasse à demi submergée du Boyd. Le chef qui les reçut, lui et ses compagnons, et leur accorda sa protection était Te Aara, ou George, celui-là même dont la flagellation avait été vengée en 1809 par le massacre de l’équipage du Boyd. Augures sinistres.
Selon les témoignages, Leigh était un homme qui s’apitoyait sur lui-même, dépourvu d’esprit pratique et irrésolu. Il s’effondra sous la tension provoquée par le mauvais temps, la curiosité et le chapardage des Maoris et ses propres sombres presentiments
. Il était au milieu d’un peuple qui ne le comprenait pas et qu’il n’arrivait pas non plus à comprendre. Même après l’arrivée de deux collègues, James Stack et William White, qui se joignirent à lui pour édifier des maisons et des clôtures, il était « incapable de soutenir la lutte » ; il « commença à désespérer de la vie
 ». Nathaniel Turner et John Hobbs vinrent renforcer Wesleydale à la fin de 1823. Lorsque Marsden vint à Whangaroa en août, il analysa lucidement la situation et ramena Leigh à Sydney ; il ne devait jamais revenir.
L’histoire de la mission continua de façon décourageante jusqu’à ce qu’en 1827, un groupe de Maoris maraudeurs et rancuniers pillât et incendiât les maisons de la mission à Whangaroa. Les assaillants étaient très probablement les survivants de la tribu Ngatiuru que les missionnaires méthodistes venaient convertir
. Ces missionnaires étaient de plus en plus occupés par leurs cultures et leurs magasins. Ils formèrent une communauté repliée sur elle-même, déchirée par des querelles mesquines. Ils étaient devenus suspects aux Maoris, leurs proches voisins, en fouettant le fils du chef George qu’ils avaient surpris en train de voler. Lors de cet épisode George était déjà mort, mais son peuple se rappelait qu’il avait lui-même autrefois été fouetté par des Blancs. Comme l’avait montré la tragédie du Boyd, il ne fallait pas fouetter des chefs. Un tel affront provoquait utu, la vengeance.
A la suite des événements catastrophiques survenus à Whangaroa, la Mission wesleyenne transporta son centre sur la côte ouest, à Mangungu, sur la rivière Hokianga. Hobbs devint « le second fondateur » à l’invitation de Patuone, un chef qui avait été mêlé aux guerres entre Hongi et les tribus de Whangaroa au moment de la destruction de Wesleydale. Hobbs
 fut le seul membre de la première équipe missionnaire à persévérer jusqu’à la fin. C’était un homme robuste et éloquent, habitué au travail manuel et en même temps un musicien et un guérisseur. Tout comme Kendall, White succomba à ces deux tentations jumelles : les aventures sexuelles et le commerce. Il fut renvoyé par la Mission, mais finit ses jours en Nouvelle-Zélande dans une aura de respectabilité, citoyen prospère d’Auckland et, de temps en temps, manifestant quelque repentir
. Entre temps, des hommes nouveaux, ayant de la personnalité et de l’endurance : James Wallis
, James Buller
 et Thomas Buddle, repoussaient vers le sud la frontière de la mission. Ils se trouvèrent mêlés à de pénibles contestations avec la CMS quant à la délimitation des zones d’action de chacune des deux Missions. On s’était mis d’accord pour attribuer la côte est aux anglicans, la côte ouest aux méthodistes ; mais à Waikoto, les limites furent difficiles à tracer
. Le peuple maori se trouva spirituellement divisé en Maoris anglicans et Maoris méthodistes. Cette division fut encore compliquée en 1838 par l’arrivée des catholiques, conduits par leur évêque Jean-Baptiste François Pompallier
.
LES MARISTES ENTRENT EN NOUVELLE-ZELANDE
L’EVEQUE POMPALLIER arrivait tardivement, mais la mission dont il était chargé était claire : il devait gagner les peuples du Pacifique à l’Eglise catholique et compenser les années dévorées par les sauterelles hérétiques. Plusieurs handicaps devaient être surmontés : la nomination de Pompallier comme préfet apostolique de l’Océanie occidentale et évêque titulaire de Maronea lui donnait à superviser un immense territoire. Ses prêtres étaient des religieux de la Société de Marie
. Mais lui-même n’était pas mariste; et il pensait que s’il était responsable envers le père Jean-Claude Colin
, il ne devait finalement rendre des comptes qu’au pape. Ce conflit d’obligations le tourmentait. Il arriva en Nouvelle-Zélande en sachant très peu d’anglais. Sa consécration et sa profondeur spirituelle ne furent jamais mises en question, sa perspicacité par contre fut constamment critiquée. D’autre part, il ne connaissait rien à la mer et aux bateaux.
Ce dernier point est plein de signification. Les bateaux et la navigation avaient été des réalités familières de leur enfance pour la plupart des pères des Sacrés-Coeurs de l’Océanie orientale. Par contre, les origines de la Société de Marie et les sentiments de ses recrues se rattachaient à Lyon, loin de la mer, et aux paroisses rurales de la vallée du Rhône et de ses affluents. Les narines de ces prêtres n’avaient jamais respiré l’air marin ; pour la plupart, ils avaient connu d’aimables paysages couverts de champs de blé et de vignobles. Pompallier lui-même était le fils d’une famille bourgeoise de négociants en soie de Lyon ; arrivé en Nouvelle- Zélande, il trouva tout naturel de circuler en chaise à porteurs, transporté par des Maoris de bonne volonté dans ses voyages à travers les forêts, les fougères et les rivières.
Pompallier avait décidé que sa Mission serait basée en Nouvelle-Zélande
, mais il s’y rendit par une route en zigzag. En chemin, il envisagea plusieurs options. Après avoir contourné le cap Horn et atteint Valparaiso sur un navire de guerre français, il lui fallut affréter un bateau à un prix très élevé. Au passage, il rendit visite à la Mission des Sacrés-Coeurs de Mangareva. Il put ainsi conférer brièvement et concélébrer la messe avec son homologue, l’évêque Rouchouze, chargé de l’Océanie orientale. Poursuivant sa route vers Papeete, il affréta un autre petit bateau avec l’idée d’essayer de faire de Ponape en Micronésie sa première station. Puis, touchant à Vaya au nord des Tonga, il se laissa convaincre d’aller avec deux batteurs de grève, Charles Simonet qui parlait français et Thomas Boog qui parlait anglais, à Wallis et Futuna, où il laissa plusieurs Maristes – le père Pierre Bataillon et le frère Joseph Luzy à Wallis, le père Pierre Chanel et le frère Marie Nizier à Futuna. Il leur promit des renforts et une visite de sa part dans peu de mois si cela lui était possible. Puis il partit pour Sydney, où l’évêque John Bede Polding
 lui remit une lettre d’introduction pour un marchand de bois irlandais et catholique nommé Thomas Poyton, résidant à Hokianga, l’aidant ainsi à se décider à aller en Nouvelle-Zélande. A son arrivée le 13 Janvier 1838, il célébra sa première messe dans la maison de Poyton à Totiara. Pompallier était alors déjà lourdement endetté, ses effectifs réduits à deux personnes, et exposé aux bruits alarmistes et aux calomnies répandues par les protestants.
En dépit de ces fâcheuses augures, Pompallier réussit à prendre pied et à se maintenir. En mai 1838, puis en septembre, des marins français prestigieux arrivèrent dans la Baie des Îles. Ils reçurent Pompallier à bord avec des salves de canon et des célébrations de messe, faisant comprendre qu’aux yeux de la France, il était un personnage de haut rang et bien protégé. Les Maoris alignés en tribus chrétiennes aux ordres des Missions anglicane et wesleyenne, regardaient Pompallier avec un mélange de méfiance et de curiosité. Celui-ci fut invité par John Roberton, résidant à Kororareka, au dessus de la Baie des Îles, à venir s’installer sur un terrain qu’il lui concéda. C’était en septembre 1839. Des publications destinées à montrer la nature  véritable du catholicisme romain, règne de l’anté-Christ, sortaient en masse des imprimeries protestantes, alimentant les discussions que l’évêque avait avec les tribus lors de ses fréquents voyages. Son chant grégorien, ses cérémonies, ses objets sacrés et ses vêtements liturgiques soulevèrent de l’intérêt parmi les Maoris alors presque illettrés ; ils étaient sensibles à son style de chef et à ses méthodes d’instruction orale
. Lors des circonstances solennelles, telles que la signature du Traité de Waitangi, ses vêtements liturgiques et ses manières patriciennes firent une bonne impression
. On lui donna, à lui et ses successeurs, le nom de Pikopo. Cet équivalent phonétique de épiscopos correspondait tout à fait à l’impression qu’il donnait au milieu d’un troupeau peu nombreux, mais loyal, qu’il réussit à rassembler, en général grâce à son prosélytisme parmi des gens déjà atteints par les protestants qui l’avaient précédé. Après une tournée de ce genre qu’il avait effectuée dans le nord en 1840, il écrivit à Colin, le dirigeant des Maristes :

« Le résultat de cette longue tournée a été d’amener environ quarante tribus à la foi catholique. Mais il me faut d’abord vous expliquer ce que signifie ici que de se tourner vers la foi catholique. Cela veut dire qu’on reconnaît que notre Eglise est la société la plus ancienne, l’Eglise-Mère fondée par le Sauveur. En général, cela veut dire aussi qu’elle est l'Eglise véritable
 ».
En faisant valoir sa foi de cette manière et en édifiant lentement l’Eglise catholique romaine qui était minoritaire, Pompallier devint très attaché à ses « très aimés Maoris
 ». De Nouvelle-Zélande, qui devint sa demeure et la base de ses entreprises apostoliques, il envoya des Maristes en renfort à Wallis et Futuna. En 1841, frappé par la nouvelle tragique que son pro-vicaire Pierre Chanel avait été assassiné à Futuna, il partit visiter des prêtres dans l’archipel Wallis-Futuna. De là, il espérait déployer la mission mariste dans les Fidji orientales et les Tonga du nord. En 1844, la responsabilité de l’action dans les îles de la Polynésie tropicale avait été confiée à Pierre Bataillon, qui avait été consacré évêque sur place en 1843
.
Dès 1840, les Maoris avaient fait du christianisme leur affaire propre
. On estimait que, sur une population de 110'000 habitants, la majorité étaient membres pratiquants de l’une des trois missions. Le dimanche avait été accepté comme jour tapu. Les guerres entre les tribus étaient devenues moins fréquentes et moins sauvages. Beaucoup de Maoris savaient lire et écrire. Les tatouages avaient été prohibés par les Missions et on les voyait plus rarement. La morale sexuelle tendait à se conformer aux règles des chrétiens blancs moyens. Des Maoris, certains délivrés de leur condition de prisonniers de guerre réduits à l’esclavage travaillaient maintenant pour les Missions comme évangélistes au sein de leur tribu d’origine, plus loin dans le sud. Les changements survenus étaient l’indice de l’acceptation, l’adoption partielle, de la compréhension du message chrétien, tout cela dans les catégories de pensée spécifiquement maories. Dieu était considéré comme la puissance spirituelle suprême, Atua, triomphant de tous les atua traditionnels des Maoris.
Les Maoris, si on considérait froidement leur situation dans leur propre pays, échangeaient maintenant leur indépendance relative contre la soumission à l’envahisseur. Cependant, leur conception traditionnelle du monde surnaturel modelait l’idée qu’ils se faisaient du Christ, du diable, de la résurrection et de la vie à venir. La plupart des analyses qui ont été faites de la conversion des Maoris soulignent la compréhension partielle et déformée de la foi chrétienne de la part de ceux qui l’adoptèrent, comme si cela était surprenant. Une analyse parallèle des croyances et des pratiques des colons européens de Nouvelle-Zélande à la même époque aurait probablement révélé, dans la plupart des cas, un semblable amalgame d’idées déformées. Parmi les Maoris, comme dans toute société chrétienne, il n’y avait qu’une minorité qui comprenait le fond du problème, prête à répondre à l’amour manifesté sur la Croix par un amour semblable, prête aussi à comprendre le sens de la résurrection.
Des problèmes plus sérieux furent posés par l’imposition, sur le mode de vie traditionnel, des vêtements et des manières anglais, de la famille restreinte au sens européen de ce mot. Lorsqu’un peuple découvre que son caractère original est menacé par l’imitation des façons de vivre de la maison missionnaire, une réaction se produit. La première religion purement autochtone eut pour origine l’activité d’un prophète dans la zone de Rangihoua, puis de Hokianga, à partir de 1833. Sous le nom de Te Atua Wera (le dieu qui brûle), il regroupa ses partisans dans une religion appelée Papahurihia, qui, pendant quelque temps, attira plusieurs chefs importants. Ce culte incorporait beaucoup d’éléments chrétiens, mais il utilisait des formes d’art maori, par exemple l’image d’un lézard, vénéré dans la tradition maorie. Les missionnaires étaient exclus du ciel. Le souvenir des croyances de Papahurihia, de son culte et de son chef, donna naissance pendant les guerres maories à un culte plus activement combatif : le mouvement pai marire ou hauhau
. Les études récentes conduites sur le pai marire corrigent l’image qu’on s’en était faite d’une forme avant tout effrayante et barbare de terrorisme. Des luttes sincères, et à bien des égards pathétiques, pour la défense de l’identité des sociétés traditionnelles face à la suprématie culturelle des Blancs furent livrées dans diverses régions du Pacifique. Elles font entrevoir les formes qu’auraient prises des Eglises authentiquement autochtones, si les missionnaires avaient été moins portés à confondre le contenu de leur message avec ses formes culturelles importées d’Angleterre ou de France.
TONGA : UN ROYAUME WESLEYEN
POUR LES MISSIONS WESLEYENNE et catholique romaine, la Nouvelle-Zélande joua en partie le rôle de base de départ et de lieu de repos dans l’approche d’autre régions de la Polynésie. Samuel Marsden était l’agent le la LMS et en même temps celui de la Mission wesleyenne. Ses projets dans le domaine du commerce et de l’évangélisation intéressaient ses amis chrétiens de Sydney. William Shelley, un des missionnaires de Londres qui avait dû, en toute hâte, quitter les Tonga et se réfugier à Port Jackson, collaborait étroitement avec Marsden et plaidait jusqu’à sa mort en 1817, pour une nouvelle tentative aux Tonga. Sa veuve, Elisabeth, partageait ses préoccupations. Un Wesleyen, Walter Lawry, fraîchement arrivé d’Angleterre, épousa une fille de Roland Hassall, qui avait été un des missionnaires de la LMS.  à Tahiti. Le fils de Hassall, Thomas, épousa une des filles de Marsden
. Les affaires commerciales de Lawry prospéraient dans la Nouvelle-Galles du Sud (Australie). Sa première affectation aux Tonga, en 1822, comme missionnaire wesleyen, reflétait les intérêts commerciaux et missionnaires de Marsden. Elle avait aussi pour cause l’insistance d’Elisabeth Shelley. Sous la protection d’un chef nommé Fatu, à Mu’a dans l’île de Tongatapu, Lawry et sa femme vécurent dans l’établissement agricole, assistés par deux artisans ; mais ils ne réussirent que très médiocrement à apprendre le tongien
 et ne convertirent personne. Les Lawry restèrent là un peu plus l’un an, puis rentrèrent à Sydney, laissant sur la place les deux artisans
.
En allant aux Tonga, Lawry avait rendu visite à Samuel Leigh, que était alors en plein dans ses échecs en Nouvelle-Zélande et s’efforçait de décider où et comment il pourrait s’établir. Les deux hommes n’éprouvaient l’un pour l’autre aucune affection fraternelle : Lawry avait le l’argent, de l’autorité, de la rapidité ; Leigh en était irrité. L’incompatibilité entre ces deux personnalités rendit difficiles les débuts des Missions méthodistes dans le Pacifique.
Un prélude plus significatif de l’apparition d’une Eglise wesleyenne aux Tonga fut l’arrivée de Tahitiens envoyés depuis Borabora, en 1822, par J. M. Orsmond et depuis Papara, au début de 1826, par John Davies. Les évangélistes d’Orsmond, Borabora, Taute et Zorobabela, s’établirent sur l’île septentrionale de Vava’u, où le puissant chef Fianu les retint et en fit ses « domestiques ». Zorobabela et Taute apostasièrent, mais Borabora parvint à se dégager et immigra à Tongatapu. En 1826, il y fut rejoint, de façon imprévue, par deux Tahitiens, Hape et Tafeta, qui avaient été envoyés par Davies comme missionnaires à Labeka aux Fidji. Deux chefs, l’un fidjien et l’autre tongien, avaient fait la connaissance de Davies lors d’un voyage à Tahiti. Ils lui demandèrent d’envoyer des évangélistes à Labeka. Quand leur navire fit escale à Tongatapu, les évangélistes furent retenus par le chef de Nuku’alofa, Aleamotu’a, qui devint le premier protecteur de haute naissance du christianisme aux Tonga et aida les Tahitiens à ouvrir une école et à présider les cultes. Après s’être joint à eux, Borabora mourut à Nuku’alofa. Tafeta retourna à Tahiti en 1827, tandis que Hape resta jusqu’en 1828
.
Ce groupe d’évangélistes tahitiens, à la destinée mouvementée, constitua une tête de pont pour l’entrée des méthodistes à Nuku’alofa. Le découragement de ces derniers allait jusqu’au désespoir avant qu’ils ne trouvent, à Nuku’alofa, en la personne d’Aleamotu’a (Tupou) le protecteur de haut rang dont ils avaient besoin. Avant que les méthodistes anglais ne s’attachent à lui, il s’était déjà rallié au christianisme, sentant que celui-ci avait ses racines à Tahiti, un pays ressemblant au sien. Hape qui était bossu, semble avoir été un émissaire chrétien optimiste et plein de ressources. Plus tard, et pendant de longues années, il servit l’Eglise à Rapa, une petite île proche des îles Australes évangélisées par la LMS.
En 1826, les Wesleyens firent une nouvelle tentative. Charles Tindall, un des artisans collaborateurs de Lawry qui avait tenu bon et était resté sur place, incita les missionnaires à rechercher l’intérêt et la protection d’un autre chef, Ata, à  l’extrémité ouest de Tongatapu. Dans le district de Hihifo, les deux pionniers furent John Thomas
, un forgeron venu de Hagley dans le Worcestershire, et John Hutchinson, dont la santé flancha ce qui le contraignit à repartir. Thomas resta aux Tonga jusqu’en 1859 et est considéré comme l’homme qui édifia le méthodisme tongien. Il n’avait pas fait d'études supérieures et il souffrait d’un complexe aigu d’infériorité. « Que j’étais misérable, inculte, faible, inexpérimenté, lorsque j’ai quitté la vieille Angleterre », avoua-t-il une fois
. Toute sa vie il soutint avec obstination les opinions religieuses dont la source était John et Charles Wesley. La dissidence calviniste était, aux yeux de Thomas, froide et sans vie. Les missionnaires de la LMS, tels que John Williams, l’appréciaient ; mais la réciproque n’était pas vraie. Ses idées politiques, elles aussi, le rendaient différent des autres : il était un « tory », wesleyen de haute église, attaché à la mémoire de George III et sans aucune sympathie pour les idées démocratiques qui se répandaient à la suite des révolutions américaine et française. Il soutint ses opinions dans le contexte tongien tout au long d’une carrière obstinée de prédication et d’enseignement. Thomas observait, décrivait ce qu’il avait vu, édifiait la jeune Eglise, s’efforçant de contrôler tout ce qui survenait à celle-ci, dont il était fier d’être à la fois « l’accoucheur » et la nourrice. Après une première période de frustration dans l’île de Tongatapu, il alla vers le nord, à Ha’apai, le groupe central des île Tonga, pour y trouver sa personnalité et ses objectifs étroitement liés avec la venue au pouvoir et la conversion du Tongien géant du XIXe siècle : Taufa’ahau, qui devait devenir le roi de l’ensemble des Tonga, sous le nom de George Tupou I.
A Hihifo, les intentions d’Ata se conformèrent à un modèle devenu familier. Il se trouva en compétition avec d’autres chefs tongiens dans une course pour se procurer des missionnaires qui leur conféraient un nouveau prestige et attiraient chez eux le commerce. Il prit Thomas, mais pas l’Evangile. En 1827, répondant à un appel consterné qu’ils avaient reçu, les méthodistes de Sydney envoyèrent des renforts à la mission : Nathaniel Turner et William Cross, ainsi que John Weiss, lequel ne resta pas. D’une façon plus judicieuse au point de vue stratégique, ils s’installèrent à Nuku’alofa, auprès d’Aleamotu’a (Tupou), le chef qui avait déjà pris parti pour le christianisme des Tahitiens. Avec son aide, les missionnaires bâtirent sur les fondations posées par les Tahitiens qui les avaient précédés. Turner avait été traumatisé en Nouvelle-Zélande, lorsque la station missionnaire de Whangaroa avait été mise à sac. Le maori de base qu’il avait appris dans la Baie des Îles lui donna un bon départ pour étudier le tongien. A Nuku’alofa, Cross et lui purent travailler à leur guise. Turner se sentit libéré de la jalousie et de la médisance qui avaient empoisonné ses relations avec Leigh et Lawry en Nouvelle-Zélande. Le 4 janvier 1829, sept jeunes hommes avaient été baptisés à Nuku’alofa ; parmi eux Pita Vi, un homme de la caste des chefs, proche de Tupou. 

Peu après ces baptêmes, Taufa’ahau, le grand chef des îles Ha’apai, homme impérieux et de haute taille, visita Tongatapu. Les Tonga forment une chaîne d’îles s’étendant du nord au sud ; elles étaient en relations régulières par les allées et venues de grandes pirogues de haute mer, manoeuvrées par les marins les plus habiles et les plus entreprenants des mers du Sud. Taufa’ahau jetait des regards pleins d’envies sur Turner et Cross, et il s’efforça sans succès de détourner Thomas d’Ata et de se l’attacher. Thomas avait été envoyé à Hihifo et il pensait que c’était son devoir d’y rester aussi longtemps qu’il ne serait pas affecté ailleurs par le quartier général. En fin de compte, Taufa’ahau accepta, pour un temps, d’avoir pour instructeur Pita Vi qui appartenait à un rang social convenable. Pendant la période qui s’étendit entre l’invitation de Taufa’ahau et le transfert de Thomas et de sa femme à Lifuka, dans les îles de Ha’apai, Vi vécut avec Taufa’ahau. Celui-ci s’enhardit jusqu’à parler avec mépris, en public, de ses anciens dieux et à mettre leur mana à l’épreuve. Attitude qui était probablement le résultat de l’influence des 
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navires étrangers qui mouillaient dans les eaux tongiennes et de celle des batteurs de grève résidant sur les plages. Il était aussi informé des témoignages du lotu tahiti des Tahitiens, la nouvelle religion des îles. Vi  était avec lui lorsqu’il pénétra dans la chapelle d’une femme extatique, prêtresse de son propre dieu-requin, et la frappa deux fois au visage ; par la suite, étant en mer, il s’efforça de frapper un requin avec son harpon, parce qu’il croyait que le requin était le dieu qu’il avait offensé. Le requin leur échappa, mais Pita Vi et l’un de ses compagnons se jetèrent par dessus bord pour récupérer le harpon et le ramener à terre. Ils le firent sans dommage, ce qui fortifia la détermination de Taufa’ahau de se tourner vers le christianisme. Son compatriote Pita Vi, qui devint plus tard le premier Tongien à être ordonné au ministère pastoral, prépara le terrain pour l’arrivée de Thomas en faisant l’éloge, en termes tongiens, de la puissance du nouveau Dieu
. Un grand nombre d’anciens marae, sur les îles Ha’apai, consacrés aux dieux du passé, furent transformés en  lieux de culte chrétien, tandis que Vi se tenait aux côtés du roi. A Lifuka, on bâtit une chapelle où trois cent personnes pouvaient trouver place, à un endroit que l’on appelle encore Pulela’a, sanctuaire
.
Thomas, découragé par le peu de succès qu’il avait auprès d’Ata, attendait à Nuku’alofa un message de Sydney approuvant la proposition qu’il avait faite d’aller au nord, à Ha’apai. Son unique converti avait été Lolohea, un chef lié par des relations de famille à Tupou dont il était le neveu, et à Ata dont il était le beau-fils. Son baptême le fit entrer dans l’orbite de Tupou, lequel, depuis qu’il avait décidé de devenir chrétien, poussait activement Taufa’ahau et Finau Ulukalala de Vava’u d’embrasser la foi chrétienne et de recevoir des missionnaires. Lorsque Thomas finit par arriver dans les îles Ha’apai, les Tonga étaient déjà prêtes à accepter le christianisme et c’était là le résultat d’initiatives prises par les chefs.
En conséquence, Tupou fut instruit et baptisé sous le de nom de Josias, le 18 janvier 1830. Sa conversion et l’entrée dans l’Eglise de toute sa famille firent pencher la balance en faveur du lotu dans les îles de Tongatapu, Ha’apai et Vava’u. Dans les Tonga, trois titres suprêmes étaient reconnus : Tu’i Kanokupolu pour le chef du gouvernement et Tu’i Tonga pour le grand prêtre tandis que le pouvoir du Tu’i Ha’atakalaua, titre militaire à l’origine, avait au moment de l’arrivée du christianisme décliné devant les prétentions, plus puissantes du Tu’i Kanokupolu
. Au moment de sa conversion, Tupou avait le titre clé de Tu’i Kanokupolu, ce qui lui conférait un prestige certain dans l’ensemble de l’archipel. Son peuple en nombre le suivit dans l’Eglise. Son titre avait la force d’une investiture sacrée ; sa décision entraîna et Taufa’ahau et Finau. Taufa’ahau avait déclaré, rapporte-t-on, « lorsque je tournerai, ils tourneront tous
 ». L’entrée en masse dans l’Eglise qui fut la conséquence de la conversion et du baptême de ces trois grands chefs s’associa à la haute considération dont ils jouissaient. Une autorité et une force divine entouraient chacun des trois dirigeants tongiens qui avaient, en si peu de temps, adopté la foi chrétienne et l’Eglise. Loin de se dissiper à cause de la religion nouvelle, leur aura donna à tout une forme chrétienne tandis que Taufa’ahau étendait peu à peu sa domination sur l’ensemble des îles Tonga. Son allié était John Thomas, pour lequel le trône royal britannique était environné d’un semblable halo de droit divin.
Les étapes de la croissance dans l’Eglise furent clairement définies par les baptêmes successifs des chefs locaux dans les trois groupes d’îles. En 1830, Tupou prit le nom biblique de Josias, un roi qui avait brisé les idoles des Israélites et ramené le peuple à l’obéissance envers Dieu. Taufa’ahau, baptisé par les mains de Thomas en août 1831, prit le nom - à sa demande expresse selon le missionnaire - de George (Sioasi, ou comme il l’écrivait, Joaji) « par respect pour notre bon vieux roi George (George III) dont le souvenir est chéri dans ces îles
 ». Finalement, Finau fut baptisé sous le nom de Sophonie, avant de mourir en 1833, transmettant à sa mort son pouvoir à Taufa'ahau, qui devint ainsi le chef des deux archipels du nord.
Des renforts missionnaires arrivèrent pour faire face au flot de gens qui venaient, à la suite des chefs, se faire instruire et baptiser. Peter Turner, James Watkin et William Woon (ce dernier apportant une presse à imprimer) arrivèrent en 1831. Woon partit vexé en 1834 pour la Nouvelle-Zélande, sa femme et lui s’étant disputés avec leurs collègues. Watkin et Turner partirent pour le nord. A Vava’u, Peter Turner fut rejoint, en 1834, mais pour peu de temps, par David Cargill, écossais ayant étudié à l’université d’Aberdeen. Les deux hommes étaient passés par l’expérience méthodiste classique du « cœur étrangement réchauffé ». Cargill passa du presbytérianisme au méthodisme nous l’impulsion de « l’Esprit de sainteté ». A Utui, près de Neiafu, sur l’île de Vava’u, le 23 juillet 1834, un réveil religieux éclata après des mois de réunions de prières dirigées par Turner et Cargill
. Des scènes chargées d’émotion, secouant les corps et les âmes, des chants extatiques exprimant le joie et le remords balayèrent les villages de Vava’u. Ils étaient accompagnés par le « don » de témoignage personnel rendu au Christ, par le désir ardent de « l’amour parfait », la manifestation intérieure « glorieuse » de la religion méthodiste. Une société à peine chrétienne composée « d’aimables autochtones » dont beaucoup de voyageurs avaient noté le goût pour les grands rassemblements de chants et de danses, avait transféré sa participation fervente au culte des anciens dieux et des héros ancestraux aux réjouissances publiques et aux mouvements de réveil de la communauté appelée « méthodiste ». La majorité des Tongiens y a adhéré par la suite. Une Eglise qui bénéficiait déjà de la protection des chefs, retrouvait ainsi son âme, moitié méthodiste, moitié tongienne ; une combinaison nullement étrange, mais un lien apparemment prédestiné entre deux modes de vie unies par une harmonie sous-jacente
.
En peu de temps, le reveil s’étendit vers le sud à Ha’apai et Tongatapu. Taufa’ahau, déjà sensibilisé par le style d’enseignement patient de Thomas, fut profondément ému par ce qui se passait. Un Tongien, Joe Bulu, déclara qu’il l’avait vu se contorsionner sous l’action de l’Esprit
. C’était comme s’il recevait un cœur nouveau et devenait pour toute sa vie un homme qui connaissait son Sauveur et qui témoignait d’une vie transformée par Christ. Il renvoya toutes ses femmes, à l’exception de la seule Charlotte qu’il choisit pour être l’unique reine, et ne revint jamais sur sa décision. Il devint un prédicateur autochtone, humble et consacré, rendant ainsi témoignage devant son peuple
. Ses simples sujets, qui jusque-là n’existaient presque pas à ses yeux, se réjouirent de le voir, pécheur pardonné et sanctifié, se rapprocher d’eux. Cependant, il n’avait rien perdu de son autorité de chef. Il lui restait encore beaucoup à faire pour consolider ce qu’il avait conquis. A ses propres yeux, comme à ceux de Thomas, il devint le roi Saül du Pacifique, les pasteurs méthodistes tongiens étant ses prêtres ; et, tel le prophète Samuel des temps bibliques, John Thomas, jadis forgeron de village, était investi par Dieu du rôle de faiseur de rois. Dans les relations entre ces deux hommes, Thomas n’intervint pas dans le processus tongien qui donnait des titres de noblesse et consolidait les pouvoirs des chefs : il considérait simplement ce qui se passait aux Tonga comme une expression de l’œuvre de la providence, il mettait le sceau de Dieu sur les événements en baptisant et en intronisant. D’autres missionnaires, Peter Turner, Charles Tucker (qui arriva en 1835) et James Watkin, entourèrent eux aussi Taufa’ahau de leur bénédiction chrétienne et de leurs conseils. Mais Thomas qui, ne serait-ce que parce qu’il était arrivé le premier sur le terrain et y avait travaillé longtemps, était de tous le plus proche du chef.
A partir de 1833, Taufa’ahau devint le tu’i (chef suprême) des deux groupes d’îles du nord. Il était plus jeune que Tupou, qui détenait la dignité essentielle à Tu’i Kanokupolu. Il y avait entre eux des liens de famille (Tupou était son oncle) et la tradition lui commandait de le soutenir. Ses espérances et les plans qu’il fit au cours des dix années suivantes l’amenèrent à porter à son tour le titre de Kanokupolu et régner sur l’ensemble des Tonga. Son père avait lui aussi porté ce titre. Pendant cette période intermédiaire, le prétendant entra en conflit avec les chefs des îles du sud, qui s’en tenaient à la religion ancienne et offrirent, dans la guerre, une résistance prolongée. Le noyau de cette résistance non chrétienne à Tongatapu était constitué par un groupe, les chefs Ha’a Havea
, qui redoutaient que Taufa’ahau ne s’emparât du pouvoir sur la totalité des Tonga et ne se vît octroyer le statut de hau, c’est-à-dire celui qui avait gagné le pouvoir suprême. Par leur résistance à Tupou et à ses partisans chrétiens ils continuaient à mettre en question le titre suprême de Tu’i Kanokupolu. La mère de Taufa’ahau était fille du chef des Ha’a Havea. Eux aussi avaient donc des droits à faire valoir.
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En 1837, Taufa’ahau vint à Tongatapu avec des forces importantes pour venir en aide à Tupou. Il conduisit ses campagnes avec une implacable sauvagerie ; mais lorsque les batailles qui lui permirent de réduire deux places fortes de son adversaire furent terminées, il consolida ses conquêtes en déployant une clémence chrétienne inattendue. Les livres scolaires, les sermons, les journaux personnels des missionnaires – de Thomas en particulier – montrent qu’entre 1834 et 1837, le thème central dans l’enseignement donné à Taufa’ahau et à son peuple avait changé
. Avant l’excitation et les alertes des préparatifs de la guerre, des thèmes de l’Ancien Testament sur l’activité de Dieu comme le Seigneur des Armées occupèrent la première place. Les livres de Josué, de Samuel, des Rois, des Chroniques et les psaumes de malédiction étaient utilisés pour illustrer l’aide apportée par Dieu à Israël dans sa conquête de la Terre promise. Les psaumes de victoire et de vengeance apparaissaient dans les lectures et les sermons.
Après les deux grandes batailles de 1837, Taufa’ahau, sous l’influence de cet enseignement et de cette prédication, n’hésita pas, dans le feu de l’action, à tuer et à mutiler des non-combattants qui se trouvaient dans les forteresses prises d’assaut
. Peter Dillon, un capitaine de navire irlandais, catholique romain, arriva à Tongatapu peu après les combats. Il écrivit à Thomas, l’accusant d’avoir provoqué ces massacres et d’avoir fait son jouet de George Taufa’ahau. Plus tard, Dillon rendit ses accusations publiques à Londres. David Cargill entra dans cette guerre de pamphlets en publiant une réfutation
. Les dirigeants de la Société missionnaire méthodiste se trouvèrent dans l’embarras et organisèrent une enquête à Sydney
. Ils avaient déjà fait des reproches à Thomas pour l’exultation immodérée qu’il avait manifestée après la victoire des troupes chrétiennes.
En fait, la principale accusation portée par Dillon, à savoir que les soldats chrétiens, Taufa’ahau avec eux, s’étaient livrés sur ordre à un massacre sans discrimination, était fondée. Une autre accusation, à savoir que Thomas, sur les lieux, l’avait lui-même ordonné, allait trop loin. Les missionnaires avaient préparé le terrain et ce fut Taufa’ahau qui décida lui-même de tuer des non-combattants. Ce qu’il avait compris de l’Ancien Testament contribua au recrutement de ses guerriers et lui fournit une justification scripturaire pour ce qu’il fit dans l’ardeur du combat. Thomas lui-même se contenta de l’heureuse issue de la guerre. « Le roi George est vainqueur », écrivit-il à ses parents ; mais il en attribue tout le mérite au Seigneur : « Je suis certain que vous vous réjouirez de ce que Dieu soit si bon pour nous
 ». Thomas ne traitait pas le roi comme s’il l’avait créé, mais il le considérait comme son suzerain. « Un jeune homme délicieux et pieux, et il n’y avait pas dans le peuple d’Israël un homme d’aussi belle apparence, dominant de la tête tous ses gens », écrivait avec enthousiasme Thomas peu après la conversion du roi
. Dans la paix et dans la guerre le missionnaire anglais était tout à la fois le sujet et le prophète du monarque tongien victorieux.
La guerre ne cessa pas à Tongatapu avec le drame de 1837. L’établissement et le fort de Pea restaient la forteresse de la cause des Ha’a Havea. A nouveau, en 1840, Taufa’ahau s’efforça de réduire ce cœur de la résistance. Mais Pea, fortement entouré de fossés dans lesquels étaient plantés des piques, ne voulut pas se rendre. Lorsque le capitaine William Croker, commandant le navire de guerre britannique Favorite, fut appelé comme médiateur par les méthodistes pleins d’appréhension, il fut gagné par l’exaspération, puis abattu au cours d’un assaut donné à la forteresse de Pea. Dans la situation difficile qui suivit, les chefs Ha’a Havea craignirent des représailles. Lorsqu’en 1842, le père Joseph Chevron, de la Société de Marie, arriva à Tongatapu sur les instructions de l’évêque Pompallier, accompagné du frère Attale, il répondait à une invitation qui lui était parvenue à Lakeba, aux Fidji, transmise par des parents du chef de Pea, Moeaki
. Après une visite de courtoisie à Aleamotu’a, alors Tu’i Kanokupolu, les missionnaires catholiques s’établirent à Pea, introduisant ainsi la rivalité protestants-catholiques, un nouvel élément dans les guerres civiles. Les chefs de la lignée des Ha’a Havea installés à Mu’a et Houma, se servirent de la mission catholique pour renforcer la résistance qu’ils opposaient à Taufa’ahau, se rendant bien compte que des navires de guerre français pourraient apporter leur protection à la cause catholique. La Mission considérait Pea comme la forteresse appuyant leur lutte spirituelle pour revendiquer les Tonga perdues dans l’erreur hérétique
.
Fietoa, la femme de Moeaki, manifestait de la sympathie à l’égard du catholicisme. Leur baptême à tous deux s’ensuivit au milieu de l’année 1844 ; mais tous les espoirs entretenus par les catholiques de faire contrepoids dans le sud au pouvoir de Taufa’ahau furent réduits à néant par la mort, en 1845, de Aleamotu’a. Son titre de Tu’i Kanokupolu passa à Taufa’ahau, qui fut couronné le 4 décembre par Thomas sous le nom de George Tupou I. Avec l’accord des grands chefs, toutes les îles Tonga avaient désormais comme roi un prédicateur laïc méthodiste.
Comme pour donner toute son importance à l’événement, un second réveil religieux éclata en 1846. L’ascendant de la cause méthodiste fut consolidé lorsqu’on introduisit partout le code du roi de 1839, qui contenait beaucoup de dispositions tirées des règlements méthodistes. Ceux-ci régissaient déjà la conduite des convertis et étaient enseignés dans les écoles méthodistes. Les missionnaires méthodistes, sous la direction du roi, avaient élaboré le code. Ils le révisèrent en 1850
.
La mission de Chevron, réduite et sans moyens, se trouva enfermée dans les centres de la résistance des Ha’a Havea. Le père Jérôme Grange rejoignit Chevron à la fin de 1842. Les Maristes leur envoyèrent des renforts: en 1844, le père Pierre Calinon et frère Jean, et encore, en 1850, les pères Charles Nivelleau et Alfred Piéplu, assistés du frère Paschase. L’époque où ils s’installèrent aux Tonga coïncida, fâcheusement pour eux, avec une tension constante entre l’évêque Pompallier et le père Colin, supérieur des Maristes. En 1842, Colin persuada le Collège de la Propagande à Rome de subdiviser la juridiction trop étendue de Pompallier en cinq unités plus limitées
. L’une d’entre elles, appelée Océanie centrale, comprenait Wallis, Futuna, les Fidji, les Samoa, les Tonga et les îles adjacentes, et était confiée à Pierre Bataillon promu évêque pour la circonstance. Un décret pontifical du 16 septembre 1842 confirma cet arrangement. Wallis devenait une base avancée, la « Jérusalem
 » catholique de la région, approvisionnée pour son combat apostolique depuis Sydney, où Colin, en 1845, établit un centre pour ravitailler et développer toutes les Missions maristes dans le Pacifique
.
Le plan général de Colin, caractéristique de l’homme, était à grande échelle. En 1843 et 1844, avec l’aide d’armateurs et de négociants français, il lança un projet appelé « Compagnie océanienne ». Il visait à transporter et à approvisionner avec les bateaux de la Compagnie ses prêtres assiégés dans le Pacifique et à contribuer largement au financement des missions catholiques en général grâce aux profits commerciaux. Une direction incapable et la révolution de 1848 en France causèrent l’effondrement de ces espérances.
Joseph Chevron des Tonga, un homme plein de douceur et de sainteté, venait de la ville profondément catholique de Nantua, située dans un paysage frais et montagneux, sur l’une des principales routes conduisant de la vallée du Rhône à Genève. Il était l’un de ces nombreux Maristes que l’obéissance avait transporté des saisons changeantes de la France dans un pays où le soleil brillait sans cesse sur leurs têtes, au sein d’un peuple étrange. Le kava remplaçait leurs vins délicats ; le taro et l’igname se substituaient au pain français. Dans les périodes de guerre ou de pénurie on ne pouvait pas toujours compter sur les chefs tongiens, même ceux qui protégeaient la mission, pour remédier à la pauvreté des Maristes en leur fournissant du ravitaillement. Les missionnaires étaient alternativement rabroués et en butte aux affronts des méthodistes. Les renforts venus de Wallis les encouragèrent, mais accrurent en même temps leurs problèmes matériels. A certains moments, ils se laissaient aller à désirer la couronne du martyre déjà portée par Pierre Chanel à Futuna en 1841. Au sein de leur détresse, les Maristes avaient tendance à rêver d’une fin brève et héroïque, pour entrer aussitôt dans le Paradis.
Pendant cette même période d’extrême tension pour les Maristes au début de leur œuvre, Taufa’ahau se préoccupait de renforcer son emprise dans le nord. Devenu propriétaire d’un grand nombre de pirogues, il orienta ses ambitions vers les routes commerciales suivies par ses ancêtres
. Dans la mémoire des Tongiens, le titre de Kanokupolu venait de l’île d’Upolu, dans les Samoa. Une des femmes de Taufa’ahau, avant son baptême, était originaire des Samoa, « une belle jeune femme
 », sachant lire et écrire. En la baptisant, Thomas lui avait donné le nom de Salata (Charlotte) ; elle était retournée en 1832, chargée de cadeaux, chez son père, Matetau, le grand chef de l’île de Manono, dans les Samoa, île peu étendue, mais placée dans une position stratégique (à ne pas confondre avec celle qui allait rester la seule reine de Taufa’ahau, qui portait le même nom). La grande pirogue avait, selon John Williams qui l’avait vue, cent trente chrétiens à bord. « Il faut espérer, écrivit Williams, qu’ils ne suivront pas l’exemple de leurs compatriotes païens qui ont déjà visité ces îles. » Grâce à la coopération de Peter Turner, qui vint lui-même aux Samoa en 1835, Taufa’ahau étendit là sa religion nouvelle parmi ses « parents ».
En 1839, Turner dut se retirer, sur l’ordre de la direction de la Société Wesleyenne à Londres ; John Williams insistait sur le fait que Cross et Nathaniel Turner lui avaient promis que les Samoa constitueraient un champ d’action pour la LMS, tandis que celle-ci reconnaissait que les Fidji seraient méthodistes. Taufa’ahau ne fut pas satisfait par cette décision. Il prit à son service Benjamin Latuselu, le premier représentant ordonné du méthodisme tongien à l’étranger, pour l’envoyer aux Samoa. Latuselu, à la fois chef et « politicien », maintint (et dilua) le lotu tongien, préparant ainsi un éventuel retour aux Samoa de missionnaires anglais méthodistes qui eut lieu en 1857. Après son couronnement en 1845, les motivations du roi, tout à la fois méthodiste et Tu’i Kanokupolu, furent étroitement mêlées. La progression de la foi et de la puissance du roi aux Samoa et dans les îles de Niuatoputapu et Niuafo’ou, qui étaient sous la domination des Tongiens, correspondait au désir de John Thomas d’envoyer davantage de missionnaires européens à la minorité méthodiste des Samoa.
Aux Fidji, les migrations partant de Vava’u vers Lakeba avaient fait se mélanger des Tongiens avec la population du groupe des îles Lau, groupe oriental des Fidji. La politique de Taufa’ahau y fut moins directe, mais plus efficace. Deux missionnaires ordonnés, William Cross et David Cargill, furent envoyés à Lakeba en 1835, l’année même des débuts de la mission méthodiste aux Samoa. En 1841 ou 1842, on compte un millier de Tongiens venus à Lakeba pour y obtenir les célèbres coupes en bois des Fidjiens ; en 1842, Taufa’ahau lui-même visite Lakeba, au retour du voyage qu’il avait entrepris pour placer des évangélistes chrétiens tongiens aux Samoa. En 1853, il rendit visite à Ratu Seru Cakobau de Bau, chef suprême des Fidji, pour l’inviter avec insistance à devenir chrétien. Deux ans plus tard, les guerriers tongiens de Taufa’ahau réglèrent de façon décisive le problème des Fidji lors de la bataille de Kaba au cours de laquelle Bau, avec l’aide des Tongiens, triompha de ses adversaires. L’avancement du christianisme méthodiste tongien et les manœuvres belliqueuses progressaient simultanément aux Fidji. Après la bataille de Kaba, Taufa’ahau scella sa politique en envoyant son cousin, Henele Ma’afu, fils de Aleamotu’a, à la tête d’un fort parti de guerriers tongiens. Ils combattirent dans l’archipel des Lau et sur les îles de l’archipel des Lomaiviti, Taveuni et Vanua Levu. L’autorité de Ma’afu, à son point culminant, s’étendit à Kadavu et aux Yasawas à l’ouest. Le roi Georges présentait l’installation de son cousin, bel homme aventureux, comme l’aide apportée par un royaume chrétien à un autre. En pratique, la puissance de Ma’afu menaçait celle de Cakobau
. Les missionnaires anglais et les évangélistes chrétiens tongiens étaient embarrassés par la violence et la débauche des guerriers de Ma’afu lorsqu’ils ne combattaient pas ; ils n’avaient de chrétien que le nom
. Pendant vingt-huit ans, il domina les Fidji orientales et porta le titre de Lau.
Après les « guerres de religion » sur Tongatapu, en 1852, le roi George conclut un traité avec la France, garantissant aux ressortissants français, y compris les Maristes, sa protection et droit de résidence. La période pendant laquelle Thomas fut tuteur et conseiller du roi touchait à sa fin. Thomas rentra en Angleterre, y fit une tournée de visites, raconta son histoire et apprit que les méthodistes anglais étaient dans de grandes difficultés financières et avaient l’intention de se retirer de l’Océanie et de confier leur œuvre aux méthodistes d’Australie. Sur la recommandation de leur représentant Robert Young, qui avait visité le champ de mission et emmené le roi des Tonga à Sydney pour y faire une visite flatteuse et révélatrice en 1853, leur décision fut prise en 1855
. Lorsque Thomas revint d’Angleterre, il trouva le roi des Tonga maître à son bord, et plus du tout disposé à se plier aux conseils de son vieux mentor. Thomas quitta les Tonga en 1859, préparant l’arrivée du missionnaire qui devait lui succéder, le révérend Shirley Waldemar Baker. Celui-ci devint le confident et le premier ministre du roi, affermissant le gouvernement dans un premier temps et plus tard entraînant l’Eglise wesleyenne dans les convulsions d’un schisme et de querelles internes.
Les fondations avaient été posées pour une Eglise qui, depuis les premiers développements sous une influence tahitienne, affirma son caractère profondément tongien : l’Eglise du roi et des chefs avec, dans les temples, à côté de ceux des pasteurs, des sièges réservés à ceux qui portaient des titres de plus ou moins haute noblesse. Dans leurs liturgies et cérémonies, pleines de mélodies, l’ancienne fierté tongienne des fêtes, du chant et des offrandes jouait le premier rôle. L’esprit des îles des Amis vibrait à l’unisson avec les agapes du méthodisme, la confession de cœurs repentants et l’aspiration à une sainteté parfaite. Les guerres cessèrent aux Tonga, mais le goût des conflits accompagnait le lotu tonga à travers ses soldats chrétiens aux Fidji, et de nombreux évangélistes qu’on envoya plus tard en Mélanésie. La bible tongienne, comprise par des gens qui savaient lire, fut comme traduite à nouveau dans des chants et des drames. Lors des fêtes de l’Eglise, hommes et femmes continuaient à intégrer toutes les danses de leur peuple, à l’exception de celles qui célébraient leurs anciens dieux ou qui avaient un caractère sexuel explicite. Le dimanche devint à jamais un jour sacré aux Tonga, un jour tapu, jour de repos imposé par la loi. Le culte, les plus beaux habits, la nourriture et la boisson du dimanche tongien faisaient plus que compenser la famille étendue de l’Eglise méthodiste pour ce qui apparaissait aux yeux d’un étranger un jour morose et strictement réglementé. Les excès païens des ‘inasi d’autrefois, fêtes de la fertilité lorsqu’apparaissaient les nouveaux fruits et de licence sexuelle, trouvaient leur substitut dans les grandes réunions des nouveaux lettrés pour fêter les examens scolaires
 ; les missionnaires devaient alors guetter la réapparition des passions profanes. Plus tard, l’offrande annuelle de dons en nature et en argent pour la mission de l’Eglise (les fêtes de misinale) devint un grand événement populaire et les danses, les imitations et les pitreries publiques dans les locaux de l’église à cette occasion sont restées des célébrations exprimant l’accomplissement, pour le peuple, des manifestations de l’égalité devant Dieu dans le don de grâce
.
Les Tonga ont été évangélisées à partir de bases extérieures : Londres, Sydney, la Baie des Îles. Mais c’est aux Tonga mêmes, sous la direction de son roi, que le christianisme est devenu véritablement tongien. Le lotu tonga a laissé sa marque sur le christianisme des Fidji, des Samoa occidentales, de la Nouvelle-Bretagne, de la Papouasie et des montagnes de la Nouvelle-Guinée.
LA LMS S’ÉTEND VERS L’OUEST
SYDNEY, la Baie des Îles et la chaîne des îles Tonga furent abordées à diverses reprises par les missionnaires de la LMS voyageant vers l’ouest depuis Tahiti et les îles Sous-le-Vent. Ces trois nouvelles bases de l’expansion anglicane et méthodiste – l’Australie, la Nouvelle-Zélande et les Tonga – parurent peu à peu moins importantes comparées à l’expansion missionnaire partie des îles de la Société et des Cook. John Davies, William Ellis et J. M. Orsmond formaient dans leurs Eglises de futurs dirigeants pleins de promesses, appelés à participer à des missions aux Hawaii, aux Marquises, aux Fidji et aux îles Australes. Davies portait sur ses listes de stations éloignées de la Mission à Tahiti, Anaa dans les Tuamotu, Tubuai et Raivavae dans les Australes, Rapa, les Marquises et les Fidji. Il décrivait de façon détaillée l’envoi d’évangélistes tahitiens dans ces îles, ainsi que dans d’autres faisant partie des archipels de la Société et des Cook
. Écrivant entre 1827 et 1831, il éprouvait une évidente fierté de ce que les fondations de l’évangélisation du Pacifique par des insulaires du Pacifique aient été posées avant que John Williams, Lancelot Threlkeld et Orsmond ne fissent parler d’eux.
Mais la renommée de ces évangélistes fut plus grande encore. Les jeunes missionnaires de Raiatea bénéficièrent d’une longue tradition de voyages hardis entrepris par les descendants d’un mystérieux ancêtre nommé Hiro, gouvernant de grandes pirogues à balancier équipées pour la haute mer et conquérant de nouveaux mondes au-delà de l’horizon
. Les diacres, les propriétaires et les grands chefs des îles Sous-le-Vent avaient dans le sang le goût des combats lointains. Leur passion pour la navigation et les voyages inspira-t-elle John Williams ou est-ce lui qui la leur inspira ? L’appel du grand large les réunit lorsque les chefs firent l’acquisition de l’Endeavour. Williams, ou Wiriamu, le chef à la peau blanche de l’évangélisation, un Hiro moderne, regardait vers l’horizon, vers l’ouest, ses voiles poussées par les alizés.
En juillet et août 1823, Robert Bourne et John Williams mirent à la voile pour l’île de Aitutaki, où ils rendirent visite aux évangélistes de Raiatea, Papeiha et Vahapata, que Williams y avait laissés en 1821
. Les deux hommes avaient été diacres de l’Eglise de Raiatea. L’Endeavour embarqua au passage Papeiha à Aitutaki, où Williams et Bourne observèrent que les maraes avaient été détruits et que le jour du Seigneur était observé, grâce au ministère énergique de Papeiha. Poursuivant leur route vers Atiu, les missionnaires mirent à contribution leur « vieux chef Tamatoa », qui les accompagnait dans ce voyage et parlait de la destruction des maraes et de la construction d’une grande chapelle chrétienne à Raiatea
. Les récits et la présence impressionnante du chef Tamatoa firent impression sur Rongomatane, le chef d’Atiu, dont l’autorité était reconnue à Mitiaro. Taua et Haavi, deux évangélistes venant de la station de Bourne à Tahaa, île adjacente de Raiatea, furent « installés dans îles de Mitiaro et Mauto (Mauke) de la façon la plus satisfaisante et agréable ».
Moins satisfaisante et agréable fut la tournure que prit la réception de l’Endeavour à Rarotonga. Papeiha, qui avait l’expérience de la vie à Aitutaki, descendit le premier à terre. Lorsque les évangélistes de Raiatea et les missionnaires le suivirent, leurs femmes furent molestées « par une bande d’individus ayant perdu tout sens de la décence » qui arrachèrent leurs longs vêtements et menacèrent, durant une nuit sans sommeil passée à terre, de ne pas s’en tenir là
. Makea, le grand chef, était aussi très effronté. Selon Maretu, plus tard chroniqueur chrétien de Rarotonga, qui était alors un jeune homme, un prophète natif de Rarotonga avait prédit, quatre mois plus tôt, l’arrivée d’un navire apportant des Bibles et des femmes, et avait promis que « lorsque cette cargaison de femmes arriverait, il les répartirait entre tout le monde et ils pourraient les violer
 ». Les évangélistes de Raiatea n’étaient guère désireux de rester. Cependant Papeiha plut à Makea, qui lui promit sa protection. « Il fit preuve d’un véritable esprit missionnaire, renvoyant à Raiatea ses vêtements, tout ce qu’il possédait et même son lit, qu’on lui rapporterait lorsque le navire reviendrait leur rendre visite, et alla à terre, dans les seuls habits qu’il portait avec quelques abécédaires sous le bras
. »
En dépit de ces médiocres débuts, Papeiha se montra perspicace. Il se maria à Rarotonga, dans une famille de chefs. Ses activités d’évangéliste étaient étroitement liées à la destruction des divinités traditionnelles et la constitution d’un domaine foncier
. Il appartenait à la catégorie d’évangélistes que Williams aimait à considérer comme de rudes pionniers. Plus tard, les missionnaires européens furent alarmés par le comportement de Papeiha ; Charles Pitman et Aaron Buzacott, qui arrivèrent après Williams à Rarotonga, se plaignirent de l’attitude hautaine de Papeiha à l’égard du peuple. Ils furent encore plus critiques concernant un second évangéliste de Raiatea, Tiberio, qui rejoignit Papeiha quatre mois plus tard. Tiberio possédait un fusil qu’il employait pour obliger les gens à lui donner des terres
. Les missionnaires anglais restituèrent ultérieurement ce qu’il s’était procuré par ces méthodes. Williams, qui ne fut apparemment pas consterné par ce qu’avaient fait ses anciens élèves, sentit peut-être qu’aux yeux de Makea les moyens employés n’étaient pas aussi odieux qu’ils paraissaient l’être du point de vue de la loi anglaise.
Williams et Bourne revinrent enchantés de leur voyage. Ils « entrèrent dans le port de Raiatea, leur bateau portant les trophées de la victoire remportée par Jésus leur roi ; une grande idole était suspendue à l’extrémité de l’étrave et une autre à la poupe
 ». Pour ce premier voyage enthousiasmant vers des îles nouvelles, Williams s’était fié à l’habileté héréditaire des marins de Raiatea et de Atiu. Il appela Faaori, de Raiatea, « notre marin indigène
 », et raconta comment il avait trouvé Rarotonga sans l’aide d’un compas, en se guidant d’après les étoiles
. Williams avait trouvé là un style nouveau pour ses voyages ultérieurs : il avait vu l’impression que Tamatoa faisait sur les chefs. En observant leurs relations, il apprit à se conduire lui-même comme un chef missionnaire, ayant une autorité particulière. Cette autorité avait « un caractère purement moral », mais était assez forte pour imposer son image en Polynésie et pour convaincre ses interlocuteurs
.
Par la suite, Bourne fit un autre voyage en 1825, pour constater les progrès réalisés. Puis, le 6 mai 1827, Williams retourna à Rarotonga pour un plus long séjour, emmenant avec lui Charles Pitman et sa femme, qui devaient être les premiers Européens résidant dans l’île. Pitman, qui s’installa à Ngatangiia, était un homme instruit, ayant reçu à Gosport (page   ) une formation modèle en grammaire et en connaissance des Écritures. Il traduisit onze livres du Nouveau Testament et dix-huit de l’Ancien, à partir des textes grec et hébreux
. Ses traductions en rarotongien, dignes d’admiration, devaient beaucoup à son élève autochtone Ta’unga, qui devint un missionnaire remarquable aux Samoa et en Mélanésie. En dépit de ses nombreux dons de pasteur et d’enseignant, Pitman était aussi un hypocondriaque ; ses lettres et son journal montrent « l’homme d’une seule station », un missionnaire toujours porté à se plaindre, qui resta où il était jusqu’en 1854, ne partant que deux fois en congé et qui mourut à Sydney à l’âge de quatre-vingt-huit ans.
Aaron Buzacott, qui rejoignit Pitman en février 1828, était le complément rêvé aux talents de ce dernier. Il parut comme un envoyé du ciel à John Williams qui s’efforçait de construire son propre navire à Rarotonga, et d’aider Pitman à traduire la Bible. Buzacott, comme Williams lui-même, était un bricoleur plein d’ingéniosité. Il avait appris à travailler le fer. A Rarotonga il se présenta avec un tablier et des outils sur le site où le Messenger of Peace, construit avec ce qu’on avait sur place, prenait peu à peu forme au milieu des matériaux. Buzacott apportait la ferraille qu’il avait acquise à Tahiti. « C’est l’homme dont nous avons besoin », dit Williams à Makea qui se trouvait là. Williams construisit sa goélette avec des moyens de fortune, en se servant des matériaux qu’il avait sous la main « avec un parfait génie pour les dispositifs mécaniques, et une façon joyeuse de surmonter les obstacles qui eussent paralysé des esprits ordinaires
 ». Parfois, il exaspérait Pitman en mobilisant des travailleurs rarotongiens qui étaient en train d’apprendre à devenir des chrétiens sachant lire et écrire, mais Pitman et Buzacott à l’esprit pratique formaient une équipe efficace. Tandis que Buzacott enseignait aux Rarotongiens la manière de construire des maisons « civilisées » et durables en chaux de corail, Williams dressait avec lui des plans pour l’avenir. Il donna à Buzacott l’idée de fonder un séminaire théologique à Takamoa pour la formation d’évangélistes rarotongiens qui s’embarqueraient avec Williams pour être missionnaires aux Samoa et en Mélanésie
. Ces hommes étaient appelés à quitter leurs villages pour venir, à Ngatangiia (sous la direction de Pitman) et à Avarua (sous la direction de Buzacott), apprendre à lire et à écrire et s’instruire dans la foi chrétienne. La peine que se donnait Williams pour se procurer des navires, ainsi que le sérieux travail de traduction du triumvirat missionnaire de Rarotonga, combinés avec des plans pour une évangélisation plus étendue, furent copiés plus tard par la LMS aux Samoa, plus tard encore par les méthodistes aux Fidji.
Le développement que connaissait la base de Rarotonga coïncida pour Williams avec le déclin lamentable de son quartier général de Raiatea, qu’il visitait de façon irrégulière avec un serrement de cœur
 ; les règles imposées alors que Threlkeld et lui étaient là en fonction avaient dégénéré en une atmosphère de corruption morale et de querelles entre les chefs. La santé de sa femme était un souci constant : elle était souvent enceinte ; elle était aussi sujette au mal de mer. Williams engendra toute une famille au cours de ses années de voyages. On a pu soutenir que sa carrière missionnaire, vers la fin, était une façon de fuir Raiatea et les ennuis que lui causaient son foyer et ses enfants. C’est un fait que dès qu’il s’embarquait, il revenait à la vie. Il adorait naviguer, commander, écrire, faire des plans, évangéliser et rêver.
En 1830, sur son navire improvisé, il mit à la voile pendant la période fraîche de l’hiver austral, accompagné par son collègue Charles Barff, de Huahine, en direction des îles Cook, de Niue, des Tonga et des Samoa. Pour les Samoa, ils emmenèrent avec eux deux évangélistes de Huahine (Moia et Boti), trois de Raiatea (Taataori, Umia et Arue), un de Borabora (Taihere) et deux de Aitutaki (Rake et Tuava). A l’exception de deux, tous étaient mariés
. « Au commencement de la mission, un évangéliste indigène présente de tels avantages sur un Européen, écrivit Williams, la même couleur de peau, presque la même langue et une unité d’habitudes leur donnent ces avantages considérables
 ». Traversant l’archipel des Tonga, Williams et Barff rendirent visite aux missionnaires méthodistes Nathaniel Turner et Cross, à Tongatapu, parlèrent avec eux, évidemment de façon très générale, de répartir les zones de leur futures activités : les Fidji pour les méthodistes, et les Samoa pour la LMS. Williams, qui se trouvait à Londres en 1834, décrivit cet arrangement comme un véritable contrat liant des deux Missions. Il réussit de la sorte à faire retirer des Samoa la Mission méthodiste débutante. Les missionnaires méthodistes aux Tonga nièrent qu’on ait établi une répartition rigoureuse.
Aux Tonga, l’expédition fut rejointe par un chef samoan nommé Fauea, parent du puissant chef de Savai’i, Malietoa. Fauea avait été impressionné par le lotu Tonga, tel qu’il l’avait vu chez les gens de Taufa’ahau et de Siosaia Tupou (pages   ). Il reconnaissait l’intérêt qu’il y avait à soutenir les intérêts de Malietoa dans la compétition pour les districts et pour les titres nobiliaires qui faisaient alors rage aux Samoa. Bien qu’il n’ait pas lui-même adopté le christianisme, il joua un rôle, comme le montra Williams, « en faisant aux Samoans en général et à sa propre famille en particulier, une description favorable du lotu, ou système de prière ; il obtint pour nos évangélistes indigènes un accueil très favorable, et fit en sorte que l’opinion des Samoans fût favorable au lotu, spécialement lorsqu’ils furent informés par Fauea que le chef des Haapaes et beaucoup de ses gens avaient adopté le lotu
 ».
Le succès de ses contacts avec Malietoa à Sapapali’i dans l’île de Savai’i encouragea Williams. Aux évangélistes qu’il y laissait étaient promises la protection et la possibilité d’instruire et d’évangéliser. Pour Malietoa, leur seule présence était un moyen d’accroître son prestige. Il était jaloux à la pensée que Matetau, le chef de l’îlot de Manono, qui occupait une position stratégique dans le détroit resserré séparant Savai’i et Upolu, avait lui aussi demandé et reçu des évangélistes. Lors de sa seconde visite aux Samoa, en octobre 1832, Williams amena avec lui Makea, le grand chef de Rarotonga, qui, écrivit Williams, « retint beaucoup l’attention à Sapapali’i, habillé qu’il était de vêtements européens avec un manteau rouge que lui avait offert A. Buzacott juste avant notre départ ». Malietoa « le regarda d’un œil d’aigle, posa beaucoup de questions à son sujet, puis dit qu’il était un bel homme et déclara qu’il n’avait pas d’égal parmi les chefs des Samoa
 ».
Sur sa route vers Savai’i, lors de cette seconde visite, Williams établit les premiers contacts pour la Mission dans les îles Samoa orientales, Manua et Tutuila, où il trouva qu’un batteur de grève nommé Gray s’était préoccupé d’enseigner un christianisme élémentaire, comportant un culte et le respect du septième jour
. Il observa que les évangélistes qu’il avait laissés à Savai’i deux ans auparavant avaient déjà fait croître à Tutuila l’inclination pour le christianisme. A Leone, il trouva une stricte observance du dimanche par une cinquantaine de chrétiens vêtus de blanc parlant un mélange de tahitien et de samoan. Poursuivant sa route vers Upolu, il entendit parler d’un homme « intelligent, intrigant et habile » nommé Sio Vili
, qui était venu par une route détournée de Tahiti et observait « le sixième jour », jour du repos tahitien qui avait été, au début, celui de la LMS. Le culte de Sio Vili, qui promettait des navires, des mousquets et de la verroterie, attestait le fait que l’attente du christianisme chez les Samoans était déjà une tentative pour « s’approprier de par la base
 » ce qu’on convoitait chez l’homme blanc : un ensemble de technologie, de marchandises et de religion. Williams accepta toutes ces motivations mêlées.
Un autre passager qui accompagnait Williams, Teava de Rarotonga
, élève de Buzacott, fut laissé à Manono pour y résider avec Matetau. Teava était le précurseur d’une lignée de missionnaires des îles Cook, volontaires et capables d’aller dans de nombreuses régions du Pacifique. Ils voyageaient avec une inlassable bonne humeur dans des pirogues non pontées, le long des rivages qui ne leur étaient pas familiers, travaillant avec aisance dans des langues pour eux nouvelles, construisant des maisons qui seraient occupées plus tard par des missionnaires anglais qui devaient venir, et amenant au christianisme village après village, en parlant longuement autour du feu sur lequel cuisait le repas, et buvant dans les coupes de noix de coco. La foi de Teava n’était pas feinte : jamais il ne la perdit, jamais il ne transigea avec elle. Il savait comment la transmettre aux autres Polynésiens. Entre sa propre arrivée à Manono, et celle d’un groupe de missionnaires de la LMS venus d’Angleterre en 1836, ce fut lui qui dirigea le processus de sensibilisation des îles Samoa à la signification du « lotu Tahitien ».
Ce voyage de 1832 conduisit Williams au sommet de son œuvre dans les mers du Sud. Il rédigea un long journal d’une écriture ferme. En 1834, il était en Angleterre pour raconter lui-même son histoire d’un bout à l’autre du pays, utilisant de grandes images coloriées montrant les scènes qu’il décrivait
. La LMS n’hésitait plus à le mettre en vedette. Il fit imprimer le manuscrit de celui de ses livres qui allait se vendre le mieux, « A Narrative of Missionary Enterprises in the South Seas » (Récit des entreprises missionnaires dans les mers du Sud). En cultivant la noblesse et la famille royale et en faisant d’eux des soutiens de l’œuvre, il servit la cause de toutes les Missions protestantes en Grande-Bretagne
. Williams réussit à devenir une célébrité non-conformiste. Il récolta £4000 pour acheter et équiper le navire missionnaire Camden ; il en fit les plans pour qu’il puisse transporter assez d’équipement et de marchandises pour permettre à son fils de faire du commerce dans les îles. Le jeune missionnaire irrésolu qui, en 1821, était allé à Sydney à grand’peine pour y suivre un traitement médical, était devenu un homme célèbre.
Il se complut dans cette célébrité, son euphorie devint par moment excessive ; mais il avait le droit d’être célébré. Sur le terrain, il était devenu un missionnaire complet tout à fait remarquable. C’était un pionnier, un traducteur, un constructeur de navires, un navigateur, un évangéliste fraternel, appréciant de nombreuses coutumes des sociétés exotiques, comme le montrent les descriptions qu’il en a données. Ses observations détaillées sur la vie des Samoans à la fin de son journal de 1832 révèlent une claire vision des choses et l’aptitude qu’il avait à en rendre fidèlement compte
. Ce journal est rarement encombré de remarques pieuses ; il est exceptionnel qu’il attribue à une providence divine spéciale des événements humains normaux. Williams était aussi un stratège missionnaire hardi. Ce qu’il dit des mariages polygames préfigure ce qu’on pense, en cette fin du XXe siècle, de certains peuples africains :

 « Un homme avait deux femmes, avec lesquelles il avait vécu un grand nombre d’années, chacune lui avait donné une famille et il était attaché à l’une et à l’autre et il était très embarrassé pour savoir laquelle il devait renvoyer… La prudence et la réflexion s’imposent pour traiter cette affaire. J’ai pensé que, peut-être, dans certains cas, ce serait une bonne chose que de leur permettre de garder leurs deux femmes et cependant de les admettre dans la communion chrétienne
 ».
Williams ne manquait pas d’humour. Lorsque, voyageant à travers les Tonga, il se proposa pour mâcher de la racine de kava en présence des chefs Taufa’ahau et Makea afin de la préparer pour le mélanger et en faire une boisson dans le bol, il raconta : 

« Avant que cette racine ait été dans ma bouche une demi-minute, je fus heureux de la retirer, car elle est extrêmement amère et fait énormément saliver ; les Tongiens se moquèrent de moi et dirent que les papalangi (Européens) étaient intelligents pour beaucoup de choses, mais pas pour mâcher le kava
 ».
Lorsqu’il revint sur le Camden en 1839 pour son dernier voyage, à travers les Samoa et jusqu’aux Nouvelles-Hébrides où il devait trouver la mort, des signes montraient que Williams, installateur de bases et instigateur de voyages, était déjà fatigué. L’écriture de son journal n’était plus nette et claire
. La dernière phrase n’est pas terminée, de même que la vie de son auteur trouva, hélas, une fin prématurée.

4. AVE MARIA ou ALLÉLUIA ?
MANGAREVA, WALLIS et FUTUNA,
FIDJI

LE CATHOLICISME ROMAIN ARRIVA tardivement en Polynésie orientale, mais il y arriva animé par la conviction qu’il en avait un droit divin. Les pères français de la Société des Sacrés-Cœurs de Jésus et Marie (Pères de Picpus) étaient ultramontains, antimodernistes, et avaient reçu une formation classique
. Ils avaient, sans le moindre complexe, hérité de la tradition « baroque ». Ils considéraient la restauration d’une monarchie catholique en France comme un appel adressé à leur pays à être, une fois encore, la servante de la Contre-Réforme catholique. Leur religion était inséparable de leur patriotisme. Leur idéal missionnaire consistait à rassembler des populations non-chrétiennes dans des « réductions », villages groupés autour d’un noyau de prêtres se conformant à une règle religieuse. Le baptême des convertis était suivi par le catéchisme, puis par une lente et patiente assimilation des éléments fondamentaux des dogmes et du comportement catholiques. Les « réductions » forestières des jésuites au Paraguay leur fournissaient un modèle pour les petites îles du Pacifique
. Les rites sacrés, les sept sacrements, les fêtes du Christ, de Marie et des saints effectuaient la transformation de façon visible. La confession régulière assurait une communication étroite entre les missionnaires et les convertis. Mangareva, la plus grande des îles Gambier, devint pendant quarante ans un remarquable avant-poste de la chrétienté catholique, soumis à l’autorité du père Louis Laval (de son vrai nom : Honoré Laval), qui était une sorte de pape Grégoire VII en miniature.
En 1837, sur son lit de mort, le père Pierre Marie-Joseph Coudrin, fondateur de la Congrégation à laquelle appartenait le père Laval, murmura comme une prière les mots « Valparaiso, Gambier
 ». A cette date, trois de ses jeunes hommes avaient déjà, le 7 août 1834, débarqué à Akamaru, l’une des quatre îles hautes des Gambier : le père François d’Assise Caret
, originaire de Bretagne, Laval, ainsi qu’un assistant et catéchiste, le frère Columban Murphy
, un Irlandais qui devait plus tard apparaître aux protestants des Hawaii comme une sorte de fléau. Caret avait alors trente et un ans, Laval vingt-cinq. Peu après qu’ils eurent débarqué au milieu d’une population qui vivait alors pratiquement nue, Laval rencontra son premier protestant, George Hunn Nobbs 
, qui était arrivé un peu avant les catholiques venant de l’île Pitcairn. Nobbs avait été envoyé en éclaireur par la LMS, avec le vague projet d’y commencer une mission. Il ne resta pas longtemps ; en octobre, il partit pour reprendre son activité parmi les descendants des mutinés du Bounty, installés sur Pitcairn. Ultérieurement, il les accompagna dans l’île de Norfolk, très loin dans le Pacifique occidental. Caret fut le premier supérieur de la mission catholique aux îles Gambier. De petite taille, doux et émotif, antithèse vivante de Laval, il mourut en 1844, laissant une réputation d’aimable sainteté.
Tandis que les protestants dans le Pacifique cherchaient à faire connaître à leurs convertis le salut céleste, les catholiques insistaient sur la sanctification terrestre des îles par le moyen des sacrements. Aux îles Gambier, ils commencèrent par rechercher et baptiser des enfants dont les parents n’offraient aucune résistance. Vers le milieu d’août, les missionnaires étaient en quête d’enfants qui se trouvaient en danger de mort. Le 15 août, ils baptisèrent un bébé de sept ou huit jours, lui donnant le nom de Marie. « Quoi de plus juste ? » écrivit Laval
. L’enfant, le premier des fruits de la mission, survécut deux jours. La première messe à être célébré aux Gambier le fut le matin du baptême de cet enfant. Les funérailles s’ensuivirent, le 18 août, « avec toutes les cérémonies de l’Eglise ». Les missionnaires plantèrent une croix sur la tombe, assurés que « des grâces en abondance couleraient bientôt sur ces peuples ». Rien ne fut épargné pour faciliter cet épanchement
.
Sur l’île d’Aukena, à côté de la tombe de leur « ange », Caret et Laval chantèrent chaque jour les heures canoniales, conformément à la « règle » de leur congrégation. Ils demandèrent aux chefs la permission de s’établir sur l’île plus étendue de Mangareva. Mais le grand chef, Maputeoa, qui devait se convertir plus tard, s’opposa à leur requête. Caret, ayant l’impression, probablement juste, que la crainte des esprits locaux était à l’origine de ce refus, l’attribua à un diable, le dieu-esprit d’un des temples de la population locale. Sur le chemin du retour vers l’île d’Aukena, après le refus du chef, les deux prêtres prirent la précaution de faire à maintes reprises le signe de la croix, mais sans toutefois se faire remarquer. A l’intérieur du sanctuaire, Laval alla jusqu’à cacher une image de Notre Dame de la Paix, à l’endroit même où des « ballets chantés érotiques » étaient habituellement exécutés par les hakakarioi, danseurs mangareviens de la fertilité d’un type comparable à celui des arioi des Tahitiens
.
Refoulés, mais de façon seulement temporaire, les trois hommes persévérèrent dans leur marche d’approche, opposant aux signes de la religion traditionnelle ceux correspondant à la religion nouvelle. Ces petits gestes, renforcés par le chant de l’Ave Maris Stella en latin et la Sainte Cité en français, permettaient de prévoir ce qui allait suivre. En peu de temps, les petites îles allaient être généreusement parsemées d’églises de pierre, d’un couvent, d’écoles, de routes empierrées, de chapelles et de bâtiments royaux, destinés à élever la famille de Maputeoa à la dignité d’une dynastie chrétienne. On ne peut s’empêcher de constater que, par une ironie de l’Histoire, les premiers interprètes utilisés par les missionnaires catholiques, à part Nobbs, furent deux instituteurs autochtones de la LMS, envoyés par la jeune Eglise de Rapa, dans les îles Australes, pour travailler dans les Gambier
. Les prêtres se passèrent vite de leurs services. La connaissance qu’ils acquirent rapidement de la langue autochtone leur permit de l’utiliser eux-mêmes, et de commencer à l’écrire pour la première fois. La rapidité de leurs succès, après qu’ils eurent surmonté les périls de l’hostilité, des rats, de la faim et de l’absence de logement décent, est un témoignage de leur ténacité.
Laval, dans sa prose paternaliste, rappela bien des années plus tard comment Caret, Murphy et lui avaient vécu dans des endroits jusque-là favorables aux protestants venant de Rapa. Les prêtres durent se contenter de misérables huttes de terre. La population pensait, peut-être à cause de leur costume, qu’ils étaient des dieux. Murphy, en véritable Irlandais, réussit à distiller une liqueur de la plante ti. Laval trouvait là une consolation à ses misérables repas. Laval et Caret visitaient Mangareva, à la recherche d’enfants malades qu’ils pourraient baptiser. Nobbs, selon Laval, disait aux autochtones que ces papistes cherchaient les bébés pour les manger
. Cette calomnie, selon laquelle le Pape mangeait les bébés, largement répandue parmi les convertis protestants du Pacifique, provient d’une illustration figurant dans des traductions du livre de Bunyan, Pilgrim’s Progress  (Le progrès du Pèlerin), représentant une des affreuses visions allégoriques du chrétien.
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Caret transcrivait la langue dans un carnet. Les gens considéraient comme magique ce modeste vocabulaire. Pour Noël, des traductions satisfaisantes de l’oraison dominicale, de l’Ave Maria et du symbole des Apôtres avaient été réalisées. A Akamuru, les missionnaires choisirent parmi les chefs des convertis probables afin de leur enseigner des chants rimés et entraînants concernant le ciel et la Trinité. Le jour de Noël, la messe de minuit, avec l’Adeste Fideles et les nouveaux chants vernaculaires, fit une grande impression. Peu auparavant, quelques-uns des chefs sacrés avaient demandé à Caret et Laval de leur couper la longue chevelure, signe de leur puissance, en guise de témoignage de leur volonté de renoncer aux dieux anciens des îles. Murphy, qui avait une belle voix, dirigeait les chants avec l’aide de son accordéon. Ce premier Noël, avec cette combinaison de la liturgie traditionnelle et de coutumes locales, resta longtemps dans la mémoire du père Laval. Il rappelait comment sa pensée s’était tournée vers Noël, tel qu’on le célébrait à Paris dans la maison-mère de sa congrégation, et comment il jetait « un regard rétrospectif vers sa patrie où tout est civilisation exquise, où la religion a ses représentations magnifiques et où le coeur, sans être plein, a pourtant bien des jouissances légitimes à goûter !
 ».
En février 1835, tout l’archipel des Gambier avait été visité. Murphy, le technicien du groupe de missionnaires, avait fait l’acquisition d’une ancienne baleinière. Le minuscule Caret avait de la peine à maîtriser le gouvernail lorsque la mer était forte. Laval, maladroit pendant toute sa vie, tomba par-dessus bord et faillit se noyer. En dépit de tout, les progrès de la mission étaient spectaculaires. Nobbs partit sur un bateau allemand pour retourner à Pitcairn, laissant ainsi aux prêtres le champ libre. Ils profitèrent de ce départ pour faire remarquer que Nobbs avait abandonné le célibat ecclésiastique. Ils expliquèrent à la population que Dieu n’avait pas de femme, que Christ n’avait pas de femme, et qu’eux-mêmes n’en avaient pas non plus. Luther, le premier protestant, incapable de supporter cet état sacré, avait pris femme. Ainsi avait agi Nobbs, son descendant spirituel. Leur propre généalogie spirituelle, partant du Christ, passant par Pierre et se poursuivant par les évêques de l’Eglise était, de plus, impeccable – argument puissant pour un peuple qui admirait les bon lignages
.
Caret et Laval gagnèrent peu à peu l’intérêt et l’appui de Matua, un véritable géant, qui était l’un des principaux chefs du groupe, prêtre de la religion traditionnelle et oncle du Maputeoa. La crainte inspirée par une force invisible plus grande que la sienne influença évidemment le choix de Matua. Il se lia avec les catholiques, leur fit don de son temple et les conseilla quant à la façon d’approcher Maputeoa. Pendant ce temps, leur travail s’étendait à l’île de Taravai, où ils enseignèrent au peuple les dix commandements, prudemment tout d’abord, parce qu’ils pensaient que le dogme et les sacrements devaient précéder le changement moral. En mars, le jeune Maputeoa apparut pendant la messe. Il manifesta de la curiosité, et demanda pourquoi il ne pouvait prendre la communion. On lui dit qu’une instruction préalable était nécessaire. Il se tint à l’extérieur de l’école ouverte par Caret pour les enfants, demandant d’un ton péremptoire que Caret sortît et l’instruisît. Caret et Laval avaient déjà décidé de faire face à cet ordre royal en affirmant leur « supériorité nationale » et leur autorité ecclésiastique
. Caret dit au roi d’entrer et de se joindre aux enfants Le roi se fâcha, partit afin de chercher Laval, et insista pour qu’on l’instruisît sur la façon de faire le signe de la croix.
Pendant le carême, Maputeoa se tenait aux côtés de Matua, à Mangareva, lorsque celui-ci permit aux missionnaires, devant tout le peuple, de mettre en pièces les images des divinités anciennes dans le temple qu’il avait donné aux catholiques pour leur usage. Un des jours suivants, les prêtres consacrèrent le sanctuaire, en en faisant une église dédiée à l’archange Michel. « Sous Constantin et d’autres, observa Laval solennellement, les temples des faux dieux furent aussi changés en églises
. » Matua continua à protéger la mission, contre l’opposition faiblissante de son neveu, qui occupait un rang supérieur au sien. Caret et Laval attendaient des renforts de France ; ils savaient que leur supérieur, Jérôme Etienne Rouchouze, évêque titulaire de Nilipolis, ayant juridiction comme Vicaire apostolique sur l’Océanie orientale, était en route pour le rejoindre. Ils avaient d’abord prévu de l’attendre et ne pas hâter le baptême de leurs cent-cinquante-deux catéchumènes d’Akamuru et trente-cinq autres de l’île d’Aukena. Comme il n’arrivait pas, ils décidèrent de passer à l’action. Mais, de façon providentielle, Rouchouze apparut à temps, le 9 mai 1835, avec le père Louis Maigret, le futur évêque d’Hawaii
, le père Cyprien Liausu et un groupe de frères missionnaires destinés à construire des maisons et des églises dans les îles.
En juin, l’évêque célébra en masse baptêmes, confirmations et communions. Les marae  sur la grande île furent détruits. L’évêque brisait les idoles de corail avec un lourd marteau, tandis que sa suite chantait en procession – mémorable Pentecôte iconoclaste propre à épouvanter tous les ethnologues. Les baptêmes se succédèrent vite à Aukena et Taravai. D’autres baptêmes à Akamuru préparèrent des mariages chrétiens. La distribution faite en toute hâte de calicots protégea les nouveaux chrétiens de la nudité. Laval observa avec plaisir que le signe de croix et l’observation de l’Angelus se répandaient. Une des tantes du roi reçut le baptême sur son lit de mort et eut des funérailles chrétiennes, tandis que le roi et Matua se réconciliaient. Le roi donna son accord à la démolition du plus grand des temples de l’archipel à Rikitea, sur l’île de Mangareva, où Liausu, qui avait étudié avec le célèbre docteur Récamier, mit sur pied un hôpital et soigna les malades pendant une soudaine épidémie. Matua, qui avait reculé le moment de couper ses cheveux et de se soumettre au baptême, accepta enfin l’un comme l’autre. Il fut baptisé avec sa famille. Maputeoa suivit le 25 août 1836, dans une église construite pour la circonstance. Le sol était tapissé de tapa blancs, que Laval compara à des tapisseries des Gobelins : « Si vous voulez maintenant que ce fut simple, écrivit-il, c’était simple mais c’était beau
 ». Ces innovations dans le décor étaient accompagnées de mélopées locales adaptées par Laval aux rites de l’église de Mangareva – une tentative audacieuse de plain-chant polynésien
.
Les célébrations épiscopales donnèrent un avant-goût quelque peu trompeur à ce qui allait suivre. Après que Rouchouze fut parti pour l’Europe (et la fin tragique qu’il trouva au cours de ce voyage), Liausu devint le chef du groupe de missionnaires à Mangareva. Il eut de bonnes relations de travail avec Laval, mais fut un rude patron pour la population. Il prit en main la construction d’églises, l’aménagement de plantations, la séquestration des jeunes filles chargées des jardins du couvent de Rourou, sur les pentes du mont Duff à Mangareva, et la fondation d’une communauté de soeurs polynésiennes dans un vaste couvent de pierre. Liausu s’en fit aumônier. Lorsqu’il partit, en 1855, pour la France sans en avoir reçu l’autorisation, il laissa à Laval la charge de la mission, mais donna l’autorité sur le couvent à la supérieure, soeur Thérèse. La suprématie turbulente de Laval sur Mangareva avait commencé.
Il reconnaissait que dans certains domaines, il dépendait des dons particuliers de plusieurs de ses collègues pour l’établissement de la lointaine théocratie, spécialement du comte Alphonse de Latour de Clamouze, un aristocrate ruiné, élevé par les pères des Sacrés-Cœurs qui se joignit à la mission sous le nom de frère Urbain. Latour excellait comme architecte, comme inspecteur des programmes éducatifs, des cours de latin et de français et même de travaux manuels. Pierre Adolphe Lesson, un médecin qui visita les Gambiers sur le Pylade, fut frappé par le contraste offert par les belles manières de Latour et « le sourire stéréotypé
 » de Laval, qui exprimait une bonhomie conventionnelle et qui témoignait dans sa conduite et dans ses écrits d’une familiarité excessive avec le bon Dieu. Le côté rural catholique français de Laval, qui était fils d’un ouvrier journalier dans un village de la Beauce près de Chartres, apparaît dans les deux tours jumelles et asymétriques dont il flanqua sa modeste église sur l’île d’Akamaru, près de son très simple presbytère. Il avait presque certainement pris pour modèle la grande cathédrale qui avait dominé le catholicisme de son enfance
.
Le cléricalisme de Laval lui permit de contrôler, par la pratique de la confession privée, la totalité des habitants - moins de trois mille - de ce petit royaume dont il était le chef spirituel. Des milliers de prêtres post-révolutionnaires étaient en France exactement comme lui, circulant dans leurs paroisses portant chapeau noir plat et soutanes tachées, faisant ronchonner les paroissiens entre eux. Ils connaissaient la vie privée de chacun, avaient un style jovial, assurés qu’ils avaient reçu le droit d’utiliser la contrainte. N’étaient-ils pas les représentants sacrés du corps de Christ, distribuant à leur troupeau apeuré le véritable corps du Seigneur dans le mystère de la messe ?
A la différence de beaucoup de ses confrères, prêtres de la mission des Sacrés-Cœurs qui venaient de la côte atlantique, Laval n’aimait pas la mer. Il fit délibérément de sa paroisse un petit coin rural, entouré par la mer, reconstitution d’un idéal médiéval. Le chef des prêtres, le roi, les nobles et les gens du peuple étaient prisonniers de forces menaçantes, le paganisme, l’hérésie, l’apostasie. Laval incarnait le rôle du gardien, aimé par beaucoup de fidèles, maudit par ses opposants irrités. Etienne Jaussen, son évêque à Tahiti, dut à la fin réprimander Laval qui traitait les commerçants et les administrateurs français comme s’ils étaient des incarnations du diable. Cependant lorsque Jaussen ordonna en fin de compte à Laval de se retirer à Papeete, il l’appela « ce généreux athlète, le premier apôtre de notre mission, notre doyen d’âge, notre modèle à tous
 ».
Les années qui passaient donnèrent à Laval une totale confiance en soi en tant que juge des baptisés. Ses excommunications étaient sommaires et sévères. Il se comporta brutalement à l’égard des marins et des commerçants que cherchaient à séduire les filles et à exploiter les perles et les huîtres perlières locales. Les conflits de Laval avec eux dominent dans la seconde partie de ses mémoires quelque peu fastidieuse. A la fin son opposition aux administrateurs français désignés pour mener une enquête quant à la justice sommaire qu’il exerçait conduisit à sa chute. Le gouvernement français décida d’établir son protectorat sur Mangareva, puis de l’annexer. Le conflit de Laval avec les troupes françaises, « un duel entre des procédés de caserne et des façons conventuelles
 », n’avait pas seulement un côté comique. C’était un signe avant-coureur de l’anti-colonialisme. Dès 1842, Laval protesta contre l’occupation militaire française des îles Marquises. « Il est des moments où le prêtre catholique a le droit de dire Caesarem appello ; mais vouloir aller plus loin, vouloir que les baïonnettes introduisent dans le coeur et l’amour de la religion et l’amour de la France, non jamais… jamais
. »
Laval se compare favorablement, comme écrivain, traducteur et ethnographe
, avec les protestants William Ellis, Wyatt Gill et Georges Brown. L’architecture formidable et les routes en pavés massifs encore visibles sous la végétation dans le silence désolé de Mangareva sont comme des monuments de son rêve mégalomane. Sa grammaire, son dictionnaire et sa description de la culture pré-chrétienne montrent un observateur à l’œuvre, formé de façon classique et aimant son sujet.
Les catholiques ont apporté à Mangareva la dignité d’une monarchie chrétienne, ainsi qu’une cathédrale et un palais. Mais Maputeoa et les régents souffreteux qui lui succédèrent n’offrent aucun parallèle avec les monarques protestants pleins de ressources de Raiatea ou de Tonga, ou avec la reine Pomare IV de Tahiti, qui eux avaient de la personnalité. Laval, conseiller de la régente Maria Eutokia, lutta pour préserver l’autonomie de Mangareva contre les colonisateurs. De redoutables tensions survinrent dans les années 1860 à propos du marchand de perles Jean Pignon, qui fut pour Laval « son cauchemar depuis vingt ans
 ».
Les gouverneurs qui se succédèrent à Tahiti manifestèrent à des degrés divers leur désir d’intervenir. Mais la condamnation de Pignon par le tribunal de Mangareva conduisit à l’envoi d’une commission d’enquête que faisait présager des réparations. La régente de Mangareva, ayant Laval à ses côtés, fit appel à l’impératrice des Français, Eugènie. Le ministère des Colonies autorisa le gouverneur de Tahiti, de la Richerie, à installer à Mangareva un résident qui eût autorité sur Laval. Selon les termes du protectorat français, Mangareva n’avait pas le pouvoir d’expulser des citoyens français. Vingt soldats français arrivèrent pour placer la mission « en état de siège
 ». La congrégation à laquelle appartenait Laval protesta à Paris. On aboutit à un compromis : l’évêque Jaussen à Tahiti accepta de payer une amende si les soldats français étaient retirés.
En février 1870, le faible prince régent Arona de Mangareva écrivit au ministère de la Marine pour retirer la demande faite par son prédécesseur d’un protectorat, lequel du reste n’avait jamais été ratifié par écrit par la France. Les Français répugnaient à risquer une confrontation avec le Saint Siège sur la question de Mangareva. C’était l’époque du décret de l’Infaillibilité à Rome, et de la débâcle de la guerre franco-prussienne. La situation fut, en fin de compte, réglée sur place par le commandant de La Motte-Rouge, qui convainquit à la fois l’évêque et les chefs de Mangareva que l’établissement d’un véritable protectorat était souhaitable. Son rapport dit que Laval devait quitter Mangareva et que « le plus tôt serait le mieux
 ». Il le décrivit comme un homme dominateur, explosif, « isolé du monde depuis trente-cinq ans et entraîné par des idées religieuses exagérées. Cet homme veut à tout prix sauver des âmes et pour cela tous les moyens sons bons ». L’évêque Jaussen, « pour calmer cette tempête », rappela Laval à Papeete en mars 1871. Il conserva à Laval son titre de pro-vicaire mais le vieux missionnaire sombra dans le découragement et la morosité. « Comme je m’y suis dûment ennuyé !! » écrivit-il vers la fin de ses mémoires. « Est-ce donc là ma récompense de trente six ans de Mission !
 ». Il rêvait à son coin bien-aimé de Mangareva, mais ne fut autorisé à y retourner qu’une seule fois, brièvement, en 1876. Devenu boiteux dans sa vieillesse solitaire
, il traînait dans le presbytère de Papeete, jouant avec des chats, penché sur un feu à la saison fraîche, entretenant sa tristesse. Un des chats le griffa. L’égratignure s’infecta. Il mourut empoisonné le premier  novembre 1880 et fut enterré dans le cimetière de Papeete.
Par une ironie du sort, l’éthique catholique du travail à Mangareva semble avoir contribué au déclin de la population. L’exode de jeunes hommes sur des bateaux de passage et les ravages provoqués par des épidémies venues du dehors ne fournissent qu’une partie de l’explication. Une autre doit être attribuée à l’éloignement pourtant bien intentionné, ordonné par des catholiques, des hommes, arrachés au travail traditionnel dans les jardins et la pêche, pour être affectés à la construction d’églises, du couvent et des routes. Des aliments importés remplacèrent le régime traditionnel de tubercules et de poisson ; un régime diététique défectueux amoindrit la résistance aux maladies. Les voeux féminins de chasteté retardèrent le renouvellement d’une population qui diminuait. Le couvent de Rourou, au faîte de son activité, logeait entre cent cinquante à deux cents mères de famille potentielles. Les types traditionnels d’alimentation et de reproduction étaient ainsi perturbés par la tentative de sacraliser une population polynésienne en fonction de préjugés européens.
Le séjour de Laval aux Gambier fut interrompu à deux reprises, contre son gré, par d’autres missions de courte durée. En novembre 1836, Rouchouze l’envoya avec Caret essayer d’introduire le catholicisme à Tahiti
. Plus tard, en avril 1848, l’évêque Jaussen le délégua en pionnier parmi les convertis des missionnaires mormons américains qui avaient commencé leur travail dans les coralliens des Tuamotu. Laval y passa trois ans « à prêcher les Mormons, à supporter leurs injures et à faire marcher bien doucement la mission de ces îlots arides
 ». Mais il se languissait des paysages plus verdoyants des Gambier et fut finalement autorisé par son évêque à y retourner, bien que ce fût deux ans plus tard que cela n’avait été prévu à l’origine. Il supervisa la construction d’églises en claies et en torchis, et persévéra jusqu’à ce qu’il y eût beaucoup de demandes de baptêmes catholiques. « Maintenant que les Mormons se débattent comme des poissons hors de l’eau, je crois qu’ils vont disparaître, et que la mission est actuellement fondée
 », lui dit Jaussen. Laissant la mission des Tuamotu traverser des épisodes orageux sous la conduite de son compagnon, le père Clair Fouqué
, il revint avec soulagement à Akamuru et à Mangareva. Les prêtres et les frères qui continuèrent son activité dans les îles dispersées des Tuamotu, navigateurs d’une patience légendaire, apportèrent un élément caractéristique à l’édification de l’Eglise catholique romaine en Polynésie française.
WALLIS ET FUTUNA : UN MARISTE MARTYRE
TROIS ANS APRÈS QUE LES PÈRES des Sacrés-Cœurs (pères de Picpus) arrivèrent aux Gambier, ils reçurent, pendant quelques jours idylliques, la visite de l’évêque Pompallier et de ses pionniers maristes qui se rendaient en Polynésie occidentale. Le 13 septembre 1837, Pompallier débarqua peu avant minuit. La lune brillait sur les îles. Laval pensa que tout était « un beau songe
 ». Il se souvint que « Monseigneur Pompallier et les siens trouvèrent notre Chrétienté âgée de trois ans magnifique
 ». Le bref compte-rendu fait par St Pierre Chanel de la joie des jours suivants confirma ces souvenirs
. En présence de l’évêque, les prêtres et les frères fraternisèrent et célébrèrent la messe sur les îles d’Aukena et de Mangareva. Chanel, sans le savoir, était en route vers le martyre, sur l’île de Futuna, près de Ouvéa (Wallis), là où les maristes établirent une base aussi éloignée des îles plus grandes que l’était Mangareva, mais placée dans une situation centrale pour effectuer des incursions missionnaires dans les bastions protestants de Samoa, Tonga et Fidji. 
Pompallier contournait ces positions protestantes, sur sa route vers Wallis, en éprouvant un sentiment de frustration. Sur l’île de Vava’u, au nord des Tonga, il rencontra Thomas Boog, un commerçant protestant, qui lui dit que la culture et la langue tongiennes étaient proches de celles de Wallis, tandis que des contacts et des migrations avaient établi des relations semblables entre les Samoa et Futuna. Boog désirait aller à Wallis ; Pompallier le prit comme interprète et guide. Boog alla ensuite vivre à Futuna, partagea les derniers mois d’épreuves et de dangers qu’y souffrit Pierre Chanel, et devint un cnverti catholique.
Pompallier donna la charge de Wallis au père Pierre Bataillon, laissant un frère pour l’assister. Chanel, qui faillit être envoyé à Rotuma, alla en fin de compte à Futuna. Pompallier partit pour la Nouvelle-Zélande, acceptant de revenir à Wallis et à Futuna dans les six mois – une promesse qu’il ne put tenir. S’il fut dans l’impossibilité de le faire, cela résulta de problèmes qu’il ne pouvait résoudre. Ses moyens financiers et son personnel étaient déjà insuffisants. Il alla à Sydney et se préoccupa des débuts de la mission en Nouvelle-Zélande. Les hommes dont il disposait étaient des maristes. Lui-même, bien que proche de la congrégation mariste, n’y avait jamais fait profession
. Les prêtres et les frères qui servaient sous son autorité obéissaient, à travers lui en tant que leur évêque, directement à leur supérieur et père fondateur, Jean-Claude Colin, en France, lequel correspondait directement avec eux.
Les nouvelles du Pacifique irritèrent douloureusement Colin
. Il avait demandé à ses hommes d’accomplir leur tâche apostolique par équipes de deux, et de vivre en communauté. Les prêtres devaient, selon lui, pouvoir se confesser l’un à l’autre, et se stimuler mutuellement dans la vie spirituelle, la recherche de la sainteté. Il apprenait maintenant qu’ils étaient séparés, harcelés par les caprices et les craintes des chefs locaux, exposés au pillage et à la famine, victimes de la fièvre et de la dysenterie. Ceux qui étaient à Wallis se trouvaient dans une meilleure situation que Chanel à Futuna. Pompallier avait réussi à envoyer les pères Joseph Chevron et François Roulleaux en renfort au père Bataillon. Celui-ci fit, en janvier 1841, un rapport selon lequel tous les villages de Wallis, à l’exception de celui du grand chef, Lavelua, avaient été convertis. Mais les choses allèrent autrement à Futuna. Deux districts rivaux étaient en guerre, la source de leur conflit étant la possession de la prospère petite île d’Alofi toute proche
. Chanel trouva protection et un logis rudimentaire dans une hutte en bambou fournie par le grand chef d’un des districts, le jeune « roi » Niuliki. Il se trouva entraîné dans les hasards de la guerre. Sa situation connut des hauts et des bas en fonction de l’évaluation de son mana de prêtre, selon les succès et les revers de Niuliki.
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Le journal et les lettres de Chanel, un homme lucide et qui ne se plaignait pas, racontent l’histoire de sa situation difficile. Il apprit la langue et commença à l’utiliser dans la liturgie. Les quelques catéchumènes qu’il rassembla l’aidèrent à compléter ses maigres provisions, qui avaient été réduites par une tempête en décembre 1839, et étaient renouvelées de façon sporadique selon le bon plaisir de Niuliki. L’attitude de Niuliki à son égard se durcit après une bataille sanglante qu’il avait perdue en août 1839. La défaite semblait refléter le déplaisir des esprits locaux de Niuliki face à la présence de Chanel. Le futur saint continua patiemment son travail. Il enseignait la nécessité de pardonner à ses ennemis, s’occupait des malades et blessés, semblait à peine conscient de l’attitude toujours plus hostile de Niuliki. Il enregistra quelques baptêmes, mais, en 1840, les inscriptions sur son journal devinrent plus brèves et moins fréquentes. La faim, les maux de dents, ses souffrances physiques et son état de faiblesse générale mettaient son corps à la torture ; il devint incapable de dire sa messe quotidienne. Musumusu, gendre de Niuliki, adopta à son égard une attitude menaçante. Dès mai 1839, Chanel avait fait un testament devinant jusqu’où ses épreuves pourraient le conduire. « Je ne demande rien pour mon corps ; il est trop peu de chose pour que je me soucie de lui après mon dernier soupir
 ». Le même mois, il dit à Colin, en son nom et en celui de ses compagnons de la mission de Futuna : « Nous désirerions bien que nos coeurs fussent aussi brillants que le climat sous lequel nous vivons
 ». Sa mort fut hâtée par la conversion du fils de Niuliki.
Le 28 avril 1841, Musumusu vint à la hutte de Chanel avec un groupe de gens. Ils dirent qu’ils étaient venus pour chercher des médicaments, mais lorsque Chanel se retourna pour en prendre quelques-uns, ils le frappèrent avec une hache. Tandis qu’il saignait, quelques-uns de ses convertis l’entendirent murmurer que tout était bien, et que la mort lui était un gain. Alors Musumusu prit la propre hache de Chanel et le tua en lui ouvrant le crâne. Les assassins enterrèrent le corps, mais les reliques furent retrouvées plus tard, conservées, et envoyées à Rome. Elles furent ramenées à Futuna dans les années 1970. Pierre Chanel fut reconnu comme martyr par son Eglise en 1888, béatifié en 1889, proclamé patron de l’Océanie le 12 juin 1954 et canonisé en 1955. Né à Cuet, dans la riche campagne française de Bresse, Chanel fit ses études dans la splendeur architecturale du Moyen Age tardif de Brou tout proche. Puis il alla à Belley dans la vallée du Rhône, au pied des Alpes de Savoie, où il enseigna ensuite au séminaire. Sa vie de missionnaire établit un lien entre ce magnifique pays et la rigueur tropicale de Futuna. En France, comme dans le Pacifique, son service s’explique par sa dévotion désintéressée au Christ et à sa Mère. Ses écrits, très simples, reflétèrent l’esprit des béatitudes.
Le martyre de Futuna symbolisait un état de choses qui mit le comble au zèle de Jean-Claude Colin, en France. Il se consacra au lancement de la Société de l’Océanie
 destinée à transporter les missionnaires catholiques et à financer cette entreprise par le commerce. Il fut soutenu par deux compatriotes visionnaires, un capitaine de navire, Auguste Marceau, et un magnat de la navigation du Havre, nommé Michel-Victor Marziou. Marceau fut nommé au commandement du premier navire l’Arche de l’Alliance. Colin chercha des noms connus pour compenser les progrès trop lents de Pompallier. Il trouva des fonds à Lyon, le quartier général de la société pour la Propagation de la Foi, puis alla en 1842 à Paris et à Rome, pour conférer avec le Cardinal Fransoni, du Collège de la Propagande.
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Fransoni tomba d’accord avec lui pour estimer que la politique de Pompallier était imprévoyante et sa juridiction trop vaste. Le Pape Grégoire XVI créa un nouveau vicariat d’Océanie centrale
 et fit de Bataillon son évêque. Colin profita de l’élévation d’un mariste professant pour renforcer son propre système de communications avec ses hommes qui servaient sous les ordres de Bataillon et de Pompallier. Il commença par nommer des visiteurs qui devaient être basés à Sydney et aller inspecter, sur le terrain, la situation des missionnaires. La base de Sydney, ou Procure, établie par les premiers prêtres à être envoyé en Australie, Antoine Freydier-Dubreul et Jean-Louis Rocher, devint une maison mariste et fut appelée Villa Maria, dans le district de Hunters Hill-Gladesville, près de Sydney. Ce centre de retraite et en même temps port d’attache devint le centre nerveux et le quartier général du travail des maristes dans le Pacifique et en Australie
.
Au commencement, la Société de l’Océanie réalisa pleinement les plans ambitieux de Colin. La noblesse, des hommes d’affaires et des évêques prirent des parts en France. Marceau se rendit à Rome en 1845. Il fit grande impression. Sa brochure « Les missions catholiques en Océanie
 » fit des miracles dans les mains de son auteur, un marin de piété fervante. La compagnie établit trois annexes en Italie. Le nouveau Pape Pie IX acquit des parts avec quinze cardinaux, vingt archevêques, le général des Jésuites. Le Roi d’Italie, princes et nobles suivirent. Marceau s’embarqua et prit le commandement du premier navire en 1846 – il était mené d’une discipline « quasi-monastique » et « ressemblait à un monastère trappiste flottant dont le capitaine devenait simultanément Père abbé, sacristain et animateur spirituel ». Malheureusement, il était aussi un piètre administrateur.
La mauvaise gestion n’était pas le seul problème. La Compagnie, avec un capital d’un million de francs, était cotée à la bourse de Paris. Lorsque la révolution de 1848 renversa la monarchie française, le marché financier s’effondra. Marceau, pieux et élégant, mais manquant du sens aigu nécessaire aux transactions rapides, revint en France avec des dettes accumulées de trois cent mille francs. En dépit des efforts déployés par Marziou pour renflouer la Compagnie avec des capitaux frais, on dut liquider. Cet effondrement fut une suite amère aux prières et à l’activité de Colin. Il avait envoyé cent dix-sept missionnaires dans le Pacifique jusqu’en 1849. Il rêvait de créer un catholicisme océanien florissant à partir de leur œuvre, injectant un antidote au poison de l’hérésie, gagnant les îles pour l’Eglise et pour la Mère de Dieu. Devant le naufrage de ses espérances, il se retira en 1854 comme supérieur dirigeant de la Congrégation de Marie, retraite définitive qui dura jusqu’à sa mort. Répugnant à exposer ses hommes à de nouvelles privations, il tourna son esprit infatigable vers l’éducation et d’autres projets de sa Société. L’Océanie ne l’attira plus
.
Bataillon, devenu évêque de Wallis, s’y prit à sa manière pour garder et étendre ce qui avait déjà été gagné. Obstiné, extravagant sur le plan financier, il fit néanmoins honneur à son nom belliqueux. Sa forteresse de Wallis, loin des routes maritimes fréquentées, devint très française et catholique. Il créa des écoles pour filles dirigées par des soeurs missionnaires du tiers ordre de Marie. Comme ailleurs dans le Pacifique, les frères maristes enseignants, une organisation fondée en France en 1852, s’occupèrent des écoles pour garçons. Les premiers frères avaient travaillé aux côtés des pères comme catéchistes depuis 1837.
Les plus grands projets de Bataillon allaient jusqu’à lancer des missions à Tonga, Samoa et Fidji. Les pères maristes qu’il envoya pour ce travail commencèrent en français, mais ils durent apprendre l’anglais pour agir dans ces trois archipels où l’influence missionnaire et commerciale britannique dominait la scène. Wallis était trop éloignée pour devenir jamais la « Jérusalem du Pacifique » qu’elle demeura cependant dans l’imagination de ses évêques. D’autres maristes furent nommés évêques à l’intérieur de la juridiction de Bataillon en Océanie centrale ; ils se tournèrent de plus en plus vers l’Australie pour y trouver de l’argent et s’y approvisionner. Leurs presbytères et leurs écoles, hautes et sombres, avec de vastes vérandas, reproduisaient l’architecture australienne de l’époque. Tandis que le catholicisme progressait à Tonga, Samoa et Fidji, Wallis et Futuna demeurèrent purement catholiques, mais relativement statiques, fiers dépositaires de l’héritage de Pierre Chanel
. Le caractère inaccessible de ces îles fut illustré plusieurs fois dans de grandes occasions : les représentants de la hiérarchie australienne ne purent résoudre les problèmes de transport pour assister au pèlerinage de la béatification de Pierre Chanel en 1890, au centenaire de la mission à Wallis en 1937 et à la célébration locale de sa canonisation en 1955. En 1962, lorsque l’évêque Alexandre Poncet, héritier du siège isolé de Bataillon, prit congé de ses Wallisiens, ses voeux de départ furent qu’ils demeurent toujours « catholiques et Français
 ».

LES METHODISTES PÉNÈTRENT AUX FIDJI
LA MIGRATION DES TONGIENS et leur installation à Wallis pour des réunions de famille et le commerce étaient l’un des aspects d’un incessant mouvement plus vaste de pirogues venant des Tonga, le long des côtes d’un triangle ayant ses deux autres sommets aux Tonga du nord et aux Fidji de l’est. Depuis le XVIe siècle, les relations commerciales et dynastiques formées dans le groupe Lau des Fidji, avaient ouvert la route à des aventuriers tongiens à travers Lomaiviti, au centre des Fidji, vers les îles importantes et influentes de Taveuni et Vanua Levu. Le chef suprême de Taveuni, le Tui Cakau, qui dominait le « royaume » de Cakaudrove, s’étendant jusqu’à Vanua Levu, était devenu l’allié du Tui Nayau, dont les ancêtres tiraient leur titre de l’île de Nayau, mais étaient parvenus à dominer Lakeba, le principal point d’arrivée des pirogues venues des Tonga. Au début du XIXe siècle, les Tongiens s’étaient infiltrés un peu partout dans les Fidji. Ils faisaient le commerce de pirogues et de coupes de cérémonie en bois. Les noms et les titres tongiens s’étaient associés, par des mariages, avec la famille du Tui Nayau
. Cette relation avec les Tonga facilita la venue du christianisme des Tonga aux Fidji.
En 1825, à Papara, dans l’île de Tahiti, le missionnaire LMS John Davies rencontra un Fidjien nommé Takai, de Lakeba. Il était arrivé à Tahiti, passant par Sydney, accompagné par un Tongien, Langi, de Tongatapu. Les deux visiteurs de Davies avaient vécu aux Fidji. Ils savaient que Walter Lawry prêchait le christianisme à Tongatapu. Davies leur apprit à lire et leur enseigna un peu de tahitien. Takai et Langi « exprimèrent le vif désir que des instituteurs soient envoyés à Lageba, aux Fidji, disant que le chef Tuineau (Tui Nayau) était un homme aimable et paisible qui ferait bon accueil aux instituteurs
 ».
Les instituteurs tahitiens
, après avoir été retenus à Tongatapu pendant quelques temps par Aleamotu’a, atteignirent Lakeba en 1830 – Taharaa de Papara, Faaruea et Hatai de Moorea, tous célibataires. Tui Nayau se révéla moins prêt à recevoir le christianisme qu’on ne s’y attendait. En 1832, ils s’établirent à Oneata, au sud de Lakeba, où ils réussirent à créer le premier lieu de culte chrétien sur le sol des Fidji. Bien qu’ils aient eu des difficultés à apprendre la langue, ils furent chaleureusement accueillis. La tradition locale continue à se souvenir d’eux et à les honorer à Oneata. Hatai et Faaruea coopérèrent pleinement avec les missionnaires méthodistes lorsque ceux-ci arrivèrent ; les deux Tahitiens y travaillèrent jusqu’en 1846, date à laquelle ils moururent. Ils furent aidés après l’arrivée des méthodistes par un chef Fidjien, qui avait été converti aux Tonga ; Josua Mateinaniu, de Fulaga, qui accompagna les premiers méthodistes à Lakeba en 1835, était un personnage beaucoup plus important qu’on ne l’a reconnu jusqu’ici
. Son statut social et sa maîtrise du tongien et du fidjien facilitèrent l’arrivée de David Cargill et William Cross, de la Société missionnaire méthodiste, dont le débarquement à Lakeba – venant de Tonga le 12 octobre 1835, pour servir Tui Nayau - est célébré aux Fidji comme la naissance véritable de l’Eglise.
Cargill, qui avait connu les jours fastes du réveil aux Tonga l’année précédente, était diplômé d’Aberdeen, et avait un don remarquable pour les langues
. Il imagina l’alphabet abrégé fidjien conformément à des règles strictement phonétiques, préparant ainsi la grammaire et le dictionnaire de David Hazlewood, un missionnaire qui vint plus tard
. Cargill était un mélange complexe de foi, de talent et de vanité. Il pouvait être irritable et dédaigneux à l’égard de ses collègues moins instruits que lui, spécialement à l’égard de Cross, qui était plus âgé, mais fut placé sous ses ordres lorsque Cargill devint président du district des Fidji en 1838. Dans les débuts de leur mission à Lau, tandis que les chefs se jouaient d’eux en changeant constamment d’attitude, ils travaillèrent dans les villages et réussirent à réunir de petits groupes de chrétiens baptisés. La coutume fidjienne de prendre et d’utiliser les biens de leurs hôtes, pour les remercier de leur hospitalité, rendit leur vie pénible ; ils considéraient cela comme un vol. Peu à peu, ils se rendirent compte que Tui Nayau, qui était à cette époque étroitement associé avec Tanoa, le grand chef de l’île-forteresse de Bau, ne se rallierait pas au christianisme tant que Tanoa et d’autres grands chefs plus à l’ouest n’en feraient pas autant.
Bau, près d’une des embouchures du fleuve Rewa sur la plus grande des îles, Viti Levu, était voisin d’un autre des plus puissants « royaumes » des Fidji
. Astucieusement, les chefs de Bau avaient réussi à cette époque à jouer un rôle central dans les guerres entre les chefs de Viti Levu, Taveuni et Vanua Levu. Naulivou, Tanoa et son fils Seru (le futur conquérant qui devint célèbre sous le nom de Cakobau, conquérant de Bau) avaient « adopté » des pillards de plage et des naufragés qui leur avaient enseigné à utiliser des mousquets dans leurs batailles
. Le plus célèbre de ces tristes représentants de la civilisation européenne était Charlie Savage, un survivant du naufrage du brick Eliza, recueilli par Naulivou de Bau, un bagarreur endurci dont la morale, et celle de ses associés, était « du poulaillier
 ».
Reconnaissant qu’une mission chrétienne efficace aux Fidji dépendait dans une large mesure de l’attitude de Bau, de Rewa et du Tui Cakau, les méthodistes envoyèrent de Lakeba, vers la fin de 1835, Josua Mateinaniu vers l’ouest pour se mêler aux nombreux Tongiens qui étaient dispersés dans les îles, et pour étudier la situation dans les forteresses des grands chefs ; il fut un éclaireur bien informé qui conseilla judicieusement l’avance future de l’Evangile. En septembre 1836, il était de retour à Lakeba. Le dimanche suivant, la petite chapelle de Cargill était bondée. Une foule de trois ou quatre cents Tongiens habitant les îles Sous-le-Vent des Fidji s’y pressait. Beaucoup d’entre eux avaient« adopté le christianisme grâce à Joshua, un prédicateur accrédité que nous avons envoyé parmi eux il y a dix mois. Il a agi avec beaucoup de zèle et de fidélité
 ».
Les méthodistes comprirent le sens de ce voyage. En juin 1838, une grande pirogue fournie par Taufa’ahau de Ha’apai, le futur roi de toutes les Tonga, amena à Lakeba six autres instituteurs pour servir la mission des Fidji : Joeli Pulu (appelé Bulu en Fidjien), Sailosi Fa’one, Siuliasi Naulivou, Uesile Langi, Selemaia Latu et Semisi Havea
. Grâce à Cargill, ils apprirent le dialecte du Lau. Leurs noms, célèbres dans les annales des Fidji, indiquent pour cette première période l’importance qu’eut une longue succession de missionnaires tongiens qui utilisèrent les nombreux contacts de leur pays avec les Fidji pour y introduire leur foi. Au moment de l’arrivée de ces Tongiens, Cross était allé de l’avant à Bau et Rewa, suivant la trace de Mateinaniu. Peter Dillon, le marin catholique romain irlandais, le transporta contre rémunération à Bau. Malheureusement Tanoa, le chef le plus important, n’était pas là. Cross rencontra son fils, Seru, le futur Cakobau. Jeune, d’apparence sauvage, très maître de lui dans la conversation, il dit à Cross qu’il pouvait rester à Bau s’il le souhaitait, mais que sa sécurité n’était pas garantie. Cross, avec prudence mais peu de prévoyance, décida de continuer et d’approcher Tui Dreketi, le chef suprême de Rewa, sur la grande île de Viti Levu, qui était à l’époque alliée avec Bau. Là on lui offrit la protection qu’il cherchait et il décida de s’y établir.
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La rencontre entre Cross et Cakobau retarda le progrès des méthodistes aux Fidji. Cross, de petite taille et très sensible, n’avait rien d’un chef. Aux Fidji, les hommes étaient appréciés pour leur apparence physique et leur air d’autorité. John Hunt, qui plus tard gagna le respect de Cakobau, observa une fois que l’un des grands chefs pré-chrétiens de Rewa le craignait comme un concurrent potentiel parce que Hunt, à la différence de Cross, était de haute taille. Cakobau, toujours prompt à adopter les hommes blancs de toute sorte pour son propre avantage, fut également vexé parce que Cross était allé à Rewa au lieu de résider à Bau.
Des renforts méthodistes arrivèrent d’Angleterre à Lakeba en décembre 1838, apportant des fournitures suffisantes à Cargill, Cross et leurs familles pour compenser la perte de leurs biens. Les trois nouveaux missionnaires, John Hunt, James Calvert et Thomas Jaggar
 vinrent directement aux Fidji en réponse à des appels lancés dans la presse religieuse anglaise. Jaggar, un imprimeur, transporta bientôt ses machine de Lakeba à Rewa, et plus tard à l’île de Viwa près de Bau. La mission fut privée de ses compétences à la suite de relations sexuelles qu’il eut avec une jeune fille à Viwa en 1848
. Calvert occupa Lakeba pendant dix ans, commencement d’un long ministère aux Fidji. Il devint un expert des îles, et vécut assez longtemps pour assister aux célébrations des vingt-cinq puis des cinquante ans de la mission
. Hunt, l’autre membre de ce brillant trio, doit être compté parmi les missionnaires chrétiens les plus capables et dévoués de tous les temps.
Avec sa femme Hannah, John Hunt
 suivit Cross à Rewa, où il arriva le 7 janvier 1839. Pendant les neuf années qui suivirent, cet ancien laboureur du Lincolnshire âgé de vingt-sept ans, ordonné pasteur aux Fidji et pour les Fidji, vécut très près du peuple. Il comprenait les gens, les écoutait, les aimait. Il habita près des centres du pouvoir des grands chefs – Rewa, Somosomo à Taveuni, Viwa. Il étudiait avec perspicacité la personnalité des nobles des Fidji ; il appréciait leur valeur au-delà de leur statut social. Eux de leur côté l’aimaient. Leurs rapports mutuels étaient francs et jamais obséquieux. « Le fait est, écrivit-il une fois, que la faveur d’un chef fidjien doit être plutôt crainte que recherchée, et moins un missionnaire jouit de cette faveur, mieux cela vaut
. » Mais les chefs le respectaient.
Bien que n’ayant pas la formation technique de Cargill pour le travail linguistique, Hunt apprit l’important dialecte de Bau, qui finit par devenir le fidjien écrit classique. Avant sa mort, il avait traduit le Nouveau Testament et commencé l’Ancien. A Rewa, il s’attaqua aux Évangélistes. « J’y ai trouvé plus d’aide qu’en n’importe quelle partie des Écritures », confiait-il à son journal
. Il avait sous les yeux les traductions de Cargill dans le dialecte de Lau, mais, écrivit-il, « je ne veux pas qu’un autre homme soit mon maître ; je veux penser par moi-même ». Hunt avait l’esprit aussi ouvert que n’importe quel missionnaire à ce qu’il devait apprendre de l’ancienne culture des Fidji. Il ne « s’indigénisa » jamais, demeurant lui-même, un anglais et un méthodiste. Mais il parlait du Christ plutôt que de meubles européens, de vêtements respectables et de travail dur et ponctuel. Son acceptation de suivre la coutume locale du kerekere en donnant ses biens et ceux de sa femme aux Fidjiens exaspérait quelques-uns de ses collègues. Ce partage des biens personnels aux Fidji est réciproque, sans que l’on se soucie de savoir qui a commencé. Plus tard, on reçoit des dons équivalents en nourriture, en nattes, ou en aide en cas de besoin. John Hunt comprit cet aspect de la vie sociale des Fidji et en fut richement récompensé. Il n’était pas non plus facilement scandalisé ou collet-monté. Ses observations sur la religion pré-chrétienne étaient précises. Il reconnaissait aussi que s’il n’avait pas été tué et mangé, cela devait en partie être attribué au tabu spécial, la sainteté attribué à un « homme de Dieu ».
A partir de juillet 1839, Hunt et sa famille vécurent à Somosomo, sur l’île de Taveuni, où le Tui Cakau, un vieux guerrier et un cannibale intempérant, présidait son royaume chancelant de Cakaudrove, où son fils, Tui Kilakila, disposait de la majeure partie de la puissance militaire
. Richard Burdsall Lyth
, un autre  missionnaire remarquable, à la fois pasteur et médecin, vécut avec Hunt à Somosomo pendant une période d’effusion de sang et de danger. Le tempérament pratique du Yorkshire de Lyth s’accordait bien avec celui de Hunt. Par comparaison, ils trouvaient Cargill maussade. Cross, qui souffrait à Rewa d’une grave dysenterie, était relativement faible. Le journal de Hunt à Somosomo étonne par son analyse perspicace d’un monde auquel il était étranger. C’est à Somosomo que Hunt fit son apprentissage pour le travail d’une importance décisive qu’il devait accomplir plus tard à Viwa. Il était loin d’être naïf quant à l’impression que les méthodistes faisaient sur les Fidjiens :
« Le dieu et le prêtre sont, de leur point de vue, une seule et même chose. J’ai demandé à quelqu’un l’autre jour s’il savait qui est Jésus-Christ ; il me dit oui ; c’est toi qui est Jésus-Christ. Et souvent, lorsque nous passons devant les maisons, les enfants nous appelant: Jisu Ruisiti, pensant soit que cela nous fait plaisir d’entendre ce nom, soit que ce nom est le nôtre. Très probablement, ils pensent l’un et l’autre
. »
Les coutumes cannibales, rapportées par d’autres missionnaires avec une horreur affligée, Hunt les observait plus calmement ; il étudiait avant de se lancer dans des réformes. Après une bataille, il assista au sacrifice d’un chef capturé, lequel « fut consacré au dieu, découpé et cuit à trois ou quatre mètres de chez nous.

Je regardais l’opération qui fut accomplie avec l’habileté et la rapidité que l’on peut attendre de cannibales bien formés. Je vis un prêtre assis à la porte du temple, regardant les hommes occupés à la cuisson…
 ».
En une autre circonstance, Hunt pénétra dans le bure kalou, la maison du dieu, pour mieux connaître la religion à laquelle il offrait une alternative. « Nous demandâmes la permission d’entrer dans le temple, écrivit-il, cette permission nous fut accordée et nous nous assîmes près du grand prêtre et du vieux roi 
» Le journal de Hunt poursuit en décrivant les prières du chef avant une bataille, la présentation de précieuses tabua, dents de baleine, et de noix de coco, ainsi que l’absence de tout comportement extatique, que l’on aurait pu attendre selon la coutume de la part du prêtre. Lorsque la guerre fut terminée, il rapporta plus tard de façon laconique que les femmes dansèrent pour accueillir le retour des guerriers, et que « les chants en ce genre de circonstance étaient très érotiques 
 ». Hunt, Lyth et Thomas Williams, leur successeur, étaient en bons termes avec le prêtre du grand dieu de la guerre de Somosomo, et visitèrent son temple.
La maladie frappa durement la mission pendant cette première période. A Somosomo, un nouveau-né de douze jours, enfant de Hannah Hunt, et l’un des enfants de Mary Anne Lyth moururent. Margaret, épouse de Cargill
 , eut un enfant qui mourut à Rewa, et elle-même succomba ensuite à une dysenterie et hémorragie prolongées. Elle avait été le soutien de Cargill, celle qui aux Fidji l’aimait. Plongé dans la douleur, il demanda et obtint l’autorisation de retourner en Angleterre avec ses petites filles orphelines, ceci contre la volonté de Cross, qui estimait qu’il aurait dû rester. Cross offrit de loger les enfants chez lui, si Cargill décidait de ne pas partir. Les deux pionniers britanniques du christianisme méthodiste aux Fidji avaient de la peine à s’entendre, il y avait souvent des frictions entre eux, tristement décrites par Hunt : « Nos deux chers frères se disputaient fréquemment, et c’était triste à voir
 ». Hunt agissait en médiateur ; il ne cachait pas sa préférence pour Cross, qui mourut et fut enterré à Somosomo. Il était venu de Viwa pour se faire soigner par Lyth en octobre 1842. Dans le delta marécageux de Rewa, Cross avait souffert de la dysenterie, du typhus et d’une hernie ; son transfert à Viwa, dans un meilleur climat, intervint trop tard. Hunt lui rendit hommage avec affection
, mais était moins attaché à Cargill, dont le retour projeté aux Fidji pour un second séjour lui déplut. Avec une franchise caractéristique, Hunt confia à son journal : « Je dois m’opposer à M. Cargill comme homme et comme chrétien
 ».
Cargill, en fin de compte, ne revint jamais aux Fidji. Il se remaria en Angleterre, puis envoyé à Vava’u, aux Tonga, où il mourut dans un état de profonde dépression le 24 avril 1839, pleurant encore sa « chère Maggy », pour laquelle il avait publié un tendre hommage
. Il fut déçu par la retombée de la ferveur de l’église à Vava’u, où il avait vécu les joies du réveil de 1834. De façon pathétique, ses derniers jours furent assombris par l’excès de boisson auquel il s’adonnait depuis longtemps, par l’absorption excessive de laudanum, et par des troubles psychotiques, résultant probablement de la dengue. Sa mort fut peut-être un suicide ou simplement la conséquence d’une dépendance excessive à l’égard des médicaments
.
Depuis Somosomo, Hunt se faisait une idée juste de la signification de la présence d’aventuriers tongiens aux Fidji. Il remarqua que beaucoup d’entre eux combattaient dans les guerres de Cakaudrove. « Des chrétiens devraient avoir avoir quelque chose d’autre à faire qu’à bavarder d’une île à l’autre de cette manière
 », écrivait-il déjà en septembre 1839. En 1841, lui et Lyth, qui avait déjà 
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travaillé aux Tonga pendant quelques temps avant de venir aux Fidji, essayaient d’exercer leur ministère parmi la population mouvante des Tongiens qui entourait le village de Tui Kilakila
. Quelques-uns d’entre eux avaient été à Wallis et étaient sur le chemin du retour vers les Tonga. Parmi eux, un chef « qui semble avoir fait des progrès considérables dans le papisme
 ». Hunt faisait allusion à leur présence dans l’école que les missionnaires dirigeaient à Somosomo. « La plupart d’entre eux ne font qu’assister ; quelques-uns seulement ont réellement adopté le papisme, écrivit-il, et d’autres n’y paraissent pas très attachés
 ». En fait, ni eux ni les Fidjiens à ce stade ne paraissaient très attachés à quoi que ce soit d’étranger. Hunt pensait qu’ils n’adopteraient pas le christianisme aussi longtemps que le roi ne les y conduirait pas
.
Les missionnaires méthodistes ne pouvaient être satisfaits aussi longtemps que les grands chefs n’auraient pas surmonté leur désir évident de couteaux vavalagi, de vêtements et de mana. Ce qu’ils voulaient, c’était que les chefs reconnaissent en Christ le Dieu qui est mort comme un homme par amour pour le monde. Ils n’étaient pas disposés à instruire et à baptiser les chefs avant que ceux-ci aient manifesté « des remords chrétiens » et fait leur soumission au Christ, au milieu de leur propre peuple, dans l’Eglise. Bien qu’ils fussent conscients de l’importance de voir les chefs se tourner vers eux, les missionnaires exigeaient comme test prioritaire la preuve d’un changement intérieur. Le méthodiste était lui-même né d’une protestation contre l’adhésion purement formelle au christianisme
.
Il n’y avait aucun résultat de ce genre parmi les grands chefs à Lakeba, Somosomo, Rewa et Bau, lorsque Hunt partit pour Viwa en août 1842. Qaraniqio de Rewa était alors un ennemi juré qui avait incité à la violence contre la mission. Cakobau, déjà le principal seigneur de la guerre à Bau, maintint son hostilité à l’égard des tentatives religieuses de Hunt et de Jaggar sur Viwa, qui était toute proche. Il savait qu’ils avaient des visées sur Bau ; lorsqu’il les rencontrait, il plaisantait à ce sujet. Lui et les autres grands chefs sentaient la pression monter à l’intérieur de leurs petites zones d’influence. Les guerres auxquelles ils se livraient devenaient plus efficaces à mesure qu’ils obtenaient des armes à feux de navires de passage. Ils vivaient dans la crainte des représailles ou de la prise de possession par des navires de guerre britanniques ou français. Une enclave grandissante de commerçants européens installés sur la plage de Levuka, dans l’île d’Ovalau, devait être alternativement affrontée et calmée. Les méthodistes constituaient une complication supplémentaire, d’une nature religieuse qui n’était que partiellement comprise. Ils apportaient ce dilemme : être porteurs d’un puissant mana, et pourtant rester pacifiques. Ils condamnaient beaucoup de coutumes locales, et cependant proposaient une force magique amicale concentrée dans d’étonnants petits livres.
À Viwa, la conversion de Varani
, le neveu du grand chef Namosimalua, permit la percée décisive. Le nom de Varani (France) lui avait été donné lorsqu’il avait dirigé le pillage du navire français l’Aimable Joséphine dans les eaux de Bau en 1834, tuant le capitaine et l’équipage. En 1838, l’officier français Dumont d’Urville mit le feu aux installations de Viwa. Varani était l’allié et le compagnon d’armes de Cakobau, célèbre par la façon dont il tuait et mangeait ses ennemis. A la surprise de Hunt, alors qu’un jour il lisait le récit de la crucifixion dans l’évangile selon Saint Mathieu, récemment traduit, Varani fut visiblement ému. Lorsque Hunt lui apprenait à lire, il prit l’habitude d’aller dans la brousse pour prier, imitant Hunt. L’histoire de la crucifixion le décida. Il informa Cakobau qu’il allait devenir chrétien. Celui-ci, incrédule, menaça de le tuer et de le manger s’il le faisait, mais ne mit jamais sa menace à exécution. Varani « fléchit publiquement le genou devant Jéhovah
 » le jour du Vendredi Saint 1845. Il épousa sa femme principale et éloigna les autres lorsqu’il se joignit à la réunion régulière méthodiste de Hunt comme candidat au baptême. Le rapport de district de Hunt à la fin de juin dit : « Tout son esprit et toute sa conduite donnent la preuve la plus agréable qu’un grand changement a pris place en son âme ; et tout cela était si évidemment et exclusivement l’œuvre de Dieu que nous sommes très, très encouragés et fortifiés
 ».
Les rapports rédigés par Hunt n’étaient pas d’habitude exagérément optimistes, mais la transformation de Varani le transporta. Il avait là un chef authentiquement chrétien. L’oncle de Varani, Namosimalua, s’était rallié au christianisme dès 1839, mais de façon superficielle, tandis que la conversion de Varani était centrée sur un attachement plus fervent au Christ. Hunt vit la transformation de son âme, de ses pensées et de sa volonté. A la suite de l’expérience religieuse de Varani, au cours de la seconde moitié de l’année 1845, Viwa devint le théâtre de réveils émotionnels comparables à ceux qui avaient eu lieu aux Tonga en 1834
. En octobre, Hunt décrivait comment les maisons particulières et les offices publics dans l’église résonnaient de sanglots, de prières simultanées et de convulsions physiques. Hunt ne les désapprouvait pas : pour lui, c’était là des signes d’une ferveur que tous les bons méthodistes aspirent à voir depuis l’époque de John Wesley. Mais il recherchait, au delà de l’excitation, une transformation plus durable du coeur et de l’esprit. « Pendant la première semaine du réveil, écrivit-il, près de cent personnes demandèrent le pardon de leurs pêchés, par la foi en Jésus-Christ. Certains s’exprimaient de façon extrêmement claire, d’autres moins
. »
Hunt était conscient de l’influence que les guerres extérieures et les rumeurs de guerre avaient sur le réveil. Il commença son rapport sur ces événements en attirant l’attention sur « une grande anxiété
 » due à l’imminence d’une guerre sanglante entre Bau et Rewa, deux des alliés traditionnels de Viwa. Les agitations émotionnelles les plus extrêmes eurent lieu dans la maison de Namosimalua, le grand chef. La religion fidjienne pré-chrétienne comportait les crises extatiques du bete ou prêtre, que l’on croyait être possédé par le dieu local lorsqu’il était consulté sur les chances de succès dans un combat, ou sur tout autre sujet important. Il paraît probable que dans le réveil de Viwa, quelque chose de ce comportement pré-chrétien se soit reporté à l’ensemble de la communauté chrétienne. Tous les membres du peuple du Seigneur devinrent des prophètes. J. B. Watsford, le missionnaire australien qui vivait avec Hunt pendant le réveil à Viwa, nota que « le sang et le feu et les colonnes de fumée
 » (Joël 2, 28–32) étaient un cadre classique pour un tel comportement pentecôtiste (Actes 2, 17–19). La guerre avec Rewa, en fait, éclata en décembre, ce qui complète le tableau
.
Cakobau ne savait pas que faire après la conversion de son grand ami Varani, qui continuait à combattre aux côtés de Bau, mais refusait que l’on tue et que l’on mange les prisonniers. Le modèle de Varani était Hunt, franc et courageux, mais homme de paix plutôt que de guerre. Pendant ce temps, Cakobau dissimulait avec esprit son refus d’avoir un missionnaire à Bau. Hunt lui dit que les corps de tous ceux qu’il avait tués et mangés ressusciteraient au jugement dernier et que si Cakobau et ses victimes ne se repentaient pas auparavant, ils seraient jetés dans les feux de l’enfer. Cakobau répliqua : « Ah, très bien. C’est une bonne chose d’avoir du feu quand il fait froid ». Hunt lui dit : « Je continuerai à prier pour vous sans arrière-pensée, bien que vous traitiez ce sujet avec tant de légèreté ». Cakobau, révélant peut-être un léger défaut dans sa cuirasse de jovialité, dit : « Continuez comme cela
».
Lorsque John Hunt mourut de dysenterie à Viwa le 4 octobre 1848 à l’âge de trente-six ans, les fondements de la croissance d’une Eglise authentiquement fidjienne avaient été posés. Quatre autochtones, pionniers de la mission, reçurent l’autorisation de se préparer à l’ordination au ministère lors de la réunion du district, quelques semaines avant la mort de Hunt: Joeli Bulu, Josua Mateinaniu, Uesile Langi et Paula Vea
. Hunt et Lyth s’efforcèrent de donner au lotu des Fidji son caractère liturgique propre, utilisant la façon traditionnelle, énergique, de chanter, pour des cantiques de victoire comme le « Te Deum
 ». Un Fidjien qui aida Hunt à Viwa pour la traduction du Nouveau Testament a presque été oublié : Noa
 « qui connaissait sa propre langue mieux qu’aucun autre indigène » était un prédicateur laïc pittoresque et amusant, précurseur de nombreux prédicateurs de ce style aux Fidji. Qu’il fût devenu fou à la fin de sa vie n’empêcha pas son ami John Watsford, qui avait étudié le fidjien avec lui, de lui rendre hommage.
Grâce à Hunt et à Lyth, le christianisme devint un mouvement spontané du peuple et des chefs. Ces deux hommes s’en tenaient à l’enseignement de John et Charles Wesley. Ils tiraient leurs formes liturgiques du Prayer Book anglican. Leur doctrine des sacrements était conforme à l’enseignement de Charles Wesley sur la présence réelle. Leur enseignement sur la sainteté pratique dans la vie quotidienne avait un lien avec les idées fidjiennes du tabu, qui recevaient un contenu moral dans un cadre spirituel monothéiste. Les missionnaires entrèrent dans la vie fidjienne comme de nouvelles personnalités importantes. Eux-mêmes ainsi que leurs successeurs fidjiens, appelés talatala, ou pasteurs, occupèrent peu à peu la position des prêtres déconsidérés des nombreuses divinités d’autrefois. Tandis qu’il soignait, traduisait et prêchait à Viwa, Hunt trouva le temps d’écrire ses Letters on Entire Sanctification (Lettres sur l’entière sanctification), directement inspirées par les écrits de John Wesley sur le thème central méthodiste
. « Il écrivait sa propre vie », remarqua Watsford, qui raconta comment Hunt, plongé dans sa quête de la pleine vision de Dieu, l’interrompait cependant tout naturellement par des suggestions telles que « faisons une course » ou « faisons un peu de jardinage ». On pouvait chaque matin entendre Hunt chanter un de ses cantiques favoris en s’accompagnant sur son petit accordéon. De tels souvenirs montrent comment Hunt gagna l’affection des Fidjiens, qui aiment le bon temps et le chant, et souhaitent toujours que leur travail soit agréable
.
Varani pria de façon mémorable près du lit de mort de Hunt
. Ses regards croisèrent ceux de Cakobau par-dessus le cercueil lors des funérailles à Viwa. Les deux hommes, et plus tard les chefs qui les suivaient, savaient que Hunt avait prié pour eux aussi longtemps qu’il fut vivant. Sa vie et sa mort ont joué un rôle décisif pour conduire Cakobau à se soumettre au Christ en 1854 ; mais dans la personnalité de Ratu Seru Cakobau, que l’on reconnut bientôt à Bau comme vunivalu, chef suprême de la guerre, les motivations étaient étrangement mêlées. Varani mourut tragiquement en essayant de réconcilier le peuple guerrier des montagnes de Lovoni, à Ovalau, avec ceux de Levuka. Comme chrétien, il atteint à une simplicité héroïque
.
Il n’en était pas de même de Cakobau, qui fut toujours un homme compliqué, même lorsqu’il devint un pénitent sincère sous le nouveau nom d’Apenisa (Ebenezer, I Sam. 7,12). Le baptistère dans la grande église de Bau est taillé dans la pierre sur laquelle les victimes de Cakobau avaient eu la tête fracassée
 avant d’être envoyées dans les fours dont on disait qu’ils n’étaient « jamais froids » pendant les guerres avec Rewa, dans les années précédant sa conversion. Ces guerres, ainsi que la pression que faisait la venue d’hommes blancs, et le comportement imprévisible des guerriers tongiens, lui firent pressentir un grand changement aux Fidji, un changement peut-être tragique, mais en tout cas irréversible. Tandis que l’univers traditionnel de Cakobau s’effondrait, il vit que ce que l’on pouvait conserver du passé le serait en étant transformé par l’Eglise chrétienne. Pour y participer, il devait suivre les exemples de Namosimalua et Varani.
Les preuves du changement religieux étaient là sous ses yeux. Le 30 juillet 1849, alors que Lyth et Calvert étaient absents de Viwa pour une réunion de district à Vanua Levu, leurs épouses apprirent par Namosimalua que le père de Cakobau, le vieux chef Tanoa, présidait une cérémonie au cours de laquelle quinze prisonnières devaient être tuées et mangées. Elles pouvaient entendre résonner le grand lali, le tambour de mort de Bau. Elles traversèrent en pirogue le petit bras de mer qui les séparait du lieu du massacre pour affronter Tanoa dans sa propre maison; elles étaient accompagnées de Namosimalua
. Lorsqu’elles entrèrent, douze des prisonnières avaient déjà été tuées. Les femmes offrirent alors des tabua, des dents de baleine très prisés, à Tanoa, plaidant auprès de lui pour qu’il épargnât les trois survivantes terrorisées. Leur démarche, en fin de compte, aboutit. Cette action courageuse, révélant le rôle que l’on pouvait s’attendre à voir jouer par des femmes chrétiennes, fut suivie par une autre en décembre 1852, lorsque Tanoa mourut. Six des principales veuves avaient été mises à part pour être étranglées conformément à la coutume, en présence de Cakobau. Selon les croyances fidjiennes, elles devaient aller dans le lieu des esprits des morts, burotu, pour servir leur époux et maître. Watsford alla de Viwa à Bau pour intercéder en leur faveur, mais cette fois sans succès. Les pages palpitantes de son récit de témoin oculaire relatif à l’étranglement des femmes dont les yeux avaient été bandés, décrivent la joie des victimes, « comme si elles allaient à une danse ». Cakobau défia Watsford
. « N’avez-vous pas peur de venir ici vous immiscer dans nos coutumes ? » demanda-t-il. Watsford dit qu’il était venu par amour et pour Cakobau et pour ses victimes. « L’amour, répliqua Cakobau, oh, tous, nous les aimons : nous les étranglons parce que nous les aimons. »
Cakobau avait pris conscience de l’aspect spécifiquement religieux de la concurrence entre les marines britannique et française dans le Pacifique lorsqu’il fut informé du conflit entre protestants et catholiques à Tahiti. Le père Bataillon lui rendit une fois visite, voyageant sur un bateau de guerre français. Il dit à Cakobau que Bau avait été jusque-là préservé de façon providentielle du protestantisme par la protection de la Vierge
. Cakobau se déroba avec son aisance habituelle. « Il dit à l’évêque de le laisser, lui et son peuple, à la garde de la Vierge, et de revenir lorsque la Vierge les aurait convertis. » Le catholicisme romain ne réussit jamais à s’installer à Bau. Ses représentants, les pères Jean Baptiste Bréhéret et François Roulleaux vinrent de Tonga à Lau, en 1844, sur les instructions de Bataillon. Après onze années d’efforts frustrants pour prendre pied ici ou là à Lau, ils s’installèrent à Ovalau et Taveuni, pour y établir une Eglise catholique romaine fidjienne capable de s’étendre et de durer.
En 1853, Cakobau fut installé vunivalu, roi guerrier de Bau ; dix-huit personnes furent mangées lors de la fête traditionnelle. La même année, le peuple de Kaba, une péninsule exposée dominant le delta conduisant à Rewa, se révolta contre lui en faveur de Rewa. Il eut des difficultés à Ovalau, associées à des menaces plus générales dirigées contre son autorité ; en 1853, Varani mourut dans le combat qui en résulta. L’inspirateur de la révolte à Kaba et à Ovalau était Ratu Mara de Rewa, transfuge de Bau. En octobre, Joseph Waterhouse, un missionnaire plein de ressource, avec un peu de l’opiniâtreté de Calvert, débarqua à Baupour y construire une maison. Calvert, qui avait été placé à Levuka au milieu des bandes d’Européens de la plage, avait préparé l’arrivé de Waterhouse ; mais avant d’être sûr que celui-ci serait le bienvenu, il lui fallait affronter Cakobau face à face. Celui-ci accepta de lui donner un terrain de son choix pour la maison, « au sommet de Bau
  ». L’emplacement, dans l’esprit des missionnaires, avait une signification prestigieuse ; tous les intéressés savaient pourtant que le sommet de la petite île avait été son dépôt à ordures. En novembre, un personnage plus prestigieux apparut à Bau : Taufa’ahau, le roi George Tupou I des Tonga, au sommet de sa puissance. Il arriva en compagnie de Robert Young, délégué de l’Eglise méthodiste wesleyenne de Grande-Bretagne, qui inspectait les missions dans le Pacifique en vue d’en transférer la responsabilité aux méthodistes wesleyens d’Australie en 1855
.
Taufa’ahau insista auprès de Cakobau pour qu’il devienne chrétien. Cakobau lui offrit une grande pirogue double de haute mer, longue de trente et un mètre et large de cinq mètres et demi. Young et les missionnaires des Fidji étaient fiers et respectueux, comme il se devait, de la visite du monarque des Tonga. Leur opinion sur la monarchie venait de John Wesley, un conservateur haute église fervent. Cependant, l’élément religieux dans la réunion des deux grands rois de la mer se mêlait à des conversations personnelles sur des sujets  sans rapport direct avec la foi. Waterhouse était présent lorsque les deux rois allèrent regarder les aspects militaires de la péninsule de Kaba. « La forteresse rebelle me paraît tout sauf imprenable », dit George. « Il était évident, observa Waterhouse, que chacun des deux rois comprenait l’autre
. »
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Après qu’il fût allé à Sydney, où il fut reçu avec un grand apparat, Taufa’ahau écrivit en février 1854, depuis Nuku’alofa, à Cakobau. Il lui dit qu’il se proposait de revenir à Bau, pour lui offrir une belle goélette. Il luit dit : « Je souhaite, Cakobau, que vous soyez lotu. Lorsque je vous rendrai visite, nous en reparlerons
 ». Mais ce ne fut pas nécessaire ; le 27 avril 1854, Waterhouse eut « une conversation d’une longueur inhabituelle, en privé, avec le roi, pour le conjurer de prendre sa croix et de renoncer au paganisme
 ». Le dimanche suivant, 30 avril, Cakobau, avec son prêtre, plus de quarante femmes, ainsi que sa famille, assista au culte à Bau. Il avait fait sa soumission. Il abattit un bosquet sacré (vesi) d’arbres de bois de fer, commença à apprendre à lire, tint des réunions de prières familiales dans sa maison et suivit l’instruction donnée en vue du baptême. Il renvoya toutes ses femmes sauf une. Trois ans plus tard, le 11 janvier 1857, il fut baptisé.
La conversion de Cakobau n’entraîna ni rapidement ni automatiquement l’acceptation du christianisme par la majorité du peuple fidjien. Même sur Bau, d’autres chefs résistèrent quelques temps. Puis le peuple vint en grand nombre à l’église et reçut une instruction chrétienne. Dans les dépendances de Bau, à Lomaiviti et sur l’île de Viti Levu, les progrès furent plus lents. Le peuple suivait loyalement ses chefs, mais il semblait comprendre qu’en renonçant en faveur du Christ aux esprits locaux et ancestraux, chacun devait aussi prendre une décision personnelle fondamentale. Lorsqu’enfin tout le monde suivait, l’atmosphère de l’Eglise ainsi formée était puissamment communautaire. L’unité de vanua, pays, matanitu, autorité des chefs, et lotu, la religion chrétienne, prit une solennité presque trinitaire dans la vie intérieure des Fidjiens. Le texte « crains Dieu, honore de roi » (I Pierre 2,17) est devenu une partie du blason des Fidji. Il exprime l’union librement consentie des chefs et du peuple à l’intérieur de la foi chrétienne. Comme cela avait été précédemment le cas aux Tonga, les wesleyens traditionnels n’éprouvèrent aucun souci  à voir apparaître une Eglise établie dans le cadre de la loi coutumière ; John Wesley et ses premiers disciples défendirent l’Eglise établie d’Angleterre et ne la quittèrent officiellement jamais. Or cette Eglise est édifiée sur les mêmes principes concernant le sacré et le séculier.
Les tentatives de Cakobau pour prendre d’assaut Kaba en 1854, l’année de sa conversion, furent repoussées. En mars 1855, Taufa’ahau arriva aux Fidji avec une flotte importante. Il était accompagné par son audacieux neveu Ma’afu, qui était solidement installé comme chef sur l’île de Vanuabalavu, à Lau, depuis 1848, et qu’on avait nommé gouverneur des Tongiens se trouvant aux Fidji en 1853. Taufa’ahau s’arrêta en route pour laisser des messages à Levuka. Là, il fut irrité par des attaques dirigées contre ses troupes. Le chef de Levuka était allié avec Ratu Mara de Rewa, qui gardait Kaba de façon provocante. De semblables attaques imprudentes de la part des Fidjiens furent dirigées un peu plus tard contre les troupes des Tonga, alors que celles-ci aidaient les forces de Bau dans les préparatifs à terre d’un assaut contre le fort de Kaba. Là-dessus, sans aucun ordre direct de leur propre roi, les Tongiens prirent le combat en main. Avec les Fidjiens, ils prirent d’assaut la position dont Taufa’ahau avaient pensé qu’elle « était imprenable ». Kaba tomba et fut brûlée, ses défenseurs s’enfuirent
. Taufa’ahau aida Cakobau à faire preuve de la clémence de Varani : tous deux interdirent le meurtre des prisonniers et les festivités anthropophages. La victoire du lotu Tonga et cette manifestation de la supériorité militaire des Tongiens contribuèrent à couronner la suprématie de Bau aux Fidji. De façon symbolique, Enele Ma’afu, le Tui Lau, et Joeli Bulu, qui finit ses jours comme aumônier de Cakobau à Bau, moissonnèrent les fruits de l’intervention des Tongiens aux Fidji par le rôle éminent qu’ils jouèrent dans l’histoire du pays pendant les vingt années suivantes.
5. S'ASSURER DE LA POLYNESIE
LES COOK - LES SAMOA – NIUE

En 1839, John Williams partit sur le Camden pour trouver la mort sur le rivage de la Baie de Dillon, dans l’île d’Erromanga. Ses collègues des Samoa et de Rarotonga éprouvèrent d’abord un choc en apprenant la triste nouvelle. Puis leur réaction fut de décider qu’ils continueraient son œuvre
. L’année même de la mort de Williams, Buzacoot acheva l’Institut Théologique de Takamoa, le premier collège construit spécialement pour la formation des « agents indigènes ». Les étudiants de Buzacott considéraient le travail auquel ils se préparaient comme un mémorial vivant de leur chef et ami disparu, Viriamu. Les murs de Takamoa étaient solides ; ils sont encore là, témoignant de la qualité du travail de Buzacott ; il éprouva quelque fierté lorsqu’ils résistèrent, en 1846, à un violent ouragan. L’Eglise de Rarotonga ne demanda à Londres ni argent, ni matériaux pour la construction de Takamoa ; ils bâtirent le collège avec des blocs de coraux et financèrent cette réalisation par leurs propres offrandes.
[image: image18.jpg]



La méthode de John Williams pour former ses évangélistes était l’exemple et l’imitation. Lui-même était un évangéliste qui s’adaptait aisément aux circonstances. Il se servait de mots piquants à propos de points spécifiques, laissant au déroulement de la rencontre le soin de déterminer la méthode à suivre. Les gens de Rarotonga, de Mangaia et d’Aitutaki qui avaient été soumis à la discipline scolaire de Takamoa s’en remettaient souvent, en pratique, à la méthode de Williams, lorsqu’ils avaient commencé à travailler dans d’autres îles. Mais Buzacott leur avait administré une forte dose de ce en quoi il croyait lui-même : les notes prises lors des cours de théologie sèchement écossaise de David Bogue, le directeur du séminaire missionnaire de la LMS à Gosport. Bien qu’il n’eût pas suivi lui-même la totalité de l’enseignement de Bogue, Buzacott croyait aux vertus de la recette de Gosport, la doctrine apprise par cœur
. Il traduisit les cours de Bogue en rarotongien afin que les étudiants puissent les recopier. L’accent était mis sur une catéchèse strictement calviniste, suivant l’ordre du credo. Des années plus tard, ce fut un spectacle familier, dans les villages de Niue et des Samoa, à travers le Pacifique occidental et jusqu’à la Papouasie que celui offert par les anciens élèves de Takamoa, portant la Bible qu’on leur avait apprise à expliquer selon ces règles. Mais, en même temps, ils appliquaient ce qu’on leur avait enseigné en fonction des traditions locales et de leur expérimentation personnelle. « Les pains et les poissons » des cours de Bogue étaient multipliés et distribués sous forme de fruits de l’arbre à pain et de bonites, au cours d’innombrables conversations et sermons adaptés au monde si divers des autochtones ignares. La doctrine a priori, le trésor qu’ils partageaient, était apporté dans des « vases de terre » et par des conversations vivantes, dans le style des îles.
Buzacott, homme d’esprit pratique, ajoutait, à ses quatre années d’enseignement plein d’exigences, des travaux pratiques. Les cultures vivrières ne lui suffisaient pas. L’intérêt qu’il portait à la technique et aux méthodes d’enseignement l’amena à inclure dans son programme de la « culture générale, l’école de la semaine et l’école du dimanche, la théologie, la prédication, mais aussi la construction des maisons, la fabrication de chaises, de divans, de lits etc., en sorte que les étudiants soient capable d’élever les païens dans le domaine social, en même temps qu’ils leur prêchaient la parole de la vie éternelle
 ». Les « chaises, divans et lits etc. », lorqu’ils devinrent plus tard un trait caratéristique de la vie familiale parmi de lointains « païens », semblaient quelquefois prétentieux, en Mélanésie par exemple. Certains anciens élèves de Takamoa, qui s’asaptaient mieux au contexte local, ne s’en préoccupèrent pas. La construction de solides maisons avec de la chaux de corail fut plus volontiers acceptée.
Le type rarotongien de construction fut reproduit dans beaucoup de régions du Pacifique. Chapelles et maisons blanchies à la chaux ; les meilleures, bâties avec une robuste simplicité, apparurent peu à peu dans les villages. Dans son plan d’évangélisation et de progrès social, Buzacott et sa femme enrôlèrent les femmes des étudiants pour leur donner « une instruction approppriée
 ». Des hommes et des femmes acquirent une expérience pratique dans les écoles locales de Rarotonga. Les prénoms d’un grand nombre d’étudiants apparaissent si l’on fouille dans les souvenirs imprimés et manuscrits des missionnaires britaniques. Et si l’on trouve moins souvent des noms de femmes et d’enfants, leur présence se manifesta dans la prière familiale et les conversations de village au sein des populations des îles du Pacifique et eut une grande influence. A Takamoa, chaque couple vivait dans un cottage de deux pièces, bâti en pierres, prototype de leurs futures maisons missionnaires.
Les résultats furent aussi impressionnants que l’était le plan de Buzacott. En 1857, les registres de Takamoa énuméraient : « engagés dans les champs de mission, soixante et un ; à la retraite, sept ; décédés, trente-six ; massacrés par les païens, quatre hommes, deux femmes et un enfant ; veuves de retour au pays, quatre ; retirés du travail, dix ; tombés dans le pêché : vingt et un ». Parmi ceux qui étaient « tombés dans le pêché
 », l’analyse montre que beaucoup ont été pardonnés et réintégrés dans un travail utile dans leur île d’origine. Des étudiants de la qualité de Teava
, qui avait été placé en 1832 par John Williams pour travailler dans la petite île de Manono, dans les Samoa, pouvaient, à Takamoa, être préparés d’une façon plus systématique, en vue de leur placement, à mi-année, par le bateau de la mission, aux Samoa et plus loin encore. Le séminaire, le bateau, la dissémination ; ce système mis au point par la LMS permettait aux peuples du Pacifique de fonder eux-mêmes leurs Eglises. Les missionnaires qui supervisaient l’entreprise étaient les instigateurs, les catalyseurs, les conseillers et les représentants de l’autorité ; les conseillers étaient leurs médiateurs culturels. Et leur message, ainsi que la qualité de leurs vies transformées devinrent l’instrument du changement, de la conversion.
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L’institut de Buzacott fut le précurseur d’un second centre de formation, plus important, créé lorsque l’Eglise prit racine aux Samoa. Georgers Turner et Charles Hardie, qui mirent sur pied le collège de Malua en 1844, firent leur profit de l’expérience de Takamoa. Hardie et Buzacott s’étaient mariés dans la même famille ; leurs épouses étaient les sœurs d’un laïc évangélique anglais influent, Georges Hitchcock
. Sous de telles auspices, la formation des femmes fut assurée, comme elle l’était à Takamoa.
Teava ne fut pas le seul missionnaire envoyé avant que l’institution théologique vît le jour, en 1839, à Rarotonga. Tout l’apostolat de Teava fut consacré aux Samoa. Son condisciple, Maretu, partit comme missionnaire dans l’île élevée de Mangaia, dans les Cook du sud. Il y fut placé en 1839 par John Williams pour apaiser les dissensions internes de la jeune Eglise, provoquées par deux missionnaires tahitiens qui l’avaient précédé. Bien qu’il n’ait travaillé à Mangaia que trois ans environ, Maretu, qui laissa un rapport écrit détaillé sur son activité missionnaire, résolut les problèmes qui se posaient à lui en combinant de façon ingénieuse l’enseignement chrétien et la coutume locale. Il s’appuya, comme John Williams le faisait souvent, sur les textes de saint Jean concernant l’amour mutuel. Lorsque les querelles furent apaisées dans l’Eglise, « ils s’embrassèrent tous ». Maretu leur dit : « Cessez vos pleurs et prions ensemble
 ». De façon providentielle, l’événement eut lieu chez un homme nommé Havaire dont « la maison était pleine de vivres, notamment trois porcs ». Maretu racontait gaiement, dans le style des îles, le moment essentiel de la journée : « Lorsque nous eûmes fini de prier Dieu, nous mangeâmes jusqu’à ce que nos estomacs fussent pleins ».
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En 1854, Pitman et Buzacott lui confièrent une mission différente : remettre sur pied la mission sur les atolls du nord de Manihiki et Rakahanga, déchirés par d’interminables querelles
. Dans des conditions physiquement plus dures quà Mangaia, Maretu montra son aptitude à s’adapter aux situations les plus diverses. Par son courage et ses dons de persuasion, il gagna la confiance des chefs et du peuple. La vengeance fit place à la paix. Comme dans beaucoup de situations insulaires, l’évangile fut accepté comme une délivrance originale bienvenue de la douloureuse logique découlant de la conception traditionnelle de l’honneur.
Un des diacres de Maretu à Manihiki, Erikana (Elekana en langue Tuvalu), introduisit le christianisme à Tuvalu (appelé alors les îles Ellice par les Britaniques) parcequ’il avait dérivé jusque-là au cours d’une tempête. Le fils d’Erikana, Tauraki, alla étudier à Malua aux Samoa ; plus tard, il travailla en Papouasie, ou il fut assassiné. Le fils de Tauraki, Teina Materua, fut adopté après ce meurtre par Ruatoka, missionnaire des îles Cook, dont la longue carrière en Papouasie assura la poursuité de l’œuvre entreprise par Tauraki
.
Les gens des îles Cook occupent une place particulière dans l’histoire de l’expansion de l’Eglise. Les îles qui forment leur archipel, dispersées du nord au sud, bien que très diverses par leur type de relief et leur mode de vie, ont une langue commune. Leurs habitants sont étroitement liés par la culture à ceux des îles de la Société (Tahiti) et aux Maoris de Nouvelle-Zélande. Les Tahitiens leur ont apporté le christianisme ; à leur tour, ils l’ont porté plus loin vers l’ouest. Maretu transmettait l’esprit inimitable de leur mission, celui des hommes optimistes et pleins de ressources. On en trouve la saveur dans le dialogue entre Maretu et Tira, le grand chef païen de Mangaia. Maretu pouvait se moquer des contrariétés éprouvées par le chef, et aussi saisir le moment même où l’enseignement chrétien sur l’égalité de tous les hommes devant Dieu était en cause :
« Le conseil que je donnais à Tira, qui le mit en colère et lui fit saisir sa hache, était celui-ci : « Celui qui croit au Fils a la vie éternelle ; mais celui qui ne croit pas au Fils ne verra pas la vie, mais la colère de Dieu demeure sur lui ». Que penses-tu de la vie avec Jésus et dans le Royaume de Dieu ? lui demandai-je. « Qu’est ce que cela ? me répondit-il. Si tu avais dit qu’il y a là une maison de femmes et quelques plantations de taros, très bien, j’aurais écouté. Je ne veux pas que vous soyez tous au-dessus de moi, et que je reste dans une position inférieure
 ».
Savoir expliquer, cajoler les chefs, faire face à tout, être serviable, Teava, Ta’unga de Rarotonga et Paoa d’Aitutaki avaient ces qualités. Les missionnaires des îles Cook tendaient à être des éclaireurs, des défricheurs ; les Samoans qui vinrent après eux étaient assez différents, hommes soucieux de réglements généraux, dirigeants d’Eglises nouvellement formées. La porte entrouverte par les insulaires des Cook prépara l’avance des Samoans sur un large front. Ceux de Rarotonga et d’Aitutaki réagirent immédiatement à la passion des voyages de John Williams et à la devise « fais-le toi-même » qu’ils avaient apprise de Buzacott. Le style samoan reflétait celui de l’important établissement des missionnaires blancs de la LMS dans leur pays, l’enracinement profond de l’institution de Malua et du comité missionnaire des Samoa.
Les missionnaires britaniques de la LMS qui vinrent après Pitman et Buzacott dans les îles Cook furent par contre empêchés, par leur isolement, de détenir l’autorité sur l’ensemble de l’archipel. Henry Royle, qui arriva de Rarotonga en 1839, l’année de la mort de Williams, servit à Aitutaki jusqu’en 1876. D’abord ouvrier dans une usine de Manchester, il se transforma pour devenir patriarche congrétionaliste d’une seule île. William Gill et son jeune frère George personnifièrent peu à peu la surveillance pastorale à Mangaia, tout comme William Wyatt Gill, diplômé de l’université de Londres auquel ses observations détaillées sur la vie insulaire valurent plus tard un doctorat.
Une histoire plus colorée se déroula à Palmerston, la plus éloignée dans le sud des îles Cook. Totalement inhabitée à l’arrivée des Européens, elle fut occupée par un marin anglais et ses trois femmes polynésiennes dont les descendants constituent les trois branches de population actuelle de l’île. En 1959, l’homme qui régnait alors su l’île, Ned Marsters, raconta dans une interview piquante et décousue ce qu’il se rappelait de son grand-père qui avait fondé avec ses trois femmes les diverses branches de sa dynastie. Il indiqua le nom du premier missionnaire rarotongien, Akarongo, et parla de la piété de son père. Celui-ci insistait toujours sur le respect du dimanche, un jour sacré ; il était convaincu que le sermon qu’il avait prêché sur la manne tombée du ciel, lors d’un dimanche de sécheresse, avait produit un miracle : le mardi suivant, les plages étaient recouvertes d’une cargaison d’oranges fraîches rejetées par la mer sur le rivage. Cette famille unique en son genre, les Marsters, a conservé, sur une île écartée, un caractère spécifiquement anglais, et a fourni plusieurs dirigeants à l’Eglise des îles Cook
.
LA LMS ENTRE AUX SAMOA
L’INDÉPENDANCE CALVINISTE DE LA LMS et la société samoane semblaient avoir étés prédestinées à s’associer étroitement. Les maitai, c’est-à-dire les chefs de famille au sens large de ce mot, déterminaient par leurs alliances et leurs prétentions la structure sans cesse changeante de l’autorité centrale, telle que les Samoans étaient disposés à l’accepter. Les agglomérations rurales, pratiquement autonomes, étaient liées les unes aux autres par une obligation coutumière, le fa’a samoa, qui avait un caractère unificateur. Elles co-existaient en se conformant aux mêmes mœurs, acceptées par tous, et parlaient une langue unique. Pendant l’âge d’or de l’indépendance congrégationaliste en Grande-Bretagne, la LMS, dans les îles Samoa, fonctionna de la même manière, grâce à un consensus entre les diverses stations. Aux Samoa, comme dans les îles Britanniques, on s’en remettait en dernière instance à la congrégation locale, seule souveraine, sous la seule autorité de l’Esprit et de la Parole. Le congrégationalisme samoan grandit et se fortifia sur le fondement de l’union de deux conceptions de la société.
Lorsque la LMS arriva aux Samoa en 1830, la population avait déjà entendu parler du nouveau dieu, Jésus-Christ. L’adoration des idoles et des « dieux du ciel » de la Polynésie n’était que peu répandue parmi les Samoans. Le culte des esprits de la nature fut rapidement défié par les dogmes et par le mana plus fort du christianisme. Des Tahitiens se trouvant à bord de navire de passage avaient apporté, bien avant la venue de John Williams, des informations concernant la lotu Tahiti. Un Samoan, Sio Vili
, était revenu au pays, prophète d’une religion syncrétiste influencée par Tahiti. Les chefs samoans voulaient savoir quelles forces surnaturelles donnaient leur pouvoir aux hommes blancs, qu’il s’agisse de la navigation ou de la guerre. Ils appelaient les Européens Papalagi, mot qui semble se référer à leur apparition soudaine, jaillissant en quelque sorte du ciel à l’horizon
. Malietoa Vai’inupo, portant l’un des titres les plus honorés du pays, avait tout cela à l’esprit. Il était engagé dans diverses guerres, dans les îles Savai’i et d’Upolu, au moment de l’arrivée de la LMS.
Williams et Barff amenaient avec eux six évangélistes tahitiens et deux venant de Aitutaki. Moea, natif de Raiatea et envoyé par l’Eglise à Huahine, avait précédemment visité les Marquises ; il était marié et avait trois enfants. Il servit à Savai’i jusqu’en 1834, puis à Falelatai, sur la côte sud de Upolu jusqu’en 1842. Son compatriote de Huahine, Boti, célibataire, fut aussi envoyé à Upolu en 1834, mais on le renvoya pour cause de conduite immorale. On n’eut pas à donner à Arue, de Raiatea, lui aussi célibataire, une semblable mauvaise note. Mais Taihaere, de Borabora, pourtant marié et père de cinq enfants, fut lui aussi renvoyé pour immoralité en 1840. Taatu Ori et Umia, de Raiatea, travaillèrent à Savai’i dans les années trente.
Ces rapports contrastés
 indiquent ce qui s’était passé. Malietoa envoya les évangélistes dans les villages qui dépendaient de lui. Ils furent les agents d’un changement liturgique et religieux. Mais ils cédèrent à la coutume locale. Lorsque Williams revint en 1832, il reçut des doléances. Les évangélistes avaient enseigné aux femmes samoanes à chanter des cantiques ; les femmes introduisirent les mélodies dans les maisons de danse et les utilisèrent pour leurs danses traditionnelles, probablement pour la « danse de la nuit », qui avait un caractère nettement sexuel et qui fut plus tard officiellement interdite par la LMS
.
Le placement de l’évangéliste rarotongien Teava sur l’îlot stratégique fortifié de Manono, lors de la visite de Williams mit en lumière un problème. D’une part Matetau, le chef de Manono, était officiellement l’allié de Malietoa dans la lutte que menait celui-ci pour s’assurer la suprématie dans les Samoa, mais il y avait aussi des liens traditionnels très forts entre l’île et les Tonga dans le sud
. Le commerce et les mariages mixtes, sur la route des pirogues qui passait par les îles de Niua Fo’ou et Niuatoputapu, avaient fait de Manono le terminus pour les voyageurs tongiens allant aux Samoa. Là, les Samoans savaient que le chef tongien bien connu, Taufa’ahau, qui devait plus tard devenir le roi des Tonga, avait épousé une des filles de Matetau. À Satupa’itea, dans le sud de Savai’i, dont on avait rejeté la demande adressée à Malietoa pour qu’on lui affectât un de ses évangélistes, le principal chef, Tuinaula, avait visité les Tonga et avait, dès1832, comme le nota Williams, introduit chez lui le culte méthodiste, le lotu tonga. John Williams s’en rendit compte alors qu’il était en route vers le sud, après qu’il eût visité les Samoa. Il est possible qu’il ait songé, à ce moment-là, à essayer d’éviter la compétition aux Samoa de deux dénominations chrétiennes. Lorsque qu’il retourna à Londres, il mit sur pied un accord écrit précis entre le quartier général méthodiste et celui de la LMS. La pression exercée en conséquence par Londres arriva trop tard. Le missionnaire méthodiste basé à Vava’u, Peter Turner, était déjà parti, en 1835, pour renforcer le lotu tonga.
La rivalité entre la LMS et les méthodistes aux Samoa peut être considérée de différentes façons. Pour les missionnaires méthodistes, maintenir une présence méthodiste aux Samoa était considéré comme une obligation à l’égard des Samoans qui l’avaient demandée. Mais les missionnaires de la LMS aux Samoa le ressentirent comme « une agression méthodiste
 ». Pour eux, c’était leur voler leur troupeau. Les gens de Manono et Satupa’itea y virent un renforcement des contacts avec les Tongiens, leurs parents et leurs voisins du Sud, contre l’empiètement d’un christianisme « tahitien » d’une forme étrangère. « Que savons-nous de Tahiti ? » demandèrent les chefs de Manono à Peter Turner en 1835, « Quels rapports ont les tahitiens avec nous ou avec les Tonga ? Nous n’avons entendu parler de Tahiti qu’hier soir
 ».
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La décision prise par les quartiers généraux de Londres fut néanmoins appliquée. Peter Turner et son collègue Matthew Wilson furent retirés des Samoa par John Williams, de passage sur le Camden en mai 1839
. Mais la cause des méthodistes tongiens continua d’être plaidée par Penisimani Latuselu, le premier pasteur tongien à être ordonné, auquel on s’adressait en lui disant « Misi », titre habituellement réservé aux missionnaires européens. Latuselu fut envoyé aux Samoa par Taufa’ahau. Il avait rang de chef. Les observateurs méthodistes qui se trouvaient aux Samoa aussi bien que ceux de la LMS déplorèrent la manière dont il mêlait sa mission spirituelle à la « politique », ainsi qu’à la poursuite des femmes
. Lorsque les méthodistes firent, en 1857, leur rentrée aux Samoa, partant de leur base australienne, le lotu Tahiti s’était fermement implanté comme l’Eglise majoritaire. Le lotu Wesele cependant, demeura une minorité significative, orientée vers les Tonga et l’Australie.
Une Eglise LMS commença presque tout de suite à s’enraciner et à devenir authentiquement samoane. Les villages samoans, égrenés au long des côtes des îles montagneuses, sont les foyers d’un système cohésif centré sur le fono, ou conseil du village, qui rassemble les matai, les chefs de famille désignés par les membres de celles-ci. Ces familles, au sens large du mot, partiellement matrilinéaires, dépassent le cadre du village et forment des communautés plus étendues, sous l’autorité d’hommes de rang élevé, les ali'i. On ne confère ces titres, dans les villages et au-delà, qu’au terme de joutes oratoires dans lesquelles sont établies les prétentions des candidats, lorsque les tenants des titres meurent ou son destitués. Il en résulte une société complexe dont la bonne marche suppose de l’habileté et où les fonctions sont déterminées par un grand nombre de considérations plus subtiles que la descendance et la conquête. Il est difficile d’édifier une pyramide sociale gouvernée sans conteste par un seul roi ; et si l’on y parvient, cette pyramide ne durera pas longtemps. Au niveau national ou au niveau du village, les pyramides s’élèvent ou s’écroulent de manière imprévisible
.
Tandis que déclinait l’attachement traditionnel des Samoans aux esprits de la nature et des totems, la LMS préparait des instituteurs et des pasteurs samoans à prendre la place des anciens et des prophètes, hommes sacrés des villages et à conférer à l’ordre social traditionnel la sanction chrétienne.
La LMS introduisit dans le paysage un personnage clé, faife’au, ou pasteur, qu’entourait son conseil formé de diacres laïcs influents. Les pasteurs prirent la place des prêtres et des prophètes de la religion traditionnelle samoane, comme médiateurs du monde invisible. On leur fournissait de bonnes maisons qui, dans chaque village, ne le cédaient qu’à celles des plus grands chefs. Ils étaient honorés comme des hommes de Dieu. Ils prêchaient et présidaient le culte. En échange, on leur offrait des dons traditionnels : de la nourriture, du tissu, de belles nattes, et tout cela en quantité impressionnante. Leur présence et leurs prières étaient considérées comme indispensables à toute cérémonie. Ils renonçaient au statut du matai, mais ils exerçaient un pouvoir personnel spécial, à cause de leur autorité spirituelle et de leur position sociale. Il fallait que l’église d’un village adresse un appel pour qu’ils puissent y être nommés. Mais une fois installés là, ils étaient entourés de respect. Ils devaient proclamer la parole de Dieu et vivre en conformité avec elle, interpréter la Bible samoane, assurer les cultes hebdomadaires du dimanche et veiller à ce que les prières quotidiennes soient dites dans chaque famille.
Au-dessus d’eux, le personnel britannique de la LMS supervisait la croissance et la bonne santé de l’Eglise dans son ensemble. Dans les faits, et sans en porter le titre, les missionnaires blancs étaient des « évêques », des surintendants. Ils regardaient d’un œil paternel se faire l’amalgame du christianisme et du fa’a samoa. Leur excellente connaissance de la langue leur permettait de comprendre les coutumes et les usages des autochtones. Mais n’étant pas nés à l’intérieur du système, ils ne réussirent jamais à y participer pleinement. Avec le temps, et sous les pressions dont ils étaient l’objet, ils durent accorder l’ordination à des hommes diplômés de Malua, scellant ainsi un processue de « samoanisation » de la vie intérieure de l’Eglise distincte de sa structure qui était officiellement dominée par la mission.
Le statut des pasteurs dans les villages des Samoa influença le comportement des familles missionnaires dans des lieux aussi différents que Tuvalu (les île Ellice) et la Papouasie pendant plus d’un siècle. Un corps pastoral conçu par ses mentors missionnaires pour qu’il dépendît d’eux, se donna son style propre, sans cesser toutefois de manifester respect et gratitude à l’égard de la LMS. L’évolution d’une Eglise authentiquement samoane était compatible avec les sentiments d’authentique affection pour les missionnaires blancs qui vivaient au milieu d’elle. A peine six ans après que la formation d’évangélistes eût commencé à Malua, ceux qui avaient été affectés dans l’île de Tutuila se révoltèrent
. Ils soutinrent que toutes les contributions apportées localement devaient être consacrées à leur entretien, et non pas prélevées pour le soutien à l’œuvre de la LMS dans son ensemble. Leur point de vue l’emporta. En 1854, on convint qu’il y aurait deux catégories de dons : une pour les pasteurs, et une autre pour la Mission. Un modèle était ainsi créé pour le financement futur de l’Eglise par la générosité samoane.
Les critères moraux chrétiens furent rapidement introduits pour réglementer la vie samoane. Les observateurs étrangers interprétèrent la transformation du style de vie samoane comme étant due à l’activité vigilante de contrôle exercée par les missionnaires et les pasteurs. Mais en réalité les autochtones, très logiquement, suivaient leurs matai qui acceptaient volontiers le nouveau système de tapu découlant de l’étude de la Bible. Par la suite, un frein fut mis à la guerre. C’était le résultat de l’activité constante de la prédication et de la méditation par les missionnaires. Les tatouages, les cheveux longs, les danses de nuit érotique, les seins nus et l’alcool importé furent peu à peu proscrits. On renonça à punir brutalement des fautes insignifiantes, au grand soulagement des pécheurs endurcis, Le renoncement aux plaisirs traditionnels était ainsi compensé par une plus grande justice et par un frein mis aux caprices des chefs.
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Les nouvelles lois étaient fondées sur les Dix Commandements, et l’observation du dimanche était le couronnement du système. Le dimanche, les gens des villages portaient des vêtements blancs; les femmes avaient des chapeaux de paille. Chaque soir on pouvait entendre chanter et prier dans la maison de chaque famille. Des chapelles solidement construites en pierres dominaient les villages, L’Eglise était le signe de l’association formée entre les pasteurs, les matai et Dieu. A Rarotonga, la LMS avait d’abord poussé les gens à quitter leurs villages pour être formés dans des centres avoisinant les maisons des missionnaires. On agit différemment aux Samoa. Dès le moment où Malietoa envoya un peu partout ses évangélistes, le christianisme commença à prendre racine dans la vie du village. « Je ne connais pas un seul village aux Samoa dans lequel nous n'ayons pas une chapelle et une école », écrivait en 1841 Thomas Heath, le missionnaire LMS de Manono
. Le nombre des gens qui recevaient une instruction avait déjà été estimé, en 1838, à vingt-trois mille.
Dès 1844, les stations missionnaires jumelles de Malua et Leulumoega, sur la côte nord de l’île d’Upolu, commençaient à fonctionner. La première formait un corps pastoral samoan. La seconde fut comme une source d’où sortaient l’instruction et le matériel imprimé pour les écoles. L’alphabétisation aux Samoa se fit par l’intermédiaire de la Bible. Dans sa station de Matautu, dans la partie même de Savai’i, George Pratt, un individualiste savoureux originaire de Portsea, dans le Hampshire, étudia assidument la langue du pays. Sa grammaire, son dictionnaire et sa Bible traduite en Samoan prenaient forme. La rédaction finale de la Bible, éditée par la Société biblique britannique et étrangère, fixa la langue samoane, aussi bien écrite que parlée. Robert Louis Stevenson pensa qu’elle était « non-seulement un monument d’excellente littérature, mais aussi un exemple enviable de typographie
 ».
Les Samoa devinrent, au cours du XIXe siècle, l’orgueil de la LMS dans le Pacifique. Son personnel fut régulièrement renforcé par Londres. L’aide financière et matérielle fut généreuse. Buzacott et Charles Barff formèrent en 1834 l’avant-garde ; en 1836 arrivèrent Heath, Hardie, William Mills, Alexander Macdonald, A. W. Murray et George Barnden. Murray, écossais presbytérien, s’établit d’abord dans l’île de Tutuila avec Barnden, le seul célibataire du groupe. Ce dernier se noya, en 1838, dans des circonstances mystérieuses
, mais Murray tint bon et apparut peu à peu comme un géant parmi ses compagnons de travail. Très tôt, dans sa carrière de Pago Pago, il se trouva au centre d’un déchaînement de réveils religieux. En 1854, il alla s’installer sans l’île d’Upolu. « Missionnaire navigateur », il fut l’un des organisateurs les plus actifs de voyages de la mi-année, allant visiter, sur le Camden et le John Williams, les stations éloignées de la mission. Evrivain infatigable et sentencieux, il fut l’auteur de « Forty Years Mission Work » (Quarante années de travail missionnaire) et de « Missions in Western Polynesia » (Missions dans la Polynésie occidentale), d’une demi-douzaine d’autres livres et de nombreux articles écrits pour des périodiques. Des références malheureusement incomplètes aux pionniers autochtones qu’il supervisait parsèment ses œuvres. A la fin de sa vie - il vécut jusqu’à quatre-vingt-un an - il s’établit à Sydney, collabora à la presse quotidienne et fut respecté comme un oracle pour tout ce qui concernait le Pacifique. George Turner, qui avait étudié à l’université de Glasgow, fut un autre Écossais d’une remarquable longévité. Comme Murray, il plaçait les étudiants sortant de Malua dans les stations éloignées pendant la période de mai à novembre où, chaque année, les alizés soufflent du sud-est. Il écrivit « Samoa a Hundred Years Ago and Long Before » (Samoa, il y a un siècle et longtemps auparavant), ainsi que « Nineteen Years in Polynesia » (Dix-neuf ans en Polynésie, avec une préface de l’ethnologue R. B. Taylor). Il a donné l’une des meilleures descriptions de l’institution de Malua et de la vie qu’on y menait.
Tutuila, ainsi que les autres îles orientales, était quelque peu préparée à l’installation, en 1836, des Murray. « Quelques rayons de lumière s’étaient frayé un chemin, venant des autres îles où des évangélistes avaient été à l’œuvre depuis six ans, écrivait Murray, et la visite de Teava a eu une importance particulières
 ». Le premier élève de Buzacott, laissé par Williams à Manono, avait mis à profit des occasions qui s’offraient à lui. Il avait longé la côte du sud de l’île d’Upolu et travaillé dans les importants villages de Falealili. Ses voyages l’envoyèrent à Tutuila. En mai 1838, à la suite de la mort de Barnden, il fut envoyé aider Murray. Celui-ci le plaça à Léone et pouvait compter sur son concours pour ce qui est de la coutume et de la langue. « Sa connaissance de la langue était étendue et précise », rappelait Murray, qui parlait de Teava
 « et de son aimable femme » comme ayant été « nos amis et nos collaborateurs sûrs et fidèles
 ». Ils passèrent trente ans aux Samoa, selon Murray, avant de revenir dans leur île natale. L’Eglise des Samoa leur doit davantage que ce que révèlent les rapports parvenus jusqu’à nous. Teava et ses amis venus des îles Cook et des îles de la Société font partie de la tradition vivante de la communauté congrégationaliste des Samoa. 
Teava vécut entre 1839 et 1842 l’excitation émotionnelle du « réveil » de Tutuila
. Dans la « maisonnée » de Murray, qui comprenait beaucoup de catéchumènes et de serviteurs samoans, des explosions de sanglots survinrent, le 4 novembre 1839, tandis qu’on répétait des textes de la Bible au cours de la prière du soir. On a pensé que cette expression soudaine de remords était la conséquence du sentiment de culpabilité éprouvé par tous lorsqu’on apprit la nouvelle du meurtre de John Williams. Mais il y avait d’autres causes : des « réveils » simultanés éclatèrent en Ecosse, à Jedburgh, le lieu de naissance de Murray, et aussi à Kelso. Murray et George Archibald Lundie, un visiteur écossais de formation évangélique, participèrent à la surexcitation qui régnait à Tutuila. Les deux hommes entretenaient une correspondance avec leurs amis dans leurs villes natales en Ecosse. La ferveur de type pentecôtiste « atteignit son point culminant
 » en 1840, puis retomba progressivement en 1841 et 1842. Le jour du premier mars 1840 « dix ou douze personnes s’effondrèrent d’épuisement et il fallut les emporter hors de la chapelle ; elles étaient complètement prostrées ; tout le voisinage paraissait en état de choc. De tous côtés, on n’entendait que les pleurs et les supplications
 ».
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Le sentiment de choc psychique produit par une transition rapide de la religion traditionnelle des Samoa au christianisme put ainsi se donner libre cours. Les convulsions d’hommes possédés par un esprit étaient familières chez les prophètes pré-chrétiens aux Samoa. Le chant des cantiques et la sobre activité liturgique, ainsi que le moralisme enseignés par Murray, n’avaient pas encore donné aux Samoans un exutoire suffisant. Ceux-ci dansaient des danses extatiques et pleuraient facilement. Murray lui-même fait allusion à la récupération de ces phénomènes pré-chrétiens par le moyen du réveil : « Mais peu de temps s’était encore écoulé depuis l’époque où nous étions scandalisés par les chansons grossières et dégoûtantes des marins abandonnés et les réjouissances diaboliques de la danse de la nuit. Comme tout est changé maintenant !
 ». Le réveil fut en partie un substitut sanctifié aux distractions désormais prohibées.
A Upolu et à Savai’i, les autres missionnaires de la LMS considéraient avec scepticisme le comportement des gens de Tutuila qui ne réussit pas à s’étendre à d’autres îles. Le grave calvinisme regardait froidement tous ces transports, près de dix ans avaient été consacrés dans les autres îles Samoa à former des communautés chrétiennes qui exprimaient leurs sentiments dans des formes pleines de dignité. Guidés avec soin, les évangélistes autochtones placés dans les villages y assuraient une transition régulière : le culte, l’instruction, les réunions de prière et les conversations à propos de la Bible progressaient activement, mais sans provoquer de telles explosions.
LES METHODISTES ET LA LMS EN CONFLIT
APRÈS LE RETRAIT DE PETER TURNER en 1839, la cause méthodiste à Manono, ainsi que dans le district de Satupa’itea, dans l’île de Savai’i, district orienté vers les Tonga, cette cause vit le nombre de ses partisans s’amenuiser et devint, par rapport aux critères de la Mission, corrompue aussi bien dans sa doctrine que dans sa pratique. En 1851, tandis que le méthodisme souffrait en Angleterre d’une crise financière et avait confié la direction de ses missions dans le Pacifique à la Conférence missionnaire d’Australasie, le missionnaire John Thomas, vétéran des Tonga, persuada les Eglises méthodistes des colonies australiennes de reprendre la mission aux Samoa
. Les missionnaires de la LMS qui s'y trouvaient furent consternés. Martin Dyson
, le jeune missionnaire originaire du Yorkshire envoyé par le district méthodiste des Tonga pour diriger cette reprise d’activité, trouva embarrassante la tâche qui l’attendait. Sans aucun doute il avait pour la LMS des sentiments d’affection et de respect; ce qui restait du méthodisme le consterna. Il s’efforça d’abord d’unir les deux missions. Mais il se heurta là à l’opposition vigoureuse de son président, Thomas, qui vint lui rendre visite en 1858 et lui dit avec insistance qu’il ne devait pas altérer la doctrine, la liturgie ou la discipline méthodiste en faisant un compromis avec la LMS. Thomas voulait « un méthodisme pris au sérieux » semblable à celui qui s’était manifesté lors des réveils aux Tonga. Son rêve ne se réalisa pas. Le méthodisme samoan se révéla être, dans l’ensemble, d’un type non extatique.
A l’arrivée en 1860 de George Brown
, un brillant collègue qui venait du comté de Durham, en Angleterre, Dyson se résigna à consacrer ses efforts à réédifier et à développer l’Eglise méthodiste. Mais il fut à ce moment-là de toute façon chagriné par la propagande faite par la LMS contre « l’agression méthodiste ». Intelligent, obstiné, homme aux larges vues, Brown posait les fondations d’une longue carrière missionnaire dans le Pacifique en réussissant à prêcher en langue samoane deux mois après son arrivée. Il considérait que la réoccupation des Samoa par les méthodistes avait été légitime, bien qu’inopportune. Il décida de la poursuivre. De sa station missionnaire de Satupa’itea dans l’île de Savai’i, il étudia attentivement la stratégie de la LMS, qui avait son imprimerie et le quartier général de son œuvre éducative à Leulumoega et son institut de formation à Malua. Les chefs orateurs de Leulumoega étaient aux Samoa le groupe le plus influent lorsqu’il s’agissait de déterminer ceux qui porteraient les titres les plus nobles, en particulier dans les districts d’une importance décisive d’Anaa, dans l’ouest de l’île ’olu et d’Atua, dans l’est. En 1863, les méthodistes érigèrent les Samoa en district ecclésiastique indépendant. Cette même année, Brown commença à former des évangélistes à Satupa’itea. Après que Dyson fût parti, à sa propre demande, pour retourner aux Tonga, Brown devint président du district méthodiste des Samoa. Lui et Dyson avaient déjà pensé que le centre important de Lufilufi pourrait être le siège d’une station. Les chefs orateurs de Lufilufi ne le cédaient, en importance, qu’à ceux de Leulumoega. En 1866, Brown écrivit, en essayant de se justifier, à Pratt de la LMS à propos de sa décision de placer deux nouveaux missionnaires, Firth et Austin, à Lufilufi, où, plus tard, les méthodistes formèrent leurs instituteurs et leurs pasteurs.
Dyson et Brown, tous deux observateurs perspicaces, s’assuraient que l’Eglise méthodiste, en dépit de ses effectifs relativement modestes, aurait ses propres bastions: dans le sud de Savai’i, à Manono et à Upolu, toute proche, ainsi qu’à Lufilufi.
S’étant inséré dans la vie du pays, les méthodistes gardèrent leur identité. Leur Eglise devint aussi authentiquement samoane que sa rivale numériquement plus forte. Le congrégationalisme samoan continuait à recevoir des renforts missionnaires directement de Grande-Bretagne, et il considérait les méthodistes des colonies australiennes avec un mépris condescendant. Les méthodistes samoans, eux, durent se contenter de plus maigres renforts en missionnaires venant pour la plupart de ces mêmes colonies australiennes. Fort heureusement, les contestations qui faisaient rage, opposant les districts des grands chefs des Samoa entre 1840 et le début des années 70, ne se transforma jamais en affrontements religieux : les clivages familiaux et sociaux ne coïncidaient heureusement pas avec ceux des districts. La tendance qui prévalut fut plutôt que des villages tendaient à passer en bloc du camp LMS au camp méthodiste et vice-versa, et ceci pour des raisons qui n’avaient rien de théologique.
LES MARISTES ARRIVENT AUX SAMOA
UNE TROISIÈME ARRIVÉE PLUS TARDIVE vint encore compliquer la situation déjà enchevêtrée des protestants qui coexistaient difficilement sur place. En 1845, des missionnaires catholiques romains, des Maristes, furent envoyés depuis Uvea (Wallis), en réponse à des demandes répétées adressées à l’évêque Bataillon par des voyageurs et des convertis samoans. Selon un rapport catholique, ils étaient « exposés sans défense, dans leurs demeures solitaires, à la barbarie païenne ; et pis encore, à la persécution de l’hérésie, arrivée avant eux sur ces rivages et se comportant en possesseurs arrogants
 ».
En 1844 un commerçant anglais, John Jones, qui vivait dans l’île de Wallis, le quartier général mariste pour le Pacifique central, fut tué  par la chute d’un arbre qu’il abattait pour construire une goélette. Mgr Bataillon lui administra les derniers sacrements. Jones avait légué cette goélette sur son lit de mort à la Mission catholique. Elle fut lancée l’année suivante et appelée l'Etoile de la mer. Le 12 août 1845, la modeste Etoile partit pour les Samoa, ayant à son bord deux Samoans, Constantin et Joachim, accompagnés de leurs épouses. Le père Gilbert Roudaire, du diocèse de Clermont, en France, était à la tête de la mission ; il dut se retirer sur ordre, en 1846, pour raisons de santé. Le père Théodore Violette lui survécut très longtemps. Il resta aux Samoa sans jamais partir en congé jusqu’à sa mort en 1887. C’était un homme inoffensif, doué du sens de l’humour, mais sans grandes capacités pour entreprendre et organiser. Le frère Jacques Peloux, menuisier et maçon originaire du haut Beaujolais, au nord de Lyon, accompagnait les deux prêtres. « Je suis le seul frère dans le christianisme samoan » écrivait-il. « Je dois construire des églises, bâtir des maisons, assurer le pain quotidien tel que Dieu le fait pour nous ici ; les jours, les semaines, les mois s’écoulent rapidement sans qu’on s’en aperçoive
 ».
L’Etoile, remarqua malicieusement Violette, n’avait « rien d’une étoile filante
 ». L’accueil qu’on lui fit, après un voyage difficile, était aisé à prévoir. Les protestants étaient aussi anti-papistes et aussi mal informés sur la papauté que ne l’étaient les catholiques sur les hérétiques qu’ils appelaient sans faire la moindre distinction « méthodistes » ou encore « les ministres ». La nouvelle de la venue des catholiques les avait précédés, accompagnée de façon normale pour des protestants du milieu du siècle par des récits d’horreur aussi sinistres que le Livre des Martyrs de Foxe. Les catholiques touchèrent la terre à Falealupo, à l’extrémité occidentale de Savai’i. De façon providentielle, ils trouvèrent un chef qui avait un lien de famille avec Amelia, la femme de Constantin. En passant par Matautu, la station LMS occupée par le caustique George Pratt, alors qu’ils longeaient la côte nord de Savai’i, ils furent assaillis par des bouffées de dégoût. « Avant même que nous ayons mis le pied sur le rivage, dans un pays qui nous refusait l’hospitalité, écrivit Violette, nous semions la consternation dans l’armée protestante, qui est composée de seize ministres et de plusieurs équipes bien organisées de catéchistes, soutenus par des chefs puissants ! Que Marie soit glorifiée !
 ».
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Ils furent renvoyés par les chefs de l’est de Savai’i à Mata’afa Fagamanu, le grand chef de Mulinu’u, près de Apia, qui devait devenir leur plus éminent converti et leur protecteur. Mata’afa les prit sous son aile afin de montrer sa reconnaissance pour l’aide apportée en 1842 par les catholiques de Wallis à lui-même et à un groupe de ses hommes qui étaient entraînés par la dérive. A cette époque, Mata’afa était protestant. Roudaire s’installa chez lui et réussit à convertir son influent tulafale (orateur). Pendant ce temps, Violette fut renvoyé à Savai’i afin de cultiver les deux villages Lealatele et de Salelaula, dans le voisinage hostile de Pratt.
Mgr Pierre Bataillon partit en voyage pour les Samoa, en 1846, sur le bateau l’Arche d’Alliance, commandé par Auguste Marceau et appartenant à l’infortunée Compagnie Française Océanienne, nouvellement créée, qui devait servir les intérêts des missions catholiques dans le Pacifique. Il amenait quatre prêtres en renfort, dont deux durent repartir prématurément à cause de leur mauvaise santé. En 1848, la Compagnie Océanienne s’effondra à la Bourse de Paris. La situation des catholiques aux Samoa empira. « Mes provisions s’épuisaient, rapporta Louis Padel, un des prêtres débarqués par Bataillon, ainsi que mes petites économies. Et sans vin, je suis sur le point de ne plus offrir le saint sacrifice, notre unique et indispensable consolation au milieu de toutes nos souffrances
. » Dès le début des années 1850, les prêtres qui se trouvaient à Savai’i avec leur soutanes peu adaptées et leurs chaussures usées découvrirent combien il leur était pénible de marcher à travers les coulées de lave pour se rendre dans d’autres villages. Ils n’avaient pas d’embarcation pour naviguer à l’intérieur du lagon.
Dans cette situation désespérée, Bataillon fournit une personnalité plus forte, afin de tenir le front. En 1850, il envoya le père Antoine Freydier-Dubreul qui avait été à Rome et possédait déjà quelque expérience du Pacifique. Il en fit son pro-vicaire pour les Samoa. En 1856, Bataillon lui-même fut convoqué en France et à Rome afin de mettre au point les structures de son autorité. Colin, son supérieur, s’était retiré dans la prière et la méditation, à la suite des crises éprouvantes des sept années précédentes. Bataillon découvrit que le père Julien Favre, le successeur de Colin, avait été installé dans sa charge en mai 1854. Colin n’avait plus envoyé de prêtres dans le Pacifique après 1849. Favre en désigna trois qu’il mit à la disposition de Bataillon. L’un d’eux était Louis Elloy, un homme capable qui devait plus tard devenir l’évêque de l’Eglise catholique des Samoa
.
Elloy, associé au grand chef catholique Iosefo Mata’afa, inaugura une période plus glorieuse. Au début des années 1860, il mit de la splendeur dans les manifestations publiques de la liturgie. Le style de la mission revêtit désormais un caractère magnifique. Elloy était diplomate. Un navire de guerre allemand, venant de Hambourg, était dans le port d’Apia, le 19 juin 1862, jour de la Fête-Dieu. Elloy profita du temps qui était splendide ; il s’arrangea pour que le navire tirât, à intervalles réguliers, vingt et un coups de canon pendant que se déroulait la procession en plein air, sept coups de canon tandis que le saint sacrement était porté hors de l’église, sept coups encore après le sermon et la bénédiction du saint sacrement, sept coups enfin au moment où l’on entrait de nouveau dans l’église. Trois mille personnes assistaient à ce spectacle. Le consul allemand se joignit à la procession et s’agenouilla au moment où l’on présenta l’hostie. Elloy, qui était originaire de Metz, comprenait l’amour qu’avaient pour les cérémonies les Allemands aussi bien que les Samoans
.
Presque une année plus tôt, le 11 juillet 1861, Elloy avait participé à un débat presque théologique officiel avec les méthodistes George Brown et Martin Dyson à Lufilufi
, terrain d’importants orateurs samoans. Brown « fit quelques remarques élogieuses à propos de la personnalité des prêtres considérés individuellement et se défendit du moindre sentiment malveillant à leur égard », mais il pensa que Dyson « les flattait avec quelque excès
 ». Le biographe d’Elloy dit que Lufilufi était le quartier général de Mata’afa ; « le pro-vicaire tira l’épée d’une parole victorieuse contre les agresseurs » et le compte-rendu de la rencontre atteste « sa dialectique éloquente
 ». Par contre, Dyson  affirmait que le « papisme » à Lufilufi « s’affaissa et dépérit peu après
 ». Ce que les auditeurs samoans firent de tout cela, et la question de savoir si ce dépérissement fut le résultat de la persuasion théologique ou des discussions qui eurent lieu ensuite entre les orateurs samoans, cela apparaît moins clairement.
Les autres initiatives prises par Elloy pendant son premier séjour aux Samoa, au début des années 1860, comprirent les renforcements de la faible mission aux îles Tokelau, ainsi qu’une reconnaissance effectuée à Tutuila, où il passa six semaines. Dix ans plus tard, son « disciple » Julien Vidal fut placé à Léone, où il fit ses preuves avant de devenir aux Fidji successivement préfet apostolique, puis vicaire apostolique et en fin de compte évêque.
Le 19 juin 1863, Elloy partit pour l’Australie afin de mettre en œuvre un des projets visionnaires de Monseigneur Bataillon : la création d’un séminaire théologique pour les étudiants venus des îles, à Clydesdale, près de Richmond, au bord du fleuve Nepean, à cinquante kilomètres à l’ouest de Sydney
. Parmi les vingt-huit candidats à la prêtrise confiés à ses soins, des hommes déracinés et désorientés, quatorze étaient des Samoans. L’isolement, le froid et les inondations de l’hiver, la sécheresse de l’été, et la combinaison de travaux agricoles qui ne  leur étaient pas familiers et d’une formation théologique trop scolaire, se révélèrent désastreux. Bataillon se trouva à court d’argent. Elloy lui-même fut assez vite retiré de la scène par la convocation qu’il reçut du procurateur pour l’Australie de la Société de Marie. À sa grande surprise, celui-ci le prit à l’écart dans un bâtiment de ferme et lui montra le document pontifical le nommant évêque titulaire de Tipasa, avec juridiction sur les Samoa
. Il quitta Clydesdale, dont on voyait malheureusement déjà venir l’échec, remit l’institution aux mains d’un successeur et fut consacré évêque à Apia le 30 octobre 1864.
Pour assurer le financement de son établissement épiscopal, il revint en 1866 faire une tournée dans les villes australiennes. Il récolta des fonds et repartit pour Apia, emportant les éléments préfabriqués en bois d’une résidence épiscopale. Le bâtiment devait servir aussi de presbytère, de lieu de réunions et de centre pour des retraites. Il poursuivit ses tournées apostoliques ; accompagné de Victor (Vitolio) Faleono, un jeune converti qui avait été, à Clydesdale, l’un de ses candidats à la prêtrise, il rendit visite au père Marin Breton, un ermite excentrique qui vivait à Neiafu dans l’île de Vava’u, et qui était malade. Vitolio resta pour veiller sur lui, mais lui-même mourut d’une maladie incurable quelque deux mois plus tard, ce qui fut une grande perte pour Elloy : un des premiers héros de l’Eglise catholique naissante aux Samoa. 
En 1868, Elloy alla visiter la France pour rendre compte de sa mission ; puis il assista au premier Concile du Vatican, où il fut « avec le pape » dans le vote du Décret sur l’infaillibilité. Vers la fin de l’année 1868, un tsunami destructeur, c’est-à-dire un violent raz-de-marée provoqué par un séisme sous-marin, frappa Upolu. La Mission en souffrit, mais une plus grande douleur attendait Elloy à son arrivée à Apia : la nouvelle de l’humiliation de la France par l’Allemagne lors de la guerre franco-prussienne de 1870 venait de parvenir. Au moment où il devait débarquer à Apia
, retentirent des salves d’artillerie, célébrant la capitulation de sa ville natale de Metz, tirées par les navires de la société commerciale Godeffroy de Hambourg, qui se trouvaient alors dans le port. Les Samoans crurent que ces salves étaient en l’honneur de l’évêque. Ils ignoraient que des protestants comme George Brown étaient alors même en train de féliciter les Allemands des Samoa pour leur victoire sur une puissance papiste.
Au cours des années suivantes, Elloy intervint souvent en faveur de son ami Mata’afa. Albert B. Steinberger, homme d’affaires américain intriguant, arriva aux Samoa porteur de lettres de créance qui lui avaient été remises par le président des Etats-Unis, Ulysse Grant. Il essaya de mettre sur pied à Apia un gouvernement central formé de chefs, ayant dans l’esprit le souci des intérêts de Godeffroy & Compagnie, mais aussi de son enrichissement personnel. Les missionnaires des trois sociétés à l’œuvre aux Samoa furent d’abord abusés, comme les Samoans eux-mêmes, par les manières distinguées de Steinberger. Elloy, en sa qualité d’évêque, voulut être en bons termes avec lui et avec les fonctionnaires de son consulat installé à Apia. Son allure de prélat et ses vêtements de style baroque attiraient aussi bien les regards des Samoans que ceux des Européens. Mata’afa parraina la construction d’une belle église nouvelle à Falefa, près de Lufilufi. Ce spectacle poussa un historien mariste à observer qu’« il serait prétentieux d’évoquer ici Constantin portant lui-même des paniers de terre pour la construction de la basilique du Vatican ». Néanmoins, il ajouta que « la grandeur de ce chef vis-à-vis de ses sujets pouvait être comparée, toute proportion gardée, avec celle de l’empereur vis-à-vis de ses Romains
 ».
Sur un terrain mis à disposition près d’Apia, on installa le collège Saint Joseph. Les frères Maristes qui arrivaient instruisaient les garçons, avec l’espoir qu’apparaîtraient des vocations à la prêtrise parmi les jeunes Samoans. Les sœurs posaient les fondations d’une école de filles, selon des principes qui allaient plus tard être suivis par les éducateurs maristes un peu partout dans le Pacifique. Tandis qu’il façonnait, dans le début des années 1870, des institutions qui devaient se révéler durables, l’épiscopat d’Elloy atteignit son sommet. Avec les missionnaires de la LMS et avec George Brown le méthodiste, il prêta ses bons offices afin de régler les contestations qui survenaient entre les Samoans à propos des titres nobiliaires. La tentative faite en vue de trouver une constitution acceptable pour l’ensemble du pays provoqua une tension entre les colons, avides de terres : les Américains, les Allemands, les Britanniques jouaient des titres de noblesse les uns contre les autres. Les prétentions de Malietoa Laupepa étaient appuyées par les protestants, celles de Mata’afa Iosefo l’étaient par les catholiques. Dans la recherche d’un gouvernement de compromis capable de fonctionner, on prêtait une grande attention aux avis données par Elloy qui était un négociateur respecté. Il conserva son prestige même après le départ précipité, dans une atmosphère de scandale, du colonel Steinberger. Après 1870, alors qu’était affaiblie la position de la France dans le Pacifique, Elloy n’eut plus à prendre parti entre les divers pouvoirs ; la place modeste de la petite église catholique soumise à son autorité dans les Samoa était assurée. Il pouvait prendre position en faveur de la formule « Samoa aux Samoans » en sa qualité de père spirituel et de défensor civitatis. On a dit que Steinberger avait fait à George Brown l’éloge du catholicisme « parce qu’ici, plus que partout ailleurs, ces peuples ont besoin d’idées simples, d’un enseignement précis et autoritaire et d’un culte vivant; et seule l’Eglise catholique possède tout cela
 ».
En 1877, Elloy visita Wallis et Futuna, les Fidji et Rotuma, toutes placées sous sa juridiction. Il traversa l’Amérique et s’entretint des Samoa avec le président des Etats-Unis. En janvier 1878 enfin, il fut reçu en audience par le Pape Pie IX, peu avant que celui-ci ne mourût. Pendant toutes ces années Elloy souffrit d’une maladie de l’intestin et fut sujet à des vomissements. Un pèlerinage à Lourdes, entrepris avec l’espoir d’une guérison miraculeuse, ne donna aucun résultat. Il mourut le 22 novembre 1878, à l’âge de quarante-neuf ans, dans une maison de Maristes, non loin de la ville où se trouve la chapelle de la vierge
.
NIUE
EN COMPARAISON DU DÉFI géographique que jetaient la dispersion des îles Cook et la population importante des Samoa, Niue, une île faiblement peuplée, située entre les Tonga, les Samoa et les Cook, semblait être, pour l’effort missionnaire un objectif restreint
. Depuis ses premiers contacts avec les navires du capitaine Cook en 1774, elle portait le nom d’Ile Sauvage, parce que l’équipe que Cook y avait débarquée avait reçu un accueil hostile. Il n’y avait pas de lagon ; pour y accéder, les marins devaient avoir le cap au large, mettre à l’eau des barques, escalader deux montagnes de roches volcaniques, hautes la première de vingt mètres et la seconde de quarante. Tout en haut, sur le plateau, vivaient les Niuéens, gens de petite taille et fort indépendants. Ils ne reconnaissaient l’autorité d’aucun chef héréditaire, mais seulement la fragile suprématie des chefs de famille, qui luttaient entre eux pour obtenir le pouvoir. La population était arrivée dans cette île soit avec le désir de la conquérir, soit en étant entraînée par la dérive, venant des Tonga, des Samoa et de Pukapuka, dans les Cook du nord, où les habitants, comme les Niuéens, sont de plus petite taille que les Polynésiens.
Les Tongiens, les Samoans et les gens des îles Cook avaient plus de chance que des hommes blancs d’apporter là l’évangile. Ils pourraient se maintenir plus longtemps sur le plateau au nom des droits traditionnels de l’hospitalité. Un débarquement ne garantirait pas qu’on serait accueilli par tout le monde : il était probable que la douzaine de villages dispersés là-haut seraient en guerre les uns avec les autres. À cause des affinités linguistiques, les Tongiens étaient les mieux placés pour réussir, mais les méthodistes étaient très occupés ailleurs et ils n’avaient pas de bateaux. John Williams et Barff jetèrent l’ancre devant Niue en allant aux Samoa en 1830 ; mais, ayant l’intuition que cela provoquerait des difficultés, ils ne débarquèrent personne
. Plus tard, en 1831, William Pascoe Crook, de la LMS, réussit à établir un contact, par l’intermédiaire de Niuéens qui avaient eux-mêmes quelque peu voyagé
. L’un d’eux était Fanea qui, ainsi que sa femme, avait été emmené de Niue par John Williams. Mais, après que Crook les eût ramenés à Niue, ils y furent l’un et l’autre massacrés. L’apparition dans cette île de maladies épidémiques, résultant de contacts avec la mission, ce qui est concevable, ou bien introduites par des baleiniers de passage semble avoir accru la méfiance à l’égard des étrangers.
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Bâtiment du séminaire de Clydesdale
Un autre Niuéen qui consentit à partir avec Crook joua plus tard un rôle de premier plan ; il s’appelait Peniamina. Sous l’influence d’Alexander Macdonald, il devint chrétien à Palauli, dans l’île de Savai’i. Macdonald était à bord du Camden lorsqu’en 1842 ce navire fit escale à Niue. À bord se trouvait aussi Buzacott qui avait amené avec Peniamina trois Rarotongiens, dans l’espoir de commencer une mission. Tout d’abord, les pirogues qui vinrent de Niue auprès du navire « ne donnèrent aucun encouragement au débarquement chez eux des évangélistes, parce que ceux qui étaient venus voir le navire appartenaient aux tribus les plus faibles et ne pourraient protéger les missionnaires même un seul jour
 ». Dans la soirée arrivèrent des pirogues représentant « le parti le plus puissant ». Leurs occupants essayèrent de persuader les gens du Camden de débarquer les évangélistes par le moyen de leurs propres chaloupes ; mais ils refusèrent de rester pendant ce temps-là ou de garantir une quelconque protection sur le rivage. Ils revinrent le lendemain matin et proposèrent d’emmener avec eux les évangélistes à terre. Mais des parents de Peniamina l’avertirent qu’on avait organisé un complot pour les tuer, lui et les Rarotongiens, s’ils venaient sur l’île. L’avertissement était accompagné par « une plainte amère » sur Peniamina dont un des frères avait déserté pour gagner le navire. Peniamina « adressa à ses compatriotes un discours loyal sur le péché qu’ils commettaient en repoussant les messagers de la vérité ; le Camden  mit alors à la voile pour les Samoa
 ».
Quatre ans plus tard le LMS fit une nouvelle tentative. Peniamina avait été à Malua pendant les débuts de cette institution. Il fut rejoint aux Samoa par un autre Niuéen de quelque importance locale, Fakafitiniu
, qui était arrivé sur un baleinier et qui était prêt à repartir avec lui. En 1846, le John Williams essaya de débarquer des Samoans et des Rarotongiens en même temps que les deux hommes de Niue, mais les étrangers ne furent pas acceptés. La LMS dut attendre jusqu’en 1849 pour pouvoir débarquer celui qui devait être le véritable apôtre de Niue, Paulo, un Samoan. Peniamina, décrit comme « un homme intelligent », mais « manquant de force morale
 », flancha dans l’œuvre de la conversion de son propre peuple. La délégation de la LMS, venue en 1849, découvrit que « la conduite de Peniamina n’avait pas été pleinement satisfaisante
 ». Ses incohérences durèrent jusqu’à sa mort à Niue en 1874 ; mais il fit fonction de catalyseur pour le travail de Paulo, et, plus tard, pour celui de Samoans qui vinrent de Malua avec leurs femmes. Dès 1852, lors de leur visite, Murray et James Sunderland trouvèrent un groupe de deux à trois cents personnes célébrant le culte et étudiant sous la direction de Paulo. Ils amenaient avec eux un nouveau trio : Laumahina, un chef originaire de Niue, ainsi que deux autre Samoans, Paula et Samuela. Laumahina, qui mourut en avril 1856, joua un rôle important dans le renforcement de la mission. La décennie des années 1850, sans qu’il y eût encore aucun missionnaire européen résident, fraya la voie par l’évangélisation à la conversion de toute l’île. Paula, qui fut pour Paulo un compagnon efficace, perdit sa femme en 1859 ; il fut remplacé par Elia, autre Samoan. En 1861 arriva à Niue le premier missionnaire anglais, William George Lawes, originaire du Berkshire, doué comme pasteur, traducteur et enseignant.
Lawes et sa femme étaient accompagnés, pour le temps de leur installation, par George Pratt, reconnu parmi les missionnaires de la LMS aux Samoa comme un linguiste expert, qui avait étudié le niuéen avec les étudiants de Malua et était capable de prêcher et de converser dans cette langue. Paulo avait donné à la langue de Niue sa forme écrite. Pendant la première année qu’il passa sur l’île, Lawes, selon le témoignage d’un visiteur de la marine britannique, fit fonction de « premier ministre, de médecin, d’instructeur en divers métiers et d’enseignant en religion
 ». Ce fut le commencement de relations affectueuses et durables entre Niue et la famille Lawes. Frank E. Lawes, un frère cadet de William, arriva à Niue le 15 mars 1868, apportant une presse à imprimer : il resta dans l’île comme missionnaire résident jusqu’en 1910. Son aîné, étant le premier homme blanc à vivre là, dut faire face à de sérieux problèmes. En 1863, des navires, venant du Pérou, emmenèrent une centaine de jeunes hommes pour les faire travailler dans les mines de guano dans les îles Chincha
. D’autres furent recrutés pour les plantations allemandes des Samoa avec la connivence des chefs qui avaient été payés pour cela. Ainsi avait commencé, malgré les protestations de la mission, le long exode des travailleurs expatriés, arrachés de la population de Niue, qui comptait moins de cinq mille habitants.
W. G. Lawes traduisit le Nouveau Testament ; celui-ci fut révisé par Pratt, imprimé à Sydney et disponible à Niue en 1868. Lawes l’utilisa pour former sur place des pasteurs et des instituteurs choisis parmi les gens de Niue. En 1866 déjà, il avait envoyé deux de ses étudiants à Malua en vue de leur éventuel placement par la mission des Samoa dans les lointaines îles Tokelau. Lawes, qui devait devenir plus tard l’éducateur des évangélistes de village en Papouasie, mit au point sa technique dans la minuscule société polynésienne de Niue. La contribution apportée plus tard par ces missionnaires de Niue à la stratégie de W. G. Lawes en Papouasie alla bien au-delà de ce qu’on pouvait raisonnablement attendre de cette île, si l’on considérait sa position géographique et ses dimensions restreintes. Les évangélistes de Niue acquirent la réputation d’hommes qui travaillaient plutôt calmement, mais qui étaient habiles et s’adaptaient bien partout.
Les relations entre les frères Lawes et les gens de Niue étaient paternelles, mais nullement paternalistes. Ils aimaient et protégeaient de nombreux aspects de la culture locale contre ceux qui voulaient exploiter la population. Les histoires d’autrefois, les sports et les jeux, les chants et les danses furent préservés. Les luttes entre les districts disparurent ; la délinquance devint rare. En 1869, on persuada les chefs de mettre un terme au trafic de main d’oeuvre ; mais une émigration volontaire et sélective d’un tout autre genre – la mission avec la LMS – était imminente. Le missionnaire presbytérien John Geddie, à l’œuvre dans les Nouvelles-Hébrides, demanda qu’on lui envoyât des évangélistes de Niue pour l’aider dans son travail. Tous les étudiants de Lawes se portèrent volontaires
. Deux furent acceptés et envoyés en 1870. D’autres suivirent, et en 1876 les trois premières recrues accompagnèrent l’aîné des frères Lawes dans sa mission en Papouasie.
Lorsque la LMS plaça Lawes en Papouasie, les diacres, les instituteurs et les membres de l’Eglise de Niue adressèrent des reproches au Comité de la LMS à Londres. Mais Lawes, tout comme James Chalmers, son partenaire dans la nouvelle mission en Nouvelle-Guinée, était de l’étoffe dont sont faits les visionnaires. Chalmers était un homme fait pour les difficultés, l’exploration, les longues marches sans repos au service du Christ ; les dix années passées à Rarotonga lui avaient suffi comme formation pour s’attaquer à des populations plus nombreuses et des paysages plus rudes. Lawes acquit sa sagesse d’éducateur à Niue pour l’investir plus tard, en compagnie de Chalmers, dans les villages qui s’allongent sur les côtes de Papouasie.
L’œuvre de la Société missionnaire de Londres avait ainsi abouti à la fondation d’Eglises dans les îles Cook, aux Samoa et à Niue. Sous la direction de la Société, les évangélistes originaires des îles avaient la responsabilité de poursuivre la conversion et la formation de leurs compatriotes polynésiens. Tandis qu’ils s’y employaient, l’œuvre était, dans chaque île, reprise par les gens du pays qui utilisaient les ressources de leurs propres langues et de leurs propres cultures, en tirant leur enseignement de la Bible pour amener leurs peuples à la personne du Christ. Des coutumes et des attitudes britanniques se mêlèrent, comme c’était inévitable, à l’amalgame qui en fut le résultat. Mais ce qui en émergea fut davantage une réalité polynésienne avec quelques aspects britanniques qu’un christianisme britannique habillé de vêtements polynésiens.
Formés à Takamoa (Rarotonga), à Malua (Samoa) et à Alofi (Niue), nombreux furent les volontaires pour partir comme missionnaires en Micronésie ou en Mélanésie. Ils sentaient qu’ils étaient délégués par leurs propres Eglises du Pacifique. Les missionnaires blancs qu’ils respectaient, qui leur donnaient des directives et mettaient à leur disposition des navires, étaient soumis aux ordres venant de Londres ; les missionnaires autochtones des îles du Pacifique se sentaient envoyés, comme l’avaient d’abord été les Tahitiens, chacun par la jeune Eglise à laquelle il appartenait. Ils partaient, hommes des îles allant vers d’autres îliens, donnant au christianisme protestant dans le Pacifique, sous l’appellation officielle de la LMS, un caractère distinctif.
L’adaptation du catholicisme romain fut plus lente. La liturgie et l’enseignement épousaient un moule latin. Le système improvisé et infructueux de Bataillon expérimenté à Clydesdale (et plus tard à Rome) pour former les candidats à la prêtrise, conduisit inévitablement ceux-ci à un sentiment d’aliénation. Il installa plus tard un séminaire à Lano, dans l’île de Wallis, mais celui-ci n’obtint qu’un succès limité
. Différentes cultures se heurtaient entre ses murs. Les prêtres français qui le dirigeaient croyaient au travail précis et discipliné, au rationalisme scolastique, à l’ascétisme personnel. Les habitudes héréditaires de leurs élèves étaient différentes : insouciance quant à l’exactitude (horaire), exubérance dans les fêtes et la danse, joies de la vie sexuelle, orgueil de la virilité des hommes et de la fertilité des femmes, pleine participation aux divers aspects de la vie de la famille au sens large de ce mot. A part quelques exceptions, les séminaristes polynésiens abandonnèrent. La vie de paroisse catholique dans le Pacifique, qui prenait déjà un caractère autochtone, dépendait, pour être nourrie par les sacrements, d’un clergé composé en grande majorité d’Européens. Des exigences rigidement scolastiques – et l’obligation du célibat – retardèrent le développement d’une hiérarchie authentiquement océanienne.

6. MICRONÉSIE : DES MISSIONS SE
RENCONTRENT
LES CAROLINES, LES MARSHALL,
KIRIBATI, TUVALU

DES PROTESTANTS ALLAIENT DES HAWAII à la Micronésie du nord – deux milles îles éparpillées sur sept millions de kilomètres carrés – lorsque se mêlèrent  des développements différents au sein de la jeune Eglise hawaiienne : des enfants américains dont les parents étaient missionnaires décidèrent de devenir missionnaires à leur tour, et des pasteurs hawaiiens ayant reçu une bonne formation s’offrirent pour servir au loin. Deux missionnaires américains des Hawaii poussèrent à cette expansion. Claudius B. Andrews, célibataire, et John Paris, veuf, rentrèrent ensemble en Amérique en 1849, à bord du navire Montréal, après avoir terminé leur premier séjour aux Hawaii. Tous deux revinrent dans les îles avec une épouse ; tandis qu’ils étaient à Boston, ils se préoccupèrent aussi de la Micronésie, parce qu’ils avaient entendu un officier du Montréal parler des diverses populations et de la configuration variée des chaînes d’îles formant les Carolines, les Marshall et les Gilbert. Paris écrivit une lettre pleine de passion au Comité américain pour les missions étrangères (American Board of Commissionners for Foreign Missions, ABCFM), les exhortant à entreprendre en Micronésie, conjointement avec l’Eglise hawaiienne, une œuvre missionnaire
.
Boston et Honolulu furent enthousiasmés par cette idée. Luther Halsey Gulick, l’un des sept enfants du révérend Peter Johnson Gulick
 , qui faisait partie de la troisième équipe de missionnaires envoyée aux Hawaii, était né à Honolulu en 1828. Il alla dans l’Etat de New York pour y étudier la théologie et la médecine. Au moment où fut lancé l’appel à des volontaires pour la Micronésie, il terminait ses études. En 1851, il épousa à New-York une jeune fille prénommée Louisa. Au mois de novembre, ils s’embarquèrent à Boston, en compagnie des autres pionniers de la Mission de Micronésie : Albert A. Sturges et sa femme Susan, Benjamin Snow et sa femme Lydia
.
Les cœurs tressaillirent à Honolulu à l’arrivée du « cousin Halsey », qui était accompagné de sa jeune femme et avait fait des études impressionnantes. Il devint le principal instigateur de la Société des enfants de la Mission hawaiienne. En 1852, ces enfants décidèrent de s’organiser pour former un corps de « cousins » étroitement unis entre eux, avec la fierté de leur ascendance missionnaire qui rappelait celle des Américains dont les ancêtres avaient traversé l’Atlantique à bord du Mayflower. Les fondateurs de la nouvelle société avaient des dons ainsi qu’une bonne formation, des racines solides aux Hawaii et une certaine aisance matérielle. Leur enthousiasme et leur engagement financier dans la mission de Micronésie furent le principal ciment de la cohésion qui les unissait, bien que peu d’entre eux fussent volontaires pour renoncer aux Hawaii et affronter les rigueurs tropicales de l’équateur
.
La majorité des nouveaux missionnaires, en fait, vinrent directement d’Amérique et furent aussi recrutés parmi les Hawaiiens. Depuis 1843, l’école supérieure de Lahainaluna, dans l’île de Maui formait de futurs jeunes pasteurs. James Kekela avait été ordonné en 1849. On l’avait désigné pour aller desservir l’église de Kahuku, dans l’île de Oahu. D’autres ordinations étaient attendues. Les Hawaiiens, très conscients du fait que les Tahitiens avaient joué un rôle important dans la venue chez eux du christianisme, répondirent à l’appel qui était lancé. Les diplômés de Lahainaluna furent ainsi les intermédiaires culturels dans les missions aux îles de Micronésie et, peu après, aux îles Marquises
. D’autres changements importants se produisaient au sein de la Mission des îles Sandwich elle-même. Entre 1849 et 1852, vingt deux missionnaires américains demandèrent et acquirent la nationalité hawaiienne
. Rufus Anderson, secrétaire aux missions étrangères du ABCFM, était un homme qui voyait loin. Il encouragea ce nouveau développement. C’est ainsi, par exemple, qu’il écrivit à Ephraim Clark, le secrétaire de la Société missionnaire auxiliaire pour Hawaii, laquelle venait de se constituer, afin de marquer sa désapprobation quant au nom de cette Société. « Il faut supprimer le mot 'auxiliaire', disait-il, le temps de la dépendance est révolu
. » Bien qu’il proposât un plan assurant le maintien de l’aide financière fournie par ABCFM, et le contrôle de l’utilisation qui en était faite, il insista pour que les deux sociétés, celle de Boston et celle des Hawaii, soient considérées comme autonomes et égales.
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Lorsqu’en 1852, la goélette Caroline, équipée à Honolulu, mit à la voile pour la Micronésie, deux couples d’Hawaii s’étaient joints au groupe des missionnaires américains : Daniel Opunui et sa femme Doreka, Berita Kaaikaula, évangéliste, et sa femme Debora
. Ils avaient été choisis parmi quatorze couples qui s’étaient portés volontaires. Les deux hommes qui supervisaient l’expédition avaient été, eux aussi, sélectionnés avec soin ; l’un d’eux était James H. Kekela, qui allait bientôt devenir le plus connu de tous les missionnaires hawaiiens aux Marquises ; il accompagnait à ce titre Ephraim Clark.
Les quatre premiers Hawaiiens s’aperçurent vite qu’aller aux Carolines n’était pas chose facile. Leur langue hawaiienne aux sonorités chantantes ne s’adaptait pas aisément aux consonnes dures et à certaines voyelles de la langue de Pohnpei  (Ponape) qui ne leur étaient pas familières. Les missionnaires qu’ils accompagnaient ne possédaient qu’une modeste expérience du Pacifique et avaient de la peine à éviter de montrer quelque condescendance à leur égard ce qui les rendit, par contrecoup, obséquieux. Théoriquement, ils étaient eux aussi des missionnaires, mais pratiquement, ils étaient traités comme des assistants et leurs femmes comme des domestiques. Le statut défini par Anderson – l’association dans l’égalité - cessa vite d’être respecté. Opunui mourut à Kusaie (Kosrae) en 1853, Kaaikaula à Ponape en 1859. Le seul autre Hawaiien qui travaillât dans les Carolines au cours du XIXe siècle fut S. Kamakahiki. Kaaha qui, en 1855, alla à Ponape, mais démissionna en 1857 pour reprendre son ministère aux Hawaii.
Il faut porter au crédit des Sturges, des Snow et des Gulick qu’ils mirent rapidement leurs dons en pratique pour apprendre les langues locales. Mais d’autres difficultés se présentèrent qui ne furent pas aussi aisément surmontées. Ils avaient la Nouvelle-Angleterre dans le sang ; à leurs yeux, il n’y avait pas de raison de soumettre à un examen critique la confiance inébranlable qu’ils avaient en la validité universelle de leurs mœurs bien ordonnées et en la certitude de leur jugement en les comparant avec les critères et les postulats des cultures dans lesquelles ils pénétraient. Les hommes qui les avaient précédés dans les îles fuyaient la justice ou étaient des batteurs de grève ou des trafiquants. Ils furent scandalisés par les mœurs de ces prédécesseurs. Mais ceux-ci étaient aussi des Blancs ; il fallait avoir recours à eux comme interprètes jusqu’à ce que les missionnaires puissent comprendre la langue du pays. Il était inévitable que l’opinion des premiers missionnaires sur la vie que l’on menait à terre, et en particulier sur les structures sociales, fût influencée par les batteurs de grève. Si des trafiquants d’alcool, des baleiniers et des commerçants parlaient d’un chef en l’appelant « roi », c’est donc qu’il devait l’être ; de leur côté les chefs, qui avaient acquis une certaine connaissance pratique de l’anglais, n’hésitaient pas à s’approprier ce titre, en sorte que ce fut pour les missionnaires un moyen trompeur de comprendre la structure de leurs sociétés.
Bientôt cependant les missionnaires s’opposèrent à leurs devanciers blancs, tout comme l’avaient fait dans les années 1820 les missionnaires américains aux îles Hawaii. L’origine de leurs différends était la prostitution sur les navires et l’utilisation généralisée de diverses sortes d’alcools comme monnaie d’échange. Les Américains étaient abstinents, pour eux, l’activité sexuelle n’était pas un sport ou quelque chose qu’on pût acheter ou vendre ; elle avait été ordonnée par Dieu pour le mariage monogamique. Les conflits qui survinrent au sujet de ces problèmes les éloignèrent des Blancs qui menaient une vie très libre
, et les amenèrent à avoir des relations ambivalentes avec les chefs autochtones. Comme dans beaucoup d’autres régions du Pacifique, les autochtones ayant quelque influence pouvaient jouer un groupe de nouveaux venus contre un autre, pour en retirer localement un avantage temporaire. D’être amis avec les commerçants leur procurait les joies inédites des orgies ; lorsqu’ils étaient dégrisés, ils pouvaient se tourner dans l’autre direction pour bénéficier de l’alphabétisation dispensée par les chrétiens, de vêtements d’une coupe nouvelle et de maisons plus solides. Plus tard aussi, dans le va-et-vient de la compétition entre différents groupes de Blancs qu’ils favorisaient tour à tour, la législation chrétienne leur apporta, à eux-mêmes et à leurs peuples, un antidote bien nécessaire aux fléaux introduits par l’ivrognerie et les maladies vénériennes.
Établis à Ponape, les Gulick et les Sturges étaient de bons linguistes, mais ils ne s’intéressaient guère à l’anthropologie comparée. Ils laissaient à d’autres d’explorer plus tard et d’expliquer soigneusement et en détail ce qui subsistait du souvenir des anciens souverains de la dynastie Saudeleur qui avait donné son fondement à la société qu’ils espéraient christianiser. Celle-ci comprenant les hommes de rang élevé de Nahnken et de Namwarkis et des classifications hiérarchiques subtiles, à l’intérieur d’autres systèmes de relations entre les divers individus
. Les missionnaires n’imaginaient pas qu’il pût y avoir un échange entre
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L'imprimerie du vieux séminaire de Lahainaluna1
les valeurs d’une telle société et celles de la leur, et moins encore quelque compromis superficiel entre la sincérité de leur piété chrétienne et les différentes formes d’art liées aux esprits locaux de l’île. Lorsqu’ils entendaient la musique d’une flûte exotique jouée par le nez
, ils ne s’attardaient pas à juger de ses qualités particulières ; au fond, ils n’en pensaient pas grand-chose. Le premier cantique que traduisit Sturges était : « Il y a un pays heureux là-bas, tout là-bas
 ». De tels bribes « mélodieuses » de réveil étranger contribuèrent à une américanisation précoce de l’Eglise. Les missionnaires avaient hâte d’aller de l’avant, mais ils n’étaient pas capables de comprendre clairement la nature des vieilles rivalités qui opposaient les chefs de Metalanim, sur la côte au vent à l’est de l’île, et de Kiti, sur la côte sous le vent à l’ouest. Même leur activité de bâtisseurs les forcèrent à des compromis insignifiants qui les attristèrent comme s’ils avaient honteusement capitulé devant le pêché ; lorsque Gulick construisit une maison sur la pointe Shalong, dans le port de Metalanim, et y ajouta successivement une chapelle de marins, une école et un hôpital, il dut payer la main d’œuvre en tabac, aucune autre monnaie n’étant acceptée
.
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À ce stade de sa vie et de son activité, Gulick, le « cousin Halsey », était encore jeune, plein d’espoir, un homme énergique et attachant. Il circulait à pied dans le pays Metalanim pour aller à la rencontre des gens. Sa femme Louisa tomba malade ; il assura les soins du ménage tout aussi bien que le reste de son travail. Il eut le sentiment qu’il devait conserver l’habitude qu’il avait prise de lire et d’étudier ; dans sa maison de Shalong il ne possédait pas moins de six cents livres. En 1854 la variole se répandant à partir d’un navire où elle sévissait, contamina soudain la population de Ponape. Gulick découvrit que le vaccin qu’il avait en stock était de qualité médiocre. Il effectua un prélèvement sur quelqu’un qui avait été contaminé, réalisa un bouillon de culture et se l’inocula
. Il put stopper l’épidémie grâce à l’administration massive du nouveau vaccin à toute la population. De l’autre côté de l’île Sturges inocula le Nahnken, chef de rang élevé, et put ainsi le sauver, ce qui fut considéré comme une démonstration convaincante du pouvoir magique des Blancs. L’épidémie causa certes de lourdes pertes, mais la Mission, grâce à l’initiative prise par Gulick, sauva Ponape d’un dépeuplement qui eut pu être pire.
Sturges déploya tout autant d’effort dans son œuvre à Ron Kiti. Les pionniers de Ponape, dont l’activité incessante était digne d’admiration, poussaient de l’avant vers leurs objectifs, la conversion et « l’élévation matérielle ». Albert Sturges se maintint en Micronésie plus longtemps que Gulick. Il faut certes tenir compte des congés ; mais il persévéra jusqu’en 1884 et mourut l’année suivante, date de la prise de possession des Carolines par l’Espagne. Il ne laissa jamais le tempérament décontracté des habitants de l’île entamer sa conviction sur le dur labeur. Il voulait qu’à l’entrée des églises et des écoles de la mission, il y eût un écriteau  disant « ON EMBAUCHE DES TRAVAILLEURS » ; « ce ne sont pas des passagers pour le paradis dont nous avons besoin, disait-il, mais des hommes qui travaillent à la réalisation du Ciel sur la terre
 ». Cette façon de voir était un des signes d’un changement qui se produisait alors dans la théologie américaine. L’image propre et nette que Sturges se faisait d’un paradis terrestre venait en partie de l’optimisme inspiré aux Américains par leurs « nouvelles frontières ». Cette période de l’histoire américaine fut marquée par l’expansion vers l’ouest, à travers les prairies et les montagnes Rocheuses ; cette expansion de l’entreprise humaine produisit une euphorie optimiste, la conviction que chaque jour nouveau apporterait des perspectives meilleures pour l’Amérique et l’humanité. Le calvinisme rigidement biblique de la mission des îles Sandwich cédait la place à une conception du dur labeur que l’on considérait comme l’annonce de jours meilleurs pour l’humanité. Astiquer avec bonne humeur contribuait à effacer les péchés.
Sturges appartenait à une nouvelle école de la théologie américaine représentée par l’enseignement de Horace Bushnell
. Il était un membre assidu du public de Bushnell, des gens qui croyaient à « la réforme, à l’effort sur soi-même et aux bonnes manières ». Étant optimiste, il voyait dans les croyances traditionnelles de Ponape des marches de pierres mal taillées, des signes grossièrement esquissés d’une sensibilité « religieuse » généralisée. « Nous n’obtenons rien si nous essayons d’ébranler la vénération du païen pour ses divinités, disait-il, nous le gagnons au service du Dieu véritable en lui montrant simplement qui est Dieu et où on peut le trouver
. » Il cachait à peine sa conviction personnelle qu’on avait plus de chance de trouver Dieu dans la culture qu’il avait apportée de Wabash, dans l’état de l’Indiana, plutôt que dans son activité nouvelle au sein de la culture traditionnelle de Ponape :

« Allons donc vers nos gens et travaillons pour eux, en comprenant pleinement qu’ils ne sont pas des imbéciles, ni même des sauvages ou des athées. Traitons-les avec politesse et acceptons avec reconnaissance leur hospitalité. Quelque supérieurs que nous puissions nous sentir, efforçons-nous toujours de voir tout ce qui en eux a de la valeur et utilisons-le dans ce que nous accomplissons pour leur bien ».
A partir de 1856, une succession de navires portant tous le même nom Morning Star quittait Honolulu, faisant la navette pour visiter et approvisionner Ponape, Kusaie, les îles Gilbert et les Marshall
. Ils n’amenèrent que peu de renforts missionnaires pour Ponape et Kusaie. George Pierson, un médecin originaire de l’Illinois, qui avait travaillé quelques temps à partir de 1851 comme missionnaire parmi les Indiens Choctaw, arriva en 1855, accompagné de sa femme Nancy, à Kusaie, où il ne fut à l’œuvre que jusqu’en 1857. Lorsque la mission étendit son activité aux îles Marshall, ils furent envoyés à Ebon que des ennuis de santé les forcèrent à quitter pour retourner à Honolulu d’où ils ne partirent jamais plus. Edward T. Doane, lui aussi un homme du Middle West des Etats-Unis, vint à son tour, en 1855, à Kusaie. Il partit à Ebon avec Pierson formant avec celui-ci la première équipe de pionniers. Sa femme Sarah tomba gravement malade ; on dut, en 1857, les évacuer sur Honolulu, elle et son mari ; elle y mourut en 1862. Doane, qui avait la vigueur d’un homme de la « frontière », s’étant remarié, revint en 1865 avec sa seconde femme, Clara. En 1858 déjà, Ephraim P. Roberts et sa femme Myra avaient rejoint la Mission. Missionnaires à Ponape, ils ne connurent que des échecs, ils démissionnèrent en 1861.
Au cours de ces années où la mission s’étendait jusqu’au îles Marshall, de difficiles problèmes se posèrent. Gulick, dès son départ pour la Micronésie, avait espéré qu’il irait en fin de compte travailler dans les îles Gilbert, qui l’avaient fasciné lors de la visite qu’il y avait faite à bord du Caroline en 1852. Mais le cours des événements l’obligea à accepter son placement à Ebon, dans les Marshall et ceci à la suite d’une réunion tenue en 1858 à Kusaie. Mais pendant ce temps, l’œuvre avait démarré l’année précédente à Abaiang, dans les Gilbert, grâce à un autre membre de la seconde génération de missionnaires des îles Sandwich, Hiram Bingham junior. A Ebon, Gulick et sa femme, déjà éprouvés par l’excès de travail auquel ils avaient du faire face à Ponape, souffrirent du régime alimentaire et du climat pénible des atolls des Marshall. En 1860, ils durent revenir à Honolulu, leur santé délabrée et prématurément vieillis. Mais cet effondrement ne dura pas très longtemps, et, conformément aux traditions de sa famille, Gulick se rétablit. Il alla visiter les missionnaires hawaiiens à l’œuvre dans les Marquises, prononça aux Etats-Unis des discours percutants afin de recueillir des fonds, et enfin s’installa en 1864 à Honolulu en qualité de secrétaire de l’Association évangélique hawaiienne. Sa carrière missionnaire le conduisit plus tard en Espagne, en Italie, au Japon et en Chine. Mais il ne cessa jamais de travailler à des traductions dans la langue de Ponape
.
Les difficultés rencontrées par le ABCFM en Amérique du Nord coïncidèrent avec tous les obstacles auxquels on devait faire face dans le champ missionnaire de Micronésie
. La guerre de Sécession éclata en 1861. La compression du budget du ABCFM qui en résulta, formait le contexte de la visite faite par Rufus Anderson aux Hawaii, en 1863, et de l’abandon qui s’ensuivit en 1865 de l’œuvre en Micronésie. Celle-ci ne dépendit désormais plus de Boston mais fut confiée entièrement et uniquement à la Société hawaiienne des missions. Malheureusement le rêve qu’on avait fait à l’origine, que des enfants de missionnaires des Hawaii seraient envoyés en bon nombre pour travailler en collaboration avec des Hawaiiens, ce rêve aussi se dissipait. A part les services que rendit Orramel Gulick, frère cadet de Luther Halsey, comme officier sur le Morning Star de 1857 à 1862, personne ne partit. Toutefois Orramel et sa femme Ann Eliza donnèrent plus tard la preuve de leur zèle missionnaire aux Hawaii puis au Japon. Lui vécut jusqu’à 92 ans, elle jusqu’à 105 ans
.
Sturges à Ponape et Snow à Kusaie constituèrent pendant cette période troublée les deux piliers de la future entreprise missionnaire. Après huit années de labeur apostolique, Sturges put, en 1860, célébrer trois baptêmes ; en 1864, le nombre des baptisés s’élevait à 154. L’Eglise à Ponape se développait régulièrement mais son affermissement dépendait des caprices des dirigeants autochtones. Le retour de Doane renforça l’emprise de la mission. On dut ramener à Honolulu, pour raison de santé, Clara, sa seconde femme. Lorsqu’en 1869 Sturges et sa femme partirent pour la première fois en congé, Doane, resté seul à Ponape, y poursuivit l’œuvre entreprise. Il survécut et à Sturges et à Snow, travaillant plus tard au Japon, de 1877 à 1885. Il revint dans les îles pour participer à des affrontements dramatiques avec les Espagnols lorsque ceux-ci occupèrent  les Carolines en 1886.
A partit de 1860, Snow fut obligé, faute de trouver sur place un personnel  disponible, de se tourner à l’est vers les îles Marshall où il passa une grande partie de son temps. L’atoll d’Ebon, à l’extrême sud de la chaîne d’îles que forment les Marshall, attira l’attention de l’Eglise de Kusaie, à cause d’un groupe de gens des Marshall entraînés par la dérive jusqu’à cette île. Pour répondre à leur demande d’avoir des missionnaires, Pierson et Doane y allèrent. De l’île élevée à la végétation luxuriante qu’était Kusaie, la Mission allait vers un environnement plus éprouvant du point de vue physique. Des anneaux de sable corallien entouraient des lagons circulaires, les gens étaient habitués à la sécheresse et aux tempêtes et ne survivaient que grâce à la pêche et au noix de coco. A partir de 1860, Snow supervisa la croissance de l’Eglise dans les Marshall, allant et venant à partir d’Ebon, ou allant même jusqu’à Honolulu. A la suite du retrait des missionnaires américains des atolls, il fut absent de Kusaie pendant de longues périodes. Durant dix-sept ans, la jeune Eglise aux effectifs modestes qui se trouva dans cette île développa, pendant les absences du missionnaire, son style particulier et son mode de gouvernement sous la direction de Kaluka (Luc) et d’autres diacres autochtones. L’un des objectifs de Snow, lorsqu’il allait aux Hawaii, était de recruter des Hawaiiens efficaces qui poursuivraient désormais l’œuvre dans les Marshall.
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Le premier d’entre eux fut aussi le plus remarquable, Hezekiah Aea
, un jeune diplômé du séminaire Lahainaluna qui était l’assistant de Titus Coan à Hilo  lorsque, en 1860, il se porta volontaire pour aller en Micronésie. Avant de partir il épousa Debora, la veuve de Berita Kaaikaula, lequel était mort à Ponape en janvier 1859. Aea fut un missionnaire hors pair, celui qui véritablement édifia l’Eglise des Marshall. Il était tout à la fois dévoué et plein de verve ; les populations locales l’acceptèrent. A la suite de Aea et sa femme arrivèrent six autres couples hawaiiens ; ensemble, ils employèrent les méthodes employées dans leurs Eglises d’origine, aux Hawaii, pour former des diacres autochtones, composer des cantiques avec les mélodies et les mots des îles, recruter des gens de ces atolls isolés et faiblement peuplés pour commencer à constituer des Eglises. Ils firent un usage judicieux des formes pré-chrétiennes d’organisation de la société et des festivités, tout en donnant à la coutume locale une signification nouvelle. En 1869, Aea passa d’Ebon à Majuro ; en 1872, alors qu’il n’avait qu'un peu plus de trente ans, il mourut au cours d’une visite à Honolulu. Ce fut aux îles Marshall que lui et ses collègues hawaiiens firent une partie de leur travail le plus remarquable, en laissant une Eglise locale évoluer à sa manière sans contrôle excessif. Ils prirent l’habitude d’adopter chaque année un rythme saisonnier faisant alterner les fêtes et les voyages, allant et venant tout au long des deux chaînes d’îles que forment les Marshall s’étendant du nord au sud. Les visites du navire de la Mission permettaient de découvrir des petites communautés rivalisant les unes avec les autres dans le zèle qu’elles avaient pour la foi nouvelle et la façon dont elles la mettaient en pratique. Les successeurs d’Aea se conformèrent, à des degrés divers de fidélité, au modèle laissé par Aea. C’était David Kapali et sa femme Tamara, à Namorik et Jaluit; J. W. Kaelemakule et sa femme également à Namorik et Jaluit ; Solomon P. Kaaia et sa femme Kanoho, à Namorik et Arno ; Samuel Kahelemauna et sa femme à Mil » Samuel W. Kekuewa et sa femme Miriama à Majuro ; et enfin S. P. K. Nawaa et sa femme Mary, eux aussi à Mille
.
Des hommes des Marshall furent emmenés à Kusaie afin d’y recevoir une formation de pasteur ; au fur et à mesure qu’ils revenaient dans leurs îles natales, ils prenaient de façon progressive la direction de leurs propres Eglises, que leur transmettaient les Hawaiiens, qui rentraient chez eux. Les offrandes pour l’Eglise et pour le financement du Morning Star se firent sous la forme d’huile de coprah apportée spontanément lors des « concerts de prière » mensuels. Ce type de festivités, marquant la vie sociale en Nouvelle-Angleterre, fut introduit dans ces îles minuscules par l’intermédiaire des Hawaiiens, des moments de gaieté, qui revenaient à des dates régulières, apportant ainsi une joie spirituelle qui rompait le cours monotone des jours. Les formes artistiques et les traditions des gens des Marshall étaient introduites sans peine dans ces réunions passionnément attendues. Il en résulta l’affirmation rigoureuse de l’autonomie financière de l’Eglise des îles Marshall, maintenue sous la domination politique successivement de l’Allemagne, du Japon et des Etats-Unis
.
De même que Kusaie avait fait fonction de base pour l’expansion de la Mission vers l’est, de même la jeune Eglise de Ponape se tourna-t-elle vers l’ouest pour jeter de nouvelles bases dans un autre ensemble d’atolls, les îles Mortlock. Sturges les visita en 1873, grâce au Morning Star en compagnie de Doane et de Snow. Ils y découvrirent une population qui était déjà quelque peu informée du travail de la Mission et très désireuse d’accueillir des missionnaires. En janvier 1874, l’Eglise de Ponape y envoya trois couples, dirigés par Opatinia, femme de haut rang, et son mari Obediah. Ils commencèrent par les îles de Satawan et de Lukunor. D’autres évangélistes vinrent les rejoindre ; Snow recruta parmi les nouveaux chrétiens des Mortlock des hommes qu’il envoya à Oa (Oua, Owha) dans l’île de Ponape, afin qu’ils y reçoivent une formation aux côtés d’étudiants originaires de cette dernière île. En 1878, il installa à Étal, dans les Mortlock, un évangéliste nommé Moses, dont les parents étaient l’un des Gilbert, l’autre de Ponape. Deux ans plus tard, il obligea Moses de quitter Étal, où il avait fait du bon travail, il lui conféra l’ordination et le prit comme pionnier missionnaire pour l’île de Truk, plus au nord. Il y fut rejoint en 1884 par Robert W. Logan et sa femme Mary, qui arrivaient des Etats-Unis. Le développement de l’œuvre dans les îles Mortlock et dans celle de Truk se fit sous la direction des Micronésiens eux-mêmes
. Lorsqu’il en donna le départ en 1874, Sturges, avec son exubérance habituelle, le salua comme une nouvelle étape : « Hawaii, la fille, Micronésie, la petite fille, et la Micronésie intérieure, l’arrière-petite-fille ! 
».
KIRIBATI
AU SUD DES MARSHALL s’allonge la chaîne d’atolls connue sous le nom de Tungaru, que les Britanniques baptisèrent plus tard les îles Gilbert. Les gens de Tungaru ont toujours prononcé le mot « Gilbert » « Kiribati », et c’est ce nom qu’ils on adopté comme appellation officielle lorsqu’ils sont devenus, en 1878, un Etat indépendant. Le 8 août 1852, au cours du voyage inaugural de la Mission micronésienne, le Caroline toucha Butaritari, une des îles les plus septentrionales. Gulick avait pris contact avec Richard Randell, le principal négociant en huile de coprah résidant aux îles Gilbert, qui faisait flotter l’Union Jack sur son respectable ensemble d’entrepôts et d’ateliers
. Le souhait que nourrissait Gulick de devenir missionnaire aux Gilbert ne fut jamais exaucé. En revanche, à sa première venue dans l’archipel, le Morning Star amena Hiram Bingham II et sa femme, Minerva Clarissa, accompagnés des Hawaiiens J. W. Kanoa et Kaholo sa femme.
Hiram Bingham junior, aimable fils d’un père dominateur, arrivait dans le Pacifique frais émoulu de l’Université de Yale
. Il avait une vénération touchante pour la piété et la théologie de son père. Étant bon batelier, il était qualifié pour prendre part aux manœuvres à bord du Morning Star; mais il lui fallait toutes ses connaissances de marin de la Nouvelle-Angleterre lorsqu’un navire plus petit, appelé The Star of Peace, était mis à sa disposition afin de lui permettre de se frayer sa route jusqu'aux Gilbert du sud. Dans d’autres domaines, il fut durement mis à l’épreuve ; le climat des atolls et la nourriture qui lui  était offerte firent souffrir sa vue, qui n’était pas très bonne et son estomac qui n’était pas bon du tout. L’obligation dans laquelle il était de parler fréquemment en public provoqua chez lui des maux de gorge et affecta sa voix
.
Ainsi limité sur le plan physique par cet ensemble d’handicaps, Bingham donna à son activité une forme particulière. Il confia à ses associés hawaiiens la plus grande partie de ce qu’il y avait de pénible dans le travail de la Mission, tandis qu’il se consacrait à des traductions, à la mise au point de divers projets et à la supervision de l’ensemble de l’œuvre. Il le faisait de Banner Cottage, la petite maison bâtie dans l’île d’Abaiang, qu’avec sa femme il baptisa non sans ingénuité "Happy Home" (maison heureuse). Il l’avait construite avec des éléments de bois qu’avait apporté le Star. C’est dans ses murs qu’il donna à la langue des Gilbert sa forme écrite et qu’il s’embarqua dans une traduction de la Bible. Randell l’aimait beaucoup ; ils devinrent et restèrent amis. Bingham obtint grâce à Randell des informations de valeur sur les Gilbert. En tant que pasteur, il critiquait les aspects moraux de la vie familiale très colorée de Randell l’amenant en fin de compte à réduire de quatre à une seule le nombre de ses femmes autochtones. Il y eut un moment où il eut l’impression que la conversion sincère de Randell était imminente. Les deux hommes se réjouissaient de l’estime mutuelle inattendue qu’éprouvaient, au bout du monde, un Anglais et un Américain
. 
L’île d’Abaiang, où Bingham s’était installé, souffrait périodiquement de guerres qui éclataient entre elle et sa plus proche voisine, l’île de Tarawa. Sur chacune de ces îles, les grands chefs essayaient de s’imposer par des luttes intestines. Dans la plupart des Gilbert, les populations avaient un système de gouvernement délibératoire fondé sur l’arbitrage par les anciens des querelles opposant les familles. Le maneaba, ou maison des réunions, dans laquelle chacun avait sa place attribuée avec soin selon son rang, assurait normalement une égalité entre les diverses classes sociales, à l’exception toutefois des esclaves
. Mais dans quelques-unes des îles du nord, où les plus grands chefs s’efforçaient d’exercer une domination permanente, l’esprit égalitaire n’avait pas la même force. Les insultes faites par un grand chef à un autre appelaient impérativement une vengeance. Dans ce contexte, Randell avait assuré la protection de ses établissements commerciaux dans les îles contre toute attaque et tout pillage. Il avait en stock des armes du dernier modèle et était respecté, en tout cas comme représentant une source de richesses importées. Il parlait  couramment la langue des Gilbert et pouvait de ce fait expliquer à tout le monde ce qui arriverait si ses établissements venaient à être attaqués. Bingham, le seul missionnaire blanc, avait la réputation d’être relativement sans défense, en dépit de son amitié avec Randell. Si l’on commençait à tirer sur le grand chef d’Abaiang, il n’y avait pas grand chose, dans la chaleur du combat, pour protéger Bingham du pillage.
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Dans le village de Koinawa, près de la maison du chef, où Bingham et sa femme, ainsi que les Kanoa, avaient construit leurs maisons et une chapelle, ils perdirent ainsi leur tranquillité dès la première année, à la suite d’une invasion venant de Tarawa. Les habitants de cette île figuraient au nombre des peuples héroïques du Pacifique ; ils manœuvraient leurs pirogues chargées de guerriers avec un habileté impressionnante. Au milieu du siècle, leurs armes destinées au corps-à-corps, leurs lances à barbillons, leurs épées faites de dents de requins, avaient été complétées par des armes à feu importées. Au cours du combat qui se déroula sur Abaiang, le grand chef Tem Temaua, proche voisin de Bingham, fut tué et son fils, Te Kauea, blessé. Les familles Bingham et Kanoa, dès le début de leur carrière, furent appelées à fournir l’aide médicale élémentaire qui était à leur portée. Ils échappèrent au pillage, probablement grâce à l’amitié avec Randell
.
Que la guerre fît rage entre leurs convertis potentiels n’était pas pour eux la seule cause de découragement. L’arrivée d’une cargaison de divers alcools, troquée contre des noix de coco, pouvait être suivie par des semaines d’intoxication générale, ne laissant aucun espoir d’annoncer l’évangile à qui que ce soit. Les hommes blancs avaient, d’autre part, appris aux gens des Gilbert comment brasser et distiller eux-mêmes un « toddy » assez aigre à partir du jus des cocotiers. Dans de telles conditions, les chants et les danses ne pouvaient manquer de violer les codes de chasteté généralement acceptés, sauf en ce qui concernait les femmes ayant un statut inférieur d’esclave et les grands chefs polygames. Bingham désapprouvait ces convulsions sociales, mais pas au point, semble-t-il, de juger trop sévèrement les manèges de ses voisins qui n’étaient pas encore chrétiens. Il vivait, conformément à ses conceptions morales personnelles et laissait vivre les gens à leur guise jusqu’à ce qu’il en fît des convertis, lesquels venaient à lui lentement et en petit nombre. Plein d’espoir, il bâtit une chapelle trop grande pour sa congrégation. Avec sa femme qui l’adorait – dans son journal, elle parlait de lui en empruntant le mot « chéri » plutôt que Hiram ou « mon mari » - ils tranchaient le dimanche sur le tableau exotique coloré de l’île en portant des chapeaux et des vêtements discrets. Ils amenèrent ceux qui venaient régulièrement à l’Eglise à imiter leur exemple. Bingham ne réussit jamais à être vraiment « acculturé », mais la population en vint peu à peu à l’apprécier tel qu’il était. 
La proposition faite par les Bingham d’enseigner la lecture, l’écriture et l’arithmétique n’éveilla d’abord aucun intérêt de la part des habitants Abaiang. Se livrer à ses occupations traditionnelles – l’entretien des palmeraies, le tissage, la navigation, la pêche, la danse, le sommeil – semblait à la population plus agréable, et en un sens plus rationnel que de peiner à apprendre à écrire. La religion pré-chrétienne n’avait pas l’idolâtrie et la pompe attachées à des divinités marines ou rurales très personnalisées. Les créateurs légendaires et les ancêtres héroïques étaient certes mentionnés avec vénération dans les contes, mais des rites quotidiens beaucoup plus absorbants étaient associés à la culture des terres et, par le truchement de prêtres agissant en médiums, à se concilier les anti, esprits nombreux et omniprésents dont on avait la hantise, et dont l’influence est encore aujourd’hui parfois redoutée
.
Dans son approche de ce monde si particulier, l’attitude de Bingham à l’égard de ses assistants hawaiiens était dégagée de tout paternalisme excessif ; tandis qu’il voyageait, ceux-ci restaient souvent seuls pour desservir l’Eglise. C’est avec gratitude qu’il parlait de leur contribution à la tâche missionnaire ; de J. W. Kanoa, son premier collègue à Abaiang, il disait – en le soulignant – qu’il était « un missionnaire humble, fidèle, patient, préservant, dévoué. Oh ! comme il en faudrait beaucoup d’autres semblables à lui… ». Nous ne demandons pas des « domestiques mais des missionnaires tels que Kanoa
 ». L’opinion que Bingham s’était faite dès le début sur Kanoa ne changea jamais, tout au long des trente-huit années de leur collaboration. Lorsque Kanoa mourut, dans l’île de Butaritari, le 30 juin 1896, Bingham rédigea ainsi sa nécrologie :
« Le souvenir de mon cher ami et compagnon de labeur est plein de douceur… Dans ce rude travail consistant à aller, sans monture, de village en village, et à naviguer d’île en île, jamais il ne se déroba. Serein, prudent, plein de bonté, observateur, courageux, travailleur actif, il fut pour nous un constant réconfort, dans les périls que nous courrions au sein de populations belliqueuses et, souvent parmi des sauvages ivres, dans les périls de la navigation sur l’abîme, et dans la solitude sans défense d’un extrême isolement
 ».
Tandis que la Mission s’étendait vers le sud, on installa d’autres Hawaiiens ; leur liste est plus longue que celle de leurs collègues placés dans les Marshall. J. H. Mahoe reçut une balle dans le  bras et fut sérieusement blessé au cours des dix semaines lourdes de menaces d’une révolte qui éclata en 1869 à Abaiang
, tandis qu’on pénétrait dans la maison de Bingham qui fut pillée. George Haina, qui fut envoyé d’Honolulu en 1860, se noya. Robert Louis Stevenson rencontra en 1889 à Butaritari un missionnaire moins héroïque, Robert Maka. Celui-ci faisait alors son second séjour dans l’île. « Je ne me suis jamais trouvé face à un homme aussi attachant que ce pasteur de Butaritari
 » écrivit Stevenson, racontant les plaisanteries amicales qu’ils échangeaient. Il analysait ensuite le mélange culturel qui se produisait sous les apparences extérieures d’un missionnaire hawaiien : la vivacité polynésienne perçant une couche de calvinisme venant de la Nouvelle-Angleterre. Des hommes parlant la langue des Hawaii contribuèrent à l’ébauche du style de l’Eglise de Kiribati qui commençait d’émerger. Ils avaient le mal du pays, mais ils étaient consacrés à leur tâche. Des « défaillances » se produisaient si l’on s’en tient aux critères imposés quant à la chasteté et à l’activité ; mais les Hawaiiens apportaient et expliquaient la Bible et le recueil de cantiques à la population, au fur et à mesure que progressait la traduction que Bingham en faisait. Leur vie même et leur prédication servirent d’intermédiaires entre Christ et un autre peuple du Pacifique, grâce à l’emploi de mots qu’il pouvait comprendre. Par l’effet de la présence des Hawaiiens et par l’exemple qu’ils donnaient, le christianisme aux Gilbert devait très tôt aspirer à une identité qui lui serait propre. 
Hiram et Clarissa Bingham tinrent bon malgré leur mauvaise santé et les frustrations qu’ils connurent. À deux reprises Bingham repoussa l’invitation qui lui était adressée de devenir le pasteur de l’Eglise de Kawaiahao, à Honolulu, Eglise qui avait été celle de son père vénéré. Cet appel lui parvint relativement tôt dans le très long séjour qu’il devait faire à Kiribati. « J’éprouve une grande compassion à l’égard de ces pauvres gens des îles Gilbert, et il me paraît difficile de les abandonner
 », dit-il à Ephraim Clark, le secrétaire de la Mission micronésienne, alors pasteur de l’Eglise de Kawaiahao. Il dit que sa santé, sa voix et sa vue étaient faibles, se dépeignant lui-même comme « n’étant tout juste qu’une moitié de missionnaire
 ». Le jugement qu’il portait ainsi sur lui-même était par trop modeste : Bingham tirait le meilleur parti possible de ce qu’il avait. Il continua à installer ses collègues hawaiiens sur de nouvelles îles, les visitant à bord du Morning Star, et il ne cessa pas, pendant tout ce temps de service de 1857 à 1875, à part quelques interruptions, de travailler avec sa femme à la traduction du Nouveau Testament. Ses rapports donnent un tableau de succès ternis parfois par certaines ombres : « Messieurs les pasteurs Kapu et Leleo » à l’œuvre à Tabiteuea ; Mahoe gisant à terre baignant dans son sang, tandis que leur propre "Happy Home" n’était plus qu'un tas de ruines » à la suite des combats qui se déroulèrent à Abaiang en 1869 ; la surprise et le plaisir qu’il éprouva, en 1867, lorsqu’il visita, à bord d’un nouveau Morning Star, les îles méridionales de Kiribati et de Tuvalu
.
« Nous ne sommes pas près d’oublier cette visite qui nous a enchantés
 », écrivit-il. Il avait trouvé des missionnaires samoans de la LMS qui étaient à l’œuvre à Tuvalu, où la population et la langue qu’elle parlait étaient polynésiennes parentes de celles des Samoa. A Nui, par contre, au nord de Tuvalu, ils découvrirent qu’on parlait la langue des Gilbert. Les contacts qu’ils eurent avec les évangélistes samoans, Peu à Vaitupu et Kirisome à Nui, leur firent grande impression. Les Bingham avaient déjà échangé une correspondance avec A. W. Murray, de la mission LMS aux Samoa et avaient mis à sa disposition leur recueil de cantiques des Gilbert afin qu’il fût « imprimé aux Samoa par la LMS au profit des gens de Nui
 ». A Vaitupu ils eurent le plaisir de trouver « un des soixante-quatre exemplaires originaux de l’évangile de Jean, imprimés en 1864, sur du papier à lettres, grâce à notre modeste presse d’Abaiang
 ». Clarissa Bingham, dit son mari, rencontra deux femmes qui étaient « capables de lire couramment des passages des livres nouveaux que nous apportions ». Elles avaient été « instruites par deux de ses propres élèves
 ».
Observant les succès que la LMS avait très tôt remportés dans le sud, Bingham fit avec quelque regret ce commentaire : « le contraste qu’offrent un an et huit mois de travail missionnaire accompli ici et celui de six années et demi consacrées à Abaiang ne pouvait pas être autre chose que - j’aurais presque dit - douloureux
 ». S. J. Whitmee, de la LMS, écrivit depuis Sydney à Honolulu pour informer l’Eglise hawaiienne que des missionnaires samoans avançaient vers le nord, partant de Tuvalu pour aller à Kiribati du sud, conformément à un accord intervenu entre les comités britannique et hawaiien
. En vertu de cet accord les deux Missions devaient annoncer l’évangile respectivement l’une au sud, et l’autre au nord de l’équateur. On prépara progressivement l’arrivée d’un nombre accru de Samoans dans les Gilbert, le retrait progressif des Hawaiiens, et le transfert de la direction de l’œuvre à la LMS, transfert qui eut lieu au moment même où éclata la première guerre mondiale
. 
Ce choix de l’équateur comme délimitation des champs d’actions respectifs des deux missions laissa Bingham libre de cultiver Abemama, qui se trouvait juste au nord de la ligne de partage. Abemama, dans le centre des Kiribati, avec ses  deux petites îles vassales de Kuria et Aranuka, était depuis 1851 une minuscule monarchie absolue, soumise à un dirigeant rusé. Celui-ci, Tem Baiteke, faisait le commerce de noix de coco avec Randell et ses associés, mais refusait à tous les étrangers à l’île le droit d’y résider. Au cours de l’année 1851, Baiteke liquida brutalement neuf aventuriers blancs qui s’étaient installés à Abemama, et vingt-cinq autres qui en avaient fait autant à Kuria et Aranuka. A la suite de quoi il gouverna avec beaucoup d’efficacité son royaume ainsi totalement fermé aux étrangers, par l’intermédiaire d’une hiérarchie de chefs qu’il avait lui-même nommés. Il encourageait le commerce, mais à condition qu’il se fît sur un îlot minuscule situé à l’entrée de son lagon. C’est là qu’il importait les marchandises et les idées de l’extérieur, en échange de ses surplus de précieuses noix de coco. Cette organisation ingénieuse de la société de son île était maintenue par la force, qui utilisait, en dernier recours, des mousquets importés à cet effet. Au nombre des importations prohibées figuraient les missionnaires
.
La mission prit plusieurs contacts avec Abemama, probablement par l’intermédiaire de Randell. En 1867, Bingham fit demander à Baiteke s’il pouvait le rencontrer. Mais il reçut une réponse « très brève, mais décisive » : le roi refusait « d’avoir quoi que ce soit à faire avec les activités missionnaires
 ». En 1873, lorsqu’il fit une nouvelle visite à l’île, Bingham eut la satisfaction d’être le premier étranger admis depuis 1851 à pénétrer dans le lagon d’Abemama. Le 5 juillet de cette année-là, Binoka, le fils dégénéré de Baiteke qui devait succéder à son père, vint à l’entrée du lagon à la rencontre du Morning Star. On remarqua qu’il était « un petit homme trapu et corpulent, âgé de vingt-cinq à trente ans, portant un chapeau, habillé d’une chemise et d’un caleçon, et arborant un mouchoir rouge. Tandis qu’il s’approchait, écrivit Bingham, je le saluai en anglais par un "bonjour, Binoka ". Il répliqua aussitôt s’exprimant avec une prononciation remarquablement bonne et un sourire agréable : "Bonjour, monsieur Bingham"
 ».

On escorta les visiteurs jusqu’à Baiteke, « l’un des plus fameux rois des îles Gilbert », qui inspirait le respect et avait « un visage doux, une belle tête, une silhouette élégante » et qui leur réserva un accueil favorable tout à fait inattendu
. Les missionnaires lui rappelèrent sa précédente décision qui avait été négative ; ils lui déclarèrent qu’ils n’essaieraient pas de rester si son état d’esprit était toujours le même. Baiteke répondit : « Nous ne vous chasserons pas
 ». Il permit « qu’on débarquât aussitôt un ou même davantage de missionnaires américains, hawaiiens, ou natifs des îles Gilbert, si on en avait de reste
 ». Bingham fut transporté de joie. « Béni soit le Seigneur, dit-il, nous avons marqué un point décisif
 ». Il donna à Baiteke un exemplaire de sa propre traduction du Nouveau Testament qui venait d’être imprimé ; il fut autorisé à naviguer en louvoyant à l’intérieur du lagon et à mettre à l’ancre juste en face du « capitole » de Baiteke. Il revint en septembre pour laisser dans l’île Moses Kanoaro
, un prédicateur originaire des Gilbert qui ne fut pas un grand succès. Kanoaro trouva difficile de résister à la promiscuité sexuelle qui prévalait à Abemama ; il fit preuve d’une servilité pitoyable à l’égard de Binoka, en faveur de qui Baiteke abdiqua en 1878. Bien que Binoka donnât quelque apparence de son désir de devenir chrétien, Kanoaro ne put le détourner de sa volonté de maintenir la tyrannie despotique à laquelle il soumettait ses sujets, y compris le pasteur, qu’il finit par déporter, parcequ’il s’était un peu mêlé du commerce du coprah. Binoka refusa d’interdire la polygamie; il conserva son harem d’adulatrices, bien qu’on eût rapporté qu’il était impuissant. Vers la fin de son règne, il essaya de développer une religion syncrétique de son invention
. Lorsque les missionnaires catholiques romains arrivèrent en 1891, il les encouragea, suivant ainsi sa politique caractéristique consistant à diviser pour régner.

Pendant l’automne de 1874, Bingham souffrit d’accès de dysenterie récurrente et d’asthénie. Son fragile état de santé fut comme l’annonce que son temps de travail dans les Gilbert touchait à sa fin. Clarissa Bingham fut enceinte le mois de mai suivant ; lors de l’unique grossesse dont on eut jusque-là eu connaissance, elle avait fait une fausse couche. Elle et son mari prirent ensemble la décision énergique et douloureuse qui s’imposait, quitter leur "Happy Home" à Abaiang et monter à bord d’un navire de passage qui allait à Apia, aux Samoa. Bingham fut soigné là par un médecin ; bien que son état demeurât critique, on lui permit de poursuivre son voyage jusqu’à Levuka, aux Fidji, et d’aller de là à Auckland, en Nouvelle-Zélande. Finalement, après un long périple, ils arrivèrent à Honolulu
 le 8 novembre, à temps pour que Hiram Bingham III y voie le jour ce même mois
. Bingham recouvra la santé. Avec sa femme et son fils, il s’installa dans une maison située dans une banlieue de Honolulu nommée Punahou, maison qu’ils baptisèrent Gilbertinia; puis ils s’attelèrent à ce qui allait être les deux tâches principales des dernières années de leur vie à "Happy Home" : la pastorale des gens des Gilbert immigrés aux Hawaii et l’achèvement de la traduction de la Bible. La révision du Nouveau Testament devint ainsi un hommage rendu avec amour, in absentia, aux populations des îles Gilbert
.
Le 11 avril 1893, en présence de nombreux chrétiens de rang élevé qui se trouvaient à Honolulu, Bingham dicta le dernier verset du livre du prophète Malachie à Moses Kaure. C’était un de ses convertis à Abaiang, qui avait quitté son travail de catéchiste dans les Gilbert pour jouer auprès de son maître le rôle de conseiller et de secrétaire ; un compte rendu de l’événement qui circula à l’époque l’appelle « le pandit indigène de Bingham
 ». On a souvent fait à ce dernier la réputation d’avoir été l’un des rares hommes qui ait traduit à lui seul toute la Bible ; en fait Bingham était techniquement aidé par son épouse qui savait le grec et que son mari appelait « une linguiste née
 ». Cette femme accomplie, qui venait de la communauté cultivée de Northampton, dans le Massachusetts, était capable de jouer son rôle traditionnel d’épouse et en même temps de discuter avec son mari de la traduction de chaque verset ; quant à lui, il travailla à retrouver ses connaissances en hébreu avant de s’attaquer à l’Ancien Testament.
Un photographe était présent lors de la traduction du verset final, dans le cadre confortable du salon de Punahou. Les visages empreints de piété qui apparaissent sur la photographie étaient « l’agréable perpétuation du décor de la grande entreprise
 ». Bingham offrit au Comité hawaiien une obligation sur le Gouvernement hawaiien d’une valeur de mille dollars, afin que les intérêts qu’elle rapporterait soient employés à financer la diffusion de la Bible au sein de population des Gilbert ; cette somme représentait les intérêts, accumulés à la caisse d’épargne, des deux cents dollars donnés vingt ans plus tôt aux Bingham par des commerçants anglais reconnaissants des îles Gilbert, Randell et ses amis, qui avaient eu la bonne fortune d’épouser des jeunes filles éduquées dans la maison des missionnaires. On offrit à Bingham une montre en or, à Clarissa « une broche avec un pendentif en or qui représentait la Bible », et à M. et Mme Kaure, « une petite bourse contenant des pièces d’or
 ».
Malheureusement Moses Kaure déçut cruellement ses mentors : quand il rentra chez lui à Abaiang, il retomba dans le système coutumier primitif qui avait précédé le christianisme
. Il prit la tête d’un mouvement qui ferma les écoles et il incita la population à revenir à ses danses d’autrefois. Les années qu’il avait vécues, habillé d’un costume noir et se conformant aux habitudes de l’Eglise de Honolulu, avaient-elles été plus qu’il ne pouvait supporter ? Le visage impassible de sa femme, strictement boutonnée jusqu’au menton, et le veston trop correct de son jeune fils, appelé de façon charmante « Etoile du matin » (Morning Star)
 suggèrent quelques-unes des tensions auxquelles ils furent soumis pendant leur exil à Honolulu. Plus tard, Kaure se repentit et, chargé de remords, il écrivit aux Bingham et exprima ses regrets des excès auxquels il s’était livré en rentrant au pays
. Bingham poursuivit son propre ministère au sein de la communauté des gens des Gilbert qui travaillaient dans les plantations aux Hawaii. Il composa un dictionnaire. Il survécut cinq ans à sa femme Clarissa et mourut en 1908 à l’âge de soixante-dix-sept ans à Baltimore, dans l’Etat du Maryland.
A Kiribati, tandis que les évangélistes hawaiiens se retiraient peu à peu, une forme nouvelle du christianisme allait apparaître en 1888, le catholicisme romain, introduit par les missionnaires français du Sacré Cœur (MSC).
TUVALU – LE PONT POLYNÉSIEN
LA SOCIÉTÉ DES MISSIONS DE LONDRES suivit une route orientée au nord-ouest, et allant des Samoa aux Gilbert. Erikana, appelé Elekana à Tuvalu (archipel qui portait naguère le nom d’îles Ellice) était un homme originaire de Manihiki dans les îles Cook. Il donna à la LMS l’impulsion qui l’amena à inclure l’archipel des Ellice dans ses croisières missionnaires annuelles à partir des Samoa. En 1861, Elekana mit le pied sur Nukulaelae, l’atoll le plus méridional de Tuvalu. Il faisait partie d’un groupe d’hommes poussés à la dérive par une tempête
. Ils constatèrent que la culture et la langue de cette île avaient des rapports étroits avec les leurs ainsi qu’avec celles des Samoa. Elekana trouva sur place une femme des îles Cook qui pouvait lui servir d’interprète. Elekana était diacre de l’Eglise de Manihiki, où Maretu, le missionnaire rarotongien, avait travaillé presque deux ans. Il avait fait trois années d’études à Malua et avait été placé en 1865 à Nukufetau, Tuvalu. Deux Samoans et leurs épouses l’accompagnaient ; Matatia qui fut envoyé travailler à Funafuti, où Elekana, de retour du séjour forcé qu’il avait fait à Nukulaelae, avait pris de l’influence sur Kaitu, le chef de l’île ; Ioane poursuivit l’œuvre ébauchée par les contacts qu’Elekana avait pris à Nukulaelae même.
Murray remarqua plusieurs faits caractéristiques propres à favoriser dans cet archipel le travail de ses Samoans. A Nui déjà, où l’on parlait une forme particulière de la langue des Gilbert, et à Vaitupu, on trouvait des traces de l’influence de la Mission hawaiienne. La coordination des efforts et des objectifs de la LMS et du ABCFM s’ensuivirent ; pour ce qui est de la LMS, son expérience acquise à Tuvalu fut un premier point d’appui pour sa pénétration dans les Gilbert méridionales. Plusieurs commerçants résidant dans les atolls dispersés de Tuvalu étaient favorables à la pénétration du christianisme, parce qu’elle favorisait les contacts et le commerce. C’était en particulier à Funafuti le cas de Jack O'Brien, qui y était installé depuis plus de quarante ans, était le conseiller des chefs et avait épousé une femme autochtone. Il aida la Mission et joua un rôle appréciable dans la résistance que celle-ci opposa aux trafiquants d’esclaves venant du Pérou. Ces commerçants fournissaient leur coprah aux navires marchands de passage qui appartenaient à Godeffroys, une maison de négoce allemande qui opérait à partir des Samoa. Ils en fournissaient également à des négociants basés à Sydney. Dans le rythme de leurs vies, commandé par l’océan, il leur  apparut bientôt avec évidence que les navires venant d’Apia arrivaient soit pour débarquer des missionnaires, soit pour charger du coprah. Certains faisaient les deux. Le commerce et la Mission étaient deux aspects d’une même série de contacts empreints de bonne volonté. A certains moments, ils étaient à ce point liés l’un à l’autre que, le nombre de pasteurs samoans se multipliant, le commerçant et le missionnaire en vinrent à être partenaires dans la domination missionnaire sur telle ou telle île, parfois au détriment du chef autochtone. 
En général, la LMS s’occupait d’abord des chefs des atolls, puisque leur bon vouloir était essentiel pour qu’on puisse installer un pasteur. Au total, trente-six Samoans, tous mariés, œuvrèrent à Tuvalu. Leur tâche était facilitée par les rapports étroits existant entre le samoan et la langue de Tuvalu. Quant au climat, la vie sur les atolls était menacée périodiquement par la sécheresse et les tempêtes ; mais il n’était en somme pas malsain. La population comptait au total moins de 2400 âmes, ce qui permettait à chaque Samoan – ils avaient tous reçus une bonne formation – d’avoir, dans le domaine minuscule qui lui était confié, la responsabilité de convertir et de faire progresser dans la foi quelques centaines de personnes seulement. Les catholiques romains et d’autres missions n’apparurent qu’au milieu du XXe siècle ; à l’exception toutefois d’un unique catéchiste catholique de Tokelau, qui fut placé à Funafuti mais que cette île n’accepta pas. Tuvalu est à présent, quant à la taille, l’avant-dernière nation souveraine du monde. Du point de vue religieux, le protestantisme congrégationaliste y est prédominant.
Pendant les années 1864 à 1869, la LMS à Tuvalu connut des difficultés de transport. Le John Williams I, lancé en Grande-Bretagne en 1844 pour remplacer le Camden de John Williams, fit naufrage en 1864 à Pukapuka, dans les îles Cook ; il fut remplacé par le John Williams II, lequel sombra à son tour, en 1867, à Niue. Le John Williams III entra en service en 1869. Il ne revint jamais en Angleterre, mais fut entretenu et maintenu en bon état dans le Pacifique. Avant qu’il ne fût vendu et remplacé en 1894 par le John Williams IV, il était devenu la ligne de sauvetage pour les stations missionnaires samoanes éloignées à Tuvalu et Kiribati. L’achat de ces « petits bateaux » était payé grâce aux modestes pièces de monnaie données par les enfants des écoles du dimanche ; ils excitaient l’imagination des enfants et leur intérêt pour la Mission ; les récits des chrétiens des îles qui portaient l’évangile à travers « leur » océan rendaient leurs prières plus vivantes
. 
Lorsqu’en novembre 1866 Murray fit une seconde visite à bord du Suzanne, navire marchand de Hambourg, dont le port d’attache était aux Samoa, il était à la recherche de deux autres couples samoans qui avaient été amenés par le Dayspring, le navire de la Mission presbytérienne aux Nouvelles-Hébrides, pour se joindre aux trois pionniers. Kirisome avait été placé à Nui, où existait déjà un groupe de gens célébrant le culte, grâce à l’infiltration réalisée par les Hawaiiens ; Peni avait, lui, été envoyé à Vaitupu
. Murray fit la remarque que des changements symptomatiques s’étaient déjà produits. A Nui, Kirisome avait assis son autorité lors d’un conflit avec un commerçant local, du nom de Robert Waters. Celui-ci, que tout le monde appelait Bob, fut en fin de compte chassé de l’île avec ses trois femmes
. Au cours des vingt-cinq années suivantes, progressivement, des convertis donnèrent des noix de coco et de l’argent à la Mission, afin de couvrir les dépenses  et d’assurer un financement autonome du traitement des pasteurs. Mais il était inévitable que ce processus ait pour conséquence de plus maigres collectes de coco apportées dans les magasins des commerçants depuis longtemps établis dans l’île, bien que ceux-ci aient essayé de compenser ce manque à gagner en important des matériaux de construction – notamment des « fenêtres à la française
 » - pour les pasteurs. Dès 1872, les Eglises avaient réussi à être entièrement autonomes sur le plan financier ; lorsqu’en 1892 la Grande-Bretagne établit son protectorat sur la région et commença à y lever des impôts, les beaux jours des commerçants prirent fin. Dans toutes ces transformations l’Eglise eut un rôle important. Mais si elle atteint une position telle que son influence fut dès lors décisive, c’est parce que jouèrent en sa faveur le retrait de la firme Godeffroy, qui cessa de faire du commerce à Tuvalu et son remplacement progressif par la société Henderson et Macfarlane, basée en Australie, et enfin, dans les années 1890, une récession qui survint dans le commerce du coprah
.
Lorsqu’en 1870, Whitmee fit une nouvelle visite sur le John Williams III qui venait d’être lancé, il découvrit qu’Elekana, qui passait pour être le pionnier héroïque de l’Eglise de Tuvalu, s’était pris au jeu consistant à « faire des rois », et s’était aussi lancé dans le commerce de Nukufetau. Conformément à une règle depuis longtemps établie, la LMS interdisait tout commerce fait directement par les pasteurs, tandis qu’elle exhortait les chrétiens à des offrandes au profit de l’Eglise. Elekana avait manigancé la déposition du chef et en avait installé un autre qui était un jouet entre ses mains. Whitmee fut dans l’obligation de le déplacer. Peni, qui avait fait des progrès remarquables à Vaitupu, était malade. Il fallut le ramener lui aussi aux Samoa, au désespoir de la population qui fondit en larmes à son départ.
 Le pouvoir clérical samoan avait commencé à s’établir. Les pasteurs, par l’utilisation qu’ils faisaient de la Bible et du recueil de cantiques, tous deux en langue samoane, élaborèrent peu à peu un langage spécial pour tout ce qui était religieux, bien que l’idiome national continuât d’être très généralement employé dans la conversation de tous les jours. La population de Tuvalu acceptait ce qui arrivait comme étant un aspect du nouveau tapu associé au christianisme. Deux formes de discours de la communauté de Tuvalu étaient ainsi en voie de formation : l’une dans l’Eglise, l’autre à l’extérieur. Les pasteurs samoans, ayant auprès d’eux leurs femmes et leurs enfants, se conformaient à la règle de prière familiale quotidienne et regroupaient les convertis dans un cercle tout nouveau, celui de l’alphabétisation, de la musique et de la prière. Ils établissaient ainsi le droit exclusif de leur foi monothéiste, supprimant les anciens cultes des totems, des fantômes et des fétiches qui avaient jusque-là régné dans les atolls. La présence de l’Eglise apportait une autre transformation sociale : dans la plupart des îles, les hameaux dispersés se fondirent en villages placés sous l’autorité des pasteurs samoans, et ceci en partie par crainte des esprits locaux. 
Le progrès magistral et généralement iconoclaste, réalisé par les Samoans, devint spectaculaire dans le cas du succès extraordinairement rapide, remporté à Nanumanga par l’un d’eux, Ioane, « le pasteur le plus remarquable qui ait jamais été  envoyé à Tuvalu
 ». Le premier dimanche qu’il passa à terre, en septembre 1875, Ioane, qui venait de Sa’anapu dans l’île d’Upolu, prêcha devant vingt-quatre personnes. Il persuada les membres de cette première congrégation de renoncer à travailler le dimanche, et ce, dès le dimanche suivant. Cinq jours plus tard, le vendredi, il parla aux gens de l’île de leurs dieux. Il les convainquit que le Dieu des chrétiens, créateur éternel, avait lui-même fait, et dominait, leurs mâts sacrés, leurs poissons-totems et leurs coucous sacrés à longue queue, et même les étoiles filantes dans le ciel. Après cela les chefs qui commençaient à hésiter, l’emmenèrent dans la brousse afin de lui faire part de l’appréhension qu’ils éprouvaient à détruire effectivement les objets sacrés de la religion traditionnelle.
Ioane déclara qu’il le ferait lui-même. Le jour suivant, il convoqua chacun d’eux et, en leur présence, il ôta solennellement et brisa les colliers sacrés de cinq chefs, qui étaient le symbole de leur lien avec les dieux ancestraux. L’anéantissement leur étant épargné et retrouvant leur courage, les chefs dirent à Ioane qu’il pouvait aller de l’avant et débarrasser les maisons des dieux de tous les crânes, pierres sacrées, massues et lances qui s’y trouvaient ainsi que les idoles en bois consacrées aux étoiles filantes tellement redoutées. Il prit soin d’enterrer avec respect les crânes sous le malae et disposa en cercle les massues et les harpons autour de la « case du conseil », le lieu habituel des réunions publiques. Il agit de même avec les crânes et les objets sacrés de chaque famille élargie, suggérant que l’une des maisons des dieux soit utilisée pour un culte chrétien le troisième dimanche de son séjour parmi eux. Ils déclinèrent cette proposition et décidèrent prudemment de choisir, comme « chapelle provisoire », leur « case de conseil »,  qui leur paraissait un lien moins redoutable pour ce qui était des esprits. Ce jour-là, 98 personnes participaient au culte. La transformation totale de Nanumanga avait commencé par une série spectaculaire : la persuasion, pour le renversement. Il est significatif de constater que les chefs vivant à Nanumanga, plus au nord que Nui et de Vaitupu, et déjà soumis avant l’arrivée de Ioane à l’influence hawaiienne venant des îles Gilbert toutes proches, étaient en fait mûrs pour le changement. 
La démarche initiale de Ioane montre qu’il commença par plaider la supériorité indiscutable du mana du Dieu créateur et tout puissant, le Père des chrétiens. Ses actes tout à la fois symboliques et prophétiques communiquaient à la population un profond sentiment de crainte. Il semblait s’agir d’une contestation entre des puissances spirituelles rivales. Plus tard, Bible en main, se servant de la chaire et de l’école, pendant les dix ans qu’il passa à Nanumanga, il fit connaître plus en détail à la population la personne du Christ et les dogmes de l’Incarnation et de la Rédemption. Ce qui commença à Tuvalu comme un pouvoir unique et tout puissant se substituant à une multitude d’esprits jusque-là révérés, aboutit à des formes du culte et de la prière régulièrement observées dans chaque maison et dans les villages, ainsi qu’à l’explication continue du Sermon sur la montagne, enseignement du Royaume de Dieu. Au cœur de cette transition qui s’opérait entre l’ancienne religion et la nouvelle était l’influence du Christ ; dans l’atmosphère de croyances anciennes qui subsistaient encore, elle donnait forme à des exigences et des forces morales et nouvelles ; elle contribua à la longue, dans les îles de Tuvalu comme à Kiribati, à la définition du caractère national. 
L’activité de Ioane « fut saluée par les éloges unanimes des missionnaires qui venaient, l’un après l’autre, lui rendre visite
 ». On pouvait difficilement en dire autant de chacun des pasteurs samoans qui, jusqu’en 1906, ne reçurent pas moins de quarante-cinq visites faites par des délégations envoyées par l’Eglise des Samoa. Le travail missionnaire accompli pendant cette période rapprocha les populations de Tuvalu et celles des Samoa, mais leurs relations connurent des fluctuations. Au fur et à mesure que Tuvalu produisait ses propres pasteurs, ceux-ci étaient envoyés à Malua pour y recevoir une formation convenable. Les îles Ellice furent constituées en district de la Mission samoane. Ces deux peuples avaient des ancêtres polynésiens. Mais en même temps la logique de la géographie missionnaire et de la politique de l’administration coloniale britannique se conjuguèrent vers la fin du XIXe siècle pour inclure Tuvalu dans la Colonie britannique des îles Gilbert et Ellice. Du coup, ses Eglises subirent l’influence des Gilbert, venant cette fois-ci du nord, dont on escomptait qu’elle les éloignerait davantage encore de leur tradition représentée par les crânes de leurs ancêtres enfouis sous la terre. La langue qu’ils parlaient tous les jours, qui avait quelque rapport avec le samoan mais en était un peu différent, assura la protection et la transmission de leur identité particulière. Tout au long du premier siècle de l’histoire chrétienne de Tuvalu, on discerne comme une influence secrète : pasteurs et laïcs, dont beaucoup allaient à Malua pour y compléter leurs études, gardaient un sens fort de l’unité en quelque sorte familiale de leurs atolls, sentiment qui culmina finalement lorsque l’Eglise et le peuple revendiquèrent leur indépendance
. 
Parmi les entreprises de l’Eglise de Tuvalu, la plus remarquable fut peut-être le rôle que jouèrent les Tuvalu dans « l’évangélisation du monde
 ». Habitants sur des atolls, fascinés par les navires de passage, il tendirent à quitter leurs îles pour les raisons les plus diverses, comme des navigateurs errants. Dans l’Eglise existait le sentiment d’une obligation : partager avec d’autres le message de la révélation et de la rédemption. C’est la principale explication du service chrétien rendu au loin par au moins 79 missionnaires tuvaluans et probablement davantage, dans huit régions différentes du Pacifique
. Dans la plupart des cas, seul le prénom chrétien, en général transposé dans la langue locale, a été enregistré ; les noms de leurs femmes et de leurs enfants son restés inconnus, sauf dans la mémoire collective de la population. De nos jours, comme dans d’autres régions du Pacifique, des chercheurs coordonnent et vérifient ce qu’il peuvent exhumer ou se rappeler eux-mêmes concernant tout ce qui a trait aux existences de ceux qui ont contribué au travail quotidien et à toutes les décisions qu’impliquait l’extension du christianisme dans les villages isolés, dans des pays aussi éloignés les uns des autres que le sont les îles de Tokelau et la Papouasie.
A Tuvalu, l’Eglise devait surtout son esprit, son courage et la forme qu’elle avait prise à l’œuvre accomplie par les Samoans et les Tuvaluans eux-mêmes. Les missionnaires blancs résidant à Tuvalu pour y faire œuvre éducative ne vinrent que par intervalles et pour des séjours limités avant 1958, date à laquelle un missionnaire résident en permanence fut placé par la LMS à Funafuti, afin de préparer l’autonomie complète de l’Eglise dirigée par des autochtones ; elle fut proclamée en 1969
.
L’Evangélisation en Micronésie résulta de la convergence de plusieurs entreprises missionnaires distinctes. La première, dont la direction et le personnel venaient des Hawaii, fut tout au long soutenue moralement et matériellement par Boston. La seconde eut son origine dans l’association des Samoans et de la LMS, dont les directives venaient de Londres. Une troisième ligne de soutien partiel à la LMS venait des diverses colonies d’Australie. Au milieu du siècle, le Dr Robert Ross, pasteur de l’influente Eglise Indépendante de Pitt Street à Sydney, qui professait le calvinisme strict sous sa forme traditionnelle, était devenu « l’agent colonial » officiel de la LMS
. D’autres congrégationalistes indépendants à Hobart, en Australie du sud et à Melbourne, exercèrent leur influence par le biais des missions sur la conscience non-conformiste dans le Pacifique ; parmi eux, il y eut aussi quelques commerçants qui découvrirent l’existence de routes commerciales nouvelles
. Les missionnaires britanniques des Samoa prirent peu à peu leur retraite en Australie. Par leur présence même et par leurs écrits, ils tinrent informé le public australien de tout ce qui concernait les îles. Les navires entrant dans les ports australiens transportaient du coprah ; quelquefois ils apportaient des nouvelles toutes fraîches, parlant de « l’Evangile glorieux du Dieu béni ».
Pénétrant en Micronésie comme missionnaires, les Polynésiens donnèrent aux Eglises locales une atmosphère qui était en partie celle de leurs propres origines. Les chrétiens de Ponape, de Kusaie, des îles Mortlock et Truk étaient fiers des contacts étroits qu’ils avaient avec les Hawaii et les Etats-Unis, et ceci bien avant l’ère de la politique moderne des bases atomiques et de la dépendance économique. Les gens des Marshall n’oublièrent jamais les pionniers hawaiiens qui étaient venus chez eux. A Kiribati, l’humour hawaiien et l’accent américain furent plus tard modifiés par le stoïcisme et la réserve britanniques de leurs nouveaux missionnaires : ces qualités répondaient au côté silencieux du caractère inhérent aux habitants des Gilbert, qui ont depuis toujours su endurer les difficultés de leur vie. Ils ont absorbé « l’occupation » chrétienne samoane, tout comme ils avaient été capables, antérieurement, d’évaluer et d’absorber des envahisseurs eux aussi samoans, assimilant ce qui pour eux avait de l’intérêt, mais attendant patiemment que des pasteurs et des diacres venant de chez eux apposent une marque indépendante sur leur Eglise. Les gens de Tuvalu, une diaspora largement polynésienne longtemps exposée à un environnement micronésien, se trouvent à l’endroit où les Missions se rencontrèrent. Eux aussi accueillirent le christianisme, en l’associant avec un peu de caractère britannique consistant à s’adapter et se tirer d’affaire au jour le jour. Ils ont de la sorte réussi à former une Eglise bien à eux, qui est indépendante, et qu’ils sont maintenant, sous l’unique autorité de Dieu, seuls à diriger
.

7. PRENDRE PIED EN MÉLANÉSIE I
VANUATU

LORSQUE JOHN WILLIAMS, assommé à coups de massue, trouva la mort dans les vagues de la baie de Dillon, sur l’île d’Erromanga, le 20 novembre 1839, alors qu’il luttait pour regagner la barque du Camden qui l’attendait, un frisson parti de ces rivages étrangers parcourut le monde protestant de langue anglaise. L’un de ses héros était tombé en traversant, dans le Pacifique occidental, une frontière jusque-là inconnue. Le nom même de « Mélanésie », pour distinguer cette région de la Polynésie, n’avait pas encore été forgé
. Rares étaient les hommes blancs à connaître les populations des îles s’étendant de Vanuatu jusqu’à la Nouvelle-Guinée. Quelques explorateurs, baleiniers, pêcheurs de « bêches-de-mer » et négociants en bois de santal, ainsi qu’un assortiment de marins déserteurs et d’hommes fuyant la justice, avaient pris des contacts avec les autochtones. Ils découvrirent que les populations avaient la peau plus foncée que les Polynésiens ; c’est pourquoi ils finirent par appeler cette région la Mélanésie, insinuant par là que le noir est de toute manière sombre, menaçant, peu attirant.
Il est vrai que le monde mélanésien
 était, à bien des égards, différent de ceux de la Polynésie et de la Micronésie. Il avait cependant évolué sur son pourtour oriental, sous l’influence d’autres régions d’Océanie. D’anciennes migrations de Polynésiens emportés par la dérive ou par le goût de l’aventure avaient établi divers points d’appui grâce à leurs voyages, aux combats qu’ils avaient livrés, aux mariages mixtes qu’ils avaient contractés. Au large des grandes îles, d’autres, de moindre importance, étaient devenues partiellement polynésiennes. C’était le cas de l’archipel des Loyauté, au nord de la Calédonie (« La Grande Terre ») ; de Futuna et Emae en Vanuatu, de Sikaiana et Vanikoro aux Salomon. Ces îles exercèrent quelque influence sur les coutumes et les structures sociales dans certaines zones côtières des grandes îles, par exemple en introduisant la notion de l’autorité héréditaire des grands chefs.
Dans la plupart des îles de Mélanésie, le rang social dépendait dans une large mesure de l’initiative individuelle et des talents de chacun. Entre sa naissance et sa mort, n’importe qui pouvait devenir un « Homme Fort », grâce à ses prouesses guerrières, ou s’il amassait des richesses mesurées en porcs, en femmes, en monnaie de coquillages ou en crânes humains. L’ingéniosité dont il faisait preuve se mêlait en général de magie. Après leur initiation à la vie d’adultes, les hommes pouvaient tracer leur route propre pour atteindre un statut social supérieur. Dans la plupart des cas, les Hommes Forts ne quittaient pas leur territoire sauf dans les périodes de commerce actif, ou en cas de guerre. Rares étaient les îles qui avaient été politiquement unifiées par une dynastie régnante, ou stratifiées horizontalement en classes sociales rigides, à la différence de ce qu’on pouvait voir dans la plus grande partie de la Polynésie.
L’héritage d’une immigration ancienne et le rôle de la géographie n’étaient pas les seuls à compartimenter des sociétés pourtant voisines. Les peuples de la brousse ne frayaient pas avec les peuples de la mer, sauf lors d’incursions guerrières ou commerciales. Il était fréquent que, dans la même île, les habitants d’une vallée soient isolés de ceux des vallées les plus proches. Dans l’ensemble de la Mélanésie on parlait des centaines de langues différentes n’ayant entre elles que de vagues affinités. Ceci accentuait encore entre ces populations l’ignorance et l’esprit de rivalité. « Guerre ou commerce » : la question était tout de suite posée lorsque deux groupes se rencontraient par le truchement de représentants circonspects, les femmes faisant souvent office d’intermédiaires. Avec le résultat que tant le commerce que les conflits étaient florissants. Les Mélanésiens utilisaient, en guise de monnaie, des coquillages polis avec soin et percés d’un trou, qu’ils portaient comme des colliers, lorsqu’ils désiraient faire du commerce ; ils étaient ainsi psychologiquement préparés à comprendre les négociants ambitieux envoyés par la société blanche, lorsque ceux-ci arrivèrent. L’habitude de négocier de façon avisée précéda de beaucoup d’apparition des Blancs armés de fusils, apportant des techniques et des outils nouveaux. 
Lorsque ces hommes blancs arrivèrent en plus grand nombre pour s’installer de façon permanente, ils importèrent des fusils, des boissons alcooliques, du tabac et des objets destinés au commerce : outils en métal et tissus. Les baleiniers, les pêcheurs de bêches-de-mer et les coupeurs de bois de santal furent suivis par les missions chrétiennes. Dans certains cas, les missions dépendirent de l’expérience des santaliers qui les avaient précédés
 ; elles furent choquées par leurs pratiques commerciales, leur immoralité et leurs blasphèmes. Mais de nombreux Mélanésiens étaient aussi directs dans leurs méthodes que leurs partenaires européens. Les missionnaires, qu’ils fussent blancs ou polynésiens, s’adaptèrent rapidement à ce genre de transaction au fur et à mesure que les contacts se développaient. Les objets fabriqués utilisés par les Mélanésiens pour la pêche, la chasse, le jardinage, la construction des maisons, la guerre et les cérémonies religieuses reflétaient le dynamisme de ces populations. Leurs plats en bois poli, le miroitement des huîtres perlières qui figuraient les yeux de leurs totems et des représentations de leurs ancêtres, les images sculptées de leurs tambours exprimaient les systèmes religieux et magiques sous-tendant leur activité, qu’ils soient en mer, dans leurs jardins, au village. Les prêtres, qui souvent avaient par ailleurs le statut d’Hommes Forts, étaient les gardiens des rites et des formules magiques qui unissaient les peuples à la nature fertile. D’autre part les sorciers, par leurs incantations et les sorts qu’ils jetaient, réglaient les manifestations nuisibles des esprits innombrables omniprésents ainsi que celles des fantômes des morts. Le respect et la crainte inspirés par le surnaturel étaient intimement liés à tous les aspects de la vie. On croyait que les esprits de la nature et les âmes des trépassés étaient vivants et possédaient un mana, une puissance, à l’œuvre pour le bien ou le mal. La croyance à des dieux créateurs et très puissants semble avoir été très largement répandue, mais on ne les invoquait pas. Ils restaient à l’écart de l’ensemble religieux et magique qui commandait la vie quotidienne.
Les peuples mélanésiens ne furent avertis que peu de temps à l’avance de l’apparition du christianisme. Les hommes blancs qui avaient survécu à la violence et aux maladies, et qui s’installaient dans leurs îles ne leur parlaient pas de religion. Il n’y avait là que peu de ressemblance avec la situation des Polynésiens qui prirent peu à peu conscience qu’une religion nouvelle allait venir, et qui l’attendaient avec impatience. Les commerçants apportaient la richesse ; on soupçonna de sorcellerie les prédicateurs de l’Evangile, en particulier lorsque, sans s’en douter, ils introduisaient des épidémies mortelles de grippe et de rougeole. Dans les sociétés mélanésiennes, plus petites et plus agressives, un meurtre commis rapidement était la façon habituelle d’informer les nouveaux qu’ils devaient s’en aller. 
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Presque tout cela était ignoré par les gens qui se tenaient, pleins d’anxiété, sur le pont du Camden, ou dans la chaloupe qui était près du rivage, le matin du jour où John Williams débarqua. Il était accompagné par Cunningham, un officier du navire, et par James Harris, un laïc sans méfiance, qui voyageait à bord du Camden pour s’instruire et pour restaurer sa santé. Débarquant avec quelques modestes cadeaux, ils entrèrent en contact avec un groupe d’Erromangiens à un moment où ceux-ci festoyaient pour se préparer à un combat. Que pensèrent-ils de l’apparition de deux étrangers bien bâtis, habillés comme on pouvait l’être dans les milieux non-conformistes de l’époque victorienne, on ne peut que l’imaginer ; ils en furent probablement plus soupçonneux qu’heureux ; de tels visiteurs pouvaient bien être, de façon surnaturelle, malveillants. Ils se trouvaient pris entre un ennemi bien connu à terre et des étrangers inconnus venant de la mer.
En 1829 et 1830, plusieurs expéditions de santaliers étaient venues, apportant le trouble à Erromanga
. Le capitaine Samuel P. Henry, fils d’un des pionniers missionnaires à Tahiti, était à la tête de l’une d’elles, amenant un groupe de travailleurs tongiens agressifs. Deux autres navires, commandés au départ par le grand chef Boki des Hawaii amenèrent des Hawaiiens animés par un esprit de conquête. Le navire de Boki lui-même, après avoir fait escale à Rotuma, se perdit en mer. L’autre navire arriva, et son équipage se mit à l’œuvre. Apparut alors dans le paysage un navire concurrent, avec 200 Rotumiens à bord. Les Tongiens participèrent aux conflits locaux; les Hawaiiens utilisèrent leurs armes à feu aussi bien contre les Tongiens que contre les Erromangiens. Presque tous succombèrent au paludisme. Les Rotumiens ne débarquèrent jamais, ils s’efforcèrent de rembarquer ce qui restait des équipages polynésiens ravagés par l’épidémie. 
L’île tout entière fut troublée par cette invasion alarmante. Le souvenir de ce fait apparaît dans l’explication ultérieure des motifs qui entraînèrent le meurtre de Williams, bien qu’on ne sache pas exactement si Williams fut tué en représailles pour le comportement récent de santaliers, comme l’ont dit plus tard des missionnaires essayant de reconstituer les faits. George Turner, missionnaire de la LMS en visite, rencontra vingt ans plus tard deux des assassins de Williams ; son récit répéta l’histoire d’une incursion « récente » de santaliers, mais ne put faire état d’aucun élément de vengeance particulière dans la version des événements donnée par les assassins
.
Williams, Harris et Cunningham s’enfoncèrent dans l’île le long d’une petite rivière. Les Erromangiens qui vinrent à leur rencontre semblaient ne pas savoir que faire. Turner raconte que certains d’entre eux voulaient attaquer les missionnaires, d’autres s’y refusaient. Lorsque Williams et Harris approchèrent l’endroit où ignames et taros avaient été amoncelés pour la fête, ils reculèrent et se cachèrent. Il est probable que les hommes du Camden violaient un tabou en approchant de cette nourriture. Au signal donné par un conque, les assaillants sortirent des buissons. Les trois Blancs se sauvèrent. Cunningham rejoignit la chaloupe. Les Erromangiens frappèrent et tuèrent d’abord Harris près de la rivière. Williams courait vers la plage; il fut assommé à coups de massue et percé de flèches pendant qu’il essayait de rejoindre la chaloupe. Les deux hommes furent mangés
.
En 1859 survivaient encore Kauiaui et Ovialo, deux hommes qui avaient fait partie du groupe des sept Erromangiens qui avaient tué les missionnaires. Ils se souvenaient d’avoir vu dans la chaloupe un homme qui se tordait les mains de désespoir et pleurait, tandis que John Williams était tué ; c’était probablement J. C.  Morgan, capitaine de Camden. Turner les emmena à bord du John Williams pour qu’ils voient le portrait de leur victime, suspendu dans la cabine du capitaine. Tous deux semblèrent émus et malheureux. George Gordon, le missionnaire presbytérien qui résidait alors à Erromanga, raconta qu’Ovialo fut profondément remué en évoquant le jour du meurtre, d’apprendre qu’il avait tué « un homme de Dieu »
. Il se peut que ces remords aient été provoqués par l’enseignement ultérieur de la mission, mais ceci suggère aussi qu’en 1839, dix ans seulement après l’arrivée des Tongiens dans la baie de Dillon, tout nouveau bateau fit naître la crainte d’un malheur, sans parler de l’anxiété ressentie devant la profanation de réserves de vivres et devant une interruption mal venue au moment où se préparait une bataille. Une période de dix ans semble en effet peu de chose à un peuple habitué par sa tradition orale à rendre vie et actualité aux événements passés. 
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John Geddie, pasteur presbytérien et missionnaire, rencontra Kauiaui en 1853, six ans avant Turner. Geddie raconta que les santaliers avaient fait escale « quelque temps auparavant ». Il décrivait Kauiaui comme « un chef de peu d’importance » qui attribua les causes du meurtre au fait « d’avoir eu quelques proches tués par les marchands de bois de santal » et qui dit que « les gens du pays n’avaient jusqu’alors jamais vu ou entendu parler d’un bateau missionnaire ». Le récit rapporté par Kauiaui à Geddie évoque une peur rétrospective plutôt qu’une vengeance contre des actes oubliés par ailleurs qu’auraient commis des santaliers peu avant l’arrivée du Camden
.
Williams fut-il un martyr ? C’est ce que pensa le « public chrétien qui manifesta son chagrin à la lecture des flots d’articles hagiographiques qui parurent après sa mort
 ». Les descriptions de l’événement, de la forte carrure et du visage bienveillant de Williams furent une aide appréciable pour le recrutement de missionnaires et la levée de fonds. Pourtant John Williams, bien qu’il soit mort en propageant sa foi, ne mourut pas à cause d’elle ; il semble plutôt qu’il ait été attaqué parce qu’il prenait pied sur une côte inconnue où toute arrivée de bateau éveillait des soupçons. Si l’on donne un sens plus général au mot « martyre », on peut considérer que les voyages épuisants et dangereux de Williams, y compris son débarquement dans la baie de Dillon, ont été l’expression de son obéissance et de sa consécration  au service de la Parole parmi les peules du Pacifique. Au terme de sa carrière, Williams était déjà « las de faire le bien ». Lorsqu’il s’embarqua pour la Mélanésie, les pressentiments d’une vieillesse  prématurée, d’un affaiblissement de ses forces et de la possibilité d’une mort violente l’assaillirent.
Deux jours avant sa mort, tandis que le Camden approchait d’Erromanga, Williams écrivait dans son journal :

« Aujourd’hui est une journée mémorable dont le récit sera transmis à la postérité et le souvenir des événements qui ont eu lieu ce jour-ci vivra encore après que ceux qui y ont pris une part active seront retournés dans l’ombre de l’oubli et les résultats de cette journée seront...
 ».

La phrase reste incomplète. L’homme qui s’était impliqué dans les événements de la baie de Dillon s’était donné à une cause qui l’absorbait entièrement, en raison même de son besoin d’action et de son ambition. John Williams n’était pas un saint; il se considérait lui-même comme un pêcheur pardonné dont le but était de partager la grâce qu’il avait reçue. Pour bien des peuples du Pacifique, la passion de sa vie s’exprima de manière symbolique par la façon dont il mourut. Une longue succession de missionnaires autochtones suivit dans le sillage du Camden. A. W. Murray écrivit :
« Lors d’une réunion des missionnaires de la mission des Samoa, tenue lorsque le Camden arriva avec la nouvelle bouleversante que le premier missionnaire de l’Ouest Polynésien avait été tué, la décision de continuer l’œuvre fut prise sur-le-champ
 ».
Dans les neuf années qui suivirent, des autochtones des îles Cook et des Samoans furent emmenés par le John Williams aux Nouvelles-Hébrides dans les îles d’Aniwa, Futuna, Aneityum, Tanna et Efate afin qu’ils s’y installent, la plupart du temps à deux. Ils furent exposés à des violences et des maladies, déconcertés par des problèmes de langue et le choc de cultures différentes. C’est eux qui introduisirent quelquefois des maladies contagieuses qui décimèrent la population autochtone. Les épidémies étaient attribuées à des natmasses ou esprits locaux, puissances surnaturelles, dont on pensait qu’elles se trouvaient agressées par la religion nouvelle. Mais l’ennemi le plus meurtrier des évangélistes de la LMS était un moustique à l’abri de tout soupçon, l’anophèle ; de la Polynésie qui n’était pas touchée par le paludisme, ceux-ci avaient émigré vers des îles où la maladie sévissait. « Fièvre et accès de tremblements » étaient invoqués comme la raison la plus fréquente pour les départs ou les décès. On croyait alors qu’ils étaient causés directement par la vie dans des régions de basse altitude. John Williams déposa trois Samoans à Tanna en 1839, Lalolangi, Salomea et Mose. Salomea mourut, les autres furent obligés de rentrer aux Samoa après quelques années
. En 1840, Thomas Heath consolida l’équipe en y amenant Pomare et Vaiofanga. Tous ces évangélistes tombèrent malades cette même année, et Pomare mourut.
En mai 1840, Lasalo et Taniela furent laissés à Erromanga, mais prudemment, on ne les déposa pas dans la baie de Dillon
. Ils furent maltraités, réduits à la famine et on dut les retirer. La LMS tenta une nouvelle approche d’Erromonga en 1849, lorsque quatre Erromangiens - Joe, Mana, Nivavave et Nebore - furent emmenés à Malua pour y recevoir une formation pendant trois ans. Nivavave mourut pendant le voyage de retour en 1852 ; Mana, lors de son retour chez lui, enseigna la foi chrétienne à la population de la baie de Dillon. Nous possédons un bref portrait de lui le 22 mai « debout sur le pont avec les gens de son île, auxquels il faisait des lectures et parlait de Jésus. Il lisait à haute voix pour leur expliquer l’incarnation de Jésus, et leur montrait ses mains et ses pieds pour les amener à l’idée de la crucifixion – ainsi qu’à une idée du ciel, où le Christ se trouve maintenant
 ». Il fut rejoint à Erromanga par deux Rarotongiens et leurs femmes, Vaa et Akatangi ; « il persévéra dans son œuvre avec fermeté » jusqu’à ce que nous le perdions de vue en 1860
.
Jusqu’en 1848 les progrès se montrèrent désespérément lents. Chaque visite annuelle ajoutait à la liste des pertes. La LMS changea de tactique en recrutant localement des personnes plus habituées au paludisme et qui pouvaient trouver des points de contact avec les autochtones grâce à leur famille, leur culture et leur langue. Ils continuèrent à avoir l’aide de Polynésiens. Cette nouvelle tactique coïncida avec les débuts d’un travail commun de la LMS et de la Mission presbytérienne aux Nouvelles-Hébrides qui venait de se créer. Le premier missionnaire presbytérien, John Geddie, originaire du Canada, commença son travail à Aneityum avec l’aide de la LMS.
Geddie, un colonial, était né à Banff, en Ecosse, et avait été élevé à Nova Scotia, Canada
. Sa foi et son enthousiasme missionnaire se développèrent dans l’atmosphère de réveil qui fut en Ecosse l’œuvre de Robert et James Haldane. L’Eglise de la Sécession
 et les Congrégationalistes écossais participaient à cette ferveur pour le profit de la LMS. Le Synode presbytérien de Nova Scotia, dans le sein duquel Geddie se forma au ministère, travaillait en liaison avec les Eglises de la Sécession en Ecosse. 
La théologie et les méthodes d’enseignement de la Mission presbytérienne aux Hébrides étaient empreintes de la chaleur et de l’émotivité du calvinisme, résultat du récent réveil évangélique en Ecosse. Les premiers missionnaires étaient, sur le plan de la doctrine, fidèles à la confession de foi écossaise et à celle de Westminster ainsi qu’au Petit Catéchisme, mais ils accordaient plus d’importance à la chaleur de leur foi qu’à sa précision ; la réflexion était prisonnière d’un cœur débordant. Les bases de leur culture étaient fondamentalement écossaises. Les noms tels que Nouvelle-Calédonie, Nouvelles-Hébrides agissaient sur eux comme des aimants. Leur souci était tout d’abord de convertir, ensuite d’instruire les convertis en les éduquant et en formant avec eux des Eglises dirigées par des assemblées ecclésiastiques avec des procédures disciplinaires claires. Occupée essentiellement à ce travail, la mission n’accordait pas beaucoup de temps à l’ethnologie. Aucun missionnaire de la classe d’un William Ellis, W. W. Gill ou R. H. Codrington n’apparut parmi eux.
Bien qu’elle ait travaillé en coopération avec la LMS, la Mission presbytérienne était distincte. Elle avait été formée et coulée dans le moule d’une Eglise et non d’une « société » incluant des dénominations différentes. Geddie venait en tant qu’envoyé de l’Eglise presbytérienne de Nova Scotia. En dépit des conseils qui lui furent donnés, il partit avec sa femme dans un bateau peu sûr pour un voyage dangereux passant par le Cap Horn et allant à Honolulu ; de là, il rejoignit la LMS aux Samoa. Il y trouva un groupe de missionnaires écossais qui avaient le même arrière-plan religieux que lui. Archibald Murray à Tutuila, chez lequel il résidait, l’initia et le prépara sur le terrain pendant plusieurs mois au service qui l’attendait. Il apprit le samoan. Ses compatriotes appartenant à la LMS aux Samoa furent George Turner, Henry Nisbet, Alexander Macdonald, William Mills, Charles Hardie, George Drummond et Ebenezer Buchanan. Plus d’un lui rendit visite à un moment ou à un autre durant son séjour à Aneityum aux Nouvelles-Hébrides.
Les voyages qu’accomplissaient tous les ans les bateaux de la LMS amenèrent des évangélistes rarotongiens et samoans ainsi que leurs femmes qui furent placés dans les villages d’Aneityum ou d’Erromanga, de Futuna, Tanna, Aniwa et Efate. Plus tard, Geddie et sa femme Charlotte partirent plusieurs fois avec le John Williams pour aller jusqu’aux îles Loyauté, plus au sud, pour y refaire leurs santés. Le John Williams rejoignait souvent le port de Sydney pour y être réparé et approvisionné, également pour déposer ou emmener des missionnaires en transit. Sydney devint bientôt le centre d’approvisionnement et la base arrière de la Mission presbytérienne aux Nouvelles-Hébrides
. Le Docteur Robert Ross, appartenant à l’Eglise indépendante de Pitt Street, représentant la LMS dans cette ville, qui avait été pasteur de l’Eglise d’Ecosse et missionnaire en Russie, aida les presbytériens des Nouvelles-Hébrides comme agent bénévole pendant onze ans, jusqu’en 1859. Geddie fit un séjour chez lui en 1856 ; lorsque Ross renonça à ce travail, la mission le remercia pour l’intérêt qu’il lui avait porté et pour « sa manière extrêmement correcte de traiter les affaires
 ».
En juillet 1848, s’installèrent à Aneityum Geddie et sa femme, Isaac Archibald (instituteur laïque de Nova Scotia) et sa femme ainsi que Thomas Powell et sa femme qui appartenaient à la LMS. Powell tomba gravement malade du paludisme ; il demanda à être déplacé du sud vers le nord de l’île, mais cette demande fut repoussée par la majorité. D’autres tensions se produisirent ; Powell, de sa propre initiative, se replia sur les Samoa en 1849 contrairement aux conseils de Geddie et de ses collègues de la LMS
. Geddie lui dit brutalement que « s’il quittait le travail dans les circonstances actuelles, il ne pourrait plus jamais y penser avec sérénité ». Archibald, lui aussi, créa des difficultés ; il était installé à Ipece sur la côte nord, où il se mit à vivre avec une femme indigène ; il fut blâmé et admonesté par Geddie et « renvoyé », ce qui l’amena à se joindre à l’entreprise qui faisait commerce de bois de santal et était dirigée par le capitaine James Paddon
.
Charlotte Geddie rapporta que Paddon
 avait témoigné « la plus grande bonté depuis notre arrivée ; il est très bienveillant vis-à-vis des indigènes et ceux-ci l’aiment beaucoup
 ». Elle ajouta « qu’il s’occupe du commerce du bois de santal, ce que nous n’approuvons naturellement pas, mais je souhaite que tous ceux qui exercent ce commerce se conduisent aussi humainement que le capitaine Paddon ». La mission reçut de Paddon une charpente pour la maison, mais leurs relations se détériorèrent lorsque Geddie, qui était davantage disposé à tolérer les coutumes sexuelles des gens d’Aneityum que les divertissements des Blancs, prit position contre l’acquisition de femmes hébridaises pour des bagatelles ; il condamna ouvertement les santaliers devant les gens d’Anelgauhat, où ils avaient leur quartier général non loin de la Mission. Paddon, de son côté, refusait de condamner que l’on étrangle les veuves, s’aliénant de ce fait encore plus les presbytériens. A la fin de 1851, les buts opposés de ces deux établissements entraînèrent une profonde discussion
 entre Geddie et Paddon (et ses assistants Edward Rodd et William Underwood). En mars 1851, Geddie imputa les menaces d’incendie de sa maison à l’activité hostile et sournoise des santaliers. Paddon, dont le commerce avait été gêné par la prédication de Geddie qui avait détourné une partie de sa main d’œuvre au profit de sa mission, affronta les missionnaires et perdit son sang-froid dans un « torrent d’injures
 ».
Archibald, après son écart de conduite, était devenu l’employé de Paddon. Geddie refusa de donner le baptême à l’enfant d’Archibald
, obéissant ainsi à un règlement presbytérien d’après lequel le sacrement est administré uniquement aux enfants de parents croyants ayant bonne réputation dans l’Eglise. Des difficultés supplémentaires surgirent lorsque l’évêque anglican de Nouvelle-Zélande, George Augustus Selwyn, qui avait fait deux visites à Aneityum et entretenait de bonnes relations avec Geddie, expliqua à ce dernier que la discipline de l’Eglise anglicane permettait de baptiser un enfant quels que soient les péchés de ses parents. Il baptisa l’enfant, après en avoir discuté avec Geddie, ayant obtenu un nihil obstat presbytérien – donné à regret. Une tension naquit entre les trois pôles représentés par les santaliers, Selwyn et la mission presbytérienne. Les santaliers considèrent les anglicans comme des gens « agréables et accommodants » : ils surnommèrent Geddie « Blue nose » - ce qui était une injure
.
Ces sentiments de malaise atteignirent leur point culminant le 24 novembre 1851, lorsque la maison missionnaire d’Anelgauhat fut incendiée par un homme du nom de Thero. Les motifs de l’acte étaient obscurs. Un grand chef hébridais, Nohoat, qui possédait le mana et les fonctions sacrées correspondant à son rang, s’était attaché à ce moment-là aux Geddie pour leur servir de protecteur. La situation se trouvait détériorée par la menace que faisait peser la nouvelle religion sur l’ancienne. On remarqua que les missionnaires s’étaient coupés des santaliers et s’accusaient mutuellement. Les Hébridais soupçonnés d’être les incendiaires pouvaient ainsi faire porter la responsabilité à Paddon et Underwood. A la suite de l’incendie, Thero fut arrêté et accusé en présence de Geddie par Waihit, un autre de ses catéchumènes qui venait de prouver sa fidélité à la mission en coupant sa longue chevelure, geste symbolique, puisqu’elle était la « demeure » où résidait son mana. Deux évangélistes samoans bâtis en hercule, Munumunu et Sakaio, assistaient à la scène. Ils saisirent Thero « d’une poigne de fer », mais furent empêchés de se livrer à des représailles plus violentes par Geddie dont la règle constante était d’éviter de rendre la mal pour le mal
.
Peu de temps après cela apparurent Paddon et Underwood, Paddon portant un gros pistolet. « Je pensais que le pistolet avait été apporté pour intimider les indigènes, écrivit Geddie, mais ceux-ci pensaient qu’il m’était destiné à moi
 ». Paddon et Underwood proféraient avec force des injures, blessantes pour les oreilles de Charlotte Geddie. « Ils se sentaient tous deux à l’aise dans l’argot de Billingsgate et ils y ajoutaient du vocabulaire employé par les forçats de Botany Bay que je n’avais encore jamais entendu
 », écrivit Geddie, qui pensa que cette crise représentait un tournant dans le développement de la mission. Paddon dit qu’il voulait quitter Aneityum ; ce qu’il fit en effet au début de 1853, pour être remplacé en septembre de la même année par un autre trafiquant. Le lendemain de ce heurt  violent avec Paddon, Geddie eut la satisfaction de dissuader païens et chrétiens de se battre à propos de religion. Geddie apprit d’eux que la cause de l’émoi engendré par l’incendie avait été l’avertissement donné par Paddon aux gens de la région, qu’il quitterait les Hébrides à cause de Geddie. « Ils n’auront plus de tabac, écrivit Geddie, or ils en sont les esclaves
 ».
L’île d’Abaiang, où Bingham s’était installé, souffrait périodiquement de guerres qui éclataient entre elle et sa plus proche voisine, l’île de Tarawa. Sur chacune de ces îles, les grands chefs essayaient de s’imposer par des luttes intestines. Dans la plupart des Gilbert, les populations avaient un système de gouvernement délibératoire fondé sur l’arbitrage par les anciens des querelles opposant les familles. Le maneaba, ou maison des réunions, dans laquelle chacun avait sa place attribuée avec soin selon son rang, assurait normalement une égalité entre les diverses classes sociales, à l’exception toutefois des esclaves
. Mais dans quelques-unes des îles du nord, où les plus grands chefs s’efforçaient d’exercer une domination permanente, l’esprit égalitaire n’avait pas la même force. Les insultes faites par un grand chef à un autre appelaient impérativement une vengeance. Dans ce contexte, Randell avait assuré la protection de ses établissements commerciaux dans les îles contre toute attaque et tout pillage. Il avait en stock des armes du dernier modèle et était respecté, en tout cas comme représentant une source de richesses importées. Il parlait  couramment la langue des Gilbert et pouvait de ce fait expliquer à tout le monde ce qui arriverait si ses établissements venaient à être attaqués. Bingham, le seul missionnaire blanc, avait la réputation d’être relativement sans défense, en dépit de son amitié avec Randell. Si l’on commençait à tirer sur le grand chef d’Abaiang, il n’y avait pas grand chose, dans la chaleur du combat, pour protéger Bingham du pillage.
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L’implication des deux évangélistes samoans musclés au milieu de la crise montre l’importance des Samoans appartenant à la LMS dans les premiers progrès faits par le christianisme aux Nouvelles-Hébrides. Ils avaient le statut « d’assistants ». Charlotte Geddie, lorsqu’elle exemptait les femmes samoanes de leurs tâches domestiques afin qu’elles aident les hommes à refaire le toit de chaume d’une case, disait à propos d’eux « nos domestiques sont des Samoans
 ». Le rôle qu’ils jouaient en tant qu’autochtones du Pacifique était plus important que le statut qui leur était donné. Simeona, un Samoan plein de ressource, qui avait résidé à Aneityum depuis 1842, bien avant les Geddie, fut l’un de ceux qui partagèrent la vie des villageois. Lorsque la Mission presbytérienne ou la LMS leur rendit visite, les uns étaient notés comme « bons éléments », les autres comme « irrécupérables ». Les détails manquent ; il y a très peu de noms de famille, d’indications sur les villages d’origine aux Samoa ou de remarques sur leur personnalité. Le nom Pita (Peter) par exemple revient dans les comptes-rendus, mais il y a plus d’un Pita, qui est-ce donc ? En ce qui concerne Simeona, nous sommes sur un terrain plus sûr ; il fut le premier interprète et guide de Geddie et de Powell à Aneityum ; lui et son compagnon Pita connaissaient la langue du pays ; lorsque Geddie était menacé par un danger, Simeona le conseillait sur la conduite à tenir. Il n’y a pas moyen de savoir quels contacts permirent à Simeona d’être bien accepté dans de nombreux villages. Mais la manière dont il transmit la foi chrétienne précéda l’acquisition par Geddie de la langue et de sa mise par écrit
. Les Samoans et les Rarotongiens ouvrirent la voie grâce à un travail oral dont on n’a aucune trace ; plus tard, lorsque la lecture et l’écriture succédèrent à ce travail, les écrits provoquèrent de longues discussions entre Néo-Hébridais et Polynésiens. Dans une culture orale ces échanges de personne à personne permirent l’édification interne de l’Eglise. Il faut en tenir compte soigneusement à côté des rapports des missionnaires blancs qui étaient leurs « supérieurs » et dont les coutumes et modes de communication étaient assimilés moins facilement.
Lorsque Simeona mourut lors d’une épidémie épouvantable de rougeole qui se répandit en décembre 1860, il avait travaillé de cette manière spontanément pendant 18 ans. « Sa vie était celle d’un chrétien et sa fin fut paisible », écrivit Geddie. « Je ressens beaucoup cette perte. Il m’a apporté une aide inappréciable. Je lui étais très attaché car il partagea avec nous beaucoup des premières difficultés de la mission
. » Bien des collègues de Simeona et leurs femmes dont souvent nous ne connaissons pas les noms ont eu part au même service – à Erromanga, Tanna, Futuna, Aniwa et Efate. Nous trouvons de temps en temps des indications -  parfois condescendantes - les concernant dans les journaux et les livres écrits par les missionnaires qui furent pourtant dépendants de leur courage et des techniques acquises par eux sur place.
RENCONTRE AVEC LES CATHOLIQUES
Un petit groupe de missionnaires maristes français, les survivants d’une première tentative malheureuse d’établissement à Balade, Nouvelle-Calédonie, était arrivé avant Geddie, le 14 mai 1848, et résidait à Anelgauhat. A leur tête se trouvaient les Pères Pierre Rougeyron et Prosper Goujon. Paddon les aida à trouver un terrain et à bâtir. « Comme il y avait des prêtres français sur l’île, écrit Geddie, nous avons compris qu’il ne fallait pas perdre de temps pour en prendre possession au nom du christianisme réformé
 ». Il remarqua que les habitants d’Aneityum, qui respectaient déjà le dimanche écossais et le jour tapu des chrétiens samoans, désapprouvaient les catholiques qui se « divertissaient » le jour du Seigneur
. Toutefois, lorsqu’en avril 1849 les deux missions furent frappées par un cyclone, puis par une vague de paludisme, l’esprit de solidarité l’emporta sur les scrupules théologiques. Geddie rendit visite aux catholiques pour leur offrir de l’aide dans la mesure de ses moyens ; il fut « reçu avec bonté
 » dans leur maison de tôle à deux étages, située à un mile environ de la sienne, et visita maison et jardin. Il vit que « la profusion de draperies pourpres sur l’autel était bien faite pour flatter le goût des autochtones » et que leur potager et leur jardin de fleurs « témoignaient en faveur de l’activité et du goût des prêtres ». Ceux-ci envoyèrent à Madame Geddie un bouquet de fleurs par l’entremise de son mari.
Les critiques théologiques que faisait Geddie à ses voisins catholiques n’étaient pas aussi précises que l’opinion qu’il s’était faite de leur maison et de leur jardin. Lorsqu’il reçut, à sa grande surprise, en septembre 1849 la visite de l’évêque Guillaume Douarre de Nouvelle-Calédonie et du capitaine de navire français qui l’accompagnait, il fut « frappé d’étonnement par le costume de l’évêque, car il n’en avait jamais vu de semblable jusqu’alors
 ». Il trouva l’évêque « agréable », quoique celui-ci fût incapable de parler anglais, accepta en cadeau une bouteille de porto et confia avec regret à son journal qu’il avait entendu dire que « les prêtres français sur cette île étaient des jésuites. Cette sorte de papistes, ajoutait-il en guise de réflexion, est redoutable où qu’elle aille. Que Dieu préserve ces pauvres autochtones de l’imposture papiste ». Ces renseignements erronés au sujet des maristes étaient dus probablement à la LMS, société missionnaire que les maristes appelaient « méthodistes » avec une égale inexactitude. En juillet 1850 Douarre avait retiré ses hommes d’Aneityum. « Ils avaient en tous temps témoigné de dispositions amicales
 » ; lorsqu’ils quittèrent l’île, ils invitèrent Mme Geddie à prendre dans leur jardin tout ce qu’elle désirait. La tentative catholique « de convertir les incroyants par l’intermédiaire de Marie » ne fut pas renouvelée aux Nouvelles-Hébrides avant 1887
.
John Inglis
 et sa femme rejoignirent les Geddie à Aneityum le 1er juillet 1852. Ces deux hommes, pendant les onze années qui suivirent, imprimèrent à eux deux le style et les méthodes qui furent propres à l’Eglise presbytérienne aux Nouvelles-Hébrides. Inglis avait déjà visité Aneityum et d’autres endroits en Mélanésie sur le navire Havannah du capitaine John Erskine. Il venait de l’Eglise libre d’Ecosse en ayant passé par la Nouvelle-Zélande où il avait exprimé le désir d’être missionnaire auprès des Maoris et avait été obligé, au lieu de cela, de faire un travail d’évangélisation parmi les colons d’Otago et de l’Ile du Sud. John Geddie l’accueillit avec joie. Cependant, avec le respect pointilleux dû aux lois des deux Eglises réformées, il délimita leurs sphères respectives d’activité. Inglis appartenait à l’Eglise libre; Geddie venait de l’Eglise - plus ancienne - de la Sécession. Inglis accepta de s’installer à Aname au nord de l’île. Ces subtilités entre juridictions presbytériennes différentes furent atténuées par l’affection que ces deux hommes se portaient et par leur consécration à l’œuvre missionnaire. Ils furent d’accord sur la stratégie à suivre. Les deux hommes voyageaient le long de la côte en visitant les villages de l’intérieur et profitant du John Williams et d’autres navires pour aller dans d’autres îles lorsque l’occasion s’en présentait. Ils contrôlaient les évangélistes samoans et rarotongiens, étudiaient la langue, commencèrent une traduction, fondèrent des écoles, construisirent de belles maisons en dur ainsi que des églises sans reculer devant des voyages difficiles dans l’île, suivant des pistes primitives dans les montagnes, remontant le lit des rivières à pied ou longeant les côtes dans des barques non pontées.
Pendant la période de formation de l’Eglise autochtone, les missionnaires blancs au service de l’Eglise presbytérienne aux Nouvelles-Hébrides établirent une tradition de courage – ils acceptaient sans hésitation le paludisme et les dangers en mer. Les progrès de l’évangélisation dépendirent aussi de la sympathie de chefs sacrés, en particulier de Noahat
, apparenté aux familles dirigeantes de Tanna, ainsi que de Waihit
. Un autre chef moins important, Womra, originaire du nord de l’île, devint l’ami de Geddie. Il aida les missionnaires à apprendre la langue : il avait été envoyé aux Samoa par la LMS avant l’arrivée de Geddie pour y être formé comme évangéliste ; il revint, mais ce fut pour mourir en février 1851. Womra était « l’un des premiers convertis
 ». Il avait été profondément influencé par les évangélistes samoans de son propre district d’Ipece. Geddie, après avoir observé son travail, se décida pour une stratégie consistant à remplacer aussi vite que possible les évangélistes polynésiens par des Néo-Hébridais
.
Geddie délégua systématiquement des responsabilités à des convertis. Il croyait qu’il fallait créer des paroisses autochtones le plus vite possible, à la différence de la plupart de ses successeurs qui en gardèrent le contrôle. En février 1852 déjà, Geddie nomma Nakoai comme premier évangéliste d’Aneityum au village d’Aniblidai. « J’espère voir le jour où chaque village aura son propre évangéliste autochtone », écrivit-il
. Le 13 mai, alors que Murray et Sunderland de la LMS visitaient Aneityum, treize personnes furent baptisées et reçurent la communion, six hommes et sept femmes ; « ce fut la première Eglise formée en Polynésie occidentale
 ». En mars 1853 fut fondée une autre Eglise à Aname, la station missionnaire d’Inglis, en présence d’un millier de personnes. Pendant ce temps-là, Waihit, le plus influent des convertis de Geddie, était parti avec Josefa, lui aussi originaire d’Aneityum, pour commencer l’évangélisation de Futuna.
En 1855, Geddie commença à ordonner des diacres, responsables dans l’Eglise, selon la politique presbytérienne, pour y remplir des tâches matérielles qui leur étaient confiées par les anciens et les pasteurs lors des « conseils d’église ». Ces diacres d’Anelgauhat étaient Simiona, Karaheth, Topoe, Navalak et Neiken - « des hommes dignes de confiance qui  accomplissaient toutes les tâches matérielles dans l’Eglise
 ». Sur le plan spirituel, le niveau le plus élevé dans la structure de l’église, composé d’anciens, ne trouva sa forme définitive que lorsque Geddie et Inglis pensèrent que la population avait une connaissance suffisante de la Bible. Ce n’est qu’en avril 1860, lorsqu’une grande église fut édifiée à Anelgauhat, que l’organisation ecclésiastique complète fut effectuée par la nomination de sept anciens, chargés chacun de la responsabilité d’un district pastoral
. Dans l’Eglise presbytérienne des Nouvelles-Hébrides, les anciens ont depuis lors joué un rôle important, leur expérience du gouvernement de l’Eglise les a formés à agir dans des contextes sociaux et politiques plus importants.
Charlotte Geddie et Jessie Inglis devinrent les éducatrices actives des femmes autochtones. Elles consacrèrent du temps à enseigner la couture – et à habiller ceux qui étaient à peu près nus. Calicot et catéchisme furent ainsi complémentaires. Les bienfaits douteux apportés par des vêtements dans lesquels on transpirait à cause du climat tropical furent compensés par l’amélioration du statut des femmes. Les femmes des missionnaires luttèrent pour mettre fin à la vente des femmes par les chefs. Elles s’opposèrent à ce que les femmes soient battues. « Les rôles sont renversés », remarqua Geddie en 1851, « les hommes qui embrassent le christianisme doivent renoncer à leurs pratiques barbares et traiter leurs femmes avec humanité et bonté. Quelques-unes commencent à tirer avantage de ce changement et à exercer des représailles sur leurs maris
 ».

Geddie était tout à fait conscient des conséquences entraînées par l’abandon – dû au christianisme – de la polygamie pour les femmes qui se trouvaient chassées pour leurs maris ; il fit de son mieux pour arranger leur mariage avec d’autres hommes
. Bien qu’il n’ait pas rassemblé d’informations scientifiques sur la société dans laquelle il travaillait, cet Écossais qui poursuivait son but avec constance, persévérant fermement dans la foi qu’il avait reçue, suscita la fidélité de ses nouveaux convertis. « Il avait une sorte de sagacité intuitive dans ses rapports avec eux et gagnait ainsi leur confiance
 ». Il fit preuve de la même intuition dans son travail de traducteur ; mais Inglis montra plus d’aptitude à rédiger et fut choisi pour aller en Angleterre et y voir le Nouveau Testament en langue vernaculaire sortir de presse en 1859. Les deux hommes furent reçus docteurs « honoris causa », Inglis de l’université de Glasgow, Geddie du Collège Royal de Kingston dans l’Ontario. Geddie refusa de se prévaloir de cet honneur « qu’il n’avait ni recherché ni désiré ni mérité
 ».
En 1860, la plus grande partie de la population d’Aneityum, estimée à 4000 personnes, sembla convertie au christianisme. Geddie projeta alors d’étendre son action vers le nord des Nouvelles-Hébrides, en se servant d’évangélistes qu’il avait formés à Aneityum. Des missionnaires presbytériens étaient arrivés en renfort : George N. Gordon et sa femme Ellen pour Erromanga, John G. Paton, sa femme Mary, Joseph Copeland, John W. Matheson et sa femme Mary (qui était la nièce de Geddie), tous destinés à Tanna. Parmi eux Paton, énergique et éloquent, joua un rôle important dans la phase suivante du développement de la mission. Il venait de l’Eglise presbytérienne réformée d’Ecosse. Plus que tout autre membre de la mission, il s’efforça de trouver aide et financement pour son œuvre en Australie. Les autres nouvelles recrues restèrent fidèles à la tradition missionnaire des Eglises canadiennes.
Geddie projetait beaucoup de voyages d’exploration vers le nord d’Aneityum : à Efate, Epi, Ambrym et Malekula. Au début il s’assura les services de Polynésiens de la LMS, mais construisit un centre de formation pour préparer des évangélistes originaires d’Aneityum et d’autres îles néo-hébridaises du sud. Il projetait d’y amener des hommes originaires d’îles plus au nord afin de les former au travail dans leurs îles d’origine. A la joie de Geddie une goélette, le John Knox, était arrivée de Glasgow en 1857 ; il allait devenir « un missionnaire des mers
 », titre mérité aussi bien par ses prédécesseurs LMS que par ses successeurs presbytériens dans cette région aux îles montagneuses et dispersées et au climat tropical changeant.
L’ironie du sort voulut qu’en 1861, alors que l’avenir semblait assuré, des malheurs vinrent troubler les vastes projets du fondateur de la mission. Une épidémie de rougeole apportée par un navire de santaliers emporta un tiers environ de la population d’Aneityum
. La maladie se déclara en décembre 1860 et se répandit rapidement à cause de la saison chaude et humide. Les conditions favorisant sa transmission se trouvèrent réunies par le rassemblement inhabituel de grandes foules dans les écoles et les églises construites par la mission. Tout le monde devait porter des vêtements, un refuge pour l’infection. La plupart des chrétiens les plus actifs moururent. Une tendance latente à la dépression dans la personnalité de Geddie se trouva renforcée pas ces événements ; il reconnut qu’il souffrait « d’une grande lassitude physique et d’une torpeur spirituelle… causées en partie par le climat et les effets déprimants de la fièvre
 ».
D’autres revers suivirent. Au début de mars, un homme appelé Nihiang fut accusé d’avoir brûlé la grande église neuve et l’école d’Anelgauhat. Cet homme et ses complices, encore attachés à leurs vieilles croyances religieuses, pensaient que l’épidémie de rougeole était la vengeance des esprits locaux devant l’adoption du christianisme. La foi chrétienne fut mise encore une fois à l’épreuve : une semaine plus tard un cyclone fit suite à l’incendie. Plus tard, à Erromanga, où G. N. Gordon et sa femme Ellen avaient commencé leur œuvre, une autre épidémie dévastatrice de rougeole fut introduite par l’équipage du navire santalier Blue Bell. Le 20 mai, Gordon et sa femme furent attaqués avec des massues et mis à mort. Un santalier, Rangi
, fut accusé d’avoir poussé les gens à cette attaque. Geddie dit que Rangi était « natif des Indes ». Inglis dit qu’il était né à Singapour. Les deux missionnaires le décrivirent comme un musulman ayant plusieurs femmes et hostile à la mission.
Des questions se sont posées récemment à propos de Rangi et de ses origines. Son nom véritable était Toriki Rangi ; ses descendants à Erromanga sont convaincus qu’il était Polynésien, peut-être Tongien. Il se peut qu’à un moment quelconque il ait visité Singapour comme marin. Même s’il était devenu musulman ou s’il avait eu des sympathies pour cette religion, son hostilité à la religion des Gordon n’aurait guère fait plus qu’ajouter au ressentiment déjà éprouvé par la population. Gordon lui-même avait déclaré dans ses prédications que la rougeole était la « terrible condamnation par Dieu de la liste des crimes
 » commis par les Erromangiens. Gordon estimait que dans bien des endroits les deux tiers de la population avaient été ainsi « châtiés ». Les Erromangiens qui attribuaient ce châtiment au Dieu de Gordon entreprirent une action désespérée contre les envoyés de ce Dieu. Geddie pensa que Gordon avait manqué de sagesse en prêchant comme il le fit à propos de l’épidémie de rougeole. Loup solitaire dans la mission, Gordon avait refusé d’être placé à Tanna. Son frère James, encore un Canadien qui eut des difficultés à travailler en bonne entente avec ses collègues, mourut lui aussi de mort violente à Erromanga, le 7 mars 1872, cinquième victime de rencontres fatales entre la peur des autochtones et les erreurs des missionnaires
.
John G. Paton
, autre recrue de la mission qui eut à souffrir très tôt d’une violente opposition de la population ainsi que de maladie, perdit sa jeune femme et son enfant à Tanna en 1859. Le récit de ces dures épreuves, des dangers qui l’avaient conduit à se replier sur Aneityum en février 1862, fut publié dans ses mémoires, un « best-seller » missionnaire de la fin du siècle. A l’exception d’un autre séjour relativement bref à Aniwa, le reste de sa carrière au service de la mission consista essentiellement en propagande et en recherche de fonds. Il suscita en Australie une indignation passionnée au sujet de la traite des Noirs de Mélanésie. Sa piété évangélique robuste – remarquable par une certitude surprenante pour un calviniste concernant les interventions précises de Dieu à son égard et dans des circonstances données – s’exprimait dans un mélange d’assurance britannique impériale et d’intérêt paternaliste pour les peuples du Pacifique occidental.
Plus tard, sa sollicitude protectrice vis-à-vis des convertis effectifs ou potentiels de la mission faisait contraste avec son approbation - au grand déplaisir de Geddie - des punitions qui étaient distribuées aux « sauvages » de Tanna qui avaient rendu son séjour là-bas intolérable. Geddie, opiniâtre mais modeste, désapprouvait tout emploi de canonnières pour donner des leçons aux populations qui avaient exercé des violences contre les Britanniques à Tanna et Erromanga. Tandis que Geddie était parti au Canada pour son premier congé, Inglis, le jeune James Gordon et Paton s’embarquèrent sur le Dayspring pour accompagner le navire de guerre britannique Curacoa, chargé du bombardement punitif d’un groupe de villages à Tanna
. Ils affirmèrent qu’ils n’avaient ni demandé ni encouragé cette expédition, qu’ils ne s’y étaient joints que comme interprètes et guides. Mais la mission avait précédemment demandé une enquête au gouverneur de Nouvelle-Galles du Sud. La conséquence en fut la visite du navire du guerre. Geddie ressentit ces événements comme un affront, ils allaient à l’encontre de ses principes de pitié et de pardon. Paton et lui s’affrontèrent avec colère devant le synode de Sydney. Pour la mission, cet épisode marqua un tournant en direction d’une « théologie de l’impérialisme
 » : la conviction semi-religieuse que l’avenir et le service de la nation s’ajoutaient pour eux à l’obéissance à l’Evangile. Plus tard, Paton fit appel au protestantisme militant et impérialiste des colonies d’Australie et Nouvelle-Zélande pour les engager dans une croisade paternaliste en faveur des populations des Nouvelles-Hébrides afin de combattre les empiétements des catholiques français et des trafiquants de main d’œuvre. Étant donné ce contexte, les discours et les voyages de Paton pour le compte de la mission eurent des résultats étonnants en Ecosse et en Australie. En Australie, la richesse due à la ruée vers l’or qui se déversa dans les Eglises, aida à trouver des fonds pour un nouveau Dayspring, symbole du dynamisme vigoureux de Paton.
Geddie, qui plaidait pour que la direction de l’Eglise soit transférée le plus rapidement possible au peuple des Nouvelles-Hébrides, souffrit une nouvelle déception vers la fin de sa carrière. En 1860 il avait demandé aux Eglises d’Ecosse et du Canada leur avis en ce qui concernait l’achèvement de l’organisation locale composée de diacres et d’anciens par la formation de synodes, une étape vers l’autonomie interne totale de l’Eglise. La réponse fut que « la démarche proposée était prématurée étant donné les circonstances
 ». Cette décision laissa la porte ouverte pendant bien des années aux missionnaires européens qui firent leur affaire personnelle des débats concernant le développement de l’Eglise en se référant aux juridictions supérieures de leurs sociétés missionnaires. L’autonomie interne locale devait encore attendre.
Les dernières années de Geddie furent assombries par le délabrement de sa santé et son désaccord avec les méthodes de ses jeunes collègues. Il demeura missionnaire responsable de la station d’Anelgauhat, mais il fit des voyages en Grande-Bretagne, au Canada et dans les colonies australiennes afin d’organiser l’emploi futur du Dayspring, l’impression de l’Ancien Testament en langue vernaculaire et la propagande pour la mission. En 1870, lorsqu’il revint, une nouvelle forme de trafic était apparue dans îles.
Des navires à la recherche de main d’œuvre pour les plantations de coton aux Fidji et celles de sucre en Australie avaient commencé à recruter. De graves abus – promesses fallacieuses et même enlèvements – devinrent monnaie courante, mais la majorité des jeunes hommes émigrèrent volontairement, soit de leur propre initiative à cause des salaires qu’on leur promettait, soit sur l’ordre de chefs locaux qui agissaient en tant qu’agents recruteurs. La mission, réagissant aux abus, commença à parler de « traite des esclaves
 », une formule frappante, mais guère exacte. A l’inquiétude quant à la moralité des trafiquants de main d’œuvre se joignait le chagrin dû au départ des nouveaux convertis. Beaucoup d’entre eux rejoignirent les recruteurs de leur plein gré : ils désiraient plus d’argent, apprendre à connaître un monde plus vaste et acquérir la technologie de l’homme blanc. Les missionnaires cherchaient à protéger les nouveaux chrétiens contre les habitudes de leurs concitoyens blancs – boisson et blasphèmes. En agissant ainsi ils s’opposèrent inévitablement au désir compréhensible des autochtones d’être libres de voyager et de s’instruire. C’est dans ce contexte que John Geddie, inquiet de voir de nombreux obstacles se dresser à l’encontre de ses projets primitifs, fut victime d’un accident cardio-vasculaire pendant une réunion de missionnaires à Anelgauhat en juin 1872. Il fut rapatrié en Australie pour y être soigné et mourut le 14 décembre à Geelong, Etat de Victoria. Sa sincérité, sa persévérance, sa manière d’agir méthodique et son inébranlable foi en Christ – des qualités qui sont à la fois celles d’un Écossais et d’un réformé – ont laissé leurs marques dans le caractère d’un grand nombre de chrétiens dans l’Eglise dont il fut le pionnier.

8. PRENDRE PIED EN MÉLANÉSIE II
LES ÎLES SALOMON
NOUVELLE-CALÉDONIE

MENDÂNA ET QUIROS, les navigateurs espagnols qui prirent pied aux îles Salomon en 1595, avaient des prêtres à bord de leurs navires. Mendâna était poussé par l’espoir de trouver les légendaires îles d’or, source des richesses du roi Salomon. Ses débarquements infortunés sur les côtes inhospitalières de l’île d’Isabel, parmi des gens étranges, enlevèrent ses illusions à Quiros et lui apparurent comme étant « les opérations tragiques menées dans une région où Salomon n’était pas apparu
 ». Lorsque les Français arrivèrent, les missionnaires de la Société de Marie, poussés vers une zone où l’Espagne catholique avait tout au moins pris pied, firent preuve de peu de sagesse comparée à celle de Salomon dans l’organisation et la mise en œuvre de leur expédition. Deux jeunes évêques et huit prêtres et frères moururent avant qu’ils fussent tous obligés de se retirer.
En 1844, le supérieur des maristes, Jean-Claude Colin, délimita avec l’assentiment de Rome un certain nombre de vicariats dans ce qui avait été précédemment le territoire missionnaire de l’Océanie occidentale. C’est ainsi que Jean-Baptiste Epalle, un jeune mariste ardent du diocèse de Lyon, fut nommé vicaire apostolique et évêque de Mélanésie
. La carte des Salomon et les informations en provenance de Sydney suggéraient des possibilités encourageantes pour une mission – c’était des îles apparemment très peuplées et qui semblaient n’avoir pas été touchées par les protestants. Plus à l’ouest, la Nouvelle-Guinée semblait faire signe aux missionnaires ; les îles Salomon seraient-elles une base avancée pour sa future conquête ? Jusqu’à présent, seules des nouvelles fragmentaires étaient parvenues en Europe sur les déboires des maristes en Polynésie ; on avait tendance à attribuer les échecs à l’observance insuffisante des règles de vie religieuse de la Société plutôt qu’aux obstacles particuliers constitués par la géographie et les contacts culturels. Les maristes furent long à comprendre que ces difficultés étaient de vrais obstacles même si Dieu était de leur côté. Ils entretenaient l’espoir irréaliste d’implanter des communautés religieuses qui, par leur vie pieuse, attireraient – avec l’approbation divine – l’admiration et l’adhésion de la population indigène. Le groupe bien organisé de sept prêtres et de six frères laïques qui partirent pour les Salomon sur le Marian Watson, navire santalier basé à Sydney, fut précipité dès son arrivée dans des combats opposant des populations voisines, assailli par le paludisme et se heurta au manque de confiance des indigènes à l’égard d’un Dieu chrétien qui ne pourrait avoir une action magique quelconque.
Epalle mourut le premier. Il avait passé les 36 années de sa vie dans la sécurité mentale d’un environnement rural catholique et bourgeois. Une brève expérience en Nouvelle-Zélande parmi les Polynésiens maoris est sans doute la cause de son incapacité à comprendre combien plus dangereuse était la Mélanésie à cette époque. Lui et ses compagnons passèrent quelques jours à San Cristobal sans incident prémonitoire, afin d’y prendre quelques contacts. Le 10 décembre 1845, ils débarquèrent dans le port d’Astrolabe, dans la Baie des mille Navires sur l’île d’Isabel. Là encore l’accueil initial de la population les berça d’un sentiment de sécurité. Ses informateurs locaux dirent à Epalle qu’il serait dangereux pour lui de s’aventurer parmi la population des villages les plus proches qui leur était hostile. Il repoussa l’avertissement et alla de l’avant. Lui et ses compagnons furent attaqués. Des coups de hache s’abattirent sur sa tête. Trois jours plus tard, le 19 décembre, il mourut de ces blessures
.
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Les membres survivants du groupe, et parmi eux ceux qui avaient été blessés lors de l’attaque, se retirèrent en mars 1846 sur le Marian Watson, sous la direction de Jean-Pierre Frémont, dans la baie de Makira à San Cristobal, lieu de leur premier débarquement. Ils furent accueillis par Maimara, chef du village d’One, mais ils décidèrent de ne pas y rester. La nudité des indigènes et les coutumes locales les choquaient ; ils comprirent qu’ils avaient besoin de construire loin du village, dans un endroit où ils pourraient observer leurs heures régulières de prière, dans un enclos et un jardin, protégé en cas de nécessité par leurs armes à feu. Avant qu’ils n’aient pu terminer cet enclos fortifié, l’un d’eux, Xavier Montrouzier, un missionnaire d’une grande intelligence et d’une spiritualité rigide, qui était au début d’une carrière longue et frustrante en Mélanésie, reçut un coup de lance dans le dos, représailles dues à l’agression d’une femme indigène par l’un des marins du Marian Watson. Le navire partit lorsque la maison des missionnaires fut achevée. Montrouzier, qui n’avait pas été blessé assez sérieusement pour obtenir la couronne du martyre qu’il convoitait, partit avec deux autres missionnaires pour une convalescence pleine de danger à Balade, Nouvelle-Calédonie, chez un groupe de maristes eux aussi assiégés
.
Jean Georges Collomb, le coadjuteur d’Epalle, qui avait été prévu comme évêque du futur vicariat de Micronésie, fut nommé pour succéder à Epalle. Il vint inspecter les progrès de la mission en février 1847, accompagné par Montrouzier qui entre-temps s’était remis de ses blessures. Ils virent que quelques progrès avaient été faits. Les conditions de vie et de travail dans les Salomon étaient meilleures pendant la saison fraîche au milieu de l’année. Au moment où l’évêque désigné était arrivé, le paludisme, avec le début de la saison chaude et humide, avait durement affecté le groupe. Frémont avait acquis une seconde maison à Pia, au nord de One, mais il n’avait pas encore vraiment compris qu’envoyer des missionnaires dans une tribu rivale provoquerait du ressentiment et une lutte acharnée pour savoir à qui était la mission. Collomb, qui n’avait pas encore été consacré évêque, ordonna cependant à quelques-uns de ses hommes d’occuper la maison. Puis il les quitta pour se rendre en Nouvelle-Zélande afin d’y être consacré. Pendant son absence, la situation se détériora, résultat de la stratégie de dispersion, pourtant limitée, qu’il avait laissée derrière lui. Les villageois de One devinrent hostiles parce qu’ils perdaient en partie le lieu où ils se procuraient du fer et des breloques, s’ils laissaient les maristes s’installer à Pia. Le père Cyprien Crey y mourut de paludisme et de dysenterie en mars 1847. En avril, les pères Jean Paget et Claude Jacquet, en compagnie de frère Hyacinthe partirent pour traverser l’île à la recherche d’un nouvel emplacement plus favorable pour y construire une maison. Tous les trois furent assassinés par les Toro, peuple de l’intérieur, ennemi des One
.
La population de One, qui savait que les maristes étaient armés, s’efforça d’amener ceux-ci à se joindre à elle dans une guerre de vengeance. Cette proposition fut déclinée. La réputation qu’avaient les missionnaires auprès des Toro aussi bien que des One se détériora. Les sept survivants de la mission vivaient dans la crainte, enfermés dans leur maison de la baie de Makira et s’attendant chaque nuit à être attaqués. Collomb revint à la fin d’août. Il avait déjà décidé de revenir, si c’était possible, au plan primitif de la mission, c’est-à-dire de se rapprocher de la Nouvelle-Guinée, ce qui était en définitive son but. Le navire Anonyme, sur lequel il était venu, emmena les survivants avec leur évêque le 3 septembre afin de poursuivre leur œuvre infortunée sur l’île de Murua (Woodlark), ensuite à Umboi, à l’ouest de la Nouvelle-Bretagne et plus proche encore de la Nouvelle-Guinée
. L’abandon des Salomon par les maristes fut le prélude à une suite malheureuse de frustrations et de reculs. Collomb mourut de paludisme à Umboi le 16 juillet 1848. Les maristes survivants furent retirés de la région. Les pères de Milan, qui les remplacèrent, durent aussi s’en aller en 1855, tout aussi frustrés. Les missionnaires catholiques ne revinrent pas aux Salomon avant 1898
.
LA MISSION ANGLICANE EN MÉLANÉSIE
L’ÉVÊQUE GEORGE AUGUSTUS SELWYN, de Nouvelle-Zélande, fondateur de la mission mélanésienne anglicane, s’aventura avec plus de prudence dans cette zone hérissée de difficultés qu’étaient les Salomon. Lorsqu’il arriva à Auckland en 1842, il apportait avec lui la tradition haute-église et l’idéal du mouvement d’Oxford dans un diocèse plutôt basse-église évangélique, s’intéressant surtout à la CMS (Société missionnaire de l’Eglise). Il était partisan d’une conception sacramentelle de l’Eglise, d’un enseignement solide durant toute la vie plutôt que de conversions soudaines, d’un épiscopat historique préservant la continuité depuis l’Eglise primitive. L’atmosphère de Cambridge, Eton et Windsor permettait à Selwyn des contacts aisés avec les hommes politiques, les militaires et les administrateurs coloniaux. Dans ses contacts avec les non-anglicans, il était courtois, mais sans condescendance ; il croyait fermement que la mission n’était pas l’affaire de sociétés d’enthousiastes (que ce soit la CMS, la LMS ou les maristes) mais celle de l’Eglise en tant que telle
. 
Tout ceci se trouvait coïncider avec une erreur qui, délibérément, n’avait pas été corrigée dans les documents officiels définissant les limites de la juridiction du diocèse de Nouvelle-Zélande : ce document indiquait 34°, 30 minutes au nord de l’équateur au lieu du sud ! Selwyn considérait sa responsabilité à l’égard de Mélanésiens égale à celle qu’il avait pour les Maoris : l’Eglise devait être édifiée parmi eux de manière à ce qu’elle s’adapte à leurs coutumes et à leur culture, comme elle avait été autrefois édifiée parmi les Anglais, portant les marques apostoliques, l’adoption des confessions de foi anciennes, le culte selon le Prayer Book et un gouvernement épiscopale dans la succession apostolique. Un tel programme ne demandait pas qu’on agisse avec hâte. Selwyn profita des services de navires de guerre britanniques pour faire une reconnaissance en Mélanésie. Pendant la saison fraîche, il établit des contacts à Vanuatu, aux Loyauté, en Nouvelle-Calédonie, et aux Salomon. Il se rendit compte du tribut de maladies et de souffrances payées par les maristes et les évangélistes polynésiens de la LMS. Il proposa son aide sur place aux non-conformistes, considérant que ce qu’ils faisaient n’était pas incompatible avec une introduction ultérieure de l’anglicanisme. Il finit par mettre au point avec eux un accord sur la répartition des territoires entre les différentes missions : les îles Loyauté étaient concédées à la LMS, le sud de Vanuatu aux presbytériens, les Salomon et le nord de Vanuatu aux anglicans qui pouvaient ainsi y faire les premiers pas sans offenser les autres chrétiens
.
La stratégie de Selwyn fut étendue et précisée par John Coleridge Patteson, son aumônier personnel, qui arriva en Nouvelle-Zélande en 1855 et fut consacré évêque de Mélanésie en 1861
. Patteson partit en bateau avec Selwyn et prit la mission sous son contrôle. Des jeunes hommes furent recrutés, avec l’accord de leurs familles dans l’archipel des Banks, au nord du Vanuatu, aux Loyauté et dans une partie des Salomon afin de recevoir à Auckland une formation de « lettrés » et d’être renvoyés dans leur propre peuple pour y enseigner le christianisme. Pour commencer, ils étudièrent dans une « école d’hiver » à Lifou, puis dans une école mélanésienne créée par Selwyn à Auckland, le collège St Jean. Pendant les mois d’été on leur enseignait l’anglais, le liturgie du Prayer Book et les points essentiels de la foi chrétienne. La « croisière d’hiver » de la nouvelle goélette de la mission, Southern Cross, les ramenait à leurs îles. Ils furent dans une certaine mesure anglicisés par cette expérience, mais Selwyn et Patteson ne l’avaient pas recherché. Les deux évêques étudièrent les langues mélanésiennes et prirent la peine de mettre en relation leurs observations sur les religions locales pré-chrétiennes et l’étude comparée des religions qui était en train de se développer. Patteson, un linguistique de talent, avait appris le maori pendant le voyage qui l’amenait en Nouvelle-Zélande ; il compléta ce travail en acquérant la connaissance orale d’autant de langues mélanésiennes qu’il le put, en classant les mots de même racine et en commençant à faire des dictionnaires et des grammaires. 
En 1859, des fonds arrivèrent pour permettre de transférer l’école d’Auckland dans des bâtiments nouveaux au collège Saint André à Kohimarama, près du port. Charlotte Yonge, romancière, qui était cousine de Patteson, contribua substantiellement à la construction du bâtiment grâce à ses droits d’auteur. La biographie admirative de son cousin qu’elle écrivit plus tard – ancien élève d’Eton et d’Oxford, athlète, homme érudit, évêque, ami attachant de ses convertis -  était soigneusement documentée et proche de l’homme réel. Selwyn dirigeait, Patteson inspirait de l’amitié. Bien qu’il n’ait jamais perdu la patine anglaise attrayante due à son éducation et à sa famille originaire du Devonshire, sa compréhension de l’esprit des Actes des Apôtres lui permit de traiter les non-blancs comme des frères et des égaux potentiels espérant que viendrait le jour où les Mélanésiens de diverses origines formeraient une Eglise de leur façon, et non pas la sienne. Sur ces points Patteson dépassait les prétentions et les attitudes cléricales, impérialistes et racistes.
Son attitude se révéla au début de sa carrière en Nouvelle-Zélande dans un épisode instructif, alors qu’il avait appris le maori et qu’il était en bons termes avec le clergé anglican néo-zélandais de la CMS (Société missionnaire de l’Eglise). Il était l’aumônier de Selwyn lorsqu’un différend s’éleva entre Maoris et colons à propos de la propriété de terres, qui aboutit aux tragiques guerres maoris
. Patteson était à Auckland en 1859, en contact étroit avec Selwyn et le colonel Gore Browne, gouverneur de Nouvelle-Zélande et ancien officier de l’armée des Indes. Gore Browne prit une attitude répressive vis-à-vis de Wiremu Kingi, un chef maori, qui avait été dépossédé de ses terres à Waitara par des agents fonciers et des colons, ce qui contrevenait à la compréhension qu’avaient les Maoris du traité de Waitangi, passé entre les Maoris et les Britanniques
. Un missionnaire de la CMS, l’archidiacre Octavius Hadfield, qui avait baptisé Kingi, réagit à la politique de Browne en faisant publier en Angleterre trois brochures incendiaires l’attaquant
. Browne, dans une conversation avec Patteson, accusa Hadfield de trahison
. C’est ainsi que Selwyn, qui n’était pas érastien lui-même, et voyait la justice dans la cause des Maoris, se trouva pris dans une situation embarrassante entre la colère du gouverneur et les « excès de langage » de Hadfield
.
Deux amis de Selwyn, William Ewart Gladstone et le duc de Newcastle, étaient à cette époque membres du gouvernement britannique. Il ne se sentit pas libre d’intercéder lui-même auprès d’eux en faveur des Maoris ; en le faisant, il aurait agi derrière le dos du gouverneur. Aussi Selwyn demanda-t-il à Patteson d’informer son père, Sir John Patteson, de ce qui se passait, sachant que la famille Patteson avait des relations personnelles avec des membres du gouvernement. Les lettres de Patteson sur ce sujet, adressées à son père et à d’autres personnes, avant et après sa consécration comme évêque, rivalisaient avec celles de Hadfield dans la sévérité de leurs critiques à l’égard des agissements des colons et des mesures militaires prises par le gouverneur
. Il explique soigneusement à son père la conception qu’avaient les Maoris de la terre, don sacré confié de façon inaliénable à eux par les ancêtres, qu’ils pouvaient céder temporairement, mais non pas donner définitivement. « Entre l’ensemble des Anglais et l’ensemble de la population indigène, écrivait-il, les relations sont mauvaises. Les causes en sont, je le crois vraiment, presque exclusivement un orgueil intolérable basé sur la race et l’avidité de l’homme blanc
. » A un autre endroit de sa correspondance, il affirmait que « l’orgueil de race intolérable de l’homme blanc n’a pas été ébranlé par une réflexion sur les péchés que nous avons commis en Inde, en Afrique et ailleurs
 ». Il insistait auprès de son père pour que celui-ci use de son influence à Londres pour faire rappeler le gouverneur : « faire des propositions de paix – enquêter dans toute cette affaire ouvertement et honnêtement – ne pas craindre la honte de reconnaître que nous sommes dans l’erreur
 ».
Dans la même série de lettres, Patteson orientait la réflexion de son père vers le travail qu’il faisait parmi ses élèves mélanésiens à Kohimarama, vers les projets pour les îles et sa consécration en tant « qu’évêque missionnaire » (c’est ainsi qu’il signait). Ces paroles prophétiques à propos de la guerre des Maoris annonçaient déjà le ton de ses critiques ultérieures à l’égard du trafic de main d’œuvre dans les îles Banks et les Salomon. Patteson ne recherchait pas l’abolition de ce trafic, mais sa réglementation. Lui-même utilisait des marchandises pour établir de bonnes relations avec les jeunes hommes qu’il prenait dans leurs villages pour en faire des élèves. Il n’élevait pas d’objection à leur émigration, mais contre la façon dont on traitait les gens, c’est-à-dire comme des êtres inférieurs et exploitables.
Dans une lettre ultérieure, écrite en 1866, il exposait avec soin la politique de la mission :

« Notre point de départ est une confiance entière dans les capacités de ces races ; et avec la ferme conviction que nous devons prévenir en eux toute idée d’infériorité ou d’inaptitude à se tirer d’affaire seuls par la manière dont nous les traitons en notre manière de vivre avec eux. Je considère toujours qu’ils sont, eux, l’élément permanent de la mission tandis que nous ne sommes que l’élément temporaire. Nous essayons de les élever à la conscience de ce qu’ils ont été appelés et destinés par Dieu à être les évangélistes de leur propre peuple. Notre but est de montrer sur un plan pratique la vérité: “ Dieu a fait les hommes du même sang, etc… ”, ce qui est réalisé lorsque nous ne faisons aucune distinction entre Blancs et Noirs en tant que tels, en éliminant tout ce qui en nous est conventionnel et ne nous appartient pas en tant que chrétiens, mais parce que nous sommes anglais avec des notions anglaises de civilisation, etc… Notre but n’est pas de transformer les Mélanésiens en Anglais, mais en chrétiens ; nous nous efforçons d’expliciter le sens profond de la pensée mélanésienne – nous ne voulons pas la supprimer, mais l’éduquer
. »
En 1866, Patteson transporta la base de la mission plus au nord. En effet le climat de Nouvelle-Zélande était froid ; il était aussi souhaitable que le collège soit plus proche du champ de mission. Il choisit l’île de Norfolk comme nouveau quartier général et adopta pour son collège à la place de l’anglais, le mota, une langue des îles Banks. L’équipe dirigeante qu’il rassembla pour superviser le travail du collège Saint Barnabé, dans l’île de Norfolk, prit pour modèle la méthode de Thomas Arnold à l’école de Rugby
. R. H. Codrington, prêtre anglais ayant l’expérience de la Nouvelle-Zélande, dirigea les choses avec une bienveillance et un calme tout anglicans. Sa formation à Oxford le mit en mesure d’écrire sur les peuples mélanésiens une œuvre qui fait autorité
. Les renforts en personnel vinrent presque tous directement d’Angleterre, en partie parce que Patteson préférait les missionnaires formés dans les collèges privés anglais, mais aussi parce que Patteson ne réussit jamais à trouver beaucoup d’argent et beaucoup de recrues en Nouvelle-Zélande ou en Australie. Les anglicans des colonies avaient leurs problèmes propres et l’île de Norfolk était très loin pour les intéresser beaucoup. Durant toute la carrière de Patteson, sa fortune personnelle et le soutien de ses riches amis anglais permirent à la mission d’être solvable ; après sa mort il fut difficile de trouver d’autres ressources.
Jusqu’en 1920, le collège de l’île de Norfolk – qui n’était ni tout à fait l’Australie, ni tout à fait la Nouvelle-Zélande – forma la personnalité de bien des « garçons de Patteson », qui gardèrent du collège un souvenir nostalgique. L’esprit de corps du tractarianisme ancien qui se manifestait dans la vie et l’atmosphère du collège façonné par le calendrier ecclésiastique anglican, ne céda que lentement au ritualisme romanisant des mouvements ultérieurs d’Oxford et de Cambridge à l’intérieur de l’anglicanisme. Au milieu de chaque année, les professeurs de la mission partaient avec l’évêque sur le Southern Cross, pour faire un séjour auprès de leurs anciens élèves et pour prendre contact avec de nouveaux villages. Les membres européens de la mission ne restaient pas de manière permanente dans les climats anémiants du nord ; leur principe était que leurs élèves, et non eux-mêmes, édifieraient les Eglises au sein de leur propre peuple. Les villages sur Mota, Mota-Lava et Vanua-Lava, dans les îles Banks, devinrent la base septentrionale de la mission. De là elle s’étendit lentement dans les Salomon du sud et du centre, où était en train de se former ce qui serait plus tard le cœur d’une Eglise mélanésienne plus nombreuse. La lenteur de cette avance était due en partie à la dispersion des populations des îles Salomon. Les élèves formés dans le milieu protégé de l’île de Norfolk, aussi dévoués qu’ils étaient doués, trouvaient difficile, lorsqu’ils rentraient chez eux, de résister à l’influence des « hommes forts » locaux, à la puissance des sociétés secrètes et aux moyens traditionnels destinés à s’enrichir. Tout cela était en relation avec le monde pré-chrétien des esprits. Deux des premiers élèves de toute confiance de la mission succombèrent à ces influences : George Sarawia et Clément Marau.
Sarawia
 était un garçon de 15 ans lorsqu’il vit arriver Selwyn et Patteson à Vanua-Lava, son île natale dans les Banks. Ces deux hommes et leur navire lui parurent être les manifestations d’un esprit. Patteson l’emmena pour qu’il soit formé dans son école à Lifou aux îles Loyauté ; de là, il alla au collège de Norfolk où l’enseignement (qui durait au moins 18 mois) était plus intensif. Sarawia fur baptisé du prénom de Selwyn en 1863. Il reçut la confirmation en 1865 et retourna à Mota dans les Banks. Son école et son village reçurent la visite de John Palmer
, un prêtre de la mission formé en Nouvelle-Zélande, qui travailla en étroite collaboration avec Sarawia. En 1870 et 1871, alors que l’œuvre était en plein essor à Mota, on pouvait rêver que la communauté de Mota deviendrait sous son nouveau nom Kohimarama, un modèle de doctrine orthodoxe et de vie liturgique. Cet espoir s’affaiblit en 1872 lorsqu’un violent cyclone répandit dans la population une crainte : les esprits anciens étaient irrités par les chrétiens et leur Dieu.
En dépit de cette déconvenue, Sarawia fut ordonné à Auckland en 1873 – il était le premier prêtre mélanésien. Il retourna à Mota, où il exerça son ministère jusqu’à la fin de ses jours, considéré par la mission comme un père véritable et un guide spirituel respecté par son peuple. Après sa mort en 1901, la réputation officielle concernant son travail et sa personne se maintinrent jusqu’en 1910 où l’on découvrit que son autorité sur le peuple était due en fait à ce qu’il avait continué en secret à occuper la dignité de chef dans le sukwe, une société cérémonielle pré-chrétienne propre à Mota, où le rang et la dignité se combinaient avec la recherche traditionnelle de richesse et de prestige donnée par la magie. Le sukwe était officiellement interdit par la mission. Chez Sarawia, le rôle de prêtre chrétien, à savoir l’annonce du sacrifice suprême, avait été mêlé adroitement à des moyens non-chrétiens qui lui procuraient richesses et pouvoir. Cette information consternante fut connue par les révélations que fit sur son lit de mort un diacre anglican, Robert Pantutun, qui avait été son assistant
.
Le nom d’un second dirigeant parmi les prêtres mélanésiens, qui faillit à son engagement, Clément Marau
, se répandit au delà des Salomon par la traduction que fit Codrington à partir de la langue mota de son autobiographie. Marau vint à l’âge de 12 ans de son île de Mere Lava dans les Banks en 1869. Il fut fait diacre en 1881 et envoyé comme évangéliste résidant dans la petite île d’Ulawa aux Salomon, au sud-est de Malaita. Ayant acquis la maîtrise de la langue, il introduisit de grands changements sociaux et religieux en manoeuvrant habilement les groupes familiaux. Il démontra lui-même l’impuissance des esprits locaux qui inspiraient une grande crainte en participant à l’abattage d’un bosquet sacré. Il édifia une grande église pour dominer la communauté – un symbole des changements survenus, agissant au milieu de ses gens en gardant un certain nombre de traits distinctifs des « hommes forts » traditionnels. En 1903, il fut ordonné tardivement à la prêtrise. Le son de la cloche de sa paroisse ponctuait la vie quotidienne ; il était devenu un dirigeant indiscuté. Mais en 1907 on découvrit  que le couvre-feu qu’il imposait lui permettait de dissimuler les adultères clandestins qu’il commettait. Ceux-ci étaient restés secrets par la crainte de représailles contre ceux qui les divulgueraient. La mission suspendit ses fonctions sacerdotales. Après qu’il eût fait pénitence, il fut réinstallé plus tard, mais envoyé loin d’Ulawa ; il passa la fin de sa vie à Mere Lava, la population d’Ulawa ne voulant plus de lui
. Cependant, son fils Martin Marau poursuivit ultérieurement son œuvre à Ulawa. Il est possible que les abus de pouvoir de son père et son péché aient été en partie les conséquences de ses frustrations : le retard dans son avancement, qui résultait de son isolement géographique et la répugnance des missionnaires blancs à remettre une plus large autorité sur l’Eglise dans son ensemble à des insulaires capables.
Les convertis mélanésiens ne furent pas seuls à se déshonorer. Charles Brooke, un Irlandais, fut renvoyé en 1874, après des années de dur labeur pour établir le christianisme à Gela (Florida) qui deviendrait plus tard une base solide de la mission dans les Salomon centrales : il était manifestement homosexuel
. D’autres missionnaires avaient commencé à ce moment-là, comme Brooke, à renoncer au séjour annuel sur l’île de Norfolk de manière à faire de plus longs séjours dans les îles au sein de la population. L’un d’eux, Joseph Atkin
, un Néo-Zélandais, mourut tragiquement avec Patteson en 1871.
Avant sa mort, le premier évêque de Mélanésie traversa une période de sombres pressentiments. La haine augmentait dans les îles à cause des enlèvements forcés auxquels recouraient des trafiquants de main d’œuvre sans scrupules. Patteson trouvait que le monde anglais auquel il avait appartenu était de plus en plus éloigné de la simplicité paulinienne qu’il partageait avec les Mélanésiens pendant ses longs voyages. Il était consterné par l’exploitation commerciale que faisaient ses compatriotes des populations des îles. Comme il méditait sur l’œuvre missionnaire qui restait à faire en Mélanésie et sur les succès très partiels de vingt années de travail, ses forces commencèrent à l’abandonner. En 1870, il alla à Auckland pour y suivre un traitement médical, mais refusa d’envisager un congé en Angleterre. Ses amis pensaient qu’il devrait se marier ; il rejeta cette idée, car il ne souhaitait pas exposer une femme aux conditions de travail en Mélanésie. Ses amis lui trouvaient l’air absent ; sa vivacité première avait diminué ; ses cheveux étaient devenus gris, il était voûté et prématurément vieilli.
Le 20 septembre 1871, Patteson débarqua seul sur l’atoll de Nukapu au nord des îles Santa Cruz, servant d’avant-garde aux membres de son groupe embarqués sur le Southern Cross. A deux reprises déjà il avait visité Nukapu. Mais cette fois-ci, alors qu’il n’était pas sur la terre ferme depuis une heure, ses compagnons, qui l’attendaient anxieusement dans la chaloupe du bateau au milieu du lagon, furent attaqués par une pluie de flèches tirée depuis la plage. Joseph Atkin et Stephen Taroaniara, un jeune homme du village de Tawatana, sur la côte nord de San Cristobal, furent blessés. Atkin retourna aussitôt vers le Southern Cross. Peu après il conduisit un groupe dans la chaloupe vers le village situé sur le rivage. Ils trouvèrent le cadavre de l’évêque flottant dans une pirogue sur les eaux du lagon ; sa tête avait été écrasée d’un coup de massue. Ses assaillants avaient couvert le corps d’une branche de palmier avec des nœuds en cinq endroits. Une semaine plus tard, Atkin et Taroaniara moururent du tétanos après de longues souffrances
. 
Des significations différentes furent données plus tard aux cinq nœuds qui avaient été faits à la feuille de palmier. Les uns pensèrent qu’ils étaient la marque de la vengeance réclamée pour l’enlèvement de cinq jeunes hommes de Nukapu par un navire recruteur de main d’œuvre venant des Fidji, le Emma Bell. Plus tard, des réflexions pieuses enjolivèrent le récit en faisant allusion aux cinq blessures du Christ. L’auréole du martyre commença à se former lorsque la biographie émouvante de Charlotte Yonge répandit le nom et la renommée de Patteson dans les cercles anglicans et bien au-delà.
En Grande-Bretagne, en Australie et en Nouvelle-Zélande « le public missionnaire » prit le deuil de Patteson, une victime dont il fit l’éloge en tant que chrétien. Les presbytériens et les amis de la LMS pensèrent que ce meurtre avait été une vengeance pour les abus commis par le trafic de main d’œuvre. Un examen soigneux des témoignages apportés par la population et les missionnaires de Nukapu n’aboutit à aucune conclusion quant aux motifs de ce crime
. Quoiqu’il en soit, la mort de Patteson fit s’enfler la réprobation publique concernant les enlèvements. Les gouvernements légiférèrent pour contrôler ce trafic. Pour une fois les conservateurs haute-église firent cause commune avec les société missionnaires non-conformistes britanniques d’Exeter Hall et une opinion publique protestante vociférante en Australie et en Nouvelle-Zélande
.
A l’intérieur de la mission mélanésienne elle-même, le choc produit par la mort de l’évêque ne fut pas suffisant pour assurer le financement permanent de l’œuvre et le recrutement permettant sa poursuite. Il s’écoula sept ans avant que son successeur soit désigné, en partie parce que les candidats hésitaient à marcher sur les traces d’un homme aussi remarquable et aussi saint. Codrington fut l’un de ceux qui refusèrent cette nomination. Patteson avait été un « père en Dieu » pour les Mélanésiens ; il suscitait une affection spontanée de la part de ceux au service desquels il était. Vers la fin de sa carrière épuisante parmi les peuples de Mélanésie, il s’était profondément identifié à eux. « Les Blancs, écrivait-il, semblent avoir été décolorés et délavés
. »
Pour être satisfaisant, son successeur aurait dû accepter les épreuves physiques du style missionnaire de Patteson. Il aurait dû aussi trouver suffisamment d’argent pour entretenir le navire de la mission et le collège de l’île de Norfolk. Patteson les avait financés grâce à des sources privées et des dons particuliers. Sa méthode portait en elle-même des problèmes. L’atmosphère anglaise séduisante de la chapelle et du collège Saint-Barnabé de Norfolk aliénait la personnalité des élèves et leur rendait le retour dans leurs îles difficile. La domination des Blancs et la soumission des Noirs, quelles qu’aient pu être les convictions et les intentions de Patteson, affectaient les relations entre professeurs et élèves. Les anglo-catholiques, fiers de la mission, la comparaient volontiers avec les missions anglo-saxonnes médiévales en Allemagne et aux Pays-Bas. Les noms de baptême des convertis révèlent un tendance à interpréter dans cette lumière l’œuvre de la communauté de Norfolk. On croyait que les Mélanésiens étaient formés comme les missionnaires l’avaient été jadis à Whitby et Lindisfarne. Ce parallèle historique était séduisant mais trompeur. La Grande-Bretagne médiévale était étroitement liée par la langue et la culture aux peuples germaniques ; il n’en était pas de même du régime de Norfolk quand sa manière de vivre était transplantée dans le monde culturel infiniment différent des villages mélanésiens.
Les évêques et les missionnaires qui prirent la succession de Patteson firent face à ces problèmes courageusement, mais avec un succès limité. Le centre de la mission se déplaça graduellement vers les Salomon centrales. En même temps apparaissaient, en ce dernier quart du XIXe siècle, d’autres forces extérieures à l’Eglise - des planteurs, des commerçants, des administrateurs, des missions chrétiennes non anglicanes. La mission mélanésienne avait précédé ces nouveaux voisins. Dans bien des villages, qu’ils soient grands ou petits, son style de vie donnait à la population un sens religieux, depuis longtemps compris et apprécié : altruisme et volonté de paix. Sa vie sacramentelle conservait une signification spirituelle dans les travaux journaliers de la pêche et du jardinage ; les mystères de la naissance, de la mort et de la succession des générations étaient illuminés par les doctrines de l’Eglise. La mission elle-même donnait accès à un monde plus vaste ; ses règles de conduite et ses objectifs lui donnaient un avantage sur les autres hommes blancs qui venaient seulement pour faire la police, prélever des impôts ou faire du commerce. Les prêtres mélanésiens résidents, du moins les meilleurs, adaptèrent leur style de vie matérielle aux habitudes traditionnelles des villages ; en même temps, leur enseignement chrétien était un défi innovateur aux actes de sorcellerie et de violence de l’ordre ancien.
Il restait encore beaucoup à faire à l’intérieur des terres loin des places fortes côtières des débuts de la mission. Dans les îles plus étendues et plus montagneuses, des missionnaires mélanésiens commencèrent à prendre part à l’évangélisation des populations de l’intérieur. Le mota céda la place à l’anglais comme langue véhiculaire de la mission. Plus tard, les formes savoureuses et souples du pidgin des îles Salomon, langue future de l’administration et du commerce, furent adoptées malgré des préjudices typiquement anglais
. La Parole devenait de plus en plus mélanésienne, libérée des contraintes britanniques.
LA LMS : LA NOUVELLE-CALEDONIE
LA NOUVELLE-CALÉDONIE ET LES ÎLES LOYAUTÉ, au sud de la Mélanésie, étaient épargnées par le paludisme. Des évangélistes polynésiens, amenés par la LMS, introduisirent les premiers une présence chrétienne d’une certaine importance. Par la suite, les Loyauté devinrent le champ clos des rivalités missionnaires, puis le théâtre d’interventions politiques de la Grande-Bretagne, de la France et des colonies australiennes. Peu après que la LMS eût débarqué les quatre premiers évangélistes samoans, en 1840, sur l’île des Pins et à Maré, arrivèrent les santaliers. Sur l’ile des Pins, l’autorité effective était un grand chef d’origine tongienne. Sur la Grande Terre voisine, les missionnaires et les santaliers découvrirent que leurs rapports avec les groupes autochtones étaient compliqués par des guerres entre tribus voisines. La LMS et les maristes inclinaient à blâmer les santaliers de causer du désordre par leurs activités païennes. Les chefs autochtones, habitués à des guerres fréquentes et de peu d’importance, voyaient les choses autrement. Les Européens de toute espèce étaient à leurs yeux une source probable d’armes à feu et d’outils en fer : pour les obtenir, la compétition était vive, parfois l’équipage entier d’un bateau était massacré.
Le John Williams rendit  visite en 1841 aux évangélistes LMS de l’île des Pins. Un membre de l’équipage, Edward Foxall, vit qu’il y avait du bois de santal. Il vendit cette information à Sydney aux premiers santaliers, qui firent voile rapidement et secrètement pour tirer profit de l’information qu’il leur avait communiquée, plantant ainsi le décor de violences ultérieures
. Deux autres Samoans furent débarqués par le John Williams, ainsi que Rangi, un Rarotongien. L’année suivante, Ta’unga de Rarotonga fut placé à Tuauru sur la Grande Terre en même temps que deux Samoans, Taniela et Noa de Manono. Ainsi plus de vingt-cinq Polynésiens, la plupart mariés, posèrent les fondations du christianisme en Nouvelle-Calédonie et aux Loyauté avant la venue de missionnaires blancs résidents. Ils furent des précurseurs qui travaillèrent souvent dans des zones où la langue polynésienne avait influencé les langues locales. Depuis le XVIIIe siècle, des Tongiens, voyageurs impénitents, avaient été poussés par les vents ou étaient arrivés de leur propre gré jusqu’à ces côtes. Un écrivain parle d’un empire tongien dans les îles occidentales
. L’île d’Uvea (Wallis), influencée par les Tongiens, avait colonisé Ouvéa dans les Loyauté, lui donnant son nom, sa culture et sa langue. En sorte que les évangélistes de la LMS n’eurent pas l’impression d’être au milieu de gens qui leur étaient totalement étrangers. Ils vivaient avec le peuple, acceptaient leur nourriture, s’habituaient rapidement à leurs coutumes et étaient reçus comme des cousins éloignés qui apportaient une religion dont on avait déjà entendu parler par des Polynésiens en visite ou qui s’étaient installés. La manière dont ils étaient reçus permettait un dialogue religieux.
Ta’unga, un Rarotongien perspicace, laissa un récit de première main de son travail parmi les gens de Tuauru et de l’île des Pins, où le puissant chef Touru se montra menaçant envers Tuauru et son chef Wadoka
. Les histoires que raconte Ta’unga sur le sud et la côte est de Nouvelle-Calédonie sont remplies de détails vivants. Lui et Noa apprirent la langue tuauru. Il fut reçu avec des cadeaux par les chefs locaux, étudia les croyances du peuple concernant les esprits et les reliques des morts et institua le dimanche comme jour sacré, règle chrétienne qui s’ajoutait aux tabous locaux et fut facilement acceptée.
Les trois évangélistes considérèrent Tuauru comme un point de départ pour visiter d’autres régions au sud de la Grande Terre. Taniela traversa le pays pour aller à Nouméa, assister à une fête et y rencontrer le chef. Certaines des méthodes des Samoans parurent trop sévères à Ta’unga. Il prit Noa à part pour discuter avec lui, lui recommandant d’insister sur l’amour, la compassion et la mort désintéressée du Christ pour les hommes. Ta’unga impressionnait un grand nombre de ses auditeurs, y compris les chefs, en opposant l’histoire chrétienne de la création aux cosmologies partielles liées aux divinités locales. Quelques chefs lui offrirent des cadeaux, de leur plein gré ils prirent les objets traditionnels de leur culte et les remirent à Ta’unga pour qu’il les détruise. Selon celui-ci Noa et Taniela étaient jaloux de ses succès : ils l’accusèrent de détourner le peuple d’eux. Ta’unga le nia : il dit que les Samoans « avaient mauvais caractère et que la population ne se sentait pas attirée vers eux
 ». Il discuta de ce problème avec ses deux collègues, leur disant « d’aller interroger le peuple à ce sujet ». Dans ses entretiens tels qu’il les a rapportés, Ta’unga manifestait de la compréhension pour les sentiments de la population et allait à l’essentiel. De même, ses relations avec les chefs étaient directes, comme le lui permettait le fait qu'il descendait d’une lignée de prêtres rarotongiens de rang élevé.
Ta’unga désignait le chef Touru de l’île des Pins par son titre officiel, Matuku. Touru menaçait les évangélistes LMS qui se trouvaient à Tuauru : il reprochait aux évangélistes polynésiens de l’île des Pins d’avoir, par leur influence religieuse surnaturelle, provoqué une conduite brutale de la part des santaliers et d’avoir introduit des épidémies. Rangi, le Rarotongien, et deux Samoans - Taniela de Tutuila et Lasalo de Tufulele – périrent dans un combat lorsqu’en novembre 1842 les gens de l’île des Pins massacrèrent l’équipage du brick Star
. En 1843, Touru lui-même vint à Tuauru avec vingt pirogues. Il avait fait vœu de tuer Ta’unga et ses compagnons. Après qu’il eût débarqué avec ses hommes en armes, Touru, qui criait des obscénités, intima aux évangélistes l’ordre de s’approcher en les appelant par leur nom. Le courage de Ta’unga et son habileté à traiter avec les grands chefs les sauvèrent. Noa et les autres évangélistes LMS étaient terrifiés. Ta’unga s’avança délibérément pour rencontrer Touru qui portait une hache et une lance. Ta’unga – dont le nom signifie « prêtre » - se porta en avant  avec l’assurance d’un homme de Dieu faisant face à un monarque. « Je te salue », dit-il. Touru tendit la main, posa une coiffure sur la tête de Ta’unga, lui remit une chemise et lui dit qu’il était sain et sauf. Ensuite, le chef donna des cadeaux aux autres évangélistes et organisa une fête. Il avait été ému par le courage de Ta’unga. « Ce geste est semblable, dit Ta’unga, à leur attitude traditionnelle vis-à-vis de leurs propres prêtres. C’est ainsi qu’ils voulaient que cela se passe
. »
Les missionnaires Murray et Turner, de la LMS, craignirent cependant pour la sécurité des évangélistes polynésiens. En 1845, ils décidèrent de les retirer. Touru, qui avait été vexé lorsqu’ils avaient refusé son invitation à venir à l’île des Pins pour être ses évangélistes personnels, recommença à les menacer. Ta’unga répugnait à partir. Il dit qu’il voulait rester, même s’il fallait mourir. Il ne mettait pas en doute l’éventualité d’avoir à affronter une seconde fois Touru. Mais Murray et Turner le persuadèrent de partir, en faisant valoir qu’il était sous leur autorité.
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ARRIVEE DES MARISTES
L’ADAPTATION ET L’INSTALLATION furent plus difficiles pour les maristes, catholiques français qui vinrent en 1843 à Balade, au nord de l’île principale en Nouvelle-Calédonie. Ils étaient dirigés par l’évêque Guillaume Douarre
, un des premiers maristes, originaire des environs du Puy de Dôme en Auvergne ; celui-ci fut bouleversé lorsqu’en 1842 il fut nommé évêque de Nouvelle-Calédonie et coadjuteur de Monseigneur Bataillon, évêque d’Océanie centrale. Un peu plus d’un an plus tard, cet homme, effacé et doux, arriva en Nouvelle-Calédonie. Pendant les dix années suivantes, ses missionnaires peinèrent au milieu de difficultés qu’ils ne pouvaient pas surmonter. Douarre, qui possédait bien des qualités qui font un saint, reconnaissait lui-même qu’il manquait d’autorité.
Une canonnière française, le Bucéphale, débarqua les missionnaires. Dans l’esprit des gens qui les recevaient -  et en fait également dans l’esprit des missionnaires – il y avait une certaine relation entre la protection divine et la puissance des canons. La stricte observance de la règle religieuse de leur communauté les enfermait dans leur maison la plus grande partie du temps. Les tribus calédoniennes, pleines de curiosité, cherchèrent à acquérir les biens qui se trouvaient à l’intérieur des murs de leur enclos. Leurs provisions, aussi longtemps qu’elles durèrent, incitaient au pillage. Ils étaient armés : aussi une attaque par surprise permettrait-elle à leurs opposants de se procurer des armes pour leur propre usage. Les visites de navires français ou d’autres pouvant les ravitailler étaient rares. La faim, la maladie et l’anxiété mirent à mal cette communauté faite de clergé régulier, de frères laïcs et de néophytes, qui n’étaient pas enracinés dans le pays.
A Balade, ils hissèrent le drapeau français. A son arrivée, Douarre pensait qu’une annexion au nom de la France était souhaitable. Les santaliers étaient venus dans la région avant lui. Des navires de guerre britanniques et français passaient de temps en temps le long de la côte pour veiller sur leurs propres nationaux et laissaient la question d’une annexion future ouverte. Au milieu des épreuves renouvelées qu’ils enduraient à Balade, bien des missionnaires aspiraient au martyre. Ils pensaient qu’ils partageaient les souffrances du Christ. Lorsqu’en juillet 1847, en l’absence de Douarre qui était en Europe, la maison de la mission fut finalement attaquée et incendiée, un jeune frère laïc dévoué, Blaise Marmoiton, originaire de la paroisse obscure de Yssac-la-Tourrette dont Douarre avait été le curé, fut estropié, laissé en arrière et abandonné aux pillards qui le tuèrent
.
Ceux qui en réchappèrent se réfugièrent plus au sud à Pouebo
 puis à Hienghène. Bawaxat, le puissant chef de Hienghène, était favorable aux Anglais. Il rendit la vie difficile aux maristes. Ceux-ci partirent alors plus au sud. Après un très court séjour à Yate, ils furent contraints par l’hostilité de la population à se réfugier sur l’île des Pins, qui devait devenir l’une de leurs futures places fortes
. Durant cette période d’incertitude quant à l’avenir de la mission, le père Pierre Rougeyron fut obligé de se retirer à Futuna avec un petit noyau de convertis. Il revint plus tard sur la Grande Terre pour s’y installer et consolider la mission. Le sentiment qu’avait Douarre de ses devoirs envers ses compagnons et ses convertis entrait en conflit avec l’obligation de rendre compte à ses supérieurs. Il se rendit à Sydney; après quoi il partit pour la France et Rome afin d’y chercher des instructions. Lors de son voyage en Europe, il demanda avec insistance l’annexion de la Nouvelle-Calédonie par la France, eut à supporter le choc de la faillite de la Compagnie Océanienne en 1848 et rendit visite au pape Pie IX. Il rentra à temps pour approuver, malgré sa stupéfaction, la fuite des maristes vers le sud et leur évacuation, qui finalement ne fut que temporaire, de l’île des Pins vers Wallis et Futuna et même, pour quelque temps, vers Aneityum aux Nouvelles Hébrides. Après qu’ils furent tous retournés en Nouvelle-Calédonie pour y faire face à de nouvelles épreuves, Douarre mourut à Pouebo en avril 1853, miné par la maladie et tourmenté par le sentiment de sa totale incapacité
. Sa fin fut racontée avec de pieux détails par Xavier Montrouzier qui était venu en 1851 pour se joindre de façon permanente aux maristes de Nouvelle-Calédonie, après avoir subi les épreuves qu’endurait une mission mariste aux Salomon et à Murua. Quelques mois après la mort de l’évêque, Montrouzier persuada l’amiral français Febvrier-Despointes d’annexer la Nouvelle-Calédonie. L’œuvre que Douarre avait commencée fut poursuivie à partir d’une autre région, la baie de Bourail, au nord-ouest de Nouméa, par Rougeyron, qui, avec beaucoup d’endurance, avait toujours assisté son évêque
.
LES LOYAUTÉ : LES MARISTES RENCONTRENT LA LMS
MONTROUZIER FUT ENVOYÉ en 1858 à Lifou dans les îles Loyauté. Il arrivait tardivement en un lieu où, depuis le début des années 1840, les évangélistes de la LMS, originaires des îles Cook et des Samoa, avaient joué le rôle principal. Les îles de Maré et de Lifou offraient un champ d’action apparemment plus favorable que les Hébrides et les Salomon infestées de paludisme. Les presbytériens y venaient pour restaurer leur santé à l’air du large, après leurs travaux d’Aneityum. Ils étaient transportés par des bateaux de la LMS. Celle-ci, arrivée la première, avait priorité dans l’oeuvre d’évangélisation. Selwyn y fit une escale; plus tard Patteson utilisa Lifou pendant plusieurs années pour la formation des futurs évangélistes mélanésiens. Il rencontra Montrouzier
 et s’entretint avec lui. Cependant, au moment de leur rencontre, le droit d’envoyer des missionnaires européens aux Loyauté de façon permanente avait été concédé à la LMS par un accord à l’amiable. Le Comité missionnaire LMS des Samoa tenait Selwyn et Patteson en grande estime en tant que personnes, mais déplorait leurs opinions haute-église inspirées par le théologien Pusey
. Ils étaient disposés à abandonner les Loyauté aux Anglicans évangéliques de la CMS, mais plutôt que de voir l’œuvre de leurs évangélistes coiffée par le tractarianisme de Selwyn ou supplanté par le « romanisme » des maristes, ils s’y installèrent eux-mêmes.
De solides fondations avaient été posées par leurs précurseurs polynésiens. Les évangélistes de la LMS, qui avaient commencé à travailler à Maré en 1841, vivaient avec la population locale, qui était habituée aux contacts avec les Polynésiens et informée, grâce à leur fréquentation des Tongiens, de la venue du christianisme dans le Pacifique. C’étaient des Blancs qui manœuvraient les bateaux de la LMS. En débarquant des évangélistes, ils faisaient naître l’espoir de contacts futurs, matériels et spirituels. Les chefs locaux adoptèrent leurs visiteurs polynésiens chrétiens et se servirent d’eux, avec l’arrière-pensée et l’espoir de voir s’installer plus tard des missionnaires blancs. Or, les missionnaires des îles du Pacifique étaient bien différents des rôdeurs de grèves, des forçats évadés, des santaliers et des officiers de marine. L’intérêt qu’ils suscitaient était explicitement religieux, car c’est en des termes religieux qu’ils se présentaient eux-mêmes. Qu’il s’agisse de la langue ou de la coutume, ils s’adaptaient à la société des îles Loyauté avec bien plus d’aisance et d’intelligence. La plupart étaient des Samoans; leur conduite laissait parfois à désirer. L’acculturation les menait à des compromis dans le domaine sexuel et en ce qui concernait l’acquisition de richesses et de pouvoir. La plupart restèrent plusieurs années, quelques-uns davantage. Solia, qui débuta à Maré en 1846, quitta cette île pour aller dans l’îlot minuscule de Tiga, qui, en dépit de sa petitesse, fournit des chefs importants à l’Eglise future. Il y travailla pendant sept années avant de retourner aux Samoa
.
Une minorité d’insulaires des Cook joua un rôle très utile à côté des Samoans. Ta’unga, après avoir été retiré en 1846 contre son gré de la Grande Terre, passa plus d’un an à travailler à Maré et Lifou
. Maré se révéla décevant : Ta’unga eut de mauvaises relations avec ses deux co-équipiers, Tataio et Iakopo. Il les accusait d’être gloutons et paresseux. Mais il découvrit plus tard qu’il était lui-même incapable d’en faire plus, en tant que missionnaire, avec Yiewene Naisiline, le chef qui les recevait et les protégeait
. Pourtant, sous l’influence de Ta’unga, le fils du chef, Wanakam, et une famille d’émigrants tongiens devinrent chrétiens. Taufa, originaire de Niuatoputapu dans les Tonga du nord, s’était installé comme le enehmu (hôte protégé) de Yiewene, au milieu de la puissante tribu de Si Gwahma. Habitué depuis son enfance aux société cannibales, c’est avec un calme apparent que Ta’unga observait attentivement la manière dont les marins et des forçats évadés de Sydney étaient mis à mort et dévorés. Ces récits de cannibalisme en Nouvelle-Calédonie sont parmi les plus détaillés que l’on connaisse. A nouveau, Ta’unga montra sa capacité et son intelligence à traiter avec les chefs : lorsque Yiewene fut enclin à croire qu’une mauvaise épidémie qui sévissait à Lifou, l’île voisine, avait été causée par le Dieu de la Bible, Ta’unga s’opposa à lui. « N’écoutez pas ce qu’on raconte, c’est absolument faux », dit-il. Bien que non converti, Yiewene était impressionné par ce « prêtre » du Dieu chrétien
.
En septembre 1846 Ta’unga accompagna Yiewene lors d’une visite à Lifou. Il travailla là quelques mois en compagnie de Paoo (appelé Fao à Lifou), un homme ingénieux originaire de Aitutaki, l’un des missionnaires chrétiens les plus consacrés dans les îles du Pacifique sud et l’un de ceux qui eurent le plus de succès
. Ta’unga découvrit à Lifou que les évangélistes LMS qui ne donnaient pas satisfaction, ne venaient pas tous des Samoa. Paoo avait des difficultés avec un Rarotongien, Zakaraia, du village d’Arorangi, un homme donnant « un triste exemple
 ». Les souvenirs de Ta’unga traitent sèchement de ses écarts sexuels, nommant les femmes de l’un des chefs avec lesquelles il s’était mal conduit. Durant tout un mois très rempli, Paoo et Ta’unga eurent de longues conversations religieuses avec l’un des chefs de Lifou et avec Whenegay, un grand chef du sud d’Ouvéa, qui était alors en visite à Lifou. Whenegay s’attacha par la suite à la LMS ; son peuple constitua le noyau de la minorité protestante à Ouvéa lorsque cette île devint plus tard en majorité catholique.
A la fin de septembre le John Williams embarqua Ta’unga et le ramena à Tuauru sur la Grande Terre pour y reprendre le travail qu’il avait interrompu. Il trouva le district ravagé par des guerriers venus de l’île des Pins. Plutôt que d’essayer de s’y maintenir, il retourna en décembre à Rarotonga, accompagné par un Calédonien, Navie
, qui était devenu son compagnon inséparable et son serviteur – un exemple vivant et frappant, illustrant les histoires de Ta’unga sur la vie dans le Pacifique occidental. Navie avait été impliqué à Yate dans une tentative de meurtre contre Ta’unga. Quelques-uns des amis et des protecteurs locaux de Ta’unga menacèrent de tuer et de dévorer Navie en représailles, mais Ta’unga plaida avec succès pour qu’on le laissât en vie. Navie s’attacha alors définitivement à Ta’unga en signe de gratitude – parabole en acte sur le thème du Salut par la grâce imméritée. Navie mourut après quelques années d’exil à Rarotonga. Ta’unga vécut jusqu’en 1898, achevant une carrière très variée comme missionnaire à Manu aux Samoa et Mauke dans les Cook méridionales
.
Paoo, lui aussi originaire des Cook, l’apôtre de Lifou, était un homme motivé et capable d’adaptation. Jeune homme, il avait voyagé sur des navires. Il parlait le samoan et apprit rapidement les langues des Loyauté. Il semble avoir été aussi à son aise dans une pirogue que sur la terre ferme. Partant de Maré, il évangélisa Lifou, où Bula, le grand chef aveugle de Losi, le district du sud, adopta Paoo comme son enehmu. Bula ne devint jamais chrétien, mais il protégea et favorisa Paoo et son travail. Le rival de Bula, Ukeneso, chef de Wet, la région nord, se sentit offensé devant cette appropriation par Bula des évangélistes polynésiens. Il chercha autour de lui une force capable de la contrebalancer, se tournant vers les maristes qui étaient sur la Grande Terre. Dans le district de Wet, un prophète de la religion traditionnelle, Upinu Walewen, créa des difficultés à Ukeneso par ses oracles qui encourageaient les gens du nord de Lifou à accepter les messages venant de l’est et à rejeter ceux qui venaient de l’ouest. Ces déclarations correspondaient à des tendances anciennes de Lifou, où la population s’était accrue pendant des générations par l’arrivée de Polynésiens. Paoo, impatient de profiter de la situation pour la cause chrétienne, envoya ses évangélistes samoans dans le nord de l’île, à Wet, à des petits chefs vassaux à Ukeneso. Ils réussirent à convertir l’un d’eux, Wainya, le jeune chef de Chépénéhé. Bientôt Chépénéhé devint le centre protestant le plus important de l’île.
Paoo modela son approche missionnaire en fonction de la situation politique, mais démontra clairement qu’il venait comme messager du Christ et n’était pas un pion politique de son ami Bula. Il déplaça son quartier général des centres méridionaux de Mu et de Amelewet, où il avait travaillé d’abord, et se fixa à We sur la côte est, d’où ses évangélistes pouvaient être envoyés facilement dans les trois grands districts de Wet, Losi et Gaitcha sans qu’ils apparaissent explicitement comme les représentants d’aucun des grands chefs de l’île qui étaient souvent en guerre. A We, Paoo construisit des maisons soigneusement espacées et badigeonnées à la chaux de corail dans le style LMS de Rarotonga. Il créa des jardins très soignés, institua un culte qui comprenait des cantiques traduits par Ta’unga. Il reçut la visite et des maristes et des anglicans, qui reconnurent en lui la force qui portait en avant les missionnaires polynésiens à Lifou pendant la période de dix-huit ans qui précéda l’arrivée de ses successeurs européens. Au moment des visites de Patteson à We en 1857, Paoo avait construit des maisons pour recevoir les missionnaires blancs de la LMS à Mu dans le sud et à Chépénéhé dans le nord. A Mu, le fils et successeur du chef aveugle, Bula, qui portait le même nom, était devenu chrétien. Patteson aida Paoo dans son programme scolaire. Il lui offrit un évangile de Marc imprimé dans la langue de Lifou. Il emmena même sept jeunes autochtones à Auckland pour y être formés, mais renonça à toute prétention sur Lifou après avoir correspondu avec la LMS à propos des projets de celle-ci.
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Pendant la seconde moitié de l’année 1859, Paoo reçut à We la visite des pères François Palazy et Laurent Fabvre, maristes. Palazy disait de Paoo: « C’est un homme d’un certain âge, sérieux et dont je ne puis absolument pas mettre en doute la bonne foi
.». Il s’entretint en samoan avec Paoo, qui servit à ses visiteurs de la dinde rôtie. Pendant leur repas, Paoo prenait la nourriture à sa manière, c’est-à-dire sur des feuilles  de bananiers étendues sur le sol. Palazy appela la station de We « un chef d’œuvre de construction romaine ». Il jugea Paoo et ses collègues courtois, disant combien les évangélistes LMS avaient été critiques à l’égard des maristes avant leur arrivée, parce qu’ils les avaient associés aux canonnières françaises, mais avaient changé d’avis en parlant avec les catholiques et avaient trouvé que la religion catholique était bonne et semblable à la leur. Palazy protesta véhémentement contre cette comparaison. Lui et Fabvre leur firent savoir que c’était Luther, un « libertin, une canaille », qui avait donné naissance au protestantisme, ce qui fit rire les gens de Lifou qui appelèrent les protestants « fils de Luther ». Ceci ne sembla pas nuire aux sentiments chaleureux de Palazy à l’égard de Paoo. « Nous n’avons jamais entendu dire qu’il ait parlé contre nous ou contre notre religion », disait-il.
Ukeneso, contrarié par l’insuccès de ses efforts pour persuader John Jones de la LMS – qui était arrivé à Maré en 1854 pour y résider - de lui envoyer quelques-uns de ses évangélistes, voulut mettre à profit la présence des maristes. Il fut aidé par deux batteurs de grèves dissolus, qui étaient ses enehmu. Lorsque Palazy et Fabvre, qui étaient déjà allés à Ouvéa l’année précédente, arrivèrent à Wet le 11 avril 1858, accompagnés par le père Jean-Bernard et l’officier français commandant de la Nouvelle-Calédonie, Jules Testard, ils apportaient en cadeau du bétail pour Ukeneso. Les maristes venaient apporter leur foi catholique, qui ne reconnaissait pas les barrières délimitant les zones missionnaires ; leur gouvernement, déjà en possession de la Grande Terre, venait revendiquer ses droits sur les Loyautés et manifester sa méfiance à l’égard des prétentions britanniques, navales et missionnaires. Les catholiques romains arrivèrent à Lifou peu de temps avant Samuel McFarlane
 de la LMS, un Écossais actif et pointilleux, accompagné d’une Ouvéapetite femme proprette. Les douze années pendant lesquelles McFarlane fut confronté aux Français compliquèrent encore les guerres locales. La petite île devint un chaudron bouillant de récriminations entre Français et Anglais et entre catholiques et protestants. Le vaste monde entendit parler des Loyauté – comme ce n’avait jamais été le cas auparavant ou ne le fut depuis.
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La maison de Samuel McFarlane, Chépénéhé
Avant que Samuel McFarlane n’arrivât à Lifou en 1859, Bula et Wainya s’étaient servis sans vergogne des évangélistes polynésiens de la LMS pour étendre leur pouvoir sur l’île contre Ukeneso qui en conçut du ressentiment. La domination de Ukeneso sur Wet avait son centre traditionnel à Nasalo (Nathalo) ; il se sentait frustré parce que Wainya avait un accès relativement facile aux bateaux et aux contacts avec les étrangers à Chépénéhé dans la baie des Santaliers. La présence de McFarlane à Chépénéhé déplaça le centre d’action effectif de la LMS loin de Mu dans le district de Losi – où résidait William Baker, le collègue de McFarlane. L’irritation d’Ukeneso s’accroissait du fait que les missionnaires maristes d’Eacho, tout à côté de Chépénéhé, étaient mal ravitaillés, mal logés et offraient un contraste lamentable avec l’installation solide et bourdonnante d’activités de la LMS. McFarlane affirmait que Wainya et Bula étaient des puissances séculières officielles ; il encourageait les méthodes sommaires et quelquefois violentes de leur « police » pour imposer les nouvelles lois chrétiennes, édictées par lui aux sujets de Ukeneso et à ceux de Zeula, le chef du district voisin de Gaitcha
. Il n’était que trop facile pour McFarlane de croire que ces lois d’inspiration chrétienne étaient là pour le plus grand bien de tous lorsqu’il entendait Wainya et le jeune Bula parler de la manière dont on les avait imposées, lors de réunions avec ses convertis dans la maison missionnaire. Mais c’était plus difficile à supporter pour ceux qui les subissaient dans les villages dispersés où vivait la majeure partie de la population.
Ukeneso et les missionnaires maristes avaient tout d’abord été d’accord avec l’établissement d’un code de lois. Mais ils critiquaient l’excès de zèle des agents de Wainya lorsque ceux-ci avaient à faire à ses ennemis traditionnels, dont la plupart était des convertis catholiques. Son ressentiment à l’égard de la LMS pour son rôle dans cette affaire trouva un écho dans l’attitude de Charles Guillain, le gouverneur français de Nouvelle-Calédonie, qui avait des raisons différentes de s’inquiéter devant la prospérité de la mission de McFarlane. Ce que voulait Guillain, c’était une administration française forte en Nouvelle-Calédonie et dans ses « dépendances » comme on l’avait vaguement proclamé lorsque la Grande Terre avait été annexée en 1853. Matérialiste et anticlérical, dans ses idées sociales « disciple passionné de Fourier », il s’opposa à ce qu’il considérait comme une enclave britannique à l’intérieur du territoire où ses propres décisions devaient avoir force de loi
. De son point de vue il fallait mettre un terme aux méthodes théocratiques et efficientes de McFarlane, qui s’imposaient au peuple d’Ukeneso et aux maristes français avec une sévérité discriminatoire.
Lorsqu’en mai 1864 Guillain déclara Lifou district militaire et y envoya un détachement de vingt-cinq soldats pour occuper Chépénéhé, la LMS, comme les maristes, furent consternés. Les soldats interdirent l’emploi de l’anglais et des langues locales dans les écoles et empêchèrent McFarlane d’avoir quelque activité religieuse que ce soit ; pourtant ils ne l’expulsèrent pas. McFarlane, fidèle à ses convictions libérales de non-conformiste britannique, engagea le combat par un tir de barrage de protestations officielles écrites qu’il envoya à Nouméa. Il ne s’arrêta pas là. Il comprit que c’était l’occasion de transformer ces outrages minimes subis aux Loyauté en un test plus important concernant « la liberté religieuse » dans le contexte des relations franco-britanniques durant la période délicate de la fin du second Empire français : il s’engagea dans « une guerre victorieuse de sommations » livrée aussi bien à Sydney qu’à Londres et Paris
. Son habileté à rédiger des lettres à la fois précises et pompeuses adressées au gouverneur local et à l’empereur Napoléon III, prouvait que le temps qu’il avait passé au Collège missionnaire de Bedford n’avait par été perdu. Le spectacle qu’offrait McFarlane, autrefois mécanicien de chemin de fer, faisant appel à l’empereur français par-dessus la tête de ses bourreaux de son lointain avant-poste corallien des Loyauté, est un régal pour l’imagination. Il pouvait compter à Sydney sur l’appui puissant de laïques influents de l’Eglise congrégationaliste de Pitt Street qui, grâce au propriétaire du Sydney Morning Herald, John Fairfax
, avaient un accès direct auprès du Révérend John West
, rédacteur en chef du journal et pasteur congrégationaliste. Les informations et les éditoriaux de West, les pages de correspondance et les articles écrits à Sydney par A. W. Murray sur les progrès du christianisme dans les îles de Mélanésie attirèrent l’attention du public australien sur les événements qui se déroulaient à Lifou, Maré et Ouvéa.
Un mois après l’arrivée à Chépénéhé du premier petit groupe de soldats français, Guillain, exaspéré aussi bien par l’entêtement de McFarlane que par la tactique employée par les évangélistes samoans et la police de Wainya, envoya un détachement beaucoup plus important de trois cents hommes
. Ces forces prirent l’île en tenaille en la traversant d’est en ouest pour joindre les troupes débarquées à Wide Bay ; elles se mirent brusquement à exercer des représailles à Chépénéhé contre le comportement provocant des protestants de Lifou qui étaient sur la défensive ; finalement ils interrompirent un culte, incendièrent le village, prirent leur quartiers dans la chapelle et rassemblèrent tous les évangélistes de la LMS ainsi que leurs femmes et les embarquèrent sur des navires dans le port. McFarlane, indemne dans sa maison, fut soulevé par une colère digne d’un partisan de Cromwell devant cette démonstration d’absolutisme. Pendant les loisirs que lui avait accordé l’interdiction de ses devoirs missionnaires, il rédigea ses revendications et les adressa à ses amis de Sydney et par leur intermédiaire, directement à la LMS à Londres. Ces incidents furent rapportés aux comités missionnaires et à leurs dirigeants, réunis pour travailler et prier dans l’atmosphère suscitée par les réunions annuelles des sociétés missionnaires, tenues au mois de mai à Exeter Hall sur le Strand. Le 13 janvier 1865, elles envoyèrent une liste impressionnante de signatures au bas d’un appel qu’elles adressèrent par-dessus la tête du gouverneur à l’empereur Napoléon III
. Parmi les signataires se trouvaient Lord Shaftesbury, les évêques de Londres et de Chichester, le Doyen de Westminster, le Lord-maire de Londres, trois juges et les dirigeants de la Société Missionnaire de Londres (LMS), de la Société missionnaire baptiste, de la Société missionnaire de l’Eglise (CMS) et de la Société missionnaire méthodiste.
A la suite de cette agitation et de négociations entre le ministère britannique des affaires étrangères et le département français de la Marine et des Colonies, Guillain reçut de Paris des instructions pour informer McFarlane qu’il pouvait rouvrir des écoles et reprendre ses activités missionnaires. Le 24 janvier, Napoléon envoya une lettre aux pétitionnaires de Londres pour les mettre au courant de ce qu’il avait fait. Dans les mois qui suivirent cet échange de correspondance, Guillain, que McFarlane trouva « un vieux monsieur très agréable et paternel en privé », reçut celui-ci à Nouméa – alors appelée Fort de France. Sur les bases des promesses faites par l’Empereur, ils élaborèrent un compromis. Il était permis de diffuser la Bible en langue vernaculaire. McFarlane obtint des dédommagements pour les abus commis par les troupes françaises cantonnées à Lifou. Les catholiques et protestants de Lifou furent empêchés par les troupes d’occupation de continuer leurs guerres entre districts. Chépénéhé devint un centre destiné à la formation des autochtones de Lifou comme instituteurs et évangélistes. De son séminaire, McFarlane commença à envisager la possibilité d’envoyer ailleurs des missionnaires lifou. Les maristes et la LMS travaillèrent côte à côte; les uns et les autres éprouvaient de l’amertume devant l’idéologie libre-penseur de Guillain et son indifférence étudiée à l’égard du comportement de ses soldats. Cependant, ils s’efforcèrent de consolider leur position en construisant à Nathalo, résidence d’Ukeneso, une église de pierre impressionnante dans le style du XIXe siècle lyonnais
.
McFarlane et sa femme furent gagnés par la curiosité à l’égard de cette église lorsqu’ils passèrent auprès d’elle un jour de 1865 alors qu’ils traversaient l’île. Élisabeth McFarlane, qui n’était pas familiarisée avec le culte catholique, interrogea un serviteur à propos de « la statue du Christ » qui se trouvait à l’intérieur. A cause d’une confusion de langage – elle avait probablement demandé « le corps de Christ » - elle fut conduite directement au tabernacle se trouvant sur l’autel et contenant, comme c’était la règle, le Saint Sacrement. Pensant qu’elle était ainsi invitée à voir ce qui était à l’intérieur du tabernacle, elle l’ouvrit. Cette maladresse remplit d’une horreur compréhensible les catholiques. On cria au sacrilège à Nouméa, à Paris et finalement à Londres. L’ambassadeur français à Londres, De la Tour d’Auvergne demanda aux Britanniques de retirer McFarlane. La LMS, embarrassée, présenta des excuses pour ce sacrilège involontaire
, mais fit remarquer que les troupes de Guillain stationnées à Ouvéa s’y conduisaient comme elles l’avaient fait précédemment à Lifou. Une commission d’enquête envoyée par la France fit un rapport défavorable sur le comportement des maristes à Ouvéa et sur celui de Guillain et de ses soldats. Guillain fut rappelé et remplacé par un autre gouverneur. Pour offrir sur le plan diplomatique une contrepartie, la LMS retira McFarlane dans des conditions tout à fait honorables et l’envoya avec Murray explorer les possibilités d’une mission pour ses étudiants de Chépénéhé sur les côtes méridionales de la Nouvelle-Guinée.
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Des drames mineurs, nullement comparables par leurs proportions à ce qui venait de se passer, se développèrent entre les catholiques et protestants à Ouvéa
 et Maré. Samuel Ella, venant des Samoa et qui avait été à Sydney à cause de la santé de sa femme, fut envoyé comme missionnaire blanc résident à Ouvéa, île dont le climat était plus sain. Or il s’y trouva entraîné entre 1864 et 1875 dans des guerres locales livrées sous des prétextes religieux. Les diverses tribus d’Ouvéa avaient été séparément l’objet des soins de la LMS et de la mission mariste. Le chef du nord, Bazit, d’Ohwen, régnait sur des tribus qui avaient reçu pendant bien des années des immigrants de Wallis (Uvea). En 1857, il invita Jean Bernard et François Palazy à vivre à Heo, contrebalançant ainsi l’influence de deux évangélistes LMS originaires de Maré, qui avaient été envoyés à Ouvéa par John Jones, le missionnaire de Maré, à la demande de Whenegay, le chef de Fayawe et le rival de Bazit. Les deux missions furent progressivement renforcées. Bazit consolida sa position contre Whenegay en faisant alliance avec l’îlot de Muli, situé au sud.
En 1864, après l’arrivée d’Ella, premier missionnaire blanc résident de la LMS, des soldats débarquèrent, sur les ordres de Guillain, pour mettre un frein aux activités guerrières de Whenegay et pour soutenir les maristes contre l’influence britannique. Avec l’aide de McFarlane, Ella fut alors entraîné dans la « guerre des sommations » internationale dont nous avons déjà parlé. Sa station de Fayawe fut l’objet de l’intervention militaire française ; il se joignit au chœur de protestations adressé par-dessus la tête de Guillain à l’empereur des Français. En 1869 et en 1873 des commissions d’enquête critiquèrent le comportement draconien du gouverneur Guillain ; elles constatèrent que Jean Bernard et son associé Eugène Barriol avaient activement incité Bazit et les catholiques à attaquer les protestants. La mission mariste dut retirer ses deux représentants, mais l’équilibre des pouvoirs se trouvait fixé pour l’avenir à Ouvéa : les catholiques étaient devenus la majorité et le restèrent ; la minorité protestante, autour de Fayawe, fut consolidée par James Hadfield de la LMS pendant sept ans à partir de 1879, puis surveillée par lui de loin en loin depuis Lifou jusqu’en 1920.
A Maré, l’équilibre du pouvoir se fixa en sens contraire
. Les premiers évangélistes polynésiens de la LMS étaient, dans le district du nord de Si Gwahma, à Netché et Rho, sous la protection des grands chefs de la famille Naisiline. Les guerres des Naisiline contre les tribus du sud commencèrent à être menées sous la bannière du nouveau Dieu proclamé par la LMS et progressivement accepté par les chefs et la population. Dans le sud, le principal noyau de résistance se constitua dans le district de Si Medu ; des hommes de Si Medu, vaincus dans les campagnes de Nidoish Naisiline, se réfugièrent en grand nombre sur l’île des Pins où la population était devenue catholique. Deux missionnaires maristes, Jérôme Guitta et François Beaulieu, conseillèrent et aidèrent les gens de Si Medu à se défendre contre leurs assaillants protestants du nord. Les protestants étaient de même aidés et encouragés par John Jones qui voyait dans les guerres des Naisiline une défense juste et nécessaire du protestantisme contre le papisme. Jones de la LMS appuya systématiquement les revendications des Naisiline qui voulaient être les rois légitimes de l’ensemble de Maré. Les troupes françaises de Guillain, qui n’avaient jamais dépassé l’effectif d’une garnison pour l’ensemble des Loyauté, ne purent faire face à la détérioration de l’ordre public à Maré, comme ils l’avaient fait à Lifou et à Ouvéa. Toutes les tentatives que firent les Français par la suite pour ébranler l’alliance solide entre la LMS et les tribus dominantes du nord finirent par échouer. Maré demeura fortement protestant, avec une minorité catholique composée des restes du peuple de Si Medu, gardés fidèles par Beaulieu qui passa cinquante ans aux Loyauté
.
Lorsque la Société des Mission Évangéliques de Paris reprit l’œuvre de la LMS aux Loyauté – en 1898 à Maré, en 1920 à Lifou et à Ouvéa  – les grandes lignes de la situation religieuse étaient peu différentes de ce qu’elles avaient été lorsque Guillain fut relevé de ses fonctions en 1872 pour laisser la place au régime plus souple du gouverneur Eugène Gaultier de la Richerie. Celui-ci envoya à titre officiel un célibataire correct, Xavier Caillet
, pour résider à Lifou. Les fonctions de courte durée de Caillet - il fut rappelé en 1874 pour être envoyé aux Tuamotu en Polynésie orientale - coïncidèrent avec une période difficile pour Richerie. Celui-ci essayait, avec des troupes peu nombreuses, de faire face sur la Grande Terre à l’établissement des prisonniers faits à Paris en 1870 lors de l’écrasement de la Commune. La Nouvelle-Calédonie devenait une colonie pénitentiaire. En comparaison, Lifou et Ouvéa devinrent des lieux paisibles où chacune des missions tolérait l’autre ; et l’on dit aux chefs rivaux qu’ils n’avaient rien à craindre des Français aussi longtemps qu’ils ne se feraient pas la guerre. Caillet consigna ses critiques et son peu de sympathie pour la manière dont les maristes excitaient leurs convertis dans un petit carnet qu’il confia plus tard à des missionnaires protestants de Tahiti
. Anticlérical convaincu, mais moins marqué que Guillain, il discerna la fidélité protestante inébranlable de la plus grande partie de la population de Lifou.
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Un sentiment de profond attachement vis-à-vis des Britanniques a persisté chez la plupart des habitants des îles Loyauté depuis les violentes guerres religieuses des années 1860. On a dit que cet état d’esprit était de l’anglophilie ; pour les gens de nombreuses tribus il était mélangé avec de la francophobie. Les maristes, de leur côté, n’ont pas toujours approuvé les mesures rigides prises par leur gouvernement ; ils découvrirent qu’ils éveillaient souvent des soupçons du fait que les soldats étaient leurs compatriotes. A Ouvéa, où le catholicisme devint en fin de compte majoritaire, les préférences de la plupart des habitants s’expliquent partiellement par les liens étroits de langue et de culture qu’ils ont avec l’île de Wallis qui était déjà devenue catholique. Parallèlement, la préférence des protestants pour les missionnaires blancs britanniques n’impliquait pas le désir d’une annexion par l’Angleterre. La liturgie – chant et prière – et l’autonomie des communautés chrétiennes qu’ils avaient formées eux-mêmes, restaient fidèles à ce qu’avaient apporté leurs premiers missionnaires, c’est-à-dire des habitants des îles Cook et les Samoa. Le protestantisme s’enracina chez eux parce qu’ils le combinèrent avec un certain nombre d’attitudes religieuses de leurs ancêtres, adaptant sa cosmologie et son histoire sainte à leurs croyances traditionnelles. L’école construite à Chépénéhé par McFarlane pour la formation des missionnaires était considérée comme poursuivant vers la Nouvelle-Guinée la transmission d’une foi jadis apportée aux Loyauté par des migrants des îles du Pacifique qui s’étaient alliés à eux par des mariages. Les croyances locales concernant les puissances naturelles et leur propre origine se fondirent dans la pensée avec le culte du Christ, Sauveur et Parole de Dieu. L’Evangile s’intégra comme fonction essentielle dans les mythes au sein desquels ils vivaient
.
Les grands chefs des Loyauté s’étaient servis de l’arrivée du christianisme pour augmenter leur puissance ; plus tard le christianisme fut adopté pour défendre la culture traditionnelle contre l’empiètement des colonisateurs. C’est ainsi qu’en 1883, lorsque le gouvernement français installa Jean-Pierre Cru
, un missionnaire protestant que la LMS ne voulut pas accepter, le grand chef Yiewene, membre ambitieux de la dynastie Naisiline, l’accepta et le protégea. Il forma une Eglise pour contrebalancer l’autorité de Jones
 - personnalité forte et dominatrice – et de la LMS. Plutôt que de suivre Yiewene, la plupart des diacres et des fidèles de la LMS prirent le maquis pour défendre leur Eglise contre l’usurpation. Le conflit entre ces factions chrétiennes dura jusqu’en 1898, date à laquelle elles furent réunifiées à la condition que la Société des Missions évangéliques de Paris – avec l’appui de la LMS – reprenne la direction de toute l’œuvre ecclésiastique.
Les catholiques des Loyauté qui étaient à l’aise en s’alignant sur la mission et le gouvernement français, trouvèrent une sorte de refuge pour leurs croyances traditionnelles dans la vie sacramentelle des paroisses. Comme dans bien des régions du Pacifique, l’emploi pour la liturgie du latin, encore une langue ésotérique, préserva le sentiment du surnaturel parallèlement à la langue française introduite par le gouvernement pour l’usage courant ; mais l’absence d’une Bible en langue vernaculaire mise entre les mains des gens les priva en partie de leur héritage culturel. Depuis le Concile Vatican II des années soixante, leurs descendants, dont beaucoup travaillent à Nouméa ou dans les mines de Nouvelle-Calédonie, se sont rapprochés des protestants. Avec eux, et comme partout ailleurs dans le Pacifique, ils s’efforcent de recouvrer et conserver leur passé.

9. L’ATTRAIT DE LA NOUVELLE–GUINEE
LA LMS EN PAPOUASIE


LES METHODISTES
EN NOUVELLE-BRETAGNE
LA NOUVELLE-GUINÉE, ÎLE MYSTÉRIEUSE et très peuplée, et l’attrait qu’elle exerçait sollicita l’imagination d’hommes de la LMS à l’œuvre dans d’autres parties du Pacifique : Samuel McFarlane à Lifou, William Lawes à Niue, James Chalmers à Rarotonga. Chacun d’eux s’aventura vers l’ouest accompagné par des évangélistes autochtones. McFarlane, accompagné de A. W. Murray, qui avait été d’abord aux Samoa, vint en 1871 avec un groupe de huit étudiants de son séminaire de Lifou pour étudier les perspectives qu’offraient les îles du détroit de Torres et les côtes méridionales de la Nouvelle-Guinée. Murray avait consacré son intelligence et sa plume de publiciste au service des missions dans le Pacifique occidental depuis l’époque de ses premiers voyages sur le Camden et le John Williams pour se rendre dans les stations éloignées de la LMS aux Nouvelles Hébrides. Ses souvenirs, agrémentés d’une interprétation théologique, firent beaucoup pour une cause à laquelle il consacra sa vie. Ses livres contenaient une grande partie de ce qui parut d’abord dans la presse britannique et australienne, et soulignaient que des forces autres que la marine britannique avaient un intérêt vital dans l’avenir de la Mélanésie.
McFarlane se considérait comme le pionnier principal de la Nouvelle-Guinée
. Dans le compte-rendu fait par McFarlane de leur voyage en commun, Murray n’était mentionné que brièvement. Se reportant dix-huit ans plus tard à ses souvenirs relatifs aux contacts prudents qu’ils eurent avec la population des îles Darnley, Murray et de l’île de Dauan et des alentours de la baie de Milne, McFarlane peignait avec éclat ses premières impressions dans un livre écrit pour les enfants de l’école du dimanche de Grande-Bretagne. La sauvagerie de la population de l’île principale le repoussait ; il justifia sa préférence pour l’établissement d’une base relativement sûre dans le détroit comme étant due « à son bon sens sans lequel un homme, fut-il pieux et intelligent, rempli d’abnégation et bien disposé envers les indigènes, échouerait cependant dans sa mission
 ». Dès le début sa stratégie consista à éviter tout séjour prolongé dans la mangrove et les régions infestés de paludisme de la côte, mais à y placer ses évangélistes des îles Loyauté et à leur rendre visite de temps en temps ; à emmener de jeunes Papous à sa « station centrale
 » pour leur donner une formation chrétienne ; à leur enseigner l’anglais et un certain nombre de techniques utiles ; enfin à les renvoyer dans leur propre peuple afin qu’ils y fondent des Eglises. En tant qu’Ecossais, il considérait l’île de Darnley, où il voulut d’abord s’établir, comme un nouveau Iona
. Ses futurs collègues de la LMS par contre avaient l’intention de vivre sur l’île principale. Ils ne voyaient pas en McFarlane un Saint Colomban moderne ; ils étaient convaincus que sa stratégie était mauvaise.
Lawes arriva en 1873 ; Chalmers le rejoignit en 1877. La façon dont McFarlane traitait ses compagnons des îles Loyauté « comme des serviteurs », ne plaisait pas aux deux hommes. Gucheng, le chef de ces autochtones, avait été boy dans la maison de McFarlane
. Pour commencer, Lawes fut associé à McFarlane et Murray pour l’organisation de la mission en Nouvelle-Guinée ; les deux premiers étaient ensemble en congé en Angleterre en 1871. Pendant qu’ils étaient absents, de sa base de Somerset au cap York, Murray avait organisé le placement de nouveaux missionnaires autochtones : cinq Rarotongiens et leurs femmes et sept hommes des Loyauté. Entre 1872 et 1874, il fit cinq voyages sur le John Williams. Au cours du premier, William Wyatt Gill, de Mangaia, l’accompagna
 : il avait recruté les Rarotongiens avec l’aide, plus tard, de James Chalmers. Chalmers avait passé dix ans à affermir l’Eglise à Rarotonga, se mêlant avec enthousiasme à la vie quotidienne dans l’île. La LMS l’affecta, ainsi que Lawes, au travail parmi les Papous de la côte sud-est de Nouvelle-Guinée, qui avaient quelques affinités culturelles avec les Polynésiens. Quant à McFarlane, sa responsabilité principale demeura les Mélanésiens, dans la partie ouest de la zone LMS.
McFarlane revint en Angleterre avant de s’atteler à cette œuvre nouvelle, auréolé de la réputation que lui valait sa « guerre épistolaire » avec les Français. Il publia The Story of the Lifou Mission (l’Histoire de la Mission à Lifou), puis repartit pour le détroit de Torres. Une frégate de 36 tonnes, l’Ellangowan, avait été donnée par une Miss Baxter de Dundee qui avait été impressionnée par ses projets
. McFarlane tenait beaucoup à son ancienneté. Il disait de Lawes que c’était un homme « capable, laborieux, prudent, consciencieux, gentil, bien élevé, qui avait été pour l’île de Savage à peu près ce que j’avais été pour Lifou
 ». Mais la carrière future de Lawes prouva qu’il valait bien mieux que ce portrait. Comme il le disait lui-même, McFarlane employait ses évangélistes des mers du sud pour « atteindre les cannibales ». « Vous savez que Mac reste à l’entrée et se contente de regarder à l’intérieur de temps en temps
 », écrivait Chalmers à son propos. Lui et Lawes décidèrent, au contraire, de travailler sur l’île principale aux côtés des autochtones qu’ils avaient amenés avec eux, partageant autant que possible les épreuves et les crises qui se présentaient et acquérant une connaissance de première main des Papous dans leur cadre propre.
Ainsi Lawes et Chalmers partaient allègrement de l’avant; McFarlane, grognon, restait à l’arrière. Chalmers
 était le pionnier inventif, le sage Lawes était le constructeur et l’enseignant. La vie intérieure de Chalmers était nourrie par une communion étroite avec le Christ; extérieurement il était sociable, et son humeur oscillait entre un courage tapageur et une amitié pleine de tendresse. Son regard ardent semblait fixé sur des lieux qu’il n’avait pas encore visités. Il était vite lassé de travailler patiemment au même endroit. Dans ses tournées de propagande pendant ses congés – qu’il détestait – il pouvait être éloquent et même visionnaire à propos des missions dans le grand style de l’orateur Peter Taylor Forsyth
. Dans le Pacifique, il se sentait à son aise dans la compagnie de flibustiers, comme le pirate Bully Hayes, et dans celle de bohémiens. Robert Louis Stevenson le connaissait et admirait en lui un homme libre de toute hypocrisie. Chalmers aimait fumer la pipe ; son goût pour le whisky provoquait le dégoût de McFarlane. Plus stricts que lui, ses collègues de la LMS déploraient son amitié pour les « vétérans » du Pacifique qui leur semblaient appartenir à un monde profane et immoral. Lawes, qui était plus correct et tempérant, ne faisait pas tant d’histoires à propos de ces aspects de la conduite de Chalmers. Il tenait le juste milieu entre le non-conformisme de Chalmers et la tendance de McFarlane à la délicatesse.
Lawes et Chalmers se complétaient bien. Lawes ne perdit pas de temps : en novembre 1874, il quitta le détroit de Torres et s’installa – premier homme blanc – sur la « Grande Terre » de Nouvelle-Guinée à Port Moresby. Il avait été précédé sur la côte de Papouasie par un groupe d’autochtones des îles Cook qui y avaient été déposés par Gill et Murray le 25 novembre 1873 à Manumanu, à l’ouest de Port Moresby. C’est là que s’installèrent pour peu de temps Ruatoka, Rau, Piri, Adamu,
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Ruatoka, misionnaire des îles Cook, en Papouasie
Anederea, Heneri, leurs femmes et un enfant au milieu d’un peuple dont la langue était vaguement voisine de la leur
. Des attaques de paludisme et le manque de vivres pendant la saison sèche obligèrent à les évacuer à Somerset. Murray ramena les survivants afin qu’ils s’installassent au village d’Hanuabada, près de Port Moresby, en novembre 1874. Au cours des mois suivants, ils pénétrèrent un peu à l’intérieur, préférant la terre ferme aux maisons construites sur l’eau par les pêcheurs et les commerçants de Hanuabada. Cependant le bon accueil reçu en cet endroit prépara les contacts ultérieurs avec les villages de la côte qui parlaient motu, le long des routes commerciales parcourues par les pirogues qui apportaient de la nourriture et des produits manufacturés. Lorsque Lawes arriva à Port Moresby, il profita des connaissances qu’ils avaient déjà acquises ; Ruatoka, leur porte-parole, le guida dans ses premiers contacts avec les Papous.
Le nom de Ruatoka est connu partout parmi les Papous de Nouvelle-Guinée ; c’est une grande figure dans une succession de pionniers missionnaires formés dans les îles Cook
. Mince mais vigoureux, il faisait équipe avec Chalmers ; ils étaient déjà des amis à Rarotonga. Ruatoka savait se débrouiller, que ce soit sur une pirogue ou dans la brousse ; il avait comme Chalmers le don d’établir de prime abord des relations confiantes ; missionnaire sur une station, il était plus à son aise comme charpentier que comme instituteur. Sa première femme, Tungane, qui mourut en 1885, était meilleure enseignante que lui ; elle se fit sa place parmi les femmes motu en leur enseignant à tenir une maison, à lire et à écrire. Les relations de Ruatoka avec les missionnaires blancs n’étaient pas serviles ou dépourvues de jugement ; lorsque ses compagnons autochtones avaient l’impression d’être insuffisamment payés, il défendait leur cause devant Lawes. Il connaissait bien les villageois aux alentours de Port Moresby et se fit bientôt des amis le long de la côte et à l’intérieur. Les Papous l’acceptèrent comme l’un des leurs. Chalmers et lui travaillèrent souvent ensemble ; Chalmers l’appelait Rua. Les Motu l’acceptèrent comme dirigeant ; ils l’avaient pratiquement adopté. Sa seconde femme, une Papoue de Hula, collabora avec lui pour introduire la danse et les chants peroveta (de « prophète ») dans les divertissements et le culte du peuple de langue motu.
Les Blancs qui arrivèrent à Port Moresby et pénétrèrent dans l’arrière-pays lors de la première ruée vers l’or de Nouvelle-Guinée (1878) étaient pleins de reconnaissances envers Ruatoka. Il ramenait sur son dos de la brousse ceux qui étaient tombés gravement malades, à la différence des autochtones qui ne voulaient pas les toucher de peur d’être plus tard hantés par leurs fantômes. Les mineurs lui offrirent une attestation élogieuse, le gouvernement du Queensland (Australie) lui envoya un fusil de chasse gravé en reconnaissance des services rendus. Il vécut trente et un ans en Papouasie. En 1893, il déclina l’offre d’aller revoir son île natale de Mangaia ; il avait le sentiment que la Papouasie était devenue sa patrie. Il y avait à cela de nombreuses raisons. Aruandera, le premier Papou qui fut converti et baptisé, s’était tourné vers le Christ lors d’un culte du dimanche présidé par Tungane, la première femme de Ruatoka. Lorsqu’en 1887 son collègue Tauraki, un Rarotongien très capable, le fils d’Elekana de Manihiki et de Tuvalu, fut assassiné à Toaripi dans le golfe de Papouasie, Ruatoka adopta son fils Teina Mateura, qui fut élevé à Port Moresby où il avait la réputation d’être indiscipliné. Dans un rêve, Teina Mateura vit Ruatoka le réprimander. Il se tourna alors vers le Christ et se mit à avoir de l’influence sur les Papous dont il appela un certain nombre à entrer dans le ministère pastoral. Lui-même devint le premier fonctionnaire non-européen dans l’administration britannique
. Lorsqu’en 1901, James Chalmers fut assassiné à Goaribari, Ruatoka fut profondément affligé. Il offrit de partir comme missionnaire auprès de ceux qui avaient tué son ami, mais il était alors trop vieux. Il mourut en 1905 et fut enterré solennellement à Port Moresby. 
Lorsqu’il travaillait avec Ruatoka, Chalmers utilisait le rarotongien. Lawes s’entretenait avec les missionnaires de Niue dans leur propre langue, McFarlane parlait lifou à ses recrues, Murray et Albert Pearse le samoa avec les Samoans. Pearse était venu en Papouasie après avoir passé dix-sept ans à former des pasteurs dans les îles Sous-le-Vent à Tahiti, puis deux années aux Samoa. Les noms des évangélistes samoans en Papouasie ne tiennent pas une place de premier rang comme ceux des îles Cook, mais ces hommes contribuèrent de manière appréciable à la croissance et aux traditions de la nouvelle Eglise. Ils apportaient dans les villages de sens de la fa’a Samoa, un style de vie défendu dans tous les domaines. Leurs maisons étaient souvent construites avec des extrémités arrondies, les côtés ouverts, comme dans leur pays natal. Ils observaient des heures régulières pour la prière en famille, assuraient leur entretien ainsi que celui de leurs familles en se faisant donner régulièrement des nattes et de la nourriture, introduisirent des cantiques samoans, de nouvelles méthodes de tissage, du théâtre dansé et de la musique de fête. Les missionnaires blancs de la LMS et les Papous leur reprochaient parfois de se conduire comme des grands seigneurs exigeants. Dans de nombreux villages ils dominaient par leur haute taille. Les églises et les écoles élémentaires qu’ils construisirent étaient réellement au cœur de la vie du village. L’influence de ces missionnaires samoans est reconnue encore actuellement avec gratitude par leurs descendants lorsque ceux-ci se rendent en visite dans ce qui fut le théâtre de leur activités
. Les évangélistes des îles Cook, comme ailleurs dans le Pacifique, étaient les troupes de choc du combat pour le Christ, les Samoans par contre occupaient le terrain et y fondaient une œuvre stable.
A partir de ces bases et lorsqu’un nombre suffisant de baptêmes eut formé le noyau d’une Eglise, Lawes put envisager la forme que prendrait son travail : ce devait être la préparation d’évangélistes instituteurs papous pour la côte sud, en commençant par le district oriental. Les méthodes qu’il avait expérimentées à Niue furent adaptées aux besoins des nombreuses tribus qui avaient des relations difficiles les unes avec les autres à l’est et à l’ouest de son quartier général. Ces tribus étaient souvent reliées les unes aux autres par les routes commerciales suivies par les pirogues, mais étaient déchirées par des querelles qui résultaient de dissensions dues à leur code de l’honneur appelé pay-back (remboursement). Lawes établit son centre de formation à Port Moresby. Comme langue de la mission il adopta le motu. Chalmers ne pensait pas que ce fût sage; il favorisait l’anglais comme étant une préparation meilleure à l’ouverture inévitable de la Nouvelle-Guinée à un monde plus vaste ; l’anglais était plus neutre et de ce fait plus aisément accepté comme langue véhiculaire lorsqu’on se trouverait mêlé aux querelles de langage en pénétrant à l’intérieur des terres. En 1894, Lawes transféra son centre de formation à Vatorata, plus à l’est. Sa politique faisait contraste avec celle de McFarlane, dont l’école technique de l’île Murray était installée à l’écart du courant d’exploration et de colonisation du continent néo-guinéen.
McFarlane veillait sur un ensemble de petites communautés LMS nées parmi les habitants du détroit – marins polynésiens migrants, pêcheurs de perles philippins, petits commerçants et autochtones des îles – tous polyglottes et souvent mariés entre eux. Leur pôle d’attraction était le nord du Queensland en Australie, source principale de leurs approvisionnements et d’emploi pour des travailleurs immigrants. Le district occidental de la mission de Papouasie qui dépendait aussi officiellement de McFarlane, dépérissait. Les évangélistes qu’il y avait placés étaient mal soutenus et découragés. En 1887, il rentra en Angleterre pour y faire partie de la direction de la LMS. L’université de Saint Andrews lui accorda un doctorat honoris causa. L’intérêt croissant porté aux réalisations de Chalmers et Lawes ne lui plut pas ; il les blâmait de ne pas adopter son propre point de vue sur ce qu’il aurait fallu faire. McFarlane était un mélange de progressisme dans les idées et de prudence dans l’action
. Il avait des opinions libérales quant à l’observation du dimanche, l’utilisation d’ignames et de lait de coco pour la Sainte Cène et quant au baptême qu’il accordait déjà en cours de catéchisme. Lawes et Chalmers retardaient le baptême jusqu’à ce qu’ils soient satisfaits par les connaissances doctrinales et le progrès moral des candidats. McFarlane refusait de prêcher sur les périls de l’enfer. Il croyait qu’il fallait élever les païens dans l’échelle sociale en leur enseignant l’honnêteté, la propreté et l’effort dans le travail. John Howard Angas, un riche philanthrope congrégationaliste d’Australie du sud, fit des dons généreux pour l’école technique qu’il avait construite sur l’île de Murray
. McFarlane n’avait pas non plus de sympathie pour la science neutre qu’était l’ethnologie ; l’une de ses convictions ne fut jamais ébranlée – que les habitudes civilisées et le goût du confort des protestants britanniques non conformistes étaient aussi chrétiens et devaient prévaloir.
L’exotisme d’autres mondes attirait bien davantage Chalmers, qui était enthousiasmé lorsqu’il pouvait partir en tournée sur les plages et dans la brousse. Le long du rivage, les chefs de village le faisaient souvent entrer dans les grandes maisons réservées aux hommes et lui expliquaient leur rituel. Il appréciait la camaraderie des guerriers et s’opposait farouchement à ceux qui essayaient de les européaniser prématurément. Il écrivait en 1885 :

« Une grande erreur a été commise jusqu’ici dans le travail missionnaire : les missionnaires ont parlé « d’indigènes habillés de façon respectable qui autrefois avaient été des sauvages tout nus » et les Eglises ont applaudi à la conversion de ces sauvages. Selon moi, ces indigènes bien habillés ne font que se hâter sur la route respectable et aisée qui les mène à la tombe. Recouvrir leurs corps de vêtements européens est mauvais pour eux, et, je le crains, ne fait que les pousser vers une mort prématurée. Considérons que cet excès d’habillement est aussi funeste que la syphilis et la boisson, et ce sera une vue plus juste de la situation
 ».
Mais en même temps son admiration pour certains aspects de la vie papoue ne le rendait pas relativiste, pas plus que McFarlane. Il reconnaissait que les gens désiraient de la verroterie, des étoffes et du tabac ; il utilisait tout cela afin d’attirer leur intérêt pour un enseignement très simple sur l’amour de Dieu en Christ. Il croyait que la foi en l’amour de Dieu les aiderait à mettre en question leurs craintes devant les esprits et les fantômes. Il avait été formé au collège de Cheshunt à l’époque où le système  doctrinal du calvinisme était adouci par la simple assurance de la présence du Christ dans la vie du croyant. « Notre confiance est en Lui, disait-il à sa femme en 1878, approchons-nous toujours plus de notre adorable Seigneur Jésus, afin de vivre Sa vie et d’être rempli de Son amour, de nous perdre en Lui ; être à Lui seul, en sécurité dans Ses bras ; en paix !
. » Chalmers avait reçu cette chaleureuse conception arminienne de Gilbert Meikle, le pasteur de sa paroisse presbytérienne écossaise lorsqu’il était  encore un jeune garçon
. Jeune homme, il décida de devenir pasteur congrégationaliste, et accepta la doctrine de la libre grâce universelle qui avait cours dans beaucoup d’Eglises congrégationalistes et était le résultat de leur acceptation théologique d’influences méthodistes.
Dans la carrière de Chalmers en Papouasie se succédèrent quatre étapes tandis qu’il avançait d’est en ouest le long de la côte
. Après une brève initiation, qui lui fut donnée par Lawes à Port Moresby, il commença par le district oriental où il s’établit avec sa première femme Jane, dans l’île de Suau au large du cap Sud. Les missionnaires autochtones qui l’accompagnaient étaient harcelés par l’avidité de la population de Suau et par les attaques de ses voisins jaloux. A la fin, alors que la violence s’était étendue à la goélette de la mission, le Mayri, ancrée au large, un homme de Suau fut tué à bord. Le Mayri leva l’ancre pour chercher refuge et secours à Port Moresby. Au cours des trois semaines réellement dangereuses qui suivirent, Chalmers fit la preuve de sa capacité à vivre sans arme à feu au sein de la population. Son  courage et son autorité dans cette situation établirent de façon durable sa réputation parmi les Papous. Lorsque la situation redevint normale à Suau, il confia la plus grande partie de sa tâche à Pi, le chef de ses associés missionnaires rarotongiens et commença à voyager dans les villages qui se trouvaient entre le cap Est, où les évangélistes polynésiens étaient installés, et la baie de l’Orangerie. Il laissait souvent sa femme seule à Suau. Elle avait partagé sa vie à Rarotonga et supportait maintenant le paludisme, la dysenterie et la solitude avec patience et bonne humeur. Mais en 1878 son état de santé empira ; il fallut l’envoyer à Sydney où elle mourut en février 1879. En juillet Chalmers, après avoir fait une tournée en Australie, s’installa à Port Moresby.
Pendant près de quatre ans, alors que Lawes était en congé en Angleterre, Chalmers eut la responsabilité de l’œuvre. Cette seconde partie de son ministère coïncida avec des changements profonds dans l’administration et dans la mission. La ruée vers l’or de la fin des années 1870 avait ouvert la voie aux prospecteurs et aux commerçants. Des hommes avides de terre convoitaient la richesse de la Nouvelle-Guinée. Les Australiens, en particulier ceux du Queensland, prirent mal l’activité colonisatrice des Allemands dans le nord de la Papouasie
. Des navires de guerre britanniques de la station navale d’Australie, qui patrouillaient, furent appelé à intervenir lorsque les missionnaires polynésiens de la LMS furent brutalisés en Papouasie. En mars 1881, à Kalo, quatre Rarotongiens, leurs femmes et quatre enfants furent assassinés
. Lorsque le navire de guerre Wolverene alla au mois d’août suivant punir la population de Kalo, Chalmers était à bord. Avec Lawes, et comme Inglis et Paton aux Nouvelles-Hébrides, Chalmers croyait que cette réaction rapide paraîtrait naturelle étant donné les lois coutumières des peuples de Papouasie et servirait à la pacification future de la région. Ces hommes pensaient aussi qu’un protectorat britannique était nécessaire pour réglementer la conduite des Blancs avides de terre et des recruteurs de main d’œuvre, qui venaient surtout du Queensland. Lawes essaya de convaincre le gouvernement impérial ; il recherchait le protectorat britannique qui lui semblait préférable à une annexion par le Queensland.
Lorsque le Queensland annexa le territoire en 1883, le LMS fit des démarches à Londres en faveur d’un protectorat britannique. Cette requête fut entendue ; le 4 novembre 1884 le commodore Erskine de la station navale australienne amena un détachement de soldats pour proclamer le protectorat ; la première cérémonie eut lieu sur les marches mêmes de la maison missionnaire LMS de Port Moresby. Chalmers était absent ce jour-là ; lorsqu’il revint, il accompagna Erskine le long de la côte et lui servit d’intermédiaire avec les villageois chaque fois qu’on hissait le drapeau. La LMS avait déjà fait cela avec quelque pompe lorsque le Queensland entra en action. « Hisser les couleurs, disait Lawes sarcastique à Wardlaw Thompson, secrétaire général de la LMS, doit sembler aux indigènes un amusement de Blancs
. » Pour Lawes et Chalmers, un protectorat semblait suffisant ; ils craignaient qu’un afflux de colons succédât à la proclamation du territoire comme colonie et conduisît à l’aliénation de territoires papous sur une grande échelle. Mais les patrouilles navales ne pouvaient pas contrôler les désordres lorsque ceux-ci se produisaient à l’intérieur des terres. En 1888, la Nouvelle-Guinée britannique devint une colonie. Le premier gouverneur, Sir William MacGregor
, avait été chef du service de santé aux Fidji et y avait exercé temporairement les fonctions de gouverneur et de haut-commissaire pour le Pacifique occidental. Étant lui-même presbytérien, il apporta son soutien aux missions qui se trouvaient dans sa juridiction parce qu’elles promouvaient l’ordre et la paix. En Papouasie, il travailla en bons termes avec la LMS – et plus tard encouragea les méthodistes et les anglicans à pénétrer dans certaines parties de la colonie que la LMS ne pouvait prendre en charge à cause de ses ressources limitées.
Pendant le séjour que fit Chalmers à Port Moresby son amitié avec Lawes mûrit. Son style flamboyant mettait en valeur la patience et la méthode de Lawes. Avec ses vêtements tropicaux blancs et la large ceinture rouge, James Chalmers était un serviteur de la parole de Dieu, homme indépendant qui passait son temps libre devant un verre en compagnie des négociants et des fonctionnaires. Lawes, qui travaillait à traduire le Nouveau Testament en motu, savait que Chalmers était l’homme qui l’aiderait à la diffuser dans les villages. Chalmers dépendait de Lawes et de sa femme qui lui fournissaient un foyer – leur maison – une oasis pour le veuf qu’il était. Wardlaw Thompson et les collègues du comité de district LMS pressaient Chalmers de prendre le congé qui lui était dû. Il en rejetait la pensée :

« Plutôt que de rentrer au pays et d’y faire des tournées de propagande, je préférerais affronter le climat et les sauvages et voyager sur mer et sur terre ; dans le premier cas sur des bateaux non pontés, dans le second portant moi-même mon baluchon à travers la Nouvelle-Guinée
 ».
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En 1886, lorsqu’il céda enfin, il devint célèbre dans les milieux missionnaires britanniques. Son don d’orateur et son aspect léonin le placèrent aux côtés d’un autre vétéran de la LMS, Robert Moffat, du Matabeleland, comme explorateur évangélique aux avant-postes de l’Empire. Il trouva une nouvelle épouse, Sarah Elisabeth (Lizzie) Harrison, une veuve qui avait été une grande amie de sa première femme. Elle partit pour l’épouser à Cooktown (Australie) en octobre 1888.
Les voyages qu’il avait faits pendant son séjour à Port Moresby avaient ouvert la voie à la création de nouvelles stations dans le golfe de Papouasie, à Iokea, Toaripi, Kerema, Vailala et Orokolo. En 1887, le meurtre de son ancien élève et ami Tauraki de Mangaia, qui survint à Toaripi, consterna Chalmers
. Les gens du village voisin de Moveave tuèrent Tauraki et cinq villageois de Toaripi. Les représailles immédiates des Britanniques dans lesquelles cinq Moveave furent tués, choquèrent Chalmers par leur brutalité. Au début de 1888, il s’installa à Toaripi avec sa nouvelle épouse, dans une solide maison de cèdre, qui lui parut un palais. Sa femme, décidée à tout partager, mais qui n’était pas habituée à l’austérité missionnaire, fut moins enchantée ; mais elle se mit à l’ouvrage pour transformer les lieux en une maison plus accueillante.
Depuis Toaripi, Chalmers consolida la présence de la LMS dans les villages du golfe. Il plaça et contrôla des évangélistes des îles Cook, laissant sa femme seule à la maison pendant de longues périodes. Elle ne protesta pas. Les habitants de Toaripi étaient prévenants et bons, mais elle se sentait seule. Le paludisme mina sa santé. En 1890, Chalmers l’emmena avec lui rendre visite aux Eglises de Samoa et de Rarotonga, en partie pour assurer sa convalescence, mais également pour recruter de nouveaux missionnaires autochtones. Au cours du voyage de Sydney aux Samoa, ils furent compagnons de route de Robert Louis Stevenson et de George Brown de la Société missionnaire méthodiste
, un autre vétéran du Pacifique. Ces trois hommes avaient en commun beaucoup de qualités, une vaste imagination, du goût pour la phrase bien tournée, pour une compagnie haute en couleurs et de l’antipathie pour la bigoterie. Stevenson disait : « Brown et Chalmers sont des pionniers missionnaires, des hommes splendides
, sans détours, pleins de courage et ayant l’amour de l’aventure ». Après avoir visité les Samoa, Chalmers continua vers Rarotonga où il avait appris son métier de missionnaire.
Sa femme revint en Papouasie avec des forces renouvelées, mais cette amélioration ne dura pas. En 1891 un paludisme récurrent faillit la tuer ; elle et son mari acceptèrent l’idée qu’elle devait retourner en Angleterre pour se remettre. Après son départ en mars 1892, pendant cinq ans, Chalmers resta sur place pour réédifier l’œuvre délabrée de la LMS dans le district occidental. Chalmers et Lawes déploraient son effondrement après le départ de McFarlane en 1887. A partir de 1891, Chalmers, profondément peiné par ce qu’il considérait comme une erreur de stratégie, essaya d’améliorer la situation, circulant de manière répétée entre l’île Murray et les stations situées à l’ouest qui avaient périclité ; ceci au détriment de l’œuvre dans le golfe et malgré le souci qu’il inspirait à ses collègues missionnaires. Après le départ de sa femme, il se jeta à corps perdu dans la remise en ordre de la situation dans le détroit de Torres et à l’ouest, avec une seule interruption pour prendre un congé en Grande-Bretagne en 1894.
Pendant que Chalmers était en Angleterre, son assistant laïque et ami intime dans la mission du détroit, Robert Bruce, aux mœurs assez libres, scandalisait les autres missionnaires de la LMS en Papouasie par ses excès de boisson et ses liaisons avec des femmes. Au milieu de la crise qui en résulta, Frederick Walker, du district occidental, qui devait à Chalmers sa vocation missionnaire, rompit toute relation avec Bruce. Chalmers, en Angleterre, prit la défense de Bruce : il décrivit son collègue comme un pêcheur occasionnel et désapprouva les condamnations de ses frères missionnaires. Chalmers tolérait les caprices de Bruce car il voyait en lui une personnalité caractéristique du Pacifique, et parce qu’il lui était utile et lui tenait compagnie. Lawes avait tendance à ne pas prendre parti jusqu’à ce que le problème se résolût de lui-même ; Walker demanda à être transféré dans le district oriental, loin d’un débat déplaisant ; Bruce donna sa demission
.
Pendant les dernières années de sa vie, les relations de Chalmers avec la plupart de ses jeunes collègues furent tendues. Il se tua au travail, allant au-delà de ses forces. Lorsque sa maison de Toaripi fut menacée parce que la mer gagnait du terrain, il déménagea à Iokea dans le golfe. Il agit souvent sans en référer au comité du district lorsqu’il développait des églises de village autour de l’embouchure du fleuve Fly, laissant entendre aux autres missionnaires que Wardlaw Thompson, secrétaire outre-mer de la LMS, l’avait directement autorisé à aller de l’avant.  Lorsque Thompson l’apprit, il fut étonné de découvrir de combien de liberté Chalmers avait usé ; il chercha donc à le reprendre en main. Pendant ce temps-là, Chalmers avait redressé la situation sur Murray et Darnley ; puis il prit pour objectif la construction d’une station permanente pour lui-même à Saguane, située commodément entre les villages du peuple Kiwai, au nord et au sud de l’estuaire de la Fly. Sa femme le rejoignit en 1897 dans la maison qu’il venait de construire, lui apportant ainsi le foyer dont il avait besoin après ses voyages. Ensemble ils commencèrent à faire revivre le christianisme au sein du peuple de Saguane, aidés de Hiro, un évangéliste rarotongien. A partir de 1898, Chalmers bénéficia de l’amitié étroite d’un collègue également individualiste, John Henry Holmes d’Orokolo. En février 1900, un collègue congrégationaliste jeune et sérieux, frais émoulu du Collège de Cheshunt, Oliver Tomkins, vint rejoindre Chalmers. Tomkins fut mis à la tête de l’œuvre dans le détroit, où sa piété grave et ardente fut bien accueillie. 
La consolation tardive apportée à Chalmers par la reprise de sa vie conjugale à Saguane fut de courte durée. En 1900, la santé de Lizzie Chalmers se détériora de nouveau. Les maladies tropicales récurrentes dont elle souffrait, notamment des éruptions dues à la chaleur et des furoncles, se compliquèrent à cause d’un affaiblissement plus grave que Chalmers attribua à un cancer. Il la soigna avec bonté pendant les mois où elle fut alitée, finalement il la transporta, sur sa propre demande, à Daru, le poste du gouvernement du district occidental, où elle désirait mourir et être enterrée. Un travail harassant suivit – l’antidote de Chalmers à son chagrin. Il transporta son quartier général de Saguane où la marée menaçait maintenant une autre de ses résidences papoues, à Daru. Les derniers mois qu’il y passa furent assombris par une dépression qu’il n’arrivait pas à surmonter. Déjà avant la mort de sa femme, il avait souffert de rhumatismes et de migraines. Il pensait avec tristesse qu’il n’avait pas d’enfant, cherchait à atténuer la douleur de son deuil par le whisky qui avait été longtemps pour lui un plaisir personnel. Tomkins, affecté probablement par la sombre humeur de Chalmers, méditait sur le sens de la mort chrétienne et du martyre. Ces deux hommes pressentaient pour eux une fin proche. L’annonce de la mort de la reine Victoria renforça les idées sombres de Chalmers ; une ère semblait arriver à sa fin. Mais avec son courage de toujours il continuait à faire des projets pour l’œuvre qui restait à accomplir. Il consacra une partie de son temps à écrire ses souvenirs ; ceux-ci contenaient des remarques sévères pour la LMS et ses collaborateurs papous en particulier. Il croyait, comme Holmes, que les membres du comité de district acceptaient trop facilement de s’incliner humblement devant les fonctionnaires avec lesquels ils fraternisaient. Lorsque après sa mort, ses collègues se plongèrent dans ses papiers, ils furent stupéfiés par ce qu’il avait écrit. Ils détruisirent ces papiers, mais une partie de leur contenu à survécu dans des rapports
. 
Par ailleurs, l’administrateur intérimaire du gouvernement à Daru, A. H. Jiear, irrita Chalmers en l’accusant d’avoir quitté Saguane pour se mettre à l’abri auprès du gouvernement. Après la mort de Lizzie Chalmers, Jiear blessa profondément Chalmers en abattant le chien préféré de sa femme, un collie, dans des circonstances qui ne sont pas claires. Cet épisode précéda le départ de Chalmers en avril 1901 pour sa dernière mission à Goaribari. En mars, le comité du district de Papouasie s’était réuni à Daru : ce milieu amical lui fit du bien. Il paraît probable qu’il choisit de partir pour les côtes encore non évangélisées du golfe entre le cap Blackwood et le fleuve Fly afin de relier l’œuvre de la LMS dans le golfe à ce qu’il avait accompli à l’ouest
. Son altercation avec Jiear a peut-être aussi influencé le choix qu’il fit de Goaribari comme objectif. En s’en allant sans protection au milieu de ce peuple féroce et soupçonneux, il renonçait à toute idée d’une protection gouvernementale.
Le dimanche de Pâques, 7 avril, le drame atteignit son point culminant lorsque Chalmers et Tomkins, ainsi que neuf étudiants kiwai de son centre de formation de Daru et deux autres hommes descendirent du Niue, bateau de la mission, parmi les guerriers de l’île de Goaribari, dont on ne savait pas grand-chose. Ils furent tous tués et dévorés
. Les détails exacts de ces meurtres et leurs motifs ne peuvent être reconstitués que de façon conjecturale à partir de plusieurs rapports ultérieurs. Lorsque la nouvelle de cette tragédie atteignit l’Australie et la Grande-Bretagne, de nombreux éloges succédèrent à une vague de douleur. Mais en Nouvelle-Guinée, les hommages des collègues de Chalmers furent plus discrets. Ils avaient aimé le grand missionnaire mais avaient aussi été témoins de la défaillance de ses forces tandis qu’il allait vers une fin qu’ils appréhendaient depuis longtemps. Les missionnaires rarotongiens, Ruatoka en tête, étaient inconsolables. Il avait été pour eux à la fois un « père en Dieu » et un frère. Des séquelles sinistres assombrirent cette histoire et renforcèrent l’inimitié de la population de Goaribari. En dépit des objurgations de la LMS, le gouvernement envoya trois expéditions punitives à Goaribari. La troisième, dirigée par C. S. Robinson, un jeune administrateur australien inexpérimenté, aboutit à des heurts violents puis à un massacre. Les protestations qui s’élevèrent en Australie aboutirent à la constitution d’une commission royale pour enquêter sur les événements. Robinson, durement secoué par la réaction du public à la manière dont il s’était comporté, justifia ses actes dans des dépositions écrites, puis, de façon dramatique, se suicida, debout dans la lumière du matin à côté du mât de drapeau gouvernemental à Port Moresby
. 
Ce sont les différentes périodes de la carrière de Chalmers qui dressent la carte de l’expansion de la LMS en Papouasie, mais d’autres missionnaires pleins de ressource moissonnèrent patiemment là où il avait semé
. Harry M. Dauncey qui était venu avec Frederick W. Walker en réponse aux appels lancés par Chalmers en Angleterre, resta quarante ans en Papouasie, années qu’il passa pour la plupart dans la station « délicieuse » de Delena
. Après avoir rompu avec Chalmers, Walker fonda des stations industrielles et des plantations prospères avec l’aide de Charles W. Abel, une personnalité dominatrice; mais cette conception très particulière du travail missionnaire conduisit à des controverses avec la LMS et à la sécession de l’Association évangélique de Kwato
. Holmes de Iokea, observateur attentif des différentes cultures du golfe de Papouasie, et William James Saville, de l’île de Mailu, furent des informateurs de valeur pour les ethnologues Haddon et Malinowski. Benjamin T. Butcher
, un homme sympathique et vigoureux, capable de diriger les Papous dans la construction de bâtiments et l’artisanat, arriva jeune homme dans le détroit de Torres lorsqu’il apprit la mort de Chalmers. Il fut le premier à réussir à renouer des relations avec les gens de Goaribari pleins d’amertume. Depuis sa station de Aird Hill, il fit des tournées à l’intérieur du pays et le long de la côte, ayant avec tous ces relations personnelles amicales. En Papouasie pendant trente-six ans, puis, au cours d’une longue retraite en Australie, il défendit sa théologie libérale moderniste.
Ces hommes et ceux qui les suivirent furent en quelque sorte des « évêques » dans l’organisation de la LMS en Papouasie ; ils s’engagèrent à faire ce que la direction à Londres leur demandait et qui était bien souvent contraire à leurs convictions personnelles de congrégationalistes indépendants. Dans les Eglises autochtones des villages papous, dès qu’elles furent établies, ils encouragèrent l’élection de diacres papous habilités à prendre des initiatives. Les écoles primaires qu’ils fondèrent dans de nombreux villages furent les premiers éléments de l’unification d’un littoral culturellement fragmenté. La langue motu, employée par la police et dans l’Eglise, contribua à façonner une identité papoue. Comme MacGregor l’avait espéré et demandé, l’autorité dans le village soulignait l’harmonie qui existait entre la loi civile et l’Evangile, la police et les diacres. La colombe blanche sur fond bleu, drapeau de la LMS, flotte encore sur beaucoup de villages dans les occasions importantes. L’apprentissage de la langue anglaise et l’expérience du gouvernement sur une petite échelle ont contribué à la participation des Papous dans la formation de leur Etat moderne, la Papouasie Nouvelle-Guinée. Les cantiques et les formes du culte se sont dégagés de la fusion d’éléments samoans, rarotongiens, britanniques et autochtones. La Bible en motu traduite et publiée par Lawes, est entre les mains de pasteurs formés dans une succession d’écoles dont celui-ci fut le pionnier. Elle a donné à la personne du Christ une place centrale dans le contexte d’une croyance à la puissance de la nature et des esprits ancestraux qui était largement répandue. Comme dans toutes les Eglises chrétiennes de quelque importance, les conceptions populaires et le recours à la magie forment un amalgame religieux avec le « dépôt de la foi » tel qu’il est exprimé dans les catéchismes, la prédication et les confessions de foi. L’Eglise LMS en Papouasie a été la première à émerger de l’âge de la pierre comme société alphabétisée au contact des missionnaires, blancs et mélanésiens
.
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W. G. Lawes, fondateur de la LMS en Papouasie

NOUVELLE-BRETAGNE : LES METHODISTES
Les méthodistes d’Australie pénétrèrent dans les îles qui entourent la Nouvelle-Bretagne après que George Brown, qui avait travaillé pendant huit ans aux Samoa, eut exprimé le désir d’aller en Mélanésie. En août 1868, il déclara à son secrétaire général en Australie qu’il était prêt à entreprendre une œuvre plus considérable :

« N’oubliez pas que chaque fois que notre peuple s’éveille au sens de son devoir et décide de prêcher l’Evangile en Nouvelle-Guinée et dans les îles très peuplées de l’équateur, je demande instamment à participer à cette œuvre. Je souhaite vivement que nous puissions étendre notre action. Nos frères de la LMS étendent leurs opérations…
 ».

Cet appel de Brown porta ses fruits, mais pas avant cinq années. Lorsqu’il quitta les Samoa, il alla en tournée de propagande en Australie (Nouvelle-Galles du Sud, Victoria, Tasmanie) et en Nouvelle-Zélande, préparant les premiers jalons d’une mission dans la grande île de Nouvelle-Bretagne au nord-est de la Papouasie. Il impressionna Henry Reed, un négociant méthodiste propriétaire de navires à Launceston, en Tasmanie, qui donna son appui financier à ce projet, et fit don d’une vedette à vapeur, le Henry Reed
. La Conférence générale méthodiste d’Australasie autorisa Brown à aller à Levuka, la capitale des Fidji, devenues récemment colonie britannique, ainsi qu’aux Samoa. Il fut chargé d’agir comme l’avait fait la LMS, en recrutant comme instituteurs et pasteurs pour la Nouvelle-Bretagne des assistants missionnaires préparés sur place. Aux Samoa il avait souvent insisté pour que l’on délègue plus de responsabilités dans la mission aux autochtones. Avant d’aller aux Samoa pour y chercher deux de ses anciens élèves, il visita les Fidji afin d’y recruter la majeure partie du contingent futur de ses évangélistes
.
Il y avait des problèmes à Levuka. Les missionnaires méthodistes avaient préparé pour la Mélanésie un groupe d’autochtones. Mais la plupart d’entre eux moururent d’une épidémie catastrophique de rougeole qui avait sévi aux Fidji juste avant l’arrivée de Brown ; d’autres n’étaient plus disponibles. Avec le concours de trois missionnaires – Lorimer Fison, Jesse Carey et Joseph Waterhouse - Brown visita Rewa, Bau et finalement Navuloa, près de l’une des embouchures de la rivière Rewa, où Waterhouse avait la direction d’une institution qui formait des pasteurs fidjiens. Le soir du 1er juin 1875, Waterhouse réunit quatre-vingt-trois étudiants à Navuloa dans une salle faiblement éclairée. Brown leur adressa un appel à s’engager comme volontaires
. Délibérément, il brossa  un tableau peu engageant de la Nouvelle-Bretagne ; de la « férocité des indigènes, du caractère malsain du climat », il leur dit « qu’ils seraient exposés au danger de toutes parts ; que selon toute probabilité beaucoup d’entre eux ne reverraient jamais leur île natale aux Fidji
 ». Il demanda aux étudiants de réfléchir à tout cela, pendant la nuit avant de donner leur réponse. Waterhouse leur dit de prier et de consulter leurs familles.
Le lendemain matin les quatre-vingt-trois étudiants étaient volontaires. On choisit parmi eux six hommes mariés et trois célibataires. Joeli Bulu, le patriarche des missionnaires méthodistes tongiens aux Fidji leur adressa « un discours très émouvant
 ». Pendant les dix jours qui suivirent, tandis que l’expédition se préparait au départ, les fonctionnaires britanniques de Levuka éprouvèrent de l’appréhension ; ce fut surtout le cas de l’administrateur, Edgar Layard, qui pensait que les neuf évangélistes, qui étaient maintenant sous la protection britannique, étaient peut-être persuadés de partir pour la Nouvelle-Bretagne contre leur gré et le sien propre aussi. Des fonctionnaires commencèrent à questionner en privé les volontaires. Brown demanda alors à rencontrer Layard en présence des étudiants qui avaient été choisis, ainsi que d’autres fonctionnaires, notamment John Bates Thurston, un homme qui avait l’expérience des Fidji et qui était bien informé sur le Pacifique occidental. Layard avait le souci de ne pas être soupçonné de complicité dans le recrutement d’une main d’œuvre qui quitterait les Fidji si vite après leur cession à la Grande-Bretagne, même si c’était pour des raisons religieuses ; il fit un tableau encore plus sinistre de la Nouvelle-Bretagne que ne l’avait déjà fait Brown. On donna alors la parole au dirigeant du groupe, Aminio Baledrokadroka, afin qu’il réponde au nom des neufs étudiants. Dans un discours qui devint classique en ce qu’il exprimait l’opinion de centaines de missionnaires qui le suivirent à ce moment-là et plus tard en Mélanésie, Aminio assura à Layard qu’ils comprenaient les dangers qu’ils allaient courir, qu’ils étaient reconnaissant à la Grande-Bretagne du souci qu’elle avait d’eux, qu’ils n’avaient subi aucune pression mais s’étaient engagés volontairement :

« Monsieur, nous avons bien réfléchi à cette affaire en notre âme et conscience ; personne n’a fait pression sur nous en quelque manière que ce soit ; nous nous sommes consacrés à l’œuvre de Dieu, et notre volonté aujourd’hui, Monsieur, est de partir avec M. Brown. Si nous devons mourir, nous mourrons ; si nous devons rester en vie, nous resterons en vie
 ».
Layard, que ce discours ne satisfait pas encore, essaya de plus belle de les mettre en garde ; il leur cita des rapports sinistres sur des incidents violents qui s’étaient produits en Nouvelle-Guinée. Thurston demanda alors la permission de parler. Avec l’aide de Brown il corrigea avec respect certains points du sombre discours de Layard, ajoutant que celui-ci souhaitait que chacun parle en son propre nom. Là dessus, les volontaires, à tour de rôle, dirent « d’une voix forte » : « Tout cela est parfaitement clair pour nous. Sa macala saka ». Ils signèrent alors tous une déclaration écrite disant qu’ils s’étaient décidés en toute liberté
. 
Le 15 août 1875, Brown, accompagné des évangélistes polynésiens, atteignit ce qui avait été choisi comme première base stratégique : Port Hunter sur l’île du Duc d’York dans le canal Saint Georges entre les îles les plus importantes de Nouvelle-Bretagne et de Nouvelle-Irlande. Jusqu’alors, aucune autorité gouvernementale coloniale n’avait été proclamée en Nouvelle-Bretagne. De temps à autre, des navires de guerre passaient pour veiller à la sécurité de leurs nationaux. Une firme commerciale allemande, Hernsheim, était en train d’établir des stations et des plantations. Ce que Brown savait déjà sur la Nouvelle-Bretagne provenait en partie de ses contacts avec des négociants allemands dont il avait fait la connaissance pendant les années passées aux Samoa. La Mélanésie attirait en lui l’homme épris d’aventure. Il aimait le sentiment d’avoir à conquérir une terre vierge. Il y avait des crocodiles et des oiseaux en abondance, à chasser et à empailler ; des tribus et les langues nouvelles s’offraient à l’observation et au linguiste qu’il était. Dans un endroit pareil, un missionnaire pouvait courir sa propre aventure, en faisant vivre des Eglises au milieu de populations cannibales auxquelles il serait le premier à prêcher l’évangile
.
Ces divers rôles convenaient à Brown. C’était un méthodiste authentique, qui avait un grand respect pour la piété inspirée par le Prayer Book anglican – elle avait été celle des frères Wesley. Son style lui promettait d’être accepté aisément par les administrateurs coloniaux et les négociants ; un verre de vin au dîner ne faisait pas peur à Brown, dont les convictions étaient antérieures au mouvement de totale abstinence du méthodisme et faisait de lui un homme de la vieille école wesleyenne, dont le grand homme était Jabez Bunting, un géant du méthodisme britannique du milieu du siècle, qu’il vénérait. Brown était actif, il avait du courage et de la promptitude. Ses vêtements tropicaux blancs, son casque colonial, sa barbiche soignée étaient des symboles de la fin de l’empire victorien. Les Mélanésiens qui sont de taille plus petite que les Polynésiens, étaient dominés pas sa haute stature. Où qu’il aille, il écrivit avec diligence pour la postérité. Il était plus brillant que la plupart de ses contemporains méthodistes en Australie et Nouvelle-Zélande en ce qui concernait la vivacité intellectuelle, mais d’être méthodiste et missionnaire faisait sa fierté. Rien ne le détournait de cette vocation essentielle. Il se liait immédiatement aux Samoans et aux Fidjiens qu’il supervisait. Il apprit le fidjien avant de partir pour la Nouvelle-Bretagne et fut plus tard fier d’avoir baptisé des gens en des époques diverses en six langues différentes. Après avoir quitté les Fidji, il décida qu’il resterait en Nouvelle-Bretagne avec les évangélistes, bien que sa femme et ses enfants, laissés à Auckland, aient attendu son retour. Les sermons prêchés en fidjien par les Fidjiens Elimotama Ravono et Ratu Livai Volavola l’avaient profondément ému
. Il ne douta jamais que la voie de la sagesse était de travailler par leur intermédiaire dans les villages ; il raconta que les évangélistes lui disaient que « les autochtones les considéraient souvent comme faisant partie de leur communauté
 ». Le processus interne de croissance des Eglises dans les îles de Nouvelle-Guinée était en grande partie le résultat d’une importante immigration missionnaire de Fidjiens et de Samoans qui apportaient une religion nouvelle dans des termes qui pouvaient être compris plus facilement parce qu’il y avait des affinités culturelles entre enseignants et enseignés.
Dans la semaine de son arrivée, Brown avait surveillé la construction d’une maison rudimentaire sur l’île du Duc d’York ; il fit une première reconnaissance dans la population redoutable sur Matupit, tout près de la péninsule de la Gazelle, qui devait devenir le centre principal de l’œuvre missionnaire. Il remarqua que la population de cette île, à la différence des Polynésiens, était formée de « commerçants et de colporteurs invétérés
 ». Les routes commerciales entre les divers groupes linguistiques de la région étaient parcourues par la mission qui proposait une nouvelle religion à la place de l’ancienne – un message de paix qui plaisait aux chefs lorsqu’ils virent qu’il atténuait les querelles et facilitait le commerce. C’est au sein du peuple Tolai, sur la péninsule de la Gazelle, et sur la côte occidentale de Nouvelle-Irlande, que le développement fut le plus important. Brown avait de grands espoirs. Il se servait du Henry Reed pour prendre contact avec les chefs et fit un premier séjour de quatorze mois dans cette région. Comme on pouvait s’y attendre, lui et ses évangélistes souffrirent du paludisme. A la fin de novembre, l’un des Fidjiens, Timoci, mourut. Toutes les femmes de ce groupe de pionniers venu des îles du Pacifique moururent en Nouvelle-Bretagne, à l’exception d’une femme samoane
. En 1876, sept nouveaux Fidjiens arrivèrent en renfort. Brown les installa provisoirement dans des lieux qu’il avait visités, puis partit pour l’Australie afin de rendre compte, trouver des fonds et du matériel. Il voulait aussi ramener sa femme et deux enfants d’Auckland afin qu’ils partagent sa vie, et prendre des dispositions pour la scolarité de ses autres enfants. A son retour, il fut désagréablement surpris de découvrir que les évangélistes n’avaient pas quitté le groupe de l’île du Duc d’York pour les stations qu’il leur avait assignées. Il est probable qu’à ce stade il ne pouvait pas se rendre compte des avantages - en matière de sécurité personnelle - que lui donnait le fait d’être un Blanc, surtout qu’on savait qu’il était l’ami de négociants résidents bien armés. Eduard Hernsheim l’avait personnellement accueilli lorsqu’il était arrivé la première fois
. 
Lorsqu’il revint en 1877, Brown concentra ses efforts sur l’amélioration de la situation en créant sept stations sur les îles du Duc d’York et onze en Nouvelle-Bretagne. En octobre, il se rendit en Nouvelle-Irlande, où Le Bera, chef de Kalil, se montra amical. Cinq stations y furent établies, confiées à six évangélistes. Dans les mois de janvier et février suivants, des volcans situés sur les rivages de la baie Blanche firent éruption ; une nouvelle île apparut dans la baie, mais les îles du Duc d’York ne furent pas sérieusement affectées
. Les qualités d’observateur de Brown se révélèrent dans son récit vivant et détaillé : un cratère bouillant empli d’eau, des masses flottantes de lave dans la mer. Ce prélude apocalyptique à ce qui devait être l’une des années les plus éprouvantes de sa vie fut suivi en mars et avril par des attaques de paludisme au sein du personnel de la mission et des négociants du district. Le représentant de Hernsheim, Hans Blohm, tomba malade et se réfugia dans la maison missionnaire de Port Hunter. Des explosions de violence dirigées contre des commerçants blancs isolés firent présager des événements plus graves. Brown fut profondément affecté lorsque deux enfants de ses vieux amis samoans, Misieli et Paseta, moururent. Lui-même souffrit de la filariose qu’il avait contractée aux Samoa et de fièvres ; mais il se soigna lui-même avec son remède habituel, le travail, dont il déclara « qu’à certains égards il était plus bénéfique qu’aucun médicament que j’aurais pu prendre
 ».
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Le 8 avril, il apprit que le pasteur Sailasa Naucukidi des Fidji ainsi que trois autres Fidjiens avaient été assassinés
 tandis qu’ils traversaient la péninsule de la Gazelle pour aller en mission au sud de Kabakada. Talili, un chef puissant qui faisait du commerce et vivait non loin de Kabakada, était irrité depuis quelque temps déjà de voir son commerce sur la côte et dans la brousse ruiné par les négociants blancs et les missionnaires. Ses hommes attirèrent dans une embuscade et tuèrent de façon affreuse Sailasa, Livai Naboro et Timoci Barave (un assistant laïque). Peni Luvu, un homme vigoureux, échappa à l’embuscade dans les hautes herbes et s’enfuit exténué pour chercher refuge dans le village de Talili : il ne savait pas qui avait ordonné l’attaque. On lui offrit une noix de coco et il renversa la tête pour en boire le lait ; à ce moment-là Talili lui coupa sauvagement la tête avec une machette. Toutes les victimes de cette attaque furent dévorées. Brown partit en toute hâte pour Kabakada dès qu’il eut appris ces nouvelles et trouva ses évangélistes ainsi qu’un certain nombre d’Européens en train de projeter déjà une expédition punitive. Les Fidjiens et les Samoans croyaient qu’il était de leur devoir envers leurs compatriotes et leurs amis d’aller chercher les restes des morts et d’exiger réparation de Talili. En l’absence de forces de police, les Blancs étaient résolus à exercer la prompte justice des frontières. Sir Arthur Gordon, le gouverneur des Fidji, allait devenir dans le courant de l’année haut commissaire pour le Pacifique occidental ; ses pouvoirs futurs n’étaient pas encore définis. L’annonce de sa nomination imminente arriva trop tard pour qu’on en tînt compte. Après avoir fait des essais infructueux pour faire venir Talili et négocier avec lui, Brown conféra avec les commerçants et les missionnaires ; ils se mirent d’accord sur une expédition armée. La nouvelle leur parvint que Talili annonçait par défi qu’il avait préparé un plat de légumes indigènes comme « assaisonnement » à manger avec Brown
. Ils pensèrent tous que la vie des évangélistes et des commerçants serait menacée par de nouveaux dangers ; les Fidjiens, qui connaissaient déjà Talili, dirent avec insistance que seule une démonstration de force pourrait le retenir étant donné le code de vie auquel il obéissait.
Huit jours après ces meurtres, deux groupes partirent d’endroits différents pour attaquer Talili et les villages occupés à l’intérieur par ses complices
. Le groupe de justiciers du nord, des résidents et des marins, conduits par Brown, resta dans les canots au large du village de Talili. L’autre groupe mit pied à terre à la baie Blanche et se fraya un chemin vers le nord à l’intérieur des terres, faisant beaucoup de dommages. Aminio Baledrokadroka avertit Brown que les villageois amis de la mission n’hésiteraient pas à se ranger du côté de Talili si les attaques contre le village de celui-ci n’étaient pas victorieuses. Ceci se confirma lorsque Brown trouva ses deux baleinières entourées par les pirogues de ses alliés supposés prêts à prendre part au pillage si les mesures décidées par Brown contre Talili échouaient. Brown donna l’ordre de tirer pour disperser les pirogues ; un ou deux hommes qui s’y trouvaient furent légèrement blessés. Après avoir discuté avec les occupants des pirogues qu’il avait dispersées, et après leur avoir donné une gratification convenable, les équipiers de Brown descendirent à terre ; ils incendièrent la maison de Talili et mirent en pièces sa pirogue. Après cela, les alliés qu’ils venaient de se gagner grâce aux libéralités de Brown, coopérèrent pour faire leur jonction avec le groupe du sud qui lançait des raids à l’intérieur. Les ossements des évangélistes assassinés furent retrouvés ; de la monnaie – coquillage, du betel, des noix de coco et des bananes furent envoyés par la plupart des chefs pour montrer qu’ils capitulaient ; Brown lui-même s’avança finalement à l’intérieur des terres pour sceller la paix, proposant le pardon en échange de l’engagement qu’il n’y aurait pas de reprise des hostilités. En fin de compte il rencontra Talili qui devint son ami. Brown voyait en lui un vieux filou attendrissant dont il appréciait, avec la satisfaction du vainqueur, « la force de caractère naturelle et l’intelligence
 ».
George Brown comprit tout de suite que cette action prêtait à controverse. Il se couvrit en écrivant à Sir Arthur Gordon qui venait de prendre ses fonctions. « Nous n’avons appris votre nomination que longtemps après que nous nous soyons réconciliés avec la population », dit-il
. Les marins européens et les commerçants résidents qui s’étaient joints à l’expédition lui remirent en mai une lettre approuvant l’appui qu’il avait apporté à l’expédition commune qu’ils avaient lancée contre le chef auquel l’un d’eux donnait le nom comique de « Tarlily
 ». Les Australiens furent rapidement au courant de ce qui s’était passé. Les « chiens de garde » de l’empire approuvaient ; les libéraux, outragés, furent consternés. L’Age, journal de Melbourne, tonna contre Brown dans ses éditoriaux : « Si le christianisme méthodiste prend pied en Nouvelle-Bretagne, cela aura été par les moyens inaugurés par Mahomet – le sabre dans une main, le livre dans l’autre - le baptême ou le massacre, seule alternative offerte à la population
 ». Wilfrid Powell, capitaine du ketch Star of the East, qui avait participé à l’expédition, prit courageusement la défense de Brown. Les commandants des navires de guerre britanniques Beagle et Sandfly firent chorus avec le capitaine von Werner de la canonnière allemande Ariadne et Théodore Weber, le consul allemand aux Samoa, et se rallièrent à Brown. Munster, l’ambassadeur allemand à Londres, fit son éloge auprès de Lord Salisbury. Brown écrivit pour sa défense : « Il n’y a pas un seul indigène qui ne reconnaisse que nous avons bien fait
 ». A l’intérieur de l’Eglise méthodiste d’Australie quelques hésitations se firent d’abord sentir, mais l’approbation gagna du terrain et fut finalement confirmée par la Conférence d’Australasie. John Watsford, auparavant missionnaire aux Fidji et qui avait aidé Brown à promouvoir la mission de Nouvelle-Bretagne, prit fait et cause pour lui.
Watsford était le beau-père de Benjamin Danks qui, en décembre 1878, rejoignit Brown en Nouvelle-Bretagne, accompagné de sa femme Emma et de huit nouveaux missionnaires fidjiens, dont sept étaient mariés. Watsford vint avec eux pour rendre visite à Brown. Ils arrivèrent à temps pour voir celui-ci célébrer les premiers baptêmes, de cinq jeunes hommes de l’île du Duc d’York et de deux autres de Kalil
. Danks appartenait à une famille d’ingénieurs : « il réussit à effectuer quelques réparations très nécessaires » sur la vedette à vapeur Henry Reed
. La direction de la mission lui avait donné pour instruction de s’installer à côté de Brown à Kinavanua sur l’île du Duc d’York, mais avec l’appui de Brown il demanda et obtint la permission d’aller plutôt comme premier missionnaire blanc résident à Kabakada en Nouvelle-Bretagne, région qu’il décrivit comme « une terre pleine à mes yeux de possibilités missionnaires glorieuses comme de dangers cachés
 ». Danks était un homme plus simple que Brown. Son oncle et son cousin, des membres fidèles de l’Eglise méthodiste à Melbourne, étaient des mécaniciens et quincailliers prospères. Sa carrière en Nouvelle-Bretagne se termina en 1886, à sa grande déception, lorsque la santé de sa femme commença à lui donner des soucis et que ses projets - devenir le directeur d’une école pour les pasteurs autochtones de Nouvelle-Irlande - durent être abandonnés. Mais pendant huit ans, il collabora avec efficacité à l’œuvre que réalisa « le premier quatuor de missionnaires en Nouvelle-Bretagne : Brown, Danks, Rooney et Rickard
 ». Isaac Rooney avait passé quatorze ans aux Fidji avant de venir en Nouvelle-Bretagne ; lui et R. Heath Rickard, qui avait rédigé un dictionnaire et une grammaire des langues de Nouvelle-Bretagne, mirent par écrit les dialectes locaux avec l’aide de Danks et commencèrent une traduction de la Bible. Dans les villages, le travail de la mission était poursuivi principalement par un personnel important de Fidjiens et de Samoans, à la fois pasteurs et instituteurs. Leurs noms surpassent en nombre ceux des Australiens et des Allemands dans la liste des missionnaires en service à la fin du XIXe siècle.
Les difficultés surgies en 1878 n’étaient pas terminées pour Brown. En mai 1879, il fut évacué vers le Queensland sur la vedette à vapeur Alice appartenant à Hernsheim à la suite de l’effondrement de sa santé ; il laissait derrière lui sa femme et trois enfants, dont l’un était né en Nouvelle-Bretagne. A Sydney, Benjamin Chapman et William Fletcher, membres du comité de la mission, lui dirent avec gravité que les médecins avaient abandonné tout espoir de le sauver et qu'il devait se préparer paisiblement à mourir. Brown n’écouta pas cet avis. Chancelant, il quitta ce qui était considéré comme son lit de mort, et s’embarqua pour Auckland afin d’y rendre visite à ses autres enfants. La controverse au sujet de sa participation dans l’expédition punitive contre Talili en était à son point culminant. Avec un mélange d’entêtement et d’habileté, il décida, tandis que sa santé s’améliorait, d’aller à Levuka, sur le John Wesley et de se placer sous la juridiction de la Haute Commission du Pacifique Occidental ou l’Honorable John Gorrie, président du tribunal des Fidji et Haut Commissaire par intérim, se préparait à examiner une accusation de meurtre portée contre lui en raison de son activité policière inopinée en Nouvelle-Bretagne. Il arriva le 3 novembre à Levuka pour découvrir que Sir Arthur Gordon était de retour aux Fidji après un voyage en Angleterre.
Gorrie et Gordon se détestaient. Gorrie avait reçu les éloges de la Société protectrice des Aborigènes, une organisation humanitaire qui avait des rapports étroits avec Exeter Hall, à cause de sa participation comme avocat dans le procès fait au gouverneur Edward John Eyre
 pour la façon dont il avait réprimé la rébellion de la Jamaïque. Gordon – à titre privé -  avait piètre opinion des capacités juridiques de Gorrie. Lorsque Brown arriva, Gordon l’invita à dîner au palais du gouverneur, lui expliquant que la procédure au tribunal serait retardée jusqu’au retour de Gorrie, qui l’avait remplacé au moment où les événements de Nouvelle-Bretagne avaient eu lieu. Pendant ce temps Brown alla visiter les stations missionnaires en d’autres régions des Fidji, recevant en cours de route l’assurance, venant de Levuka, que le rapport d’une enquête faite en Nouvelle-Bretagne par le capitaine Purvis du navire de guerre Danae était encourageant. Une semaine plus tard, lorsque Brown revint à Levuka, Gordon informa les méthodistes qu’il était étonné qu’une assignation pour crime ait été néanmoins lancée contre Brown par la cour de justice de Gorrie. Gordon décida alors de reléguer au second plan le juge en exercice, en recevant lui-même Brown en audience, revêtu d’une robe qui parut être à Brown celle qui correspondait à son titre de docteur honoraire en droit civil
. J. B. Thurston, un des amis de Brown aux Fidji, était présent comme secrétaire du gouverneur.
Gordon s’adressa solennellement à Brown ; il déclara qu’aucune preuve en sa possession ne suggérait qu’un crime avait été commis, et qu’il espérait qu’aucune ne serait présentée à la cour lorsqu’elle se réunirait le jour suivant. Pendant la nuit, sur les instructions de Gordon, l’accusation fut retirée à cause de l’absence de preuve concluante. Ainsi, lorsque Gorrie convoqua la cour, il trouva la procédure bloquée par deux vices de forme : le retrait des poursuites attendues, et l’opinion déjà exprimée par le Haut Commissaire pour le Pacifique occidental, dont l’autorité s’imposait au tribunal
. Brown considéra que le discours que lui avait adressé Gordon et dont il reçut une copie était l’équivalent des conclusions d’un grand jury. Gorrie fut obligé de classer l’affaire ; il était furieux de cette comédie coloniale qui avait laissé Brown libre de quitter sa juridiction. Les colons de la baie de Levuka – qui étaient les champions d’une justice sommaire – jubilaient ; ils proposèrent à Brown un dîner pour célébrer le dénouement de l’affaire, ce qu’il refusa en les remerciant. Il avait mis la tête dans un nœud coulant qui ne fut jamais serré. « Nous sommes nous-mêmes pleins d’anxiété et de peur, écrivit Langham, le redoutable président de la mission des Fidji, et lui reste impassible
 ». L’issue de ce procès avorté fournit à Brown des munitions contre les administrateurs de missions et les philanthropes de Londres qui s’agitaient encore avec indignation à Exeter Hall. Brown écrivit au directeur du journal The Australasian : « J’ai supporté jusqu’à présent beaucoup de calomnies imméritées et de souffrances venant d’un petit nombre de personnes, en particulier une ou deux en Angleterre, de celles qui connaissent le moins cette affaire
 ».
Tandis qu’il faisait route sur le vers la Nouvelle-Bretagne, il eut l’impression qu’il était poursuivi sans répit par le venin de Gorrie, lorsqu’une forte tempête se mit à menacer les passagers qui pensèrent qu’ils allaient mourir en mer
. Son indignation devint la fureur, lorsque le capitaine de ce navire endommagé revint vers Sydney au lieu de se diriger vers les Salomon toutes proches pour y faire des réparations. Il savait que sa famille l’attendait et serait en souci pour lui ; ils avaient été en fait désespérément malades : un fils et une fille étaient morts. Après qu’il eût rejoint sa femme, il resta encore bouleversé et ne retrouva son ancienne sérénité que progressivement pendant la courte durée de son troisième séjour, de mars 1880 au mois de janvier suivant. Il reprit la tâche difficile qui consistait à s’occuper d’environ trente stations missionnaires dans l’archipel, à contrôler le travail des premiers prédicateurs autochtones, y compris Peni Lelei, sur l’île du Duc d’York, qui devint « son meilleur pandit » ; par la suite, Peni visita l’Australie pour y participer à des travaux de traduction avant de revenir comme missionnaire au sein de son propre peuple
.
Les activités des trafiquants de main d’œuvre qui arrivaient en nombre croissant dans la région afin de recruter des hommes des îles pour les plantations du Queensland incitèrent Brown et Danks à protester vigoureusement. Lorsqu’en 1884 le gouverneur allemand occupa la Nouvelle-Bretagne, Danks l’approuva de mettre fin à ce trafic
. D’autres arrivants, victimes de Charles de Breil, marquis de Rays
, un escroc français, fondèrent en 1879 l’étrange colonie de Nouvelle-France à Port Breton (Likiliki, Metlik) sur la côte de la Nouvelle-Irlande. En réponse aux appels venant de réfugiés en loques qui échouèrent sur le pas de leurs portes, les missionnaires sauvèrent en mars 1881 cinquante survivants qui avaient échappé à la supercherie raffinée du marquis et les amenèrent à Port Hunter. Brown les avait trouvés mourant de faim et frissonnant de fièvre à Port Breton. Ils lui montrèrent les plans du marquis pour une cathédrale ; l’esquisse de la cité future incluait un « faubourg pour la noblesse ». Comme il allait voir les survivants au milieu de la jungle déserte, Brown, non sans humour, demanda au chef du groupe de lui réserver une place dans ce « faubourg » - le chef dit qu’il le ferait
.
Un médecin de cette colonie française, le docteur Goyon, paya en retour la mission lorsque Brown et Danks lui envoyèrent de Port Hunter à Metlik un message lui demandant de venir les aider pour la naissance difficile d’un fils d’Emma Danks en décembre 1880. L’aumônier catholique de la Nouvelle-France, l’abbé René Marie de Lannuzel, se montra aussi courtois envers les méthodistes ; ayant perdu toutes ses illusions, il devint le précurseur d’une importante mission catholique en Nouvelle-Bretagne. Après le départ de Brown, l’influence allemande s’accrut dans la région. Lorsqu’en 1884 l’Allemagne annexa la Nouvelle-Bretagne, une clameur s’éleva d’Australie mais ne réussit pas à empêcher les méthodistes de rendre au nouveau César le respect qui lui était dû. Ceux-ci écrivirent en Europe pour demander des missionnaires à la minuscule Eglise méthodiste allemande. Le plus éminent de ceux-ci, Heinrich Fellmann, arriva en 1897. Il resta jusqu’en 1919 pour servir l’Eglise de diverses manières et fut autorisé à passer tranquillement les années de guerre en Australie comme traducteur et conseiller
.

10. PARTAGE DE LA PAPOUASIE
METHODISTES, CATHOLIQUES,
ANGLICANS

LES CONFÉRENCES MÉTHODISTES de la Nouvelle-Galles du Sud et du Queensland nommèrent George Brown au poste de secrétaire général de leur comité missionnaire au début de 1887. Après son retour de Nouvelle-Bretagne, il avait voyagé à travers l’Australie pour y raconter son histoire. Son indignation s’était calmée lorsqu’en 1881 la Conférence Générale de son Eglise, sans approuver tous ses exploits paramilitaires en Nouvelle-Bretagne, l’assura de sa « pleine confiance ». Pendant un certain temps, il fit fonction de secrétaire missionnaire dans les bureaux de l’Eglise, fut pendant trois ans pasteur à Sydney dans le circuit « étendu et important » de Bourke Street
, puis, en 1886 parcourut l’Amérique du Nord et la Grande-Bretagne. Il prit ses nouvelles fonctions alors qu’il avait un peu plus de 50 ans, bien préparé par ses expériences antérieures. Le succès du méthodisme australien, qui profitait de la richesse économique produite par la ruée vers l’or des années 1860, et qui se développait dans les districts ruraux, fit de lui l’homme qu’il fallait au bon endroit et au bon moment.
Il alla en Nouvelle-Guinée en 1890, en réponse à la demande du gouverneur William MacGregor qui avait fait savoir qu’il serait heureux de voir des méthodistes envoyés comme missionnaires lorsqu’il était en fonction aux Fidji
. MacGregor appréciait l’attitude traditionnelle des méthodistes, faite d’une déférence voulue vis-à-vis de la Couronne. Ils transformaient les « indigènes » violents en sujets assagis ; leur influence complétait admirablement le progrès bénéfique de la Pax Britannica qui était sa principale préoccupation. Les missions l’aidaient, il aidait les missions. Lorsqu’il était en tournée, il emportait un Nouveau Testament grec, fournissait aux missionnaires des moyens de transport et une escorte, était heureux de dîner chez eux et n’offrait pas d’alcool à sa propre table, car il considérait que la colonie n’en allait que mieux lorsqu’elle en était privée
. Peu après son arrivée en Nouvelle-Guinée britannique, MacGregor comprit qu’il fallait aider la LMS pour que le territoire tout entier puisse recevoir le christianisme. Qui, mieux que les méthodistes efficaces et loyaux qu’il avait connus aux Fidji, pourrait s’atteler à cette tâche ?
MacGregor pensait que la région des îles de Papouasie orientale méritait d’être considérée comme le futur terrain d’action des méthodistes. George Brown reçut cette nouvelle avec grand plaisir, mais décida d’agir avec circonspection vis-à-vis de la LMS qui occupait déjà une grande partie de la Papouasie. Les dix années qu’il avait passées aux Samoa
 où il avait participé  au triste drame qui se jouait entre sa propre société et la LMS , l’amenèrent à prendre contact à Port Moresby avec William Lawes, qu’il connaissait depuis longtemps, avant d’enquêter sur la zone qui était proposée à sa mission. Il déclina l’invitation de MacGregor qui lui offrait l’hospitalité dans la résidence du gouverneur et fut l’hôte de Lawes. Il félicita Madame Lawes pour les dispositions qu’elle prenait pour lui, et visita les stations de la LMS. Au même moment, quelques anglicans australiens commençaient, eux aussi, à projeter une mission quelque part en Nouvelle-Guinée. Partout ailleurs dans le Pacifique, déjà, la concurrence et l’empiètement avaient été évités grâce à des accords précis sur les zones d’activités.
Le 17 juin 1890, après avoir conféré avec MacGregor à Port Moresby, Lawes et Brown ainsi que Albert Maclaren – lequel était venu pour chercher un endroit judicieux pour une mission anglicane – mirent au point une série de résolutions qui déterminaient provisoirement les frontières futures de leurs mission respectives. Les anglicans devaient occuper la côte nord et son arrière pays, depuis le cap Ducie jusqu’à Mitre Roc ; les méthodistes les îles de Papouasie orientale à l’exception de celles où travaillait déjà la LMS, basée à Kwato. Les comités missionnaires en Australie confirmèrent leur accord à cet arrangement amiable, à une exception près : ils donnaient aux méthodistes une petite bande sur la côte de Papouasie orientale pour y créer une station. MacGregor, dûment informé, ne donna jamais par écrit sa sanction officielle à ce partage du territoire ; lui et ses successeurs se contentèrent de le respecter en refusant de céder des terres où que ce soit le long de la côte à des missions autres que celles qui étaient parties prenantes de cette convention
. Les catholiques de la mission du Sacré-Cœur, qui arrivèrent dans l’île de Yule en 1885 contre les vœux du gouvernement, dénoncèrent cette convention, car elle était contraire à leur devoir d’apporter leur Eglise à toute l’humanité. Ils dénoncèrent ce qu’ils considéraient comme une entrave injuste à la liberté religieuse et plus tard, en manière de défi, pénétrèrent à l’intérieur des terres jusqu’aux montagnes, là où le gouvernement était peu intéressé à les contrôler ; c’était une réponse hardie à l’insinuation que leur présence n’était pas souhaitée.
Emportant avec lui le texte de l’accord, Brown partit avec MacGregor sur le vaisseau du gouvernement, le Merrie England, pour visiter les îles de la Louisiade et celles de Calvados, Murua (Woodlark), les Trobriand et finalement les îles d’Entrecasteaux, qu’il choisit comme quartier général futur de la mission méthodiste. La petite île de Dobu, bien située pour prendre contact avec les populations plus importantes des îles voisines de Goodenough, Fergusson et Normanby, lui parut tout indiquée. Peut-être repensait-il avec assurance au choix qu’il avait fait naguère de l’archipel du Duc d’York pour être un tremplin vers la Nouvelle-Bretagne et la Nouvelle-Irlande. Dans ce choix il ne tint pas compte des avertissements de MacGregor concernant les guerriers de Dobu. « Et maintenant, Brown », dit MacGregor tandis qu’ils se séparaient temporairement sur la Grande Terre avant que Brown ne se rende pour la première fois là-bas, « prenez garde à vous lorsque vous serez à Dobu, sinon ils vous assommeront. Ce sont les pires indigènes que je connaisse en Nouvelle-Guinée
 ». Brown ne se laissa pas émouvoir ; il aimait les contacts avec les guerriers, étant par son tempérament l’un d’entre eux ; il constata rapidement aussi que les guerriers de Dobu étaient conscients de la supériorité du gouvernement colonial en armes à feu en cas de représailles. Les méthodistes profitèrent avec reconnaissance de l’appui de MacGregor lorsqu’ils s’installèrent à Dobu l’année suivante. De façon providentielle, Dobu se révéla aussi comme un centre d’influence sur les populations Massim des îles avoisinantes grâce à l’activité de l’association Kula qui régissait un circuit commercial de pirogues pour l’échange régulier d’outils et d’ustensiles très appréciés
. Au milieu de l’année 1891, Brown amena à Dobu un groupe important de missionnaires à bord de Lord of the Isles.
Cette expédition était encore plus importante que celle du Duff. Tandis qu’il assistait à l’approvisionnement et au départ de Sydney de ce bateau le 27 mai, Brown se dit que c’était « le groupe de plus important qui ait jamais quitté un port pour fonder une nouvelle mission » - il y avait plus de soixante-dix personnes. Après leur arrivée à Samarai le 13 juin, le calme plat qui régnait en mer les immobilisa dans leur voyage vers Dobu. Le Merrie England, qui les accompagnait avec vigilance, les remorqua grâce à ses machines à vapeur. Ce spectacle donna à penser aux chefs de Dobu : en effet, ils contemplaient la silhouette bien en chair du chef de la mission, William Bromilow, et estimaient qu’il serait bon à manger
. Le Lord of the Isles était chargé d’un important équipement : bois de construction, outils, fournitures en tous genres et armes à feu. La grande maison de la mission pouvait donc être fortifiée et défendue si c’était nécessaire. En trois semaines, sous la direction de J. T. Field et de R. Heath Rickard (l’un et l’autre étaient entrepreneurs), vingt-deux missionnaires originaires des îles, pour la plupart des Fidjiens, la construisirent. Lorsque MacGregor revint le 13 juillet voir la mission à Dobu, il déclara que c’était « la plus belle maison de Nouvelle-Guinée ; bien mieux construite que celle qu’il avait lui-même à Port Moresby
 ». Le gouverneur prit alors en remorque le Lord of the Isles comme il avait été fait pour son arrivée, emmenant Brown et Rickard plus au nord vers la mission de Nouvelle-Bretagne et laissant à Bromilow la responsabilité de l’œuvre.
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William Bromilow
 avait travaillé aux Fidji pendant dix ans. Le contingent de Fidjiens qu’il avait amené avec lui en Papouasie introduisit chez les Massim des coutumes qui affectèrent de façon durable la vie sociale dans les îles de Papouasie. L’évangile était présenté comme tapwaroro, un mot local qui signifie plier le genou ; le mot désignant l’Eglise était lotu (mot tongien adopté par les Fidjiens). Lilly, la femme de Bromilow, née en Amérique, était appelée à la manière fidjienne, Marama, Madame. On donna à la pirogue de la mission le même nom, ce qui indiquait qu’on devait la respecter comme on respecte une dame. Dans la société dobu les femmes jouissaient d’un statut spécial et de privilèges, en vertu d’une structure matrilinéaire qui rappelait à certains égards le vasu, système de relations fidjien
 ; à Dobu, les femmes avaient même le droit, lors de fêtes cannibales, de boire le sang des victimes tuées par leurs guerriers. Bromilow, sa femme et sa fille, furent adoptés par la puissante tribu Edugaula qui leur donna une place d’honneur : « nous trois étions carrément des Dobu », disait-il
. Certains de ses associés fidjiens et tongiens épousèrent des femmes du pays et entrèrent ainsi dans les familles étendues de leurs épouses, ce qui leur donnait accès à un univers dans lequel les missionnaires blancs ne pouvaient pas entrer
. L’assurance affichée par Bromilow, ainsi que sa stature imposante, dominaient la mission et la jeune Eglise. Gagunamore, le chef dobu de loin le plus redouté, l’adopta comme un ami qu’il protégeait. Lorsque Bromilow ôtait son dentier, les Dobu parlaient de lui comme d’un Saragigi : un homme qui pouvait enlever ses dents était vraiment un sorcier possédant une puissance surnaturelle
. L’association du Kula l’accepta comme membre
 et lui accorda le droit d’accompagner les pirogues dans leurs voyages saisonniers vers les autres îles. En temps de guerre comme à Bwaidoka sur l’île Goodenough, sa venue en messager de paix était conforme à de vieilles coutumes locales régissant la médiation et la réconciliation entre tribus
. Derrière la présence de cette personnalité extravertie se dressait, tel un ange gardien, le souvenir de la puissance du gouvernement.
Les éloges que faisait Bromilow de ses subordonnés fidjiens et tongiens avaient le ton qu’emploie un officier en campagne pour ses sous-officiers. En réalité ils étaient l’élément « commando » de la mission et lui l’officier de base qui ne répugnait pas à participer de temps en temps à l’action. Avec ses collègues S. B. Fellows, J. T. Field, Ambrose et Fletcher – et plus tard M. K. Gilmour, son successeur très doué – il dressait les plans et payait de sa personne. Il était inévitable que les évangélistes fidjiens et tongiens et les Samoans, moins nombreux, bénéficient d’atouts cachés dans leur facilité à communiquer le christianisme à d’autres insulaires. Ils vivaient dans les villages comme les villageois. Dans une telle atmosphère, ils rencontraient de nombreuses tentations : soit s’imposer, soit au contraire se conformer ; mais les conventions qu’ils observaient dans la conversation, l’idiome qu’ils employaient dans leur enseignement et la couleur sombre de leur peau étaient une recommandation pour leur message. Les Eglises dont ils venaient s’étaient constituées de la même manière, par une réinterprétation de l’Incarnation dans les catégories mentales tongienne et fidjienne. Bromilow savait que c’était le cas et décrivait une partie du processus :
« Il était très facile et très naturel pour un peuple qui en était au niveau des Dobu d’adopter, pour commencer, quelques-unes des formes extérieures de la nouvelle religion, telles que l’observance du dimanche, l’assistance au culte et le désir, par quelques autres moyens, de plaire au missionnaire. Pendant ce temps-là, sans qu’on puisse le voir, se formait un courant spirituel plus profond
 ».
Les Dobu étaient troublés parce qu’ils ne comprenaient pas ce que tout cela signifiait par rapport à la sorcellerie et la magie. « Est-ce que votre maison est la maison de Jésus-Christ ? », demandaient-ils à Bromilow. « Où est-il ? Nous ne pouvons ni le voir, ni l’entendre. Jésus-Christ, est-ce vous ?
 ». Trois années passèrent avant qu’en juillet 1894 les trois premiers membres de l’Eglise ne reçoivent le baptême ; pendant bien des années encore, jusqu’à ce que des instituteurs et des pasteurs papous, formés sur place, ne commencent à travailler, le « courant spirituel plus profond » établit un contact entre l’enseignement des Fidjiens et des Tongiens et une chrétienté papoue qui se formait lentement. Les évangélistes fidjiens, vukavuvuli, en étaient largement responsables
. Soixante-dix-sept d’entre eux arrivèrent avant que Bromilow ne partît en 1908 ; vingt-sept moururent, nombreux furent ceux qui s’établirent d’une façon permanente. Quant au rôle joué par leurs femmes, dont la plupart n’étaient même pas mentionnées sur les listes de la mission, par inconscience masculine, nous en sommes réduits aux conjectures. Celui des Fidjiens qui a laissé le souvenir le plus vivant, Simioni Momoivalu, était né dans les Yasawa et passa vingt-cinq ans dans les îles, où son influence contribua à la conversion des gens de la deuxième station missionnaire, Panaeiti
. Les rôles qu’il joua là furent fort divers : il négociait avec l’administration pour éviter des actions policières qui se faisaient menaçantes devant des désordres locaux, il se servait de l’institution méthodiste des agapes et ajoutait à cette observance la pratique solennelle de la mise à mort de cochons, il mariait les hommes à leur épouse favorite et trouvait en même temps des partenaires convenables pour celles qui étaient rejetées, il adaptait la pratique méthodiste du témoignage individuel aux règles locales de l’éloquence. Par ces méthodes qui faisaient tache d’huile, il en vint à paraître chargé de plus de responsabilités que les missionnaires blancs qui étaient responsables de lui. La tradition orale et la correspondance des missionnaires témoignent d’activités semblables de la part de ses compagnons moins éminents.
Un Tongien, Joni Kuli
, navigateur-missionnaire originaire d’un peuple connu pour son expérience de la mer, pilotait le bateau de la mission, le Dove, et ses baleinières. Il considérait son activité comme un service de l’Evangile. Lorsque Bromilow l’emmena en Australie, il s’adressa à une assemblée dans une église d’un faubourg de Sydney, éclairé par des chandeliers fonctionnant au gaz et dont l’un ne brûlait pas. Kuli les désigna du doigt, car il était impressionné par le fait que le gaz provenait d’une source unique, qu’il compara avec l’Angleterre, source du christianisme pour le Pacifique. Puis, d’un geste large, il désigna l’un après l’autre les chandeliers qui brûlaient :
« Voici les Tonga. Voici les Samoa. Voici les Fidji. Comme ils brillent bien ! ». Ensuite, désignant dans un geste dramatique le chandelier qui restait éteint au fond de l’église, il s’écriait : « Mais qu’est-ce que cela ? L’obscurité ! L’obscurité ! c’est la Nouvelle-Guinée qui vit misérablement dans l’obscurité. Mais nous allons aussi apporter la lumière dans cette obscurité, avec l’Evangile de Jésus-Christ, et à son tour la Nouvelle-Guinée resplendira de l’amour de Dieu
 ».
Selon Bromilow, Kuli était pour les Papous « l’incarnation de l’autorité et ils le regardaient avec une admiration inconsciente », à cause « de sa tignasse de cheveux noirs qui enveloppaient sa tête comme un casque », à cause de « sa barbe élégamment taillée », « son maintien souple et athlétique », sa démarche « naturellement majestueuse » et son rire « d’enfant heureux
 ». Kuli était arrivé avec le premier groupe accompagnant Bromilow ; il resta dix ans en Nouvelle-Guinée, et, dans sa vieillesse, demanda d’y retourner. 
Gagunamore, ce chasseur de têtes dobu haut en couleur, le protecteur de Bromilow, accueillit chaleureusement la mission. Des critiques modernes, au nom des découvertes de l’ethnologie, ont tendance à reprocher à la mission d’avoir détruit la culture massim en imposant ses limitations morales. A cet égard, Bromilow était moins destructeur que le gouvernement et les commerçants. Parmi les missionnaires, il était l’un de ceux qui défendaient le droit des indigènes à porter des pagnes d’herbe et ne se choquait pas de les voir torse nu, ce qui était plus agréable. Il ne voyait aucun mal dans la danse si elle ne conduisait pas à des orgies. Il se retira du circuit Kula, dont il était membre, en signe de protestation lorsque les pièces de monnaie remplacèrent les disques taillés dans des coquillages rouges et les bracelets qui avaient cours jusqu’alors dans les circuits commerciaux
. Il pouvait être brutal avec les partisans de la suprématie blanche ; dans un voyage en bateau en 1920, il leur disait ce qu’il en pensait. « L’idée que ces indigènes bruns sont différents des autres hommes a beaucoup de mal à disparaître, même parmi ceux qui sont prêts à donner leur chance aux pauvres diables
. » Les contacts qu’avait Gagunamore dans le commerce et la guerre avaient permis à Bromilow « de savoir plus de choses à leur sujet que ceux qui les connaissaient surtout comme de la main d’œuvre qu’il suffit de nourrir et de payer convenablement ». Par ailleurs, Bromilow ne prétendait pas être un observateur désintéressé préservant une sorte de musée vivant ; il considérait que sa présence dans les îles entraînait des choix délibérés quant à l’orientation donnée aux changements religieux et culturels. Les patrouilles de MacGregor, ou des négociants qui étaient en fait des exploiteurs, tel que Nicolas le Grec
 sur l’île de Kiriwina dans les Trobriand, déstructuraient et transformaient en tous les cas à leur manière les sociétés indigènes. Dans l’ensemble, les autochtones préféraient les missionnaires aux administrateurs et aux commerçants. La plupart d’entre eux, s’ils en avaient la possibilité, choisissaient Bromilow comme ami. Gagunamore mourut convaincu de la vérité du christianisme ; il était en train de faire son catéchisme, mais n’avait pas été baptisé.
La mission utilisait le dobu comme langue courante pour répandre son message, mais on commençait à reconnaître l’importance qu’avaient des cultures et des langues différentes de celui-ci. J. T. Field et sa femme vinrent s’installer à Tubetube ; Fellows à Panaeiti (avec Watson qui fut rapatrié très tôt parce qu’il avait contracté le paludisme). Environ deux ans plus tard, Fellows, qui devint un observateur minutieux de la culture des Trobriand, s’établit à Kiriwina. E. J. Glew, missionnaire laïque qui travailla parmi les mineurs au cours d’une ruée vers l’or à Woodlark (Murua) en 1894, fut le précurseur de nombreux laïques qui diversifièrent la mission en créant des stations médicales et des centres de formation professionnelle
. En 1897, Bromilow visita pour la première fois Bwaidoka, sur l’île Goodenough, où Ambrose Fletcher et sa femme résidèrent à partir de 1900. Les noms de ces premières stations désignèrent plus tard les « circuits » créés par l’extension de l’Eglise. Bromilow noua des contacts avec ces groupes grâce à l’hospitalité et la protection que lui offrait le « Kula Ring ». Les relations commerciales pré-chrétiennes fondées sur le goût des échanges, avec ses ramifications psychologiques, sociales et politiques multiples, trouvaient aussi un écho théologique dans la prédication méthodiste de la libre grâce : « Sans argent, sans rien à payer » (Apocalypse 21,6 – Esaïe 55,1).
Quant à Lilly Bromilow, son influence reposait en partie sur le statut d’autorité reconnu à quelques femmes dans la société pré-chrétienne ; les institutions créées pour les filles sauvées de l’infanticide furent acceptés comme le furent les sœurs missionnaires venues d’Australie qui s’occupaient d’elles ; elles jouissaient de prestige car elles étaient les émules de « la mère de la mission ». L’œuvre médicale paraissait une bonne alternative à la sorcellerie ; la formation technique aboutit inévitablement à remplacer l’habileté artisanale traditionnelle par une technologie qui était très convoitée. Celle-ci, offerte comme une part de l’apport chrétien, n’était que partiellement imposée de l’extérieur : elle était aussi adoptée parce qu’on la désirait. On peut en dire autant des progrès du culte et de l’enseignement chrétien. La population des îles désirait faire sienne la foi chrétienne et la mettre elle-même en pratique. Lorsque la santé compromise de Lilly Bromilow la contraignit en 1908 à rentrer en Australie, les premiers pasteurs locaux – Sailosi et Lasaro Banobano
 – étaient déjà sortis du centre de formation théologique de Dobu. M. K. Gilmour fut le successeur de Bromilow à la tête de la mission. L’ethnologue Malinowski le salua comme un collègue « distingué
 ». Gilmour consolida partout la mission : de Salamo, où se trouvaient une maison d’enfants et un centre de formation, il fit le pivot du développement spontané des Eglises. Bromilow, après son départ pour la Nouvelle-Galles du Sud, poursuivit son travail de révision et de traduction de toute la Bible dans un dialecte dobu, avec l’aide de Lemeki Muiowei
, un informateur autochtone qui l’accompagnait. Pendant la première guerre mondiale, alors qu’on était à court de personnel missionnaire dans les îles, Bromilow y revint pour prêter son aide. Il fut reçu comme s’il était quelqu’ancêtre revenu chez les siens, car il était entré de son vivant dans la mythologie du peuple auquel il s’était consacré
.
LA MISSION DU SACRE-CŒUR EN PAPOUASIE
Les missionnaires catholiques du Sacré-cœur (MSC) arrivèrent sur le continent de Papouasie après cinq années fiévreuses d’avances et de reculs. Leur congrégation avait été fondée en 1856 à Issoudun par le père Jules Chevalier. La vocation missionnaire de cette congrégation se dégagea pendant les années de crise que traversèrent les catholiques français au début de la troisième République
. Les membres centraient leur dévotion sur la passion et les souffrances du Christ, mettant l’accent sur le culte de Notre Dame du Sacré Cœur, culte qui était né dans la paroisse d’Issoudun. L’expérience qu’ils firent de l’interdiction et de l’exil, consécutifs aux lois anticléricales de Jules Ferry (1880), renforça leur conviction d’avoir été appelés en réparation pour les souffrances du monde. Lorsqu’en 1881 ils furent dispersés en Espagne et aux Pays-Bas, le pape Léon XIII fit appel à eux afin qu’ils fournissent des missionnaires pour les vicariats apostoliques de Mélanésie et de Micronésie, temporairement vacants.
Le contexte dans lequel ils répondaient à cet appel était bizarre. Les deux vicariats étaient restés à l’abandon pendant un quart de siècle, après que les maristes et la Société de Milan eurent été forcés de quitter Murua et Umboi en 1855 à cause du paludisme et de l’hostilité des habitants. La décision de relancer la mission en Nouvelle-Guinée fut prise par le Collège de la Propagande à Rome en réponse à un ensemble de rapports optimistes mais inexactes. Le marquis de Rays – un charlatan qui fut peut-être victime de ses propres visions – fondateur à distance de la colonie pitoyable de la Nouvelle-France dans le sud de la Nouvelle-Irlande  déclara qu’il souhaitait ajouter à la présence de l’aumônier de la colonie, l’abbé René Marie de Lannuzel, une mission pour les indigènes qu’il organiserait lui-même. Ses démarches à Rome furent couronnées de succès. Par un décret du 24 juin 1881, le pape confia le vicariat de Mélanésie aux missionnaires du Sacré-Cœur, alors que de Lannuzel, au milieu des survivants en loques et affaiblis par la maladie à Port Breton, était en proie aux pires désillusions. Chevalier accepta la tâche qui lui était confiée. Il envoya à Rome un premier groupe de missionnaires destinés à la Nouvelle-France – le père Joseph Durin et le père André Louis Navarre, accompagnés de trois autres prêtres – afin qu’ils y reçoivent la bénédiction du pape. Ils retournèrent alors dans leur demeure d’exil à Barcelone puis s’embarquèrent pour le Pacifique en passant par les Philippines. A Manille, ils découvrirent que le marquis de Rays avait, sans qu’ils le sachent, certifié faussement qu’ils étaient espagnols. Les Jésuites des Philippines leur évitèrent d’être incarcérés pour cette raison. Ils apprirent alors avec douleur que la Nouvelle-France s’était révélée comme une cruelle mystification et était en train de s’effondrer
.
Durin, en sa qualité de chef de la mission, pensa tout d’abord que le mieux était de se diriger vers une autre partie du vicariat. Le Saint Siège, qui n’était que vaguement informé de ce qui constituait la Mélanésie, y avait inclus l’île indonésienne d’Ambon. Durin décida d’aller à Ambon. Lorsqu’il s’arrête en chemin à Macassar, les colons néerlandais stupéfaits l’envoyèrent à Batavia, siège du gouvernement colonial, afin qu’il y reçoive de meilleures informations. Incapable de décider vers quelle partie du monde il devait se tourner, Durin eut une attaque. Il décida de rentrer en Europe où il devait mourir d’un cancer. Navarre, ainsi que le père Théophile Cramaille et le frère Mesmin Fromm restèrent sur place, dans l’attente d’instructions détaillées qu’ils attendaient de Chevalier ; celles qui arrivèrent enjoignaient à Navarre de se rendre auprès de Lannuzel conformément au plan primitif. Mais lorsque le groupe atteignit Cooktown au Queensland, il apprit que l’aumônier, ayant perdu toutes ses illusions, était rentré en Europe. Navarre et ses hommes décidèrent alors de se rapprocher d’une installation blanche, sur la péninsule de la Gazelle en Nouvelle-Bretagne, où ils construisirent une maison et une chapelle. Mais la vie là-bas leur fut difficile ; Fromm tomba sérieusement malade ; les méthodistes voisins ne se montrèrent pas inamicaux, mais étaient irrités par cette invasion catholique qui empiétait sur leur champ d’action
. Les autochtones, devinant probablement la désapprobation des méthodistes, incendièrent les bâtiments des catholiques. Ceux-ci furent obligés de chercher refuge dans un des postes de commerce de Hernsheim. De là, épuisés, ils allèrent se regrouper à Sydney, à Villa Maria.
Il devint évident que la poursuite d’une activité missionnaire en Mélanésie dépendait de l’établissement d’une base arrière solide en Australie. Ils trouvèrent un allié en la personne de Patrick Francis Moran, l’archevêque irlandais de Sydney récemment arrivé. Moran croyait profondément à la mission divine du catholicisme dans toute la Mélanésie, car il savait qu’elle avait été placée sous la protection de la Sainte Vierge par les navires de Quiros en 1606, qui l’avaient appelée de façon prophétique « la terre australe du Saint-Esprit
 ». A partir de 1884, les pères du Sacré-Cœur, à l’exemple des maristes, fondèrent leur Procure ; ils travaillaient dans les banlieues en pleine extension de Sydney, Randwick, Kensington et Botany. Leur organisateur, un homme remarquable, était Louis Couppé, originaire du diocèse de Blois, qui devait devenir l’évêque de Nouvelle-Bretagne, temporairement abandonnée. Couppé organisa paroisses et écoles. L’enseignement était donné par les filles de Notre Dame du Sacré-Cœur, destinées également à partir comme missionnaires pour éduquer les enfants en Mélanésie et mettre un peu d’ordre dans l’installation chaotique des prêtres célibataires des tropiques. Partant pour la Mélanésie, Couppé fut accompagné pendant une partie du voyage par Henri Stanislas Verjus
, un jeune zélote ardent qui poussait ses confrères plus prudents à donner directement l’assaut à la partie de la Papouasie déjà occupée par les protestants. Moran, irrité à l’idée que l’hérésie pourrait prendre de vitesse l’Eglise catholique, encourageait l’impatience de Verjus. Navarre s’installa sur l’île de Thursday avec l’intention de s’attaquer ensuite à la Papouasie. Il hésitait quant à ce qu’il devait faire ensuite ; ce n’était pas le cas de Verjus, « aspirant au martyre
 » et brûlant d’être sur la ligne de front dans le combat contre tous les démons, quels qu’ils soient, qui pourraient lui barrer la route de la Nouvelle-Guinée.
Verjus avait une ascendance à la fois savoyarde et italienne. Sa consécration passionnée pour les missions commença lorsqu’il avait trois ans. Il ne la mit jamais en question. Son esprit « plus intuitif que dialectique » fut façonné, alors qu’il était écolier et séminariste, par les visions et les souffrances du Christ telles qu’elles étaient présentées dans la piété d’Issoudun. Sœur Flavia, une nonne joséphite, qui menait une vie de prière dans la ville d’Annecy où Verjus passa son enfance, eut de l’influence sur la voie qu’il choisit. En octobre 1884, Verjus arriva à l’île de Thursday pour se joindre au groupe de Navarre. Il trouva celui-ci en train de discuter en vain avec Henry Chester, le magistrat résident qui avait annexé la Nouvelle-Guinée au Queensland – annexion qui se révéla temporaire ; il cherchait à affirmer le droit pour la mission d’entrer en Papouasie. Verjus s’irrita de cette irrésolution et de ces retards, en particulier après une réunion qui n’aboutit à aucune conclusion avec Samuel McFarlane de la LMS en mars 1885. Son apparence virile et franche, qui plaisait même à des protestants comme Lawes et Brown, cachait une impatience brûlante proche du masochisme. Il écrivait : « Au fond de mon cœur, j’ai la conviction que le premier missionnaire en Nouvelle-Guinée doit être broyé pour que la mission réussisse. Comme c’est tout ce à quoi je suis bon, je devrais être dans mon élément
 ».
Navarre n’était pas aussi convaincu. Il fallut, pour le persuader, qu’apparaisse, de façon surprenante, un aventurier avec un bateau. Edward Mosby, connu par ailleurs comme Yankee Ned, apparut à la porte des prêtres de l’île de Thursday juste après qu’ils eurent célébré une messe avec l’intention particulière d’échapper à leur « prison de Thursday
 ». Mosby, « un homme âgé en bras de chemise, pieds nus, ayant le teint rougeoyant d’un buveur et une barbe broussailleuse », leur raconta son histoire au milieu des bouffées d’odeur de whisky
. Il venait de chez l’évêque catholique de Cooktown qui lui avait rendu visite alors qu’il était malade ; il proposait son lougre, un bateau qui pourrait transporter les missionnaires à l’île de Yule. Verjus ainsi que les frères Salvatore Gasbara et Nicola Marconi acceptèrent cette offre. Le 19 juin 1885, le bateau de Mosby quitta l’île de Thursday tard dans la nuit, laissant Navarre qui balançait tristement sa lampe depuis la véranda de la maison missionnaire où il restait pour en assurer la garde. A partir de l’île d’York, qui était la base de Mosby, le groupe s’embarqua sur un petit bateau de pêche, le Gordon, à destination de l’île Yule. Au dernier moment, Mosby déclara qu’il ne pouvait pas fournir de capitaine pour ce voyage. Verjus plaça une petite statue de bronze de la Vierge – Notre Dame du Sacré-Cœur – sur le pont comme pilote officiel, sur quoi l’un des hommes de Mosby, parvenu presque à l’âge de la retraite, s’offrit pour être, après tout, le capitaine. Au cours du voyage ils essuyèrent une mauvaise tempête dont les vagues s’élevaient comme des montagnes. Un historien catholique décrivit le voyage comme étant le dernier épisode dans la longue lutte pour forcer l’entrée de la Papouasie :

« La lutte de l’ange et de Lucifer touche au paroxysme. Marie soutient l’ange et Lucifer défend la dernière province de son royaume. Cette mer en agonie est le dernier spasme du prodigieux serpent sous le talon virginal
 ».
Ce symbolisme apocalyptique (Apocalypse 12, 1,9) révèle les dimensions de la vision qu’avaient les membres de la mission de leur expédition dans une des dernières terres inconnues du monde. Le Gordon atteignit le détroit de Yule le 30 juin. Verjus acheta un terrain sur l’île en échange de « trois chemises, trois couteaux de poche, trois colliers, trois miroirs, deux petites boîtes à musique et un peu de tabac
 ». Les missionnaires construisirent une hutte ; ils célébrèrent leur première messe en Nouvelle-Guinée le 4 juillet. Le frère Salvatore – qui devait plus tard gagner l’admiration des convertis papous qui l’appelèrent « Kala », diminutif provenant de la corruption de la première partie de son nom – renversa l’autel portatif de Verjus juste après la consécration, en essayant de chasser un chien sauvage qui rôdait, « image du Prince infernal ». Le calice se renversa et « le précieux sang se répandit sur le sol de la Papouasie qui le but avidement
 ».
Conformément à ce qu’il souhaitait, Verjus devint le pionnier de la mission au sein du peuple Oro de l’île de Yule et du rivage tout proche de la Papouasie. La faim, la fièvre, la maladie, la défection du Gordon qui aurait dû revenir avec de l'approvisionnement, rien de cela ne découragea ce candidat au martyre. Et lorsqu’un semblant de secours apparut sous la forme du navire de la LMS l’Ellangowan, il était accompagné du message irritant du gouvernement de Port Moresby déclarant que l’île de Yule était nécessaire pour l’établissement d’un poste administratif et que les missionnaires devaient partir. On leur indiquait d’essayer la côte nord-est de Papouasie, où aucune mission n’était encore installée. Verjus refusa, il dit qu’il lui fallait les ordres de Navarre. Lors d’une seconde visite, Sir Peter Scratchley
, Commissaire de sa Majesté pour le protectorat de Nouvelle-Guinée, emmena le groupe de missionnaires jusqu’à l’île de Thursday pour conférer avec Navarre qui de nouveau hésita tandis que Verjus fulminait. Scratchley mourut en décembre. Verjus ne put alors supporter plus longtemps d’être retardé. Il mit un terme à sa discussion filiale avec Navarre, le Gordon fut rebaptisé Pius en l’honneur du défunt pape Pie IX, et en janvier Verjus repartit, essuyant de nouveau une terrible tempête en mer.
En fin de compte, Navarre le rejoignit en avril dans l’île de Yule, où il découvrit qu’une école avait été fondée. Verjus étudiait la langue oro et effectuait des reconnaissances sur le continent. La LMS, constatant que ses évangélistes, dans le sous-district de Delena, étaient défiés par la présence des catholiques, revendiqua ses droits sur la région et sur l’île en débarquant deux évangélistes à Yule au mois de juillet
. Le gouvernement convoqua alors Verjus à Port Moresby pour de nouvelles consultations, cette fois avec le successeur de Scratchley, John Douglas
, qui refusa de prendre parti. Verjus profita du flou de la situation. Il fit une démonstration de force qui devait mettre ses adversaires devant le fait accompli. Il s’était assuré une étroite tête de pont en Papouasie, bien qu’une extension vers l’est et vers l’ouest se révélât impossible sur une grande échelle à cause de l’appui tacite du gouvernement à l’accord de répartition de 1891. La mission catholique fut obligée de progresser prudemment à l’intérieur des terres, au sein de la population mekeo, le long de la rivière qu’elle appela « le Saint Joseph », et de là de gravir les montagnes, obstacle qui se dressait derrière ses premières conquêtes.
Verjus, qui avait été rejoint par Couppé, prépara en novembre la route pour le frère Salvatore (Kala) en vue d’explorer le pays mekeo par la rivière. Kala vivait d’une manière conforme à son surnom de « frère » parmi les Papous à la rusticité « sauvage » desquels il s’identifiait ; il fut le précurseur de nombreux membres de la mission qui subsistèrent sur les pistes escarpées emportant avec eux des outils pour construire de nouvelles stations. Deux frères hollandais, également originaux, chacun à sa manière, partagèrent avec Salvatore les épreuves des premières années. Le frère Hendrik (Rick)
 qui était charpentier arriva sur l’île de Yule à la fin des années 1880, alors qu’il avait 28 ans. Il vécut en Papouasie jusqu’en 1931. Lorsque les nouveaux venus atteignaient l’île de Yule, son commentaire silencieux consistait à prendre sans mot dire au moment où ils débarquaient les mesures que devraient avoir leurs cercueils. Quant au frère Stanislas van Rooij, appelé Tani, un homme qui savait tout faire, il se noya en 1917. Il était inévitable que des hommes plus jeunes et plus capables prennent des initiatives sans en référer à Navarre. Celui-ci, qui n’était plus très souple, fut nommé évêque. En 1887, il alla en France pour y être consacré comme vicaire apostolique de Mélanésie et de Micronésie. En août, il fut élevé à la dignité d’archevêque, fut reçu en audience par le pape à Rome, et revint avec des renforts pour Sydney et ses deux vicariats.

Navarre régnait à l’arrière, barbu et plein de dignité, surveillant la logistique, mais dépassé par les capacités tactiques et les improvisations hardies de Verjus, Couppé et plus tard Alain de Boismenu, qui devait devenir son successeur. Navarre avait tendance à donner son nihil obstat depuis les eaux relativement calmes de l’île de Thursday où il vécut jusqu’en 1912, chef de la mission et « père en Dieu » des catholiques dispersés et de cultures mélangées du détroit de Torres. A partir de 1889, Verjus et Couppé, qui avaient été nommés évêques, assumèrent l’essentiel de l’œuvre en Nouvelle-Guinée. Ce vicariat trop vaste fut divisée en trois parties. Couppé alla en Nouvelle-Bretagne. La Micronésie fut confiée au père Edouard Bontemps. Navarre consacra Verjus comme son coadjuteur pour la Nouvelle-Guinée britannique et le détroit de Torres.
Dans les trois années qui suivirent, Verjus s’épuisa à la tâche. Couppé, qui passa quelque temps près de lui en Nouvelle-Guinée, dit en 1887 à Navarre qu’il était « un bon missionnaire, pieux et zélé, en dépit d’une certaine précipitation et d’une tendance à l’excès dans son ministère comme dans ses diverses entreprises
 ». En fait, il était irréfléchi et autoritaire, mais sa manière de faire était rachetée par un enthousiasme contagieux. Sa vie intérieure révélait des mortifications, en partie cachées, comparables aux excès des flagellants du XIVe siècle
. Tandis qu’il poussait jusqu’à l’extrême limite dans la brousse papoue son corps consumé par la fièvre, il était en contact avec un cercle de correspondants en Europe – carmélites, clarisses, des religieux, des prêtres et des laïques – qui s’imposaient une austérité semblable par laquelle ils pensaient obtenir des grâces pour les Papous. Le journal intime de Verjus raconte comment il fit progressivement de lui-même « une victime offerte en sacrifice » en entourant ses jambes de chaînes sous sa soutane et portant une haire, puis une ceinture de fer « pour obtenir la conversion des Roro
 ». Il frappait son corps avec un fouet garni de pointes de fer et de plomb. Le 19 octobre 1891, il se fouetta avec des épines, seul au milieu de la brousse, puis frotta les coupures avec du vinaigre et du sel. Il entailla différentes parties de son corps pour y figurer les symboles d’un chemin de croix mettant du sel dans les plaies ouvertes. Lorsque les blessures étaient guéries, il les rouvrait avec un bistouri de chirurgien. Il amena quelques-uns de ses compagnons de travail de la mission à se joindre à lui dans ces « saintes folies
 ». Navarre vint en inspection et approuva la rédaction d’un manuel destiné aux victimes du Sacré-Cœur offertes en sacrifice en Nouvelle-Guinée sous la conduite de Verjus. L’acte de consécration du fondateur fut écrit avec son propre sang et signé « Stanislas Henri Verjus, esclave de Marie, victime sacrificielle du Sacré-Cœur
 ».
Un psychologue pourrait voir dans tout ceci un désir de mort spectaculaire. Les circonstances extérieures de Verjus, si on les interprète dans les termes théologiques de lutte contre la possession démoniaque, d’auto-mutilation et d’auto-persécution, conditionnaient son état d’esprit, de quelque manière qu’on le caractérise. Une pénurie sévère régnait dans la mission, à cause du monopole imposé par la société commerciale Burns Philip, dont le directeur n’approuvait pas les catholiques
. La solitude et les maladies tropicales augmentaient encore la tension. Sir William MacGregor, après son arrivée comme gouverneur de la Nouvelle-Guinée britannique, mit en question le droit de la mission de posséder un terrain dans l’île de Yule. Navarre et Verjus, malade tous les deux, furent convoqués en Europe à cause d’une crise dans les affaires de leur congrégation. Verjus partit le premier, en avril 1892. Chevalier, le supérieur de l’ordre, remarqua qu’il était anémié, ce qui n’était pas étonnant
. Le pape Léon XIII, auquel il offrit, de la part des chefs de Yule, une couronne en plumes d’oiseaux de paradis, le reçut en audience et approuva l’envoi de trente nouveaux missionnaires en Papouasie. Le 30 novembre 1892, à l’âge de 32 ans, Verjus mourait; non pas, comme il l’avait souhaité, en Papouasie, mais à Ollegio en Italie, là où il était né. 
Navarre apprit la mort de Verjus alors qu’il était sur le point de le suivre en Europe. Il poursuivit le recrutement de nouveaux missionnaires que le pape avait approuvé. Leur arrivée fut un correctif au manque de titres académiques dont souffraient les premiers membres de la mission. Le père Jean Genocchi, prêtre italien qui avait travaillé pour son ordre à Beyrouth et à Constantinople, arriva en 1893 pour être le supérieur de la mission de Nouvelle-Guinée et professeur pour les autres recrues dont la formation théologique était incomplète
. Il fut en conflit avec Navarre, fut gravement malade de paludisme et dut être rapatrié en 1896 en Europe où il fit par la suite une carrière remarquée à Rome. Celui qui lui succéda comme supérieur, André Julien, apporta un style nouveau et ouvrit une ère nouvelle ; il combinait l’équilibre heureux d’un bourgeois français avec de la perspicacité théologique et le plaisir sans artifice qu’il éprouvait auprès de peuples sauvages. Il devint « l’intrépide découvreur de terres sauvages » alors qu’il avait vécu jusque-là « comiquement perdu au milieu des facilités qu’apporte la civilisation
 ». Les relations de sa riche famille marseillaise attirèrent à la mission la mère Marie Thérèse Noblet, qui fonda un ordre de religieuses papoues, dont la pratique combinait un style ascétique papou avec des traits de la néo-scolastique ultramontaine française et la piété des « dévotions particulières
 ». D’autres prêtres, qui travaillaient dans les hautes montagnes de Papouasie, tels que les pères Joseph Chabot et Gustave Desnoes, devinrent membres du conseil consultatif de leur évêque. Toute cette communauté étroitement unie reflétait la renaissance du catholicisme français au début du XXe siècle - et le renouveau des missions catholiques qui se manifesta dans les carrières du cardinal Charles de Lavigerie
 et Charles de Foucauld
.
 Leur chef, Alain Marie Guynot de Boismenu, (1870-1953)
, fut parmi les missionnaires du Pacifique l’un des hommes aux dons et aux ressources les plus variées. Il était le douzième enfant d’une noble famille bretonne. Ses études, sa profession religieuse dans l’ordre du Sacré-Cœur, son accession à la prêtrise et à un poste de professeur de théologie à l’âge de vingt-sept ans, ne suggéraient en rien l’avenir qui l’attendait de l’autre côté de la terre. En 1897, il fut envoyé en Papouasie par Chevalier. Il arriva dans l’île de Yule en janvier 1898, devint conseiller de l’évêque deux semaines plus tard, réorganisa la mission tandis qu’il s’initiait lui-même au travail parmi les Papous et fut rapidement nommé évêque coadjuteur de Navarre avec droit de succession
. De Boismenu soutint vigoureusement la politique aventureuse de Jullien, qui consistait à explorer les montagnes au-delà des petites enclaves côtières de la mission. La première expédition qu’il fit lui-même dans les montagnes faillit se terminer en tragédie ; ses membres furent abandonnés et pillés par les porteurs papous et durent s’échapper au prix de marches forcées. Après cette épreuve, De Boismenu sombra pendant huit jours dans un sommeil semi-comateux. Lorsqu’il s’éveilla, il apprit qu’il avait été nommé évêque. La restructuration de la mission qu’il entreprit permit un programme d’expansion très souple à partir de sept stations principales ; le vieux système européen des paroisses, cher au cœur de Navarre, fut abandonné comme inapplicable. Le 29 novembre 1900, De Boismenu reçut la consécration épiscopale dans la basilique du Sacré Cœur à Paris. Il retourna en Papouasie à la tête d’un nouveau groupe de quatre prêtres, trois séminaristes et six religieuses (ce groupe incluait maintenant quelques Australiens).
Avec l’aide d’évêques australiens, De Boismenu s’efforça, pendant la longue période où il fut évêque et plus tard archevêque, d’affermir les relations de la mission en Australie. Il fut en désaccord avec le gouverneur MacGregor et plus tard avec Sir Hubert Murray (un catholique qui évitait soigneusement l’accusation de favoriser sa propre Eglise) : il refusait d’enfermer la mission du Sacré-Cœur dans les limites contestables des « sphères d’influence » qui découlaient de l’accord de 1891
. L’administration accepta en principe l’idée qu’il devrait y avoir une seule église dans chaque village; De Boismenu et les évêques australiens attaquaient ce principe qui niait « la liberté du travail des missionnaires et la liberté religieuse des indigènes
 ».
De Boismenu ressemblait à quelque fonctionnaire intègre d’une province française, avec son visage rond et sa barbe, ses yeux qui contemplaient le monde avec acuité comme un oiseau de nuit à travers des lunettes étroitement ajustées. On reconnaissait en lui un intellectuel, mais on était étonné de le trouver dans le monde exotique de l’âge de pierre au milieu des Papous. Ce fut lui en 1900, avec le Père Chabot, qui rendit accessible la première chaîne de montagnes. La première église, dans une chaîne située plus au centre du massif montagneux, fut construite à Mafolo en 1905. En 1913, les hauts sommets entourant Fuyuge avaient été explorés. Progressivement, la mission abattait les barrières des « sphères d’influence » détestées en faisant sans relâche pression sur l’administration et aussi grâce aux terrains donnés par des laïques catholiques à l’intérieur du territoire des autres missions. En 1915, la paroisse de Notre Dame du Rosaire fut fondée à Port Moresby, « le quartier général de l’hérésie
 ». La vieille station de Chalmers à Toaripi dans le golfe devint une paroisse établie en 1927 ; la paroisse de Samarai devint en 1932 le quartier général pour le district des îles papoues. A cette époque, les laïques catholiques papous avaient commencé à circuler plus librement au-delà de leurs districts d’origine ; la mission pouvait prétendre qu’elle avait le devoir de s’étendre pour prendre soin de ses fidèles. 
En décembre 1907, Navarre transmit tous ses pouvoirs à De Boismenu. Au cours des cinq années qui suivirent, la mission réussit à réduire ses dettes et à équilibrer son budget. Les rapports annuels et les lettres pastorales de De Boismenu fixèrent des règles exigeantes : une année de catéchisme pour les adultes avant le baptême ; traduction dans les langues locales d’éléments de la liturgie ; programmation de visites mensuelles à toutes les stations éloignées ; communions plus fréquentes pour les convertis, jugées nécessaires pour l’édification d’un catholicisme authentiquement papou. Il mit en garde son clergé contre la tentation de transférer l’individualisme européen dans ce monde extrêmement différent :

« La spontanéité que l’on voudrait voir chez nos gens, ne sera jamais telle que la nôtre; nous sommes de nature bien plus individuels, personnels que nos gens ; ils sont, eux, tribaux
 ».
De Boismenu s’efforça d’équilibrer son personnel qui comprenait trop de prêtres et de frères français et hollandais, en employant des catéchistes venus des églises du détroit de Torres, puis d’écoles paroissiales. Ils étaient mariés et remplissaient dans les communautés catholiques locales la fonction « d’yeux et d’oreilles des prêtres
 ». Les résultats de leur action étaient inégaux ; pendant cette même période, les vocations à la prêtrise se manifestèrent lentement. Le premier à se présenter, Joseph Taurino, était à moitié rotuman ; sa formation en France et en Suisse fut interrompue brutalement lorsqu’il mourut de tuberculose. Louis Vangeke, de Mekeo, qui prit sa suite en 1925, persévéra et devint prêtre, puis évêque. Mais la plupart d’entre eux, comme dans d’autres régions du Pacifique, trouvèrent que la règle du célibat et de l’ascétisme individuel étaient des barrières culturelles infranchissables sur la route de la prêtrise.
De Boismenu surmonta les autres obstacles. La « route des montagnes » qui conduisait vers l’intérieur, ouverte et entretenue par le personnel de la mission aidé de Papous, lui parut être le symbole de l’œuvre de sa vie - sève nourricière d’une Eglise remarquable par la manière dont elle surmontait les souffrances et l’isolement
. Les prêtres, les frères et les religieuses qui traversaient les rivières, la jungle et les contreforts montagneux pour enseigner et être au service des populations, comprirent que ce qu’ils étaient en train de faire leur apportait une récompense spirituelle lorsqu’arrivèrent en Papouasie un nouveau prêtre, Léon Bourjade, un as de l’aviation aux nombreuses décorations, et Marie Thérèse Noblet, une religieuse extraordinaire par son mysticisme et les stigmates qu’elle portait. L’un et l’autre s’associèrent à De Boismenu pour de nouvelles entreprises. Pendant ce temps, son ami Couppé développa parallèlement en Nouvelle Bretagne, en Nouvelle Irlande et dans les îles de l’Amirauté une communauté catholique qui groupa plus de la moitié de la population de cette régi »
L’ANGLICANISME PAPOU
UNE ASSOCIATION IMPRÉVISIBLE, formée en Australie au cours d’un voyage en chemin de fer, fut au point de départ de la mission anglicane en Nouvelle-Guinée britannique. En 1890, Albert Maclaren, un prêtre anglo-catholique célibataire, qui avait desservi une paroisse à Mackay dans le Queensland, voyageait à travers l’est de l’Australie afin de récolter des fonds et de susciter de l’intérêt pour une œuvre missionnaire sur la côte nord-est de la Papouasie. Au début de l’année, il avait reçu la promesse d’un appui moral de Sir William MacGregor, qui suggérait aux anglicans de s’installer le long de la côte entre le Cap Ducie et la frontière de la Nouvelle-Guinée allemande. Maclaren souhaitait partir sous les auspices de la Société (anglicane) pour la Propagation de l’Evangile à l’étranger (SPG, Society for the Propagation of the Gospel in Foreign Parts). La SPG lui fit un don de mille livres, mais refusa de patronner la mission. Le Comité australien des missions (ABM), un organisme qui représentait d’une façon générale les préoccupations missionnaires des évêques australiens, lui accorda alors sa confiance et l’encouragea à récolter des fonds. Ce comité le nomma en 1890 comme responsable de la mission sous la « surveillance épiscopale » de l’archevêque William Saumarez Smith, primat d’Australie, titulaire du diocèse évangélique basse-église de Sydney.
Tandis qu’il traversait la Nouvelle-Galles du Sud en train, il fit par hasard la connaissance de Copland King, un évangélique, le fils d’un ecclésiastique évangélique de Sydney ; il était lui aussi célibataire, et lui aussi rêvait d’une mission en Nouvelle-Guinée. Les deux hommes différaient l’un de l’autre par leur tempérament et leur théologie ; ils furent rapprochés par le but commun qu’ils avaient et purent travailler ensemble grâce à la compréhension mutuelle caractéristique de la communion anglicane. Maclaren, qui avait précédemment proposé sans succès de se mettre au service de la Mission des Universités en Afrique centrale (UMCA), donna très tôt un style anglo-catholique à la mission de Nouvelle-Guinée. Ses origines et son développement rappelaient certains aspects de l’UMCA ; les deux missions étaient en effet des improvisations épiques (et romantiques) dans des paysages tropicaux. L’une et l’autre s’inspiraient des idées théologiques du Mouvement d’Oxford
.
L’attitude cordiale de William Macgregor en tant qu’administrateur semblait favoriser des rapports étroits entre l’Eglise et l’Etat. Mais cela ne devait pas se réaliser : les réformateurs d’Oxford étaient devenus méfiants à l’égard du contrôle de l’Etat ; ils considéraient que les maux dont souffrait l’Eglise étaient en partie dus à son statut officiel. Par son éloignement, le pays papou promettait la liberté – liberté dans les expériences liturgiques et liberté d’interpréter dans un sens catholique les Articles de Religion de l’Eglise d’Angleterre sans interférence de la loi séculière. Le taux de la pratique religieuse anglicane dans le Queensland était élevé ; et plus on montait vers le nord du diocèse, plus le taux semblait augmenter. Où mieux que plus au nord encore pourrait-on trouver un terrain vierge où seraient recréés l’organisation et le culte de l’Ecclesia Anglicana médiévale, héritière de « l’Eglise ancienne indivise » des Pères de l’Eglise ? Des primitifs restés intacts, une fois qu’ils seraient convertis, deviendraient les membres d’une Eglise qui n’aurait ni les déformations de Genève ni celles de Rome
.
Cette vision était conditionnée par la pensée d’Edward Pusey et de John Mason Neale plutôt que par celle de Rousseau ou du darwinisme social. Elle suggérait une espérance semi-pélagienne suivant laquelle, si l’Evangile et l’Eglise dans la plénitude catholique prenaient racine dans les tribus papoues, « leur âme naturellement chrétienne », invisible pour le moment et semblable à une étincelle de grâce latente chez les primitifs, retrouverait son éclat par l’action du catéchisme et des sacrements ; la grâce élèverait et rachèterait une nature pure de toute sophistication. Ces postulats étaient ceux du renouveau catholique  anglican de la fin de l’ère victorienne : on croyait à un nouveau printemps pour les enfants spirituels de Cantorbéry. Par d’autres côtés aussi, la mission était typiquement anglaise. Les dirigeants avaient les manières des classes supérieures. Ses évêques et ses prêtres, ayant reçu une éducation de type anglais, étaient en bons termes avec les administrateurs coloniaux de formation classique. A un niveau plus profond, des éléments australiens équilibraient heureusement ce caractère anglais. Beaucoup de prêtres, d’instituteurs, de sœurs missionnaires et de laïques apportaient un élément australien. Maclaren avait travaillé au Queensland parmi les travailleurs mélanésiens des îles du Pacifique venus dans les plantations de sucre. Lors des débuts de la mission, il projeta donc d’introduire ces Mélanésiens influencés par l’Australie comme assistants-missionnaires parmi leurs congénères de l’ouest, les Massim de Papouasie. Cette décision apporta une dernière contribution au génie de l’Eglise en formation.
Dans les villages, la transmission du christianisme fut souvent dépendante de la compréhension intuitive de Mélanésien à Mélanésien. Fait curieux, lorsque Maclaren et King débarquèrent le 10 août 1891 sur la plage de Kaieta en dessous de Dogura dans la baie de Bartle, leur interprète papou, Abrieka Dipa, était un homme de la région, recruté quelques jours plus tôt dans son village natal de Taupota. Dipa avait appris un peu d’anglais au Queensland où il avait travaillé dans les plantations. En revenant chez lui, il avait apporté des éléments de christianisme. Sa connaissance de l’anglais, ses biens matériels, son expérience des hommes blancs, contribuèrent  à lui donner un statut de chef à Taupota. A ceux qui désiraient acquérir des avantages semblables, Dipa expliqua comment se les procurer. Maclaren fut agréablement surpris de le voir présider un culte chrétien au milieu de la population wedau près de l’endroit où ils avaient débarqué. Lorsqu’ils montèrent sur le plateau de Dogura pour y établir la station-mère de la mission en y achetant un terrain, Dipa remplit le rôle de négociateur auprès de Gaireka, le chef local ; Maclaren acheta Dogura en échange de deux tomahawks, environ 50 kilos de tabac, vingt couteaux, vingt-cinq pipes, vingt-quatre miroirs, un morceau de tissu rouge et des boîtes d’allumettes. Mais lorsqu’il apprit que Dipa avait exigé de Gaireka une partie des objets de ce troc, il le renvoya. Pourtant, de retour chez lui, Dipa ne se découragea pas. Il organisa un petit culte de sa façon jusqu’à ce que Harry Mark, un missionnaire mélanésien, conduise ses fidèles vers l’anglicanisme
.
Une parfaite compréhension de l’importance du prestige, des biens matériels et du commerce était l’un des nombreux aspects que revêtaient les contacts entre élèves papous et missionnaires des îles. A la différence des premiers évangélistes mélanésiens, Maclaren et King résistèrent très mal au paludisme. King tomba malade dans les premiers mois. Maclaren l’envoya à Sydney pour y recouvrer la santé. Après quatre mois et demi d’une activité épuisante, Maclaren lui-même mourut sur le navire du gouvernement, le Merrie England., alors qu’il était en route vers le sud pour se soigner. Il fut enterré à Cooktown, mais ses restes furent par la suite exhumés et placés dans la cathédrale de Dogura. En 1892, l’archevêque de Sydney, agissant en tant que primat d’Australie, nomma King à sa place à la tête de la mission. L’année suivante, les premiers d’une série de quarante-cinq missionnaires mélanésiens arrivèrent
.
Beaucoup de ceux qui répondaient à l’appel de la mission étaient attirés par la sécurité que leur apportait ce statut. Leur européanisation superficielle leur donnait un avantage comme dirigeants dans la société papoue. Restant silencieux et polis devant leurs supérieurs ecclésiastiques (sauf lorsqu’ils explosaient), ils pouvaient utiliser au sein des populations qu’ils venaient évangéliser, qui étaient eux sans instruction, des modes de communication personnelle communs à beaucoup de cultures mélanésiennes, ce à quoi leurs dirigeants instruits ne parvinrent qu’avec difficulté. Jusqu’en 1915, ils furent souvent les premiers à communiquer le christianisme par la vie quotidienne qu’ils menaient au sein du peuple Massim dans le sud du territoire anglican, et des tribus Binandere au nord. Ils étaient les garants de ce que le christianisme anglican n’était pas seulement la religion des dimdim (blancs). Des révoltes soudaines contre le caractère étranger des missionnaires blancs, rompant avec une attitude généralement soumise, montraient de temps en temps ce qui couvait sous le comportement aussi bien des missionnaires mélanésiens que des Papous désireux de devenir prêtres. L’impatience de l’Eglise mélanésienne en formation, souhaitant son émancipation, éclatait violemment lors de tels incidents
 ».
James Nogar
, un des missionnaires mélanésiens qui avait appartenu dans sa jeunesse à l’Eglise presbytérienne de Tanna aux Nouvelles-Hébrides, en est un exemple. Les hommes de Tanna sont réputés à Vanuatu pour leur indépendance. Nogar avait été instituteur anglican au nord de la Nouvelle-Galles du Sud. Comme il proposait à une jeune fille blanche qui appartenait à la même chorale que lui dans une paroisse rurale de l’épouser, il fut rejeté, comme cela était prévisible, par les Blancs de cette paroisse. Il alla alors à Brisbane, où le premier évêque de Nouvelle-Guinée, Montagu Stone-Wigg, le choisit afin qu’il l’accompagne en Papouasie en 1808. Nogar travailla à Wanigela aux côtés de Wilfred Abbot, un prêtre anglais intimidant et autoritaire, qui voulait éduquer le peuple d’une main de fer. Lorsqu’en 1901 Abbot partit, Nogar prit sa place. Prédicateur laïque, il combinait la réglementation ecclésiastique avec l’amélioration des conditions de vie qui lui était inspirée par les contacts qu’il avait eus avec la technologie australienne. Sa carrière lui conféra le prestige et le caractère sacré d’un « homme fort ». Il épousa une femme du pays, fit la démonstration de son pouvoir sur les mauvais esprits indigènes, et mit fin à des batailles entre clans grâce à ses courageuses interventions personnelles. Lorsqu’en 1908 il mourut de fièvre, son évêque et la population de Wanigela firent son éloge. Bien que les Eglises anglicanes des Salomon et de Vanuatu aient fait peu de choses, en tant qu’Eglises, pour aider la mission anglicane en Papouasie, des hommes comme Nogar, qui venaient indirectement des îles en passant par le Queensland, furent à l’origine d’une solidarité croissante entre les chrétiens de Mélanésie pendant la deuxième moitié du XXe siècle. 
Copland King
, un évangélique parmi des anglo-catholiques, demeura vingt-sept ans en Papouasie et y mourut. Lorsqu’en 1896 on proposa de donner à la mission un évêque, l’archevêque Saumarez Smith insista auprès de King pour qu’il accepte cette nomination, bien qu’il soit évangélique. Mais il refusa. Lorsqu’en 1898 Stone-Wigg arriva à Dogura comme premier évêque, King l’aida à se faire sa place. Puis il demanda à être envoyé au nord parmi le peuple guerrier de la rivière Mamba, où il n’y avait jusque-là aucun missionnaire permanent. La goélette Albert Maclaren arriva pour améliorer les communications le long de la côte. Il y avait aussi du travail à faire dans le pays des Binandere, ou Orokaiva, auprès des mineurs blancs qui étaient arrivés en 1895. Dans le nord, King servit de médiateur entre deux tribus en guerre : les Binandere et les Massim. Il fit des travaux préparatoires et des traductions pour la partie de l’Eglise, autour de Dogura, qui parlait le wedau. Dans les montagnes du nord, il commença sa traduction de la Bible en binandere. Il poursuivit aussi les études de botanique qu’il aimait. Dans sa station de Ave, la première sur le Mamba, il était bien loin, de par la géographie, des traditions haute-église qu’il n’approuvait pas pleinement, mais, pionnier solitaire, il resta loyal envers l’autorité épiscopale. Un maigre salaire lui suffisait ; sa famille, dans la Nouvelle-Galles du Sud, disposait de moyens personnels. D’autres célibataires spartiates, qui vivaient seuls à cause de leurs convictions anglo-catholiques, vinrent renforcer le personnel missionnaire. L’image qu’ils offraient d’eux-mêmes dans la brousse correspondait à leur système catholique de référence ; ils consentaient à être mal payés dans le cadre d’un budget réduit au minimum.
Cet isolement et cet ascétisme étaient joyeusement acceptés comme signe de leur vocation par les premiers évêques de Nouvelle-Guinée comme par les prêtres qui travaillaient sous leur autorité. L’évêque Montagu Stone-Wigg avait l’assurance des classes supérieures, la réputation de s’être occupé des quartiers pauvres dans les villes anglaises, et l’amour des belles cérémonies liturgiques
. Il avait travaillé en Australie comme chanoine de la pro-cathédrale de Brisbane. Sa nomination intervint à la suite d’un difficile échange de correspondance entre l’évêque de Brisbane et Saumarez Smith de Sydney, qui désirait un prêtre de tendance évangélique
. Les évêques, dans le cadre du Comité australien des missions, ne pouvaient offrir qu’une aide financière médiocre provenant des budgets de leurs Eglises. Ils encouragèrent Stone-Wigg à faire des tournées afin de recueillir des dons. C’est ce qu’il fit, en Angleterre, puis en Australie. La plus grande partie de l’argent vint de personnes privées, bien disposées à l’égard de la mission. Ses revenus personnels suffisaient à ses besoins propres. Il trouva en Angleterre d’autres prêtres appartenant à de bonnes familles qui étaient dans la même situation. Dans ses fonctions d’évêque en Papouasie, sa manière d’être paternelle s’accompagnait d’accès de doute sur sa propre valeur. Il admirait et aimait réellement bien des traits de ses convertis papous. A ses yeux, ils n’étaient pas des sauvages plongés dans l’obscurité du mal, mais des enfants de Dieu attachants. Il interprétait leurs silences comme le signe qu’ils étaient susceptibles d’être instruits. Eux, de leur côté, appréciaient les vêtements liturgiques, les cierges, les lumières sur l’autel, les processions et la crainte respectueuse devant toutes les manifestations spirituelles de la liturgie qui avait la faveur de leur prêtre. Les rites propres aux sept sacrements étaient assimilés et imités avec enthousiasme. Dogura, église-mère de la mission, offrait un modèle de beauté et de dignité qui contrastait avec l’absence de formalisme et la vigueur un peu rude du méthodisme et de la LMS. Le niveau d’instruction, par contre, était moins élevé. Pendant de nombreuses années, les anglicans refusèrent comme une abomination le pittoresque pidgin de Nouvelle-Guinée ; mais le bon anglais ne progressait que lentement. L’anglais correctement écrit, à la différence de la langue parlée, n’était en tout cas pas indispensable dans une église rurale ; et les écoles de Dogura, qui enseignaient le bon anglais, étaient pour l’élite. Le catéchisme, la Bible et la liturgie se développèrent dans les langues locales. L’anglicanisme papou acquit une simplicité « paysanne » ; l’évêque et son clergé protégeaient un peuple de guerriers, de chasseurs, de pêcheurs et de jardiniers bien loin de la pollution des villes
.
Cette méthode se trouva confirmée en 1908 lorsque Stone-Wigg démissionna et fut remplacé par un autre anglo-catholique, Gerald Sharp, un organisateur doué d’une grande patience. Beaucoup d’adultes, à ce moment-là, acceptaient le baptême qui était souvent administré dans des rivières. La foi chrétienne en la résurrection et en une vie après la mort commençait à compléter et à défier les attitudes traditionnelles de respect et de crainte qu’inspiraient les esprits des ancêtres. Les cultes destinés à obtenir des biens matériels et des récoltes abondantes se développèrent à l’époque où Sharp était évêque ; son attitude à l’égard des religions baigona et taro, dans le nord de la Papouasie, qui combinaient des éléments de la pratique anglicane avec des croyances et des cérémonies traditionnelles, fut sage : tolérante et attentive. Une grande partie de l’excitation due aux cérémonies fut ainsi canalisée dans la vie de l’Eglise. Sharp gardait le contact avec son clergé blanc et avec les Papous qui commençaient à manifester des qualités de dirigeants. Dans son activité pastorale il faisait preuve de souplesse en traitant avec son personnel et la population locale. On préparait un clergé papou. En 1917, Peter Rautamara, un prédicateur vigoureux qui avait une manière personnelle de traiter avec les Blancs, fut ordonné : il était le premier prêtre papou anglican. Il y en eut d’autres par la suite, pour quelques-uns après une longue période de probation
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Peter Rautamara : le premier prêtre anglican

papou
Leur préparation fut d’abord confiée à Henri Newton, qui arriva à Dogura en 1904. Originaire de Sydney, Newton avait fait des études à Oxford puis travaillé à Brisbane avant d’aller en Nouvelle-Guinée. Il passa presque un demi-siècle sous les tropiques et y mourut. Dans l’univers des mitres et des barrettes ecclésiastiques qu’il avait choisi, Newton apportait sa personnalité robuste de footballeur. Stone-Wigg lui confia la responsabilité des classes de catéchisme. Il y choisit minutieusement des candidats pour l’ordination. Sa préférence ouvertement avouée pour le principe du chef faisait penser à beaucoup de ses contemporains qui en Australie étaient membres de la fraternité de la Brousse (Bush Brothers). Puisqu’une autorité divine était confiée à la prêtrise, quoi de plus simple que de l’exercer et de veiller à ce qu’elle soit obéie, le tout accompagné de beaucoup de bonne humeur et d’un grand mépris pour le doute et l’hésitation. Nombre de ses collègues inclinaient à adoucir cette doctrine en faisant parfois appel aux consensus ; ils n’étaient pas aussi assurés que lui bien que sa capacité de donner et recevoir de rudes coups leur plût. Lorsqu’en 1908 Stone-Wigg démissionna, on avança le nom de Newton comme évêque possible. Les autres prêtres missionnaires n’en voulurent pas à ce moment-là.
En 1915 Newton partit pour passer cinq ans sur l’île de Thursday ; il était le second évêque de Carpentarie. En accord avec la LMS, il prit la responsabilité des Eglises dispersées de celle-ci dans le détroit et les incorpora à son diocèse, en leur laissant une organisation et une liturgie particulières
. Lorsque Sharp démissionna en 1921 pour devenir archevêque de Brisbane, Newton revint en Nouvelle-Guinée, cette fois-ci comme évêque. Les prêtres qu’il avait formés furent ordonnés ; ils appréciaient en lui le guerrier toujours de bonne humeur qui exerçait un pouvoir monarchique ; il comprenait bien des choses concernant les Papous ; ceux-ci, à leur tour, adoptaient des traits de son comportement et le suivaient. Lorsqu’il prit sa retraite en 1936, il choisit de rester à Dogura, observant avec satisfaction les progrès de ceux qu’il avait confirmés et ordonnés dans une église qui était la leur. Quand il mourut en 1947, son enseignement et sa personnalité avaient façonné, du moins pour un certain temps, le style du clergé papou. 
A l’intérieur du système qu’il avait établi, les individualistes, dont il était, s’épanouissaient
. Francis de Sales Buchanan, un ermite barbu qui avait la charge de Boianai, ancien catholique, avait été jadis oblat bénédictin et bibliothécaire dans le grand monastère italien de Monte Cassino. Le cheminement plus ou moins en direction de Rome de la famille anglaise de Stephen Romney Gill, qui appartenait à la classe moyenne non conformiste, le conduisit à mener une vie talentueuse et excentrique, d’abord à Boianai, puis comme archidiacre du Mamba. Nellie Hullett, une personne pleine de joie de vivre, fut pendant près de vingt années la missionnaire au physique considérable de l’île minuscule du Naniu. Elle mourut en Papouasie en 1937, une « femme forte » blanche, respectée comme une autorité dans les clans qui l’entouraient. Le record de durée de séjour appartint à un couple de Melbourne arrivé en 1891. Samuel Tomlinson et sa femme Elizabeth – « Tama » (ancien) et « Sina » (femme) – furent peu à peu reconnus comme les « père et mère » de la communauté. Tomlinson était venu comme constructeur laïque. Ordonné plus tard prêtre, il passa trente ans à Mukawa près du cap Vogel, parlant la langue locale are comme s’il était lui-même au Are. Il traduisit la Bible tout entière et de nombreux textes liturgiques. Son épouse fut la première femme blanche à vivre dans la Papouasie du nord-est. Elle accomplit son travail parmi les femmes de façon classique et discrète. Ils devinrent tous deux des missionnaires experts qui n’affichèrent aucune suffisance déplacée. Ils terminèrent leur vie à Dogura, guidant et conseillant les nouveaux venus ; ils avaient été les agents sans prétention de profonds changements religieux.
Bien qu’elle fût installée près de la mission LMS de Kwato et de l’œuvre méthodiste prospère des îles et du continent papous, l’Eglise anglicane en Papouasie se développa dans un isolement relatif, à la fois sur le plan géographique et ecclésiastique. Les ethnologues qui la visitèrent pouvaient s’émerveiller devant l’existence d’une communauté comme celle de Dogura, qui était à l’écart et presque privée de contacts extérieurs. Dans les années qui suivirent la première guerre mondiale, des anglicans papous émigrèrent pour travailler dans d’autres régions de la Nouvelle-Guinée. Ils furent surpris de se trouver privés de sacrements et de toute sollicitude pastorale. Les catholiques considéraient qu’ils étaient hérétiques. Les autorités de leur propre Eglise tenaient les Eglises protestantes, qui étaient majoritaires dans les autres régions de la Nouvelle-Guinée, pour schismatiques. Les tensions résultant de cette situation, à cause de la mobilité croissante de la population après la première guerre mondiale à l’intérieur du territoire australien de Papouasie et du territoire sous mandat de Nouvelle-Guinée, et à cause du développement du mouvement œcuménique, conduisirent plus tard aux Propositions australiennes d’Intercommunion
. Celles-ci suggéraient, pour l’Australie aussi bien que pour la Nouvelle-Guinée, la reconnaissance mutuelle des ministères qui serait conférée par l’imposition des mains afin de faciliter l’unité et l’administration des sacrements.
Au moment où les transformations sociales posèrent des questions concernant certains aspects de l’œuvre propre de l’Eglise anglicane, il fallut élargir son action pastorale pour desservir les villes en pleine croissance. Des colons blancs ainsi que des Papous anglicans qui venaient travailler dans les centres urbains, formèrent le noyau d’une Eglise à Port Moresby. Comme les horizons s’élargissaient, certains des anglicans qui avaient fait leurs études dans les écoles de Dogura, entrèrent au service du gouvernement colonial comme administrateurs et instituteurs. Le plus connu d’entre eux était John (plus tard Sir John) Guise
, un Papou dont l’ascendance était en partie européenne, qui devint Gouverneur Général de la Papouasie – Nouvelle-Guinée indépendante. Au début de sa carrière, il acquit une expérience commerciale en travaillant dans la grande société Burns Philp à Samarai et Port Moresby. Il appartint à la Police royale papoue, fut fonctionnaire du gouvernement local, puis membre – et plus tard président – du Conseil législatif. Il servit dans l’armée pendant la guerre contre le Japon et fut l’un des membres de la délégation australienne aux Nations Unies en 1962. Il fut également membre du synode général de l’Eglise anglicane en Australie. Ses passe-temps étaient le jardinage, le cricket et le football. Les éléments de sa biographie montrent comment le christianisme anglican en Papouasie, et plus tard dans l’ensemble de la Nouvelle-Guinée, pouvait faciliter une authentique via media, une voie médiane entre des cultures différentes, parce qu’elle affirme à la fois l’identité locale et une foi chrétienne qui a l’ambition de s’étendre au monde entier.
11. DESTIN PARTICULIER DES ÉGLISES
DU PACIFIQUE I
LES ÎLES DE LA SOCIÉTÉ – HAWAII –
COOK – TONGA – SAMOA

LES PEUPLES DU PACIFIQUE, s’ils adoptèrent le christianisme, l’adaptèrent aussi. Ces transformations profondes ne furent pas aisément détectées par les missionnaires blancs. En effet, les sociétés insulaires prennent ce qu’elles approuvent et le façonnent afin que cet apport s’adapte à leurs propres cultures. Elles sont polies et reconnaissantes envers ceux qui leur ont apporté ces éléments nouveaux ; mais elles soumettent à l’examen les idées et les biens introduits et en font le tri. Une sagesse ancestrale a amené les peuples des îles à prévoir que les nouveaux venus qui n’étaient pas seulement de passage, resteraient longtemps et s’adapteraient lentement à leur culture. C’est pourquoi l’évolution interne des Eglises nées en Océanie, révèlent, depuis leur origine jusqu’à la fin du XIXe siècle, une diversité exceptionnelle dans les formes locales et confessionnelles. Les Eglises acceptent presque partout la substance du Symbole des Apôtres comme de celui de Nicée en y ajoutant la conscience grandissante d’une identité régionale fondée sur les contacts entre îles et leur environnement commun, le Pacifique. 
Lorsqu’en 1836 les missionnaires catholiques Laval et Caret prirent pied dans les îles de la Société, à Tautira sur l’île de Tahiti, et se rendirent à pied à Papeete pour recommander le catholicisme à la reine Pomare qui était protestante, ils furent à l’origine d’une tension entre deux formes de christianisme. Ils se présentèrent à Jacques Antoine Moerenhout, un aventurier belge qui avait des sympathies pour la France ; son épouse espagnole était une catholique dévote, mais lui-même n’avait aucune conviction religieuse profonde. Lorsque Moerenhout était arrivé à Papeete deux ans plus tôt, il s’était installé chez George Pritchard, le missionnaire LMS responsable de la principale Eglise de Papeete
. Après avoir bien étudié la situation à Tahiti, Moerenhout se rendit aux Etats-Unis et réussit à se faire nommer consul américain. Lorsqu’il accorde l’hospitalité aux prêtres français, une crise éclate. L’Eglise fondée par la LMS était en proie à ce moment-là à une controverse interne. Le culte Mamaia, une réaction visionnaire et millénariste contre la domination de l’Eglise LMS anglo-saxonne, était soudainement apparu en 1826 à Tahiti, sous la direction de deux prophètes dissidents, Teao et Hue
. Les adhérents de Mamaia avaient rendu vie à un comportement extatique associé à la religion pré-chrétienne de Raiatea, le combinant avec une conduite sexuelle débridée, des excès de boisson et la croyance au retour imminent du Christ qui devait se porter garant de leur cause. Cette réaction contre la LMS, jointe à l’attente d’un « cargo » qui devait « descendre du ciel », était peut-être la plus vive à Maupiti, la plus éloignée des îles Sous-le-Vent. Dans les années 1830, le mouvement se répandit largement dans les îles Sous-le-Vent et à Tahiti ; quelques-uns des grands chefs de Pomare II, qui avaient adopté le christianisme, se rangèrent du côté du culte Mamaia, tandis que d’autres s’y opposaient, en intervenant personnellement et par les armes. Ce culte fut florissant jusqu’à ce qu’il s’éteigne en 1841. Ainsi, lorsque Laval et Caret parurent à Tahiti avec une forme nouvelle du christianisme qui constituait une alternative, ils apportèrent de nouveaux éléments de dissension dans une situation qui était déjà délicate. La reine Pomare, officiellement gardienne d’une Eglise protestante nationale et monolithique, était jeune et impressionnable
. Les grands chefs qui lui étaient apparentés hésitaient entre la LMS et le culte Mamaia. Pritchard, comme tous les missionnaires de la LMS, avait des préventions contre les représentants de la papauté ; il s’opposa donc à l’arrivée des prêtres qui viendraient compliquer de manière indésirable une situation déjà troublée : des chefs mécontents pourraient se servir de l’influence catholique et française pour miner l’autorité de la LMS, pour ébranler une reine notoirement instable et inexpérimentée, et en revenir aux rivalités qui avaient divisé le pays avant son unification sous le règne de Pomare II.

Moerenhout fit recevoir Laval et Caret par la reine
. Ceux-ci lui firent don de pièces d’or et d’un châle et lui demandèrent le droit de s’installer et d’enseigner. Mais quelques jours plus tard, la pression dont elle fut l’objet de la part de Pritchard et d’une majorité des grands chefs, qui étaient très désireux de maintenir l’influence britannique et le monopole protestant, aboutit à la déportation brutale des deux prêtres. Moerenhout vit là une chance pour lui ; il protesta du droit des catholiques à la liberté religieuse et communiqua l’affaire au gouvernement français. Caret essaya à nouveau de débarquer, accompagné cette fois par le père Louis Maigret, le futur évêque des îles Hawaii. L’activité de Moerenhout eut pour résultat l’arrivée, en juin 1838, du navire de guerre français Venus, commandé par Du Petit-Thouars. Celui-ci avait pour instructions d’exiger le versement d’une indemnité en raison du traitement infligé aux prêtres des Sacrés-Cœurs de Marie et de Jésus, des excuses officielles ainsi qu’une salve de vingt et un coups de canon tirée en l’honneur du drapeau français. Thouars menaçait de bombarder la ville si ces conditions n’étaient pas acceptées
. La reine fit alors des excuses ; Pritchard de son côté rassembla la somme demandée auprès des résidents européens effrayés ; les Français fournirent la poudre à canon pour la salve. Cette salve fut le début d’une parade des puissances navales. La France et l’Angleterre affirmaient leurs intérêts vitaux dans les îles de la Société. Les navires de guerre français et anglais apparaissaient tour à tour, tandis que des négociations diplomatiques sur cette affaire se déroulaient entre Londres et Paris. En dépit des démarches incessantes de la LMS, Londres finit par concéder à la France le droit d’exercer sa « protection » sur Tahiti. Palmerston et Aberdeen, qui se succédèrent au poste de ministre britannique des Affaires Étrangères, échangèrent avec quelque cynisme la reconnaissance de l’influence française à Tahiti contre l’acceptation par la France des droits britanniques sur la Nouvelle-Zélande. Le ministère des Affaires Étrangères britannique ignora plus ou moins poliment les plaidoyers de la LMS et de la reine Pomare en faveur d’une souveraineté tahitienne qui resterait, comme par le passé, indépendante et sans protection étrangère.
Pritchard, qui était au cœur des rivalités politiques et religieuses, se rendit en Grande - Bretagne pour plaider la cause de la reine et des chefs. Pendant qu’il était là-bas, il fut nommé consul britannique, bien qu’il n’ait pas renoncé à ses fonctions de missionnaire et de pasteur chrétien à Papeete. L’intransigeance qu’il montra en traitant  avec les missionnaires catholiques et les officiers de marine français résultait de l’espoir qu’il nourrissait de voir le gouvernement britannique soutenir, en fin de compte, Pomare IV. Mais lorsqu’il revint à Tahiti, le protectorat français avait été proclamé. En 1843, les Britanniques donnèrent leur accord à la situation nouvelle et acceptèrent la demande insistante des Français qui réclamaient la liberté religieuse complète pour les missionnaires catholiques. Pritchard avait été dépassé, malheureusement, par l’évolution de la politique de compromis de son propre pays. En 1844, les Français l’arrêtaient, l’emprisonnaient et le déportaient. Pendant ce temps, la reine Pomare, sur ses conseils, avait adressé directement à la reine Victoria une succession d’appels au secours. Elle ne reçut aucune réponse. Déconcertée par les changements soudains de la politique étrangère, Pomare quitta l’île de Tahiti pour s’exiler à Moorea puis à Raiatea. Les grands chefs, qui l’avaient soutenue lorsqu’elle revendiquait une indépendance complète à l’égard de toute domination étrangère, se sentaient menacés et embarrassés par tous ces développements. En 1838, quatre d’entre eux – Utami, Tati, Hitoti et Paofai
 – écrivirent ensemble à la reine Victoria pour lui demander son aide contre les menaces qui pesaient sur « ce qui est cher aux cœurs tahitiens : la foi protestante et notre nationalité
 ». Tous les quatre avaient participé activement aux guerres de Pomare II et avaient adopté le christianisme apporté par la LMS. Utami, Paofai et Hitoti (le demi-frère de Paofai) étaient parmi les premiers élèves et les premiers convertis de Davies à Moorea. Paofai mourut en 1842 avant que n’éclate le véritable conflit à propos de Pritchard. Les trois autres se soumirent en fin de compte à l’autorité française, convaincus que l’acceptation du fait accompli était préférable à une anarchie relative.
Entre 1844 et 1846, les officiels français qui s’efforçaient de consolider le protectorat, prodiguèrent des avertissements à la reine elle-même et aux chefs, les flattèrent et essayèrent de les soudoyer par des cadeaux. Pendant un certain temps, Pomare resta intraitable dans son refuge de Raiatea, foyer symbolique de l’unité et de la résolution tahitiennes. Elle lança l’ordre de résister. Les chefs sur l’île même de Tahiti réagirent de diverses façons. Quelques-uns se révoltèrent et, avec leurs partisans, partirent pour l’intérieur de l’île, y établirent un camp et menèrent une guerre de résistance contre les Français
. En juin 1844, Thomas MacKean, missionnaire de la LMS, fut pris entre deux feux à la périphérie de Papeete et mortellement blessé. Hitoti, persuadé que la résistance tahitienne serait une folie, combattit du côté des Français et fut tué en 1846. Tati s’opposa à la rébellion. L’attitude d’Utami, dont les liens héréditaires avec Raiatea et son île adjacente de Tahaa étaient les plus étroits, personnifia le conflit de loyauté qui tourmentait bien des chefs protestants. Pour commencer, en 1844, il prit parti en faveur du protectorat français ; il demanda à son peuple d’Atehuru, lieu où Pomare II avait fait de lui un grand chef, de ne pas se joindre à la rébellion, mais plus tard, convaincu qu’il s’était trompé, il prit le parti des rebelles et envoya des messages à Raiatea à la reine, l’adjurant de tenir bon, dans l’espoir d’un soutien britannique. Mais en 1846, tout espoir d’une résistance efficace ayant disparu, il se rendit, découragé, aux Français. La reine qui s’était abritée avec les membres de haut rang de sa famille dans les îles Sous-le-Vent, rentra elle aussi à Papeete pour accepter la domination française, conservant ainsi son trône et les droits  héréditaires de sa famille. « Mon gouvernement m’est arraché par mes ennemis, par Paraita (son régent à Tahiti), Hitoti, Tati ainsi que d’autres qui se sont alliés à eux», s’était-elle plainte en 1843 auprès de la reine Victoria
. Il lui fut plus facile qu’à ses chefs d’accepter sa situation nouvelle, parce que ceux-ci étaient troublés et partagés à la suite de la confiscation de leurs terres par les soldats et les colons français en 1844. Avant et pendant la rébellion, les autorités françaises exploitèrent les rivalités entre lignages de chefs, jouant les uns contre les autres, afin de diviser pour régner. La plaie ainsi ouverte ne guérit pas en ce qui concernait les chefs. Lorsque la rébellion fut réprimée, en grande partie parce que les forces de résistance et leurs chefs avaient perdu tout espoir, le sentiment national s’incarna dans l’adhésion à l’Eglise protestante, qui devint une sorte de refuge – une caverne des Maccabées - pour la personnalité et la langue tahitienne dont les Britanniques avaient discrètement refusé d’être les champions armés. 
Après l’effondrement de la rébellion, le maintien de la présence des missionnaires de langue anglaise appartenant à la LMS devint une anomalie. Ceux qui restèrent à Tahiti adoptèrent des lignes de conduite différentes. John Muggridge Orsmond
, un homme à la fois perspicace, réfléchi et irascible, garda les distances hautaines qu’il avait prises vis-à-vis des directeurs de la LMS lors de son arrivée en 1817 à Tahiti. Il quitta cette Société et prit du service dans l’administration française pour superviser l’Eglise protestante que celle-ci subventionnait et cherchait à domestiquer. Orsmond avait une connaissance précise et une grande curiosité intellectuelle pour tout ce qui était tahitien, mais garda pour ce peuple, comme pour la LMS, un esprit critique acerbe de dissident indépendant. A ses yeux l’Eglise de Pomare II avait été depuis ses débuts un compromis médiocre et moralement corrompu. En la soutenant sous le nouveau régime, il en vint à s’en accommoder ainsi que des réalités de l’administration française, sans se priver pour autant de jugements méprisants envers ses faiblesses et ses défaillances. Par contraste, William Howe
, un Irlandais qui arriva en 1839 à Tahiti au service de la LMS, après avoir été pasteur dans le Lancashire, prit ses distances à l’égard des Français ; il encouragea les pasteurs tahitiens et les diacres laïques à maintenir une tradition tahitienne authentique dans le culte et l’organisation de l’Eglise, tradition qui était allée à vau - l’eau à la suite des troubles de l’époque de Pritchard. En 1844, quand l’administration française prit le pouvoir, Howe alla à Londres pour y réviser la Bible tahitienne de Henry Nott et conférer avec la LMS eu sujet de la politique à suivre. Il revint en 1847 et commença à s’opposer ouvertement du haut de la chaire – à la fois en anglais et en tahitien – au contrôle gouvernemental des paroisses dans lesquelles les pasteurs étaient payés par les Français. Il était violemment hostile au catholicisme comme seuls peuvent l’être des protestants irlandais et plaida pour le retrait de l’influence LMS anglaise dans l’Eglise ainsi que pour la venue de missionnaires protestants de langue française.
Sur sa suggestion, le corps législatif tahitien demanda à la Société des Mission Évangéliques de Paris, fondée en 1822, d’envoyer comme missionnaires des pasteurs français. La LMS coopéra à cette transmission des pouvoirs
. La Mission de Paris, une entreprise indépendante et internationale, avait été constituée en partie grâce à l’initiative de protestants de Suisse, du sud de l’Allemagne, de Grande-Bretagne et d’Amérique qui avaient de la sympathie pour les efforts des protestants français luttant pour le droit à l’évangélisation en France et outre-mer. Tout au long du XIXe siècle, la législation restrictive du gouvernement français empêcha la constitution d’une Eglise protestante nationale dirigée par un synode général. Une société missionnaire indépendante était autorisée, mais non pas une Eglise organisée au plan national. Les premiers missionnaires envoyés pour reprendre l’œuvre de la LMS étaient donc habitués à travailler dans les limites de leur situation nationale afin de sauvegarder l’intégrité de leurs Eglises en dépit des contrôles imposés par l’Etat. Thomas Arbousset, le pionnier de la Mission de Paris à Tahiti, fut installé dans sa charge par Howe en 1863. Il avait passé vingt ans comme missionnaire au Lesotho. Les instructions qu’il avait reçues étaient d’étudier la situation et de construire sur les fondations posées par Howe. Il fut l’aumônier de la reine, visita les Eglises de Moorea, des îles Australes, des Tuamotu et des îles Sous-le-Vent, et prépara la venue de son gendre Emile Atger qui fonda la première école protestante à Papeete
. Atger fut rejoint par Charles Viénot
 qui arriva en 1866 et mourut à Tahiti en 1903. Pendant sa longue carrière, Viénot se montra un missionnaire combatif et aida l’Eglise tahitienne à acquérir une structure nationale. Il rédigea ses statuts et installa son organisme dirigeant, le Conseil supérieur. L’anti-catholicisme de Viénot reflétait l’amertume de son époque -  et se communiqua à un grand nombre de Tahitiens protestants.
Les efforts des missionnaires évangéliques français à Tahiti donnèrent un caractère particulier à l’Eglise dont ils s’occupaient. Patriotes français d’une loyauté irréprochable, ils n’en acquirent pas moins la maîtrise de la langue tahitienne et développèrent chez les chrétiens des îles Sous-le-Vent, des Australes et des Tuamotu le sentiment de leur appartenance à une même Eglise. Sous leur direction, le protestantisme tahitien était d’une piété strictement biblique et restait obstinément tahitien dans la manière dont il conservait la plupart des usages et des valeurs respectés par des chefs chrétiens de l’époque de Pomare II ; il fut exemplaire dans la façon dont il évita de se trouver impliqué dans les problèmes politiques.
[image: image46.jpg]



Pasteur Henri Vernier à l'Ecole pastorale Hermon, Tahiti
La famille Vernier
, héritière d’une tradition réformée sage mais un peu rude, était originaire du département de la Drôme dans les Préalpes françaises méridionales ; elle donna aux Eglises des îles de la Société sous la domination française une succession remarquable de missionnaires. Jean Frédéric Vernier arriva en 1868 ; il fut l’aumônier de la reine Pomare IV, devenue plus sage avec les années, et le resta jusqu’à la mort de celle-ci en 1877. Il passa quarante années à Tahiti, ne rentrant en congé en Europe qu’une seule fois et coopéra avec Viénot pour aider l’Eglise à affirmer son identité. Comme il maîtrisait la langue élégante de Tahiti, il encouragea les pasteurs et la population à ne pas la perdre, mais au contraire à la conserver parce qu’elle exprimait leur personnalité particulière. Son fils Charles, né à Papeete, revint comme missionnaire à Uturua dans l’île de Raiatea, après avoir fait ses études en France. Il avait une grande connaissance de la tradition et des aspirations tahitiennes, occupa la chaire de tahitien à l’Ecole des Langues orientales à Pais, mais cela ne diminua en rien son patriotisme français. Il est significatif que, lorsqu’après la seconde guerre mondiale, il se présenta comme candidat au siège de député à l’Assemblée Nationale Française, il fut battu aux élections par Pouvanaa a Oopa, un patriote tahitien, dont l’éloquence biblique laissait percevoir l’arrière-plan religieux de toute son activité. Le frère aîné de Charles Vernier, Paul, passa treize ans, à partir de 1897, comme pasteur missionnaire à Hiva Oa dans les îles Marquises. Ayant reçu une formation médicale, il visita régulièrement et soigna le peintre Paul Gauguin, alors que celui-ci mourait de syphilis. Un des diacres de Paul Vernier, Tioka, était l’ami de Gauguin. Henri Vernier, le fils de Charles, grandit à Raiatea et parla tahitien dès son enfance. Il dirigea l’Ecole pastorale d’Hermon, située sur les collines qui dominent Papeete, et fit part à ses visiteurs de « son inquiétude devant le danger que le peuple  tahitien soit en train de perdre son âme profonde
 ».
La culture et l’identité tahitiennes ont été préservées plus étroitement dans les îles Sous-le-Vent et dans les îles Australes qu’à Tahiti même. La France avait annexé Tahiti, les Marquises et les Australes ; les îles Sous-le-Vent demeurèrent plus longtemps un royaume indépendant quoiqu’en déclin, l’influence britannique et celle de la LMS demeurant fortes. Entre 1887 et 1897, une rébellion armée contre la France éclata à Raiatea sous la conduite d’un chef énergique, Teraupoo. Frédéric Vernier s’offrit comme médiateur
. Lorsque ce dernier arriva, Teraupoo lui dit qu’il était le bienvenu s’il venait comme aumônier des troupes rebelles, mais que s’il venait de la part de la France, il serait arrêté. Après la répression de cette rébellion et l’acceptation de la domination française, les Eglises de Raiatea, Bora-Bora, Huahine et de l’île lointaine de Maupiti restèrent fidèles à de nombreuses traditions anciennes de la LMS. Pour les protestants dans le reste de l’archipel, souvent liés par des liens de famille et qui restaient en contact grâce aux déplacements des pasteurs et de leurs familles, les îles Sous-le-Vent, comme à l’apogée de Pomare II, furent un rappel vivant des signes et des dépositaires d’une tradition précieusement conservée. Les réunions de toute espèce dans les îles de la Société commençaient par un discours biblique et de longues prières. Bien que fastidieux pour des observateurs étrangers, ces usages, qui utilisent la langue royale de la Bible tahitienne, préservent de cette manière un code social qui risquerait autrement d’être perdu ; ils revendiquent une identité sous-jacente écrasée par la culture française omniprésente. Les fêtes annuelles du Me, ensemble de festivals destinés à recueillir des dons pour la mission, sont même de par leur nom, une version tahitienne des rencontres londoniennes de mai des sociétés missionnaires britanniques, qui eurent lieu tout au long du XIXe siècle à Exeter Hall. La charge de diacre, expression congrégationaliste de la responsabilité des laïques dans la discipline et la direction de l’Eglise, se maintint après l’éclipse générale de l’autorité des chefs. Bien des hommes politiques actifs sont aujourd’hui aussi des diacres.
Le Conseil supérieur de l’Eglise évangélique de Polynésie française donne un centre à la solidarité tahitienne ; tout s’y passe en tahitien. Les Himene, cantiques chantant la foi, la Bible et les ancêtres, incorporent des pauses et des rythmes polynésiens pré-chrétiens ; les attitudes corporelles des chanteurs expriment une extase et un dynamisme antérieurs à l’arrivée de la foi chrétienne. Un comportement matriarcal et matrilinéaire réapparaît dans les groupes de femmes de l’Eglise qui fonctionnent avec discrétion mais ont beaucoup d’influence. Les tuaroi, échanges collectifs prolongés d’interprétation « guidée par l’esprit » de textes bibliques sont des joutes oratoires très populaires dans le protestantisme tahitien. Ces joutes ont lieu dans des « maisons de paroisse » construites à côté des temples protestants. On peut voir des gens qui semblent par ailleurs avoir perdu toute appartenance ecclésiale, participer à ces réunions avec des membres jeunes et vieux de l’Eglise
.
LA VERSION CATHOLIQUE DU CHRISTIANISME tahitien a sa couleur propre
. Les premiers missionnaires des Sacrés-Cœurs de Jésus et de Marie étaient affectés pour toute la durée de leur vie à leur œuvre ; leurs convertis poussèrent lentement des racines profondes à Tahiti. Les prêtres étaient à la tête de petites paroisses minoritaires. Aucun grand chef de Tahiti ne devint catholique avant 1856. L’évêque Etienne Jaussen
, premier vicaire apostolique de Tahiti, venait de l’Ardèche ; son passe-temps favori était l’entretien d’un jardin botanique, une activité symbolique de sa patience pastorale. A Papeete, il fit l’acquisition d’un terrain qu’il cultiva dans « la vallée de l’Eglise »; il fit venir comme enseignants les frères de Ploërmel, les sœurs de Saint-Joseph de Cluny qui fondèrent d’excellentes écoles et il construisit une cathédrale. Dans le même temps, aux Tuamotu et aux Marquises, d’autres pères et frères appartenant à son ordre, dont beaucoup venaient des départements maritimes du nord et de l’ouest de la France, « s’intégrèrent parfaitement dans le décor
 ». Le père Albert Montiton alla en 1852 à Anaa dans les atolls plats et dispersés de l’étendue marine des Tuamotu. Il convertit les gens d’Anaa en s’accompagnant de son accordéon et de sa clarinette, consacra sa carrière missionnaire à circuler sur de petites goélettes et des pirogues autochtones parmi les populations minuscules des plates-formes coralliennes. Nombre de gens qui entrèrent dans l'Eglise catholique sur ces îles éloignées émigrèrent plus tard et renforcèrent les effectifs de l’Eglise à Tahiti. Quelques prêtres et évêques, au visage buriné par les intempéries, s’installèrent à la fin de leur vie à Papeete. Ils étaient devenus des maîtres dans la connaissance des dialectes et des usages des îles. Des travailleurs migrants chinois vinrent en 1865 à Tahiti pour travailler sur les plantations. Plus tard, beaucoup devinrent commerçants. La mission catholique s’intéressa particulièrement à eux et à leurs enfants
. A la fin du XIXe siècle, l’Eglise catholique était dirigée par des prêtres impécunieux et souvent excentriques qui lui donnaient un « cachet » local très marqué en sorte qu’il n’était plus exact de présenter le catholicisme comme « la religion des Français ».
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La nouvelle cathédrale catholique style polynésien, Papeete

En pratique cependant, l’administration française donnait souvent des privilèges en sous-main aux catholiques, la majorité protestante souffrait de diverses injustices. Les écoles catholiques, conçues pour former des élites, avec le parfum aristocratique du patronage épiscopal qu’elles avaient en commun avec les administrateurs coloniaux, firent l’éducation de beaucoup de dirigeants qui regardaient naturellement vers Paris. Le catholicisme pourvoyait spécialement aux besoins d’une population non-tahitienne et mélangée. Deux problèmes retardèrent l’enracinement de l’Eglise catholique dans la culture tahitienne. Le premier était l’influence dominante de missionnaires français (et parmi les sœurs enseignantes, des Québécoises) qui prenaient toutes les décisions à l’échelon local. Aucune structure de direction de l’Eglise ne put se constituer comparable à celle que les protestants développèrent dans les années 1880. La participation des laïques était surtout réduite à des groupes et aux œuvres de charité. Le second problème résidait en l’absence d’un clergé polynésien. Ces difficultés cependant étaient compensées dans une certaine mesure par un avantage du système catholique dans son cadre tahitien : la pompe et les subtilités de sa liturgie répondaient en effet à l’amour des Tahitiens pour les fêtes et les arts qui s’y rapportent.
HAWAII
DE NOMBREUX ASPECTS DU CONTRASTE entre protestants et catholiques à Tahiti se retrouvaient dans la vie de l’Eglise aux Hawaii, où le protestantisme avait hérité sa forme d’Américains démocrates et individualistes. Les premiers missionnaires américains cependant rendirent à César ce qui lui appartenait – à la royauté hawaiienne et aux grands chefs – identifiant ainsi le protestantisme aux structures sociales et aux coutumes anciennes des îles. Après le grand réveil, le protestantisme devint la foi populaire de la masse, intégrant un grand nombre des observances culturelles et des particularités traditionnelles hawaiiennes dans un contexte religieux changé. Progressivement ces usages furent submergés – mais ne disparurent jamais totalement – sous les vagues d’influence nouvelles : aliénation de la terre, enlevée à ses propriétaires indigènes, dissolution des prérogatives du roi et des chefs, afflux de nouveaux venus arrivant des îles du Pacifique, d’Asie, du Portugal et d’Amérique. Après la mort de la toute puissante reine-mère Kaahumanu, protectrice dévouée de la mission, la piété chrétienne de la famille royale hawaïenne perdit de son ardeur. Des membres de la famille royale encouragèrent quelques fois, ouvertement comme dans le cas du roi Kalakaua, l’exécution de hulas érotiques pour célébrer les prouesses sexuelles du roi. Déjà avant la défection de Kalakaua, l’éducation évangélique avait lassé la ferveur chrétienne de Kamehameha III et de Kamehameha IV (Alexandre) qui, ainsi que son frère Lot, le futur Kamehameha V, avait été impressionné par l’Eglise anglicane lorsqu’ils visitèrent Londres en 1849. Le cérémonial anglican et le respect porté à la couronne leur plurent. Lorsque Lot monta sur le trône, son conseiller, Robert Crichton Wyllie, un Écossais converti à l’anglicanisme haute-église, orienta le roi dans cette direction. Lorsqu’un jeune prince fut né, Wyllie, avec la générosité d’un vassal médiéval, mit de côté la propriété magnifique qu’il possédait, célibataire, à Hanalei sur l’île de Kauai afin que l’héritier du trône puisse en disposer, suggérant que le petit garçon pourrait prendre possession du domaine en tant que « Baron de Princeville ». Ce caprice médiéval fut approuvé par Manley Hopkins, le consul hawaïen à Londres, qui partageait les enthousiasmes de Wyllie. Hopkins publia un livre rempli de sa passion pour Hawaii, rédigé hâtivement et se terminant par la nouvelle que les îles Hawaii allaient recevoir, avec l’assentiment royal, une forme d’anglicanisme qui porterait le nom « d’Eglise catholique réformée d’Hawaii ». La préface du livre, écrite par Samuel Wilberforce, évêque d’Oxford, annonçait qu’un Anglais, Thomas Nettleship Staley, avait été nommé pour en être le premier évêque. Wilberforce, transporté par ces perspectives, prédit qu’avant longtemps, Staley coopérerait avec l’évêque de Mélanésie, Patteson (qui n’était probablement pas au courant de ces rêveries), afin d’inaugurer une Eglise anglicane unique dans le Pacifique :

« Puisse l’évêque d’Honolulu se hâter vers le sud, sur cette route bénie, jusqu’à ce que les deux courants de l’Evangile vivant de notre Seigneur s’avançant à la rencontre l’un de l’autre, unissent dans une longue étreinte les mains des deux prélats des îles ; qu’ils s’agenouillent ensemble sur le rivage de quelqu’île conquise ensemble, pour s’exclamer dans la gratitude et l’adorati » CECI EST L’ŒUVRE DE DIEU !
 ».
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Eglise de Wailuku, Maoi, symbole d'origine 

protestante hawaiienne

La reine Victoria accepta d’être la marraine in absentia lors du baptême retardé du jeune prince qui devait être appelé Albert Edward. Malheureusement, avant que Staley n’arrive pour présider la cérémonie, l’enfant tomba malade. En 1862, il fallut le faire baptiser en toute hâte conformément au rite du Prayer Book par Ephraim Clark, le pasteur congrégationaliste de l’Eglise de Kawaiahao. Or l’Eglise de Clark, comme l’avait écrit Manley Hopkins, souffrait « d’une faiblesse cachée », qui montrait « un manque de vitalité
 ». Le livre de Hopkins n’était pas plus flatteur à l’égard des catholiques d’Hawaii ; il parlait de leur Eglise comme d’une « clique religieuse, différant quelque peu dans sa forme, sous la forte pression de l’opinion protestante, du développement parfait dont elle fait étalage dans les pays qu’elle appelle siens
 ».
Cette « pression » protestante à Hawaii, à Boston et à Londres prit bientôt la forme d’une accusation de prosélytisme portée contre l’Eglise anglicane qui envoyait Staley. Rufus Anderson du Comité américain des Missions et William Ellis de la LMS – qui avait été autrefois à Hawaii - agirent vigoureusement, par la plume et la parole, dans les milieux anglicans pour obtenir au moins qu’un évêque anglican de tendance protestante fût envoyé et non point un anglo-catholique
. Ils furent d’abord dupés par la temporisation pleine d’amabilité qu’ils rencontrèrent ; ils se heurtèrent ensuite à l’évêque Staley. Lorsque Staley arriva enfin à Honolulu, il fut reçu par les congrégationalistes d’une  manière polie mais froide. En 1867, il fit venir Miss Priscilla Lydia Sellon
, abbesse de la communauté anglicane de la Très Sainte Trinité ; elle amenait à Hawaii quelques-unes de ses religieuses, ce qui irrita les protestants des îles. Miss Isabella Bird, une visiteuse britannique à l’esprit observateur, écrivit après le voyage qu’elle fit en 1873 à Hawaii que l’Eglise de Staley était « une plante exotique en train de dépérir
 ». A cette date, Staley était déjà parti : il avait démissionné en 1870 pour laisser la place à son successeur, Alfred Willis, autre Anglais. Le nouvel évêque, patient et dévoué, resta sur place pendant trente ans. « La liturgie est haute-église, écrivait Miss Bird ; on me dit que cela va au-delà des désirs de la plupart des épiscopaliens de l’île, mais je ne doute pas que le zèle et le désintéressement de l’évêque Willis finiront par lui gagner ceux qui apprécient ces qualités
. » Le départ définitif de Willis à la fin du siècle était tout à fait logique de son propre point de vue, car il était hostile à l’annexion des îles par l’Amérique. Il avait lutté pour préserver ce en quoi il croyait : l’attachement à la royauté en politique, le rituel anglo-catholique dans le culte. Lorsque dans le cadre de la communion anglicane la décision fut prise de transférer la responsabilité d’Hawaii à l’Eglise épiscopale protestante d’Amérique, Willis comprit que le moment était venu pour lui d’aller ailleurs en Polynésie pour y promouvoir ce à quoi il tenait. Aux Tonga, où la royauté survivait en tant que principe sacré, sur le modèle tory, il trouva une petite communauté dissidente du méthodisme, prête à le recevoir comme son « père-en-Dieu ». Il y resta dix-huit ans, précurseur solitaire du futur Diocèse anglican de Polynésie, petit troupeau qui devait tenir sa place dans le vaste domaine de l’océan.
LE CATHOLICISME HAWAÏEN garda le cachet que lui donnaient ses origines françaises jusqu’à la fin du XIXe siècle. Au niveau de la paroisse et dans les écoles, parmi les fidèles hawaiiens, l’Eglise prit un caractère local propre. Des immigrants catholiques venant des Philippines, de Madère, des Açores et des Etats-Unis, donnèrent à l’héritage catholique une grande diversité. Les frères et les pères de la Congrégation des Sacrés-Cœurs desservaient les paroisses de la côte et de la montagne, en se relayant sans cesse. Circulant à pied ou à cheval, ils s’imbriquèrent intimement à la vie hawaïenne par le moyen des sacrements, en particulier par la confession et la pénitence. Le plus célèbre d’entre eux fut le père Joseph Damien de Veuster
 qui ressemblait à un grand nombre de saints en ce qu’il déplut à ses supérieurs, moins par sa manière de vivre que par la façon dont il mourut. Ce fils de la paysannerie belge, revêche et d’une grande rusticité, attira l’attention du monde entier sur Hawaii par le calvaire prolongé de son sacerdoce parmi les lépreux de Kalawao dans l’île de Molokai. « Les humanités du père Damien et ses études de théologie étaient terriblement incomplètes », écrivait l’un de ses collègues qui n’approuvait pas la tendance de Damien à baptiser tout le monde sans discrimination et qui l’appelait « un grand baptiste
 ». Damien passa à Molokai seize années d’abnégation, cherchant à être l’émule de son Seigneur en touchant les lépreux ; il contracta à son tour la lèpre et mourut de cette maladie en 1869. Beaucoup de prêtres et de sœurs catholiques étaient terrifiés par son apparence et sa manière de vivre rudes et dépourvues de toute hygiène. Ils refusaient de prendre la communion de ses mains ; lors de ses visites à Honolulu, ils désinfectaient soigneusement les pièces où il avait logé.
Après la mort du père Damien, sa célébrité fut cautionnée par un protestant au caractère un peu bohème – Robert Louis Stevenson
. Le romancier avait visité Molokai peu de temps après la mort de Damien pour voir le lieu où celui-ci s’était immolé. Il avait été profondément ému. Lorsque Stevenson eut l’occasion de lire une lettre privée du Révérend Dr. Charles McEwen Hyde, un protestant éminent d’Honolulu, qui dénigrait Damien comme étant sale et « immoral », il fut rempli de fureur. La lettre de Hyde avait été envoyée à un ecclésiastique américain, mais avait fini par tomber entre les mains du directeur d’un journal presbytérien de Sydney, qui la publia. Stevenson, piqué au vif, publia un de ses récits les plus éloquents et les plus violents, une lettre ouverte à Hyde, où il prenait la défense de Damien qui s’était identifié au Christ en vivant avec des parias contre ses critiques protestants et leur condamnation en peu facile, eux qui vivaient dans le confort et l’hygiène à Honolulu. Hyde fut profondément blessé ; l’opinion mondiale fut alertée et prêta attention à cette affaire. La mère Marianne Kopp
 rivalisa avec Damien, après la mort de celui-ci, en reprenant son œuvre parmi les « intouchables » de Kalawao ; c’était une religieuse américaine, Provinciale des Sœurs franciscaines de Saint-Joseph de Cluny de Syracuse. Damien appela l’arrivée de ces religieuses, qui venaient spécialement pour s’occuper des femmes et des filles en 1888, un an avant sa mort, son « Nunc Dimittis
 ». La mère Marianne resta à Hawaii jusqu’à sa mort en 1918, à l’âge de quatre-vingt-un ans.
LES ÎLES MARQUISES
AUX ÎLES MARQUISES
, le christianisme se trouvait à ses origines lié tout à la fois avec Tahiti et les Hawaii. Entre 1825 et 1831, les missionnaires de la LMS envoyèrent des évangélistes originaires des îles Sous-le-Vent et de Tahiti. Les Tahitiens travaillèrent avec le consentement des chefs locaux à Fatuhiva, Tahuata et Uapou. William Pascoe Crook, l’un des premiers missionnaires chrétiens aux Marquises parlait la langue du pays et apporta son aide à cette nouvelle entreprise. Dans les vallées verdoyantes des Marquises, guerroyer était une manière de vivre. Les sociétés polyandres et la sexualité sans retenue des femmes de ces îles subjuguaient les marins de passage et élevèrent immédiatement une barrière à l’enseignement moral chrétien. Les évangélistes tahitiens firent de leur mieux, mais demandèrent à être rapatriés ou durent être retirés. En 1832, la LMS et le Comité missionnaire américain (ABCFM) se mirent d’accord pour conjuguer leurs efforts et répartir géographiquement les Marquises entre leurs deux sociétés. La LMS prit Nukuhiva, Uapou et Uahakasa ; au comité ABCFM furent attribuées Fatuhiva, Tahuata, Hivaoa et Fatuuku. Cette répartition ne fut respectée que de façon approximative. Dans les années 1830, David Darling, George Stallworthy, John Rodgerson et Robert Thomson, tous quatre de la LMS, essayèrent, sans grand succès, de prêcher et d’enseigner. Trois missionnaires du comité ABCFM, William Patterson Alexander, Richard Armstrong et Benjamin Parker, qui restèrent en peu plus d’un an, connurent en échec semblable à Nukuhiva en 1833
.
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Les catholiques montrèrent plus de persévérance. Joseph Paul Baudichon, le premier évêque aux Marquises appartenant à l’ordre des Sacrés-Cœurs, arriva à Vaituhu en 1839 avec l’évêque Rouchouze. Il s’établit plus tard à Nukuhiva, où il fut reçu par Iotete, un chef perspicace qui avait déjà accueilli les protestants en raison de ce qu’il pouvait obtenir d’eux. Monseigneur René Ildefonse Dordillon, le second vicaire apostolique, passa quarante ans à lutter contre les maladies qui avaient été introduites, contre l’alcool, l’opium, les excès sexuels et le comportement de ses compatriotes français
. La France annexa ce groupe d’îles en 1842 et encouragea les commerçants français résidents à continuer le trafic de l’opium avec la population locale. L’œuvre des missionnaires catholiques dans un tel isolement et des conditions aussi défavorables dépendait de leur collaboration avec une administration coloniale déplorable ; ils menaient une bataille perdue d’avance contre le déclin de la population. Bien des prêtres catholiques devinrent des autorités en matière de langue et de culture des Marquises. Davantage que leurs rivaux protestants avec lesquels ils étaient généralement en termes amicaux, ils se fondirent dans cet environnement lointain et adoptèrent le rythme de vie lent de ces populations 
En 1853, les protestants hawaiiens
 reprirent l’œuvre des Marquises dans le cadre de l’Association évangélique - qu’ils avaient fondée - en réponse à une invitation faite par Matuunui, un chef de Hivahoa. La demande était équivoque ; Puu, un marin hawaiien des environs de Lahaina dans l’île de Maui, s’était acquis les bonnes grâces de Matuunui et était devenu son gendre. Il incita Matuunui à l’accompagner dans la grande île d’Hawaii en lui assurant qu’il lui serait possible de se procurer des bateaux, des chevaux, du bétail, de l’argent, des maisons, des fusils, des munitions, de la poudre et des pirogues. Ne réussissant pas à tenir sa promesse par le moyen de négociants, Puu prit contact avec des missionnaires de Kealakekua, puis dans son propre district de Lahaina, et finalement à Honolulu. Il leur dit que Matuunui désirait des missionnaires, supposant sans doute que leur venue aurait aussi pour résultat l’apport de quelques-uns des biens qu’il avait promis à son beau-père. L’assemblée de l’Eglise hawaïenne, enthousiasmée, prête d’une manière ou d’une autre à s’embarquer dans une entreprise missionnaire lointaine, prit Puu au mot. Ils envoyèrent huit missionnaires hawaïens ainsi qu’un laïc blanc, né à Tahiti et établi dans les îles Hawaii, James Bicknell
. Ce charpentier, homme pratique - mais méconnu - était le petit neveu de Henry Bicknell, missionnaire de la LMS. Il fit de l’île d’Oahu son lieu de séjour, n’oubliant jamais les préoccupations missionnaires de sa famille. Il resta dans les Marquises avec les Hawaiiens jusqu’en 1861, ne s’absentant qu’une année, lorsqu’il revint à Hawai pour rendre compte et s’occuper de l’impression des traductions qu’il avait faites. Rentré définitivement à Hawaii, il fut ordonné pasteur et exerça son ministère dans la ville d’Honolulu.
Quelques Tahitiens on gardé de Kekela le souvenir d’un homme dont le langage et les conceptions étaient semblables aux leurs. Très peu d’Hawaiiens savent qu’un Tahitien, Tute Tehuiarii, originaire de Moorea, qui vint parmi eux comme missionnaire en 1826, fut l’aumônier de la famille royale hawaïenne jusqu’à sa mort en 1858
. Tute fut l’un des premiers Tahitiens inscrits par Davies sur la liste des « hommes de prière ». Il accompagna Pomare II et les missionnaires de la LMS aux îles Sous-le-Vent et fut baptisé à Huahine. Tute avait la stature d’un chef, il mesurait en effet 1m.83. Pomare I, le père de Pomare II, l’adopta et lui donna son nom de Tute en l’honneur du capitaine Cook. William Ellis, le missionnaire de la LMS qui aida l’ABCFM à Hawaii, recommanda Tute à la famille royale hawaiienne. Lorsqu’en 1824 son ami Auna retourna à Huahine, Tute fut choisi pour lui succéder à Hawaii. Et quand Samuel Withney, Reuben Tinker et William Alexander, de la Mission des îles Sandwich, rendirent visite à Huahine et aux Marquises pour organiser la mission dans ces îles en collaboration avec la LMS, Tute les accompagna. Il fut au service des rois hawaiiens Kamehameha III et Kamehameha IV. La fille de Tute épousa William Sumner, un officier de marine qui était commandant de la goélette du gouvernement hawaiien, le Waverley. On lui fit cadeau d’un domaine dans l’île de Oahu. Après sa mort, le déclin parallèle des monarchies tahitienne et hawaiienne ainsi que de leur organisation en chefferies fit disparaître le contexte culturel dans lequel cette forme de collaboration chrétienne entre les deux archipels avait été inaugurée.
LES COOK
Tandis que l’Eglise des îles Cook envoyait quelques-uns de ses meilleurs représentants comme missionnaires dans d’autres régions du Pacifique, sur place, la LMS avait à déplorer un déclin moral et spirituel au sein de la seconde et de la troisième génération de chrétiens
. La nouveauté des débuts s’estompait ; des traits anciens de la culture locale se combinaient plus facilement avec la religion nouvelle. Des éléments communs dans la langue, les danses, les chants et la mythologie se retrouvaient de Tahiti jusqu’en Nouvelle-Zélande en passant par les îles Australes et les Cook. A la fin du siècle, être chrétien et être Maori signifiait que l’on partageait un héritage commun christianisé. Les cinq petites îles Australes avaient fait office de pont pour la LMS qui essayait d’aborder les Cook. A partir de 1821 des Tahitiens et des autochtones originaires des îles Sous-le-Vent furent envoyés pour prêcher et enseigner à Rimatara, Rurutu, Raivavae, Rapa et Tubuai ; ils recevaient épisodiquement la visite de missionnaires européens qui constataient la lente croissance des Eglises
. Davies, Nott, Pritchard et Simpson se partagèrent la tâche dans l’établissement des premiers contacts. David Darling célébra les premiers baptêmes de quelque importance en 1831 à Raivavae, Rapa et Tubuai. Les îles de Rimatara et Rurutu avaient été évangélisées plus tôt à partir de la mission des îles Sous-le-Vent. L’isolement des îles Australes, qui ont partiellement conservé leur musique et leurs coutumes particulières dans un contexte nouveau, chrétien, a préservé jusqu’au XXe siècle des traditions culturelles que le monde moderne menace maintenant de faire disparaître ; à cet égard, elles ressemblent aussi à l’île de Maupiti, la moins aisément accessible des îles Sous-le-Vent.
Dans les îles Cook, à Rarotonga, où Pitman et Buzacott étaient devenus de leur vivant « les modèles rarotongiens à côté de la Bible
 », James Chalmers fit son apprentissage polynésien ; sa manière d’approcher les chefs et le peuple était nouvelle. Chalmers était jeune ; il apportait l’amour de l’aventure et le goût pour des fréquentations originales. Il arriva sur un navire commandé par le capitaine Bully Hayes, flibustier et commerçant des mers du sud ; il raconta que Hayes avait été pendant le voyage « un hôte parfait et un vrai gentleman
 ». Hayes dit à Chalmers : « Si vous restiez près de moi, je deviendrais certainement un homme nouveau et je mènerais une vie différente
 ». Le 20 mai 1867, Chalmers fut porté à terre à Avarua par un Rarotongien. L’homme lui demanda son nom. Entendant que c’était Chalmers, l’homme cria « Tamate » - d’où le nom qu’on lui donna. En rarotongien, « Tamate » signifie « tuer » ; c’était le mot connu le plus proche de ce que l’homme croyait avoir entendu et il resta attaché à Chalmers pour le reste de sa vie
. Pendant tout son séjour à Rarotonga, Tamate eut les yeux tournés vers la Mélanésie et en informa les directeurs de la LMS. Veiller sur des chrétiens « tout faits » - c’était un train-train qui l’irritait. Il dit convenir fréquemment que ses opinions différaient de celles de Henry Royle, le missionnaire vétéran d’Aitutaki. Royle pensait que Chalmers était trop tolérant et qu’il donnait un mauvais exemple par les visites qu’il faisait en brousse allant à la recherche de jeunes hommes et de jeunes femmes qui brassaient et distillaient les oranges douces de l’île afin d’en faire une liqueur très forte. Chalmers ne se soucia jamais d’être accusé de mauvaise compagnie ; il pensait que c’était le début du travail d’un missionnaire. Il refusait de donner des informations sur les noceurs de la brousse ou de les mettre à l’amende, bien qu’il ait admis qu’il était choqué par les batailles, les jurons, le libertinage nocturne dont il faisait la découverte. Le but de Chalmers était l’amendement des gens plutôt que le blâme. Il tomba sur des bandes de jeunes Rarotongiens qui réaffirmaient leur héritage guerrier en se réunissant en secret pour un entraînement militaire clandestin. Chalmers se saisit de cette formule para-militaire ; il les persuada de la conserver, de se rendre en rang à l’église et de se mettre au service de Dieu. Les pécheurs non conventionnels de toutes sortes l’aimaient et l’admiraient et nombre d’entre eux étaient prêts à le suivre. Royle était horrifié par l’emploi que faisait son collègue « des exercices militaires
 ». Il blâma Chalmers en lui écrivant une lettre que celui-ci lui renvoya tranquillement ; Royle porta l’affaire devant la LMS à Londres. Les deux méthodes, l’ancienne et la nouvelle, se révélaient incompatibles ; mais Royle prit sa retraite en 1876.
Chalmers forma des pasteurs autochtones et des missionnaires à Takamoa. Il noua des liens étroits avec quelques-uns des missionnaires autochtones les plus efficaces, notamment deux vétérans, Teava et Maretu. Il appelait Maretu « un prince parmi les hommes et un des hommes les plus remarquables que j’ai jamais connus, qu’ils soient blancs ou de couleur
 ». Il assista au départ de Ruatoka, Anaderea, Adamu, Henere, Rau et Piri, les cinq premiers missionnaires qui s’établirent sur le continent de Papouasie. Avant l’arrivée de Chalmers à Rarotonga, Piri
 qui dominait les Papous de la tête (il mesurait 1m.88), était revenu à l’Eglise après une période pendant laquelle il s’était adonné à la boisson dans la brousse. Parmi ces hommes et leurs femmes, Chalmers en vint très tôt à des opinions en avance sur son temps à propos de la nécessité de faire progresser les Eglises des îles du Pacifique vers l’indépendance et l’autonomie financière. Il pensait que c’était une conséquence logique de leur volonté de s’étendre. Ses vues sur la nécessité d’une telle évolution dans les îles Cook furent reçues à Londres avec une froideur étonnée. Il écrivait : 
« Je pense qu’il est temps que ces Eglises soient laissées à leurs propres forces sous la surveillance d’un seul missionnaire étranger, qui pourrait avoir la responsabilité de l’institution. Aussi longtemps que les Eglises indigènes auront des pasteurs étrangers, elles resteront faibles et dépendantes. Je prétends qu’il n’existe aucune mission dans le Pacifique dirigée par un missionnaire blanc, qui surpasse les stations dirigées par des pasteurs indigènes sous le contrôle d’un missionnaire européen
 ».
Chalmers travaillait dur : « J’ai été au sommet de chaque montagne de Rarotonga, écrivit-il, et il y a peu de vallées que je n’ai pas explorées
 ». Sa méthode avait davantage de points communs avec la curiosité de William Wyatt Gill envers la coutume et l’histoire locale pendant les années qu’il passa à Mangaia qu’elle n’en avait avec le type de tutelle imposée par Royle à Aitutaki. Chalmers imprima un petit journal en rarotongien. Il mit fin au mélange de « vin étranger » et de lait de coco pour la Sainte Cène et n’utilisa que le lait de coco ; il découvrit que le vin, comme toutes les autres formes d’alcool, tendait à créer un besoin irrésistible dans la population. La plus remarquable de ses innovations fut de remettre l’entière responsabilité du ministère ordonné de l’Eglise aux mains des pasteurs autochtones qui étaient payés sur les fonds propres de l’Eglise, et non sur ceux de la LMS. Il écrivait : « Il est évident que les contributions à la LMS baissaient, mais il fallait s’y attendre, et ce fait a été utilisé comme un argument contre le changement
 ».
Ces mesures accrurent la capacité de l’Eglise à donner un sentiment d’unité aux populations des îles Cook, à la fois dispercées et différentes. Les chefs, les pasteurs, les diacres et la population, sans tenir compte de déviations de tous genres par rapport au comportement officiel de l’Eglise, en firent leur affaire. La célébration du dimanche dans les chapelles en corail ou en bois devint une fête très populaire ; les femmes portaient des chapeaux tressés, faits de fibres de pandanus blanchies et s’habillaient de robes immaculées ; les hommes étaient vêtus avec élégance ; des repas copieux suivaient les cultes. La morale du travail avait moins d’importance en Polynésie que parmi les missionnaires européens. S’abstenir de travailler, le respect du dimanche était par conséquent un commandement joyeux, relativement libre de la triste austérité du dimanche anglais victorien. L’institution du pique-nique d’Eglise, un rite de groupe qui s’adapta rapidement parce qu’il s’accordait à l’usage pré-chrétien des joyeuses rencontres entre villages en temps de paix, contribua à recueillir des coutumes anciennes et à les intégrer au christianisme. Par contre, les danses représentant les combats ou le plaisir sexuel étaient officiellement interdites par l’Eglise ; les danses guerrières - d’une grande puissance et très élégantes - pouvaient encore être exécutées en tant que divertissement profane, mais celles qui représentaient l’érotisme devaient être célébrées secrètement, loin du regard des pasteurs. Afin de compenser dans une certaine mesure cette privation, des pièces de théâtre bibliques furent représentées sur les larges espaces gazonnés à l’extérieur des bâtiments d’églises. Elles dépeignaient l’arrivée du christianisme dans les îles et contribuaient à développer le sentiment de l’unité chrétienne dans le peuple de chaque île et de tout l’archipel. Les insulaires des Cook, qui au XXe siècle émigrèrent en grand nombre en Nouvelle-Zélande, essayèrent donc de se regrouper pendant les weeek-ends dans le cadre de la vie de l’Eglise, parce que le culte exprimait leur identité collective et les protégeait contre le déracinement causé par la vie industrielle dans un pays lointain. Les Cook demeurèrent un domaine réservé de la LMS jusq’en 1895, date à laquelle des soeurs catholiques arrivèrent de Tahiti pour ouvrir des écoles. Avant cette date, cinq étudiants avaient été formés dans l’Institution de Takamoa en vue de tâches diverses à l’intérieur de l’archipel et aussi comme missionnaires pour le Pacifique. Les îles Cook avaient hérité de Tahiti une tradition missionnaire ; à leur tour, elles la transmirent aux Samoa et à Niue
.
TONGA
Les liens existant entre la Conférence méthodiste britannique et les Tonga furent rompus en 1855 lorsque la direction de la mission dans le Pacifique fut confiée par Londres aux méthodistes d’Australie. John Thomas, le mentor du roi George Tupou, était partisan de ce changement, car il prévoyait à juste titre que ceci aurait aussi pour résultat la possibilité de réintroduire le méthodisme aux Samoa à partir des Tonga. Il ne pouvait pas prévoir que le roi des Tonga, qui avait pris aux Fidji le goût des conquêtes et joui des plaisirs procurés par les honneurs internationaux à Sydney, allait bientôt renvoyer Thomas lui-même, son conseiller, et prendre d’une façon plus effective le contrôle de l’Eglise et du royaume avec l’aide d’un nouveau conseiller. Les tristes adieux de Thomas en 1859 précédèrent l’arrivée du Révérend Shirley Waldemar Baker, qui vint d'Australie
. Thomas avait toujours été gêné par le sentiment de ne pas suffire à sa tâche ; ce n’était pas le cas de Baker qui apporta à son travail comme missionnaire la confiance en lui-même que lui avait donné son activité de prédicateur dans les champs aurifères de Victoria (Australie). Baker gagnait les bonnes grâces du roi ; il aida en 1862 à rédiger la première constitution des îles Tonga. Il apportait dans le royaume un air nouveau - l’indépendance d’esprit des colonies dépourvue de toute soumission excessive à l’influence britannique. A l’époque de Thomas et plus tard, les missionnaires étaient pour la plupart des patriotes britanniques et des tories ; Baker était un type d’homme plus vif et plus irréfléchi ; il mettait ses idées en pratique à sa manière. La rapidité avec laquelle il maîtrisa la langue tonga et sa relative indépendance vis-à-vis des méthodistes britanniques plurent au roi qui était également décidé à agir comme il l’entendait dans l’Eglise et dans l’Etat.
Energique, aimant l’argent, désireux de donner une image flatteuse de son ascendance et de ses capacités, Baker dissimulait les lacunes d’une formation incomplète derrière ses talents de promoteur et de négociateur. Avec beaucoup d’énergie il se servit du goût des Tongiens d’offrir des dons en nature afin de rendre l’Eglise financièrement autonome. Lorsqu’il alla en Australie, les méthodistes coloniaux furent impressionnés par la position qu’il occupait auprès du roi et par son éloquence. En 1869, ils l’élirent président du district de Tonga, le préférant ainsi à James Egan Moulton
, le fondateur et directeur talentueux du Collège Tupou, qui était arrivé aux Tonga en 1865. L’âpre rivalité qui opposa par la suite Baker à Moulton, qui était aussi fier et anglais que Baker était ambitieux et "colonial", grandit jusqu’à devenir l’œil du cyclone qui secoua l’Eglise des Tonga pendant les trente-cinq années qui suivirent.
Baker, perspicace, avait compris que le pouvoir dans l’Eglise des Tonga dépendait de l’appui du roi et des grands chefs ; le peuple suivrait toujours. John Thomas avait donné une nouvelle force au statut sacré pré-chrétien de cette société en soulignant que le roi était l’oint de Dieu. Baker, ayant compris l’importance de ce point - à la fois culturel et théologique - allait pouvoir l’emporter sur ses collègues. Il avait aussi remarqué rapidement le désir qu’avait ce puissant souverain d’éviter que des puissances étrangères ne s’emparent des Tonga. Il était bien informé des "manoeuvres impériales" menées par la Grande-Bretagne, la France et les Etats-Unis en Océanie au milieu du siècle. Les relations personnelles de Baker avec la Société commerciale allemande de Godeffroy tendaient à créer un contrepoids aux intérêts coloniaux de la Grande-Bretagne ; elles n’étaient pas là uniquement pour satisfaire son avidité et son avantage personnel. Vivant près du palais royal à Nuku’alofa, dans la grande maison du président de la mission, Baker avait, comme le roi, un tempérament de politicien. Moulton, lui, défendait la place première qui revenait à l’Eglise, et l’aurait fait, si nécessaire, contre les dirigeants de ce monde. Chez Moulton, le style de l’homme reflétait le fait qu’il étudiait et aimait les grands prophètes de l’Ancien Testament. C’était un homme instruit, un enseignant, le traducteur dans une langue élégante de la Bible toute entière, et l’auteur de magnifiques cantiques tongiens. L’attachement de Moulton au méthodisme était inconditionnel, celui de Baker avait un relent d’opportunisme. Baker se flattait d’être, selon ses dires, le fils d’un clergyman de l’Eglise anglicane ; lorsque, à la fin de sa carrière, il perdit le pouvoir aux Tsonga, il flirtait désespérément avec l’anglicanisme dans l’espoir de s’y maintenir. Baker était trop rusé pour fulminer longtemps contre les fautes morales des Tongiens de haute naissance. Moulton, qui se consacrait à une éducation morale et intellectuelle de haut niveau des chefs tongiens, hésitait beaucoup moins à dénoncer les fautes légères, sexuelles ou autres, à l’intérieur et à l’extérieur de son collège.
Les tensions qui se produisirent au sein du Comité missionnaire méthodiste australasien et de la Conférence, lorsque le roi des Tonga se détacha de Moulton pour resserrer ses relations avec Baker, créèrent de l’incertitude et aboutirent à un débat orageux. Moulton critiquait Baker ; il considérait que les méthodes par lesquelles il collectait des fonds et accroissait sa fortune personnelle étaient peu honorables et incompatibles avec une vocation de pasteur. Baker répondit en accusant Moulton d’essayer de jeter les Tonga dans les bras de l’Angleterre. Lorsque le roi donna aux Tonga, en 1875, une nouvelle constitution plus élaborée, Baker contribua, cette fois-ci de façon importante, à la rédiger. Henry Parkes, un politicien rusé de la Nouvelle-Galles de Sud, répondit à l’appel de Baker qui lui demandait conseil
. Dans cette constitution, la prééminence royale était garantie ; les pouvoirs des nobles étaient équilibrés par ceux des roturiers. Ce fut Baker également qui dessina le drapeau tongien. Toute cette activité de conseiller fut critiquée par ses collègues missionnaires qui la trouvaient déplacée ; ils pensaient en effet que leur président devait être un homme de Dieu, chargé d’une tâche spirituelle. La Conférence australasienne décida de procéder à une enquête approfondie concernant les accusations lancées contre Baker. Celui-ci justifia ses actes avec insolence. La Conférence se prononça finalement contre lui. Il fut destitué de sa charge de président en 1879 et rappelé des Tonga.

Le roi, offensé pas le traitement ainsi infligé à un homme en qui il avait confiance et dont il se servait, rappela Baker aux Tonga en 1880 et fit de lui son premier ministre. Les Conférences australasiennes firent savoir à Baker que l’acceptation d’une fonction politique par un ministre de l’Eglise était contraire au règlement méthodiste. Pour l’année 1880, elles nommèrent président du district des Tonga Jabez Bunting Watkin, puis le remplacèrent en 1881 par Moulton. Baker, qui avait donné sa démission de pasteur méthodiste, était résolu à garder dans ses nouvelles fonctions le pouvoir dont il avait besoin dans l’Eglise tongienne. Lorsqu’en 1885 une scission se produisit dans l’Eglise sur l’île de Ha’apai, berceau de la famille royale, Baker, avec l’appui du roi, proclama que les dissidents étaient le noyau d’une nouvelle Eglise, l’Eglise libre des Tonga. Cette dissidence, qui se séparait des méthodistes australasiens, se répandit rapidement dans tout l’archipel et devint l’Eglise officielle tongienne. Moulton, ses supérieurs australiens et un groupe de Tongiens fidèles aux méthodistes résistèrent au roi qui appelait tout le monde à se soumettre à l’Eglise libre qui venait d'être proclamée.
En 1887, le roi envoya des soldats pour imposer sa volonté. Les méthodistes restés fidèles furent durement persécutés. Certains d’entre eux, notamment quelques chefs qui demeuraient loyaux vis-à-vis de Moulton, furent exilés dans l’île de Koro aux Fidji. Moulton et les autres missionnaires blancs qui pouvaient avoir recours à la protection du Haut Commissaire britannique pour le Pacifique occidental restèrent à l’abri de ces actes de violence. J. B. Watkin avait de la sympathie pour les aspirations des Tongiens à avoir une Eglise indépendante ; il avait été blessé lorsque Moulton avait pris la place de président. Il devint président de l’Eglise libre et garda cette fonction jusqu’à ce que cette Eglise soit de nouveau réunie aux méthodistes en 1924. Baker, alarmé par l’intervention, en 1886, de la Haute Commission britannique dans le Pacifique occidental, agissant au nom de ses ressortissants aux Tonga, joua de ses relations allemandes contre les Britanniques, allant jusqu'à proposer - sans succès - l’envoi d'une canonnière allemande. En janvier 1887, au point culminant du conflit, un groupe de Tongiens essaya d’assassiner Baker
. Ils étaient poussés par le ressentiment et la haine qu’inspirait Baker dans le village de Mu’a, sur l’île de Tongatapu ; leurs motifs n’étaient pas directement commandés par leur fidélité au méthodisme. Le vieux roi - il avait quatre-vingt-dix ans - devint furieux. Il blâma les méthodistes pour cet outrage, le considéra comme une révolte et fit sauvagement fouetter un grand nombre de méthodistes.

Baker avait présumé de ses forces. Son administration incohérente était critiquée par J. B. Thurston, qui avait été nommé Haut Commissaire pour le Pacifique occidental en 1888. Le relations de Baker avec l’Eglise méthodiste et l’Eglise libre furent soumises à un examen soigneux et précis de George Brown, qui dirigeait une délégation méthodiste australasienne chargée de faire un rapport et de donner son avis sur la possibilité de réconcilier et de réunifier les deux Eglises. Brown suggéra de rappeler Moulton des Tonga, ce qui se fit en 1888, à la  demande de Moulton lui-même, comme prélude à de futures tentatives de conciliation entreprises par Brown en tant que délégué spécial de la Conférence générale méthodiste australasienne. Il s’efforça d’organiser cette réunion et de renouveler les liens de l’Eglise libre avec le méthodisme australasien. Baker tergiversa de façon évasive à propos de la seconde de ces propositions ; il disait que cela ferait échouer la première. Il avait encore l’oreille du roi. « Dans cette affaire, le roi est Mr Baker et Mr Baker est roi », écrivit Brown en 1884 au président de la Conférence australasienne
. Cependant, l’opposition à l’autorité autocratique de Baker croissait dans les Tonga elles-mêmes. « Ces pauvres gens ont assez souffert à cause de cet homme », dit confidentiellement Brown à Thurston. « Je suis absolument sonvaincu que le vieux roi lui-même ne regretterait pas de le voir partir
 ». En juillet 1890, Thurston expulsait Baker des Tonga pour deux ans par un ordre en conseil de la Haute Commission, en tant que sujet britannique nuisible au bon ordre dans le royaume
.
Le roi Tupou I mourut en 1893. Il avait autorisé le retour des méthodistes exilés aux Fidji. Moulton revint aux Tonga en 1895 et y fut président de l’Eglise méthosite pendant dix ans. L’Eglise libre, majoritaire, poursuivit son existence séparée sous le patronage royal jusqu’en 1924. Cette année-là, l’unification fut réalisée en grande partie grâce aux efforts conjugués de la reine Salote, qui venait de monter sur le trône et de Rodger Page, le président australien de l’Eglise méthodiste aux Tonga
. Au terme de cet accord, Page devint président de l’Eglise réunifiée qui prit le nom d’Eglise méthodiste libre des Tonga. J. B. Watkin, maintenant âgé, soutenu par un grand chef, Finau Ulukalala, se sépara de l’Eglise réunifiée. Il mourut en 1925 ; son Eglise libre qui poursuivit son existence avec 4000 membres, contesta sans succès devant les tribunaux tongiens la validité de l’union. En 1928, elle connut une nouvelle scission lorsque le chef Finau fonda encore une Eglise avec une partie de ses membres, connue sous le nom de l’Eglise des Tonga. La carrière mouvementée de Shirley Baker, tirant profit de la faveur royale dans ses débuts et plus tard dans sa vieillesse, imbriquée dans les rivalités de familles et de chefferies tongiennes, aboutit à la création de trois Eglises distinctes, toutes plus ou moins méthodistes en matière de doctrine. Toutes trois existent encore aujourd’hui. Baker se retira à Auckland où il perdit de l’argent. Il revint en 1897 pour s’établir à Ha’apai où on lui refusa le statut de pasteur de l’Eglise libre, puis il chercha à se faire ordonner dans l’Eglise anglicane. Les circonstances de ce retournement inattendu n’avaient rien de théologique.
Le successeur de Taufa’ahau, le roi Tupou II, offensa quelques-uns de ses sujets en renvoyant la princesse ’Ofa avec laquelle il était fiancé. Il rompit cet engagement pour épouser, à sa place, la princesse Lavivia. Des familles importantes, alliées à ’Ofa, se sentirent offensées et mécontentes. Avec son habilité coutumière à tirer parti des dissensions, Baker encouragea les protestataires
. Il les réunit en une Eglise qui se sépara de l’Eglise libre royale et qu’il appela Siasia a Vika ou Eglise de la reine Victoria. Puis il fit des sondages du côté de la Communion anglicane, prétendant qu’il était lui-même anglican d’éducation et d’inclination, recherchant la régularisation de sa situation dans les ordres anglicans. L’évêque de Dunedin en Nouvele-Zélande fut favorablement impressionné, correspondit avec Baker et essaya de convaincre ses collègues évêques de Nouvelle-Zélande (ainsi que l’archevêque de Cantorbury) que le troupeau de Baker devrait être reconnu et que Baker lui-même devrait être intégré par l’imposition des mains.
Les autres évêques de Nouvelle-Zélande restèrent de marbre devant les démarches de Baker. Un homme dont les titres étaient plus valables fit alors son apparition : l’évêque Alfred Wallis de Honolulu cédait à ce moment-là avec regret sa place dans cette ville à son successeur américain
. Wallis avait déjà eu des contacts avec les Tonga ; il y avait été en 1897 pour présider des services de confirmation pour les étrangers. Les membres abandonnés de la petite Eglise de Baker lui adressèrent une pétition lui demandant son aide. De sa propre initiative, il alla aux Tonga en 1902 pour s’occuper d’eux. Il se donna le simple titre d’évêque missionnaire des Tonga. Son statut canonique d’évêque était incontestable, mais sa prétention à une juridiction à l’intérieur de la Communion anglicane demeurait discutable. Evêque détaché, semblable à un oiseau de passage, il provoqua de longues discussions parmi les évêques anglicans, portant sur son autorité et son statut. Les négociations qui en résultèrent aboutirent en 1908 à la création du Diocèse de Polynésie, rassemblant les anglicans de Fidji et divers petits groupes encore plus éloignés ainsi que la petite Eglise que desservait Willis aux Tonga. A l’intérieur de cette structure, Willis devint évêque auxiliaire pour les Tonga. Un peu auparavant, Baker, auquel toutes les options politiques et religieuses étaient maintenant interdites, et qui était devenu pratiquement indigent, était mort désespéré à Ha’api en 1903. Un missionnaire adventiste du septième jour, qui était de passage, l’enterra. Ses filles ne purent trouver aucun autre ecclésiastique disposé à officier.
SAMOA
Aux Samoa l’Eglise de la LMS s’établit dans la plus grande partie du territoire comme la force religieuse dominante. Autour de 1900, les relations étroites qui existaient entre les matai et les pasteurs avaient été complétées à un niveau supérieur par des organismes de direction pour l’Eglise dans son ensemble : le Conseil des Anciens ou Au Toeaina et la Grande Assemblée ou Fono Tele, plus largement représentative, qui à partir de 1893 était formée de laïcs et de pasteurs. Ainsi, un système autochtone de délibération existait parallèlement au Comité des missionnaires LMS qui avait la charge du district. La richesse des villages samoans en produits du sol assurait localement l’entretien des pasteurs. Le maintien dans le système du Comité de district signifiait, du point de vue samoan, qu’une autorité centralisée ne pouvait tomber trop longtemps entre les mains d’un dirigeant local ; on pouvait de la sorte s’opposer dans l’Eglise au missionnaire blanc, si son autorité s’affirmait trop, mais celui-ci pouvait recevoir des éloges s’il savait s’opposer aux tendances de certains Samoans désireux de conquérir trop de pouvoir du type monarchique.
Le romancier Robert Louis Stevenson, qui s’établit aux Samoa dans les années 1890, considérait le rôle de l’Eglise dans la vie samoane avec plus de sympathie que les administrateurs et les commerçants du littoral à Apia
. Il se définissait lui-même comme un grand « partisan des missionnaires ». Le jugement qu’il portait sur les missionnaires LMS était le plus souvent amical. Il écrivit une fois qu’il préférait « l’excellent William Clarke à n’importe qui aux Samoa et à la plupart des gens dans le monde ». Il disait de Clarke que c’était « réellement un bon missionnaire qui avait l’avantage inestimable d’avoir été laïque avant d’être pasteur
 ». Clarke, qui présida le service funèbre de Stevenson, collaborait avec John Marriott et James E. Newell pour promouvoir les principes de base de l’Institut de Malua : « christianiser et ne pas angliciser
 » la société samoane grâce à la formation donnée aux pasteurs. Cette politique correspondait probablement au désir insistant des Samoans plutôt qu’à la sollicitude inventive de la mission. L’Institut de Papauta, situé de l’autre côté d’Apia par rapport à Malua - et dirigé avec le même respect pour la coutume samoane - prenait de l’importance comme école pour les filles et devint aussi une institution éducative importante du pays. Fondé par la LMS en 1890, alors que l’Allemagne commençait à exercer son influence politique et administrative aux Samoa, Papauta fut placé sous la direction conjointe de deux femmes, Valesca Schultze, originaire d’une famille aristocratique du Brandenbourg en Allemagne, et Elizabeth Moore. Leur association donna de bons résultats. Pour entrer à Papauta, priorité était donnée aux filles des matai. Beaucoup de jeunes femmes qui y avaient étudié, épousèrent plus tard des pasteurs formés à Malua. Une compréhension très juste de l’ordre social samoan, la grâce et la créativité de groupe étaient les valeurs qui prévalaient. Miss Schultze assurait un contact naturel avec les colonisateurs allemands, Miss Moore avec les Britanniques.
Dans les villages samoans apparurent deux signes qui témoignaient des goûts prédominants du protestantisme anglais de cette époque : de grandes églises en style pseudo gothique et le rituel mystérieux du cricket, adapté au goût des Samoans. Les Samoans sont des constructeurs et des athlètes. Leur désir de rivaliser avec les églises de style victorien tardif de la vie ensoleillée de Sydney ou de la cité enfumée de Birmingham semble avoir trouvé une réponse dans les plans proposés par les missionnaires. Ce caractère persiste dans les églises de ciment semblables à des cavernes telles qu’on les construit encore aujourd’hui et qui contrastent avec les fale samoans qui les entourent, édifiés avec les matériaux du pays et dont le plan est traditionnel : des maisons et des salles de réunion largement ouvertes et surmontées de toits arrondis. Le cricket, cette distraction séculaire des Anglais, se transforma profondément lorsqu’il fut adopté par les Samoans. Les parties duraient des semaines, mobilisaient des villages entiers et il fallut des règlements de la mission pour les abréger. Les battes ressemblaient à des massues, l’importance de l’équipe et la durée du match étaient en principe sans limites, l’ardeur manifestée par l’esprit d’équipe n’avait rien à voir avec la tasse de thé et les sandwiches au concombre du Club de Cricket de Marylebone
. Aux Samoa, le christianisme et la culture furent de plus en plus étroitement liés. Avec fermeté et la plupart du temps avec courtoisie, le peuple samoan choisissait ce qu'il souhaitait recevoir des gouvernements et des missions étrangers. Les critères de la foi et de la morale étaient puisés aux sources congrégationalistes méthodistes et catholiques ; la vie intérieure des Eglises était, de façon croissante, samoane et destinée aux Samoans.
12. DESTIN PARTICULIER DES EGLISES
DU PACIFIQUE II
FIDJI - KIRIBATI – VANUATU.-
NOUVELLE-CALÉDONIE - SALOMONS

A LA MÊME ÉPOQUE, le méthodisme fidjien évolua sans connaître les crises et les divisions de son Eglise-mère aux Tonga sous le règne de Baker, Moulton et du roi George Tupou I. Aux Fidji, l’enthousiasme qui accompagna la première conversion des îles s’apaisa en produisant une organisation sérieuse, un moralisme et une association parfois difficile entre la domination des missionnaires blancs et l’attitude rétive des grands chefs
. Les succès de la mission méthodiste avaient été affectés par les guerres et la victoire finale de Cakobau. Pendant les quelques années qui suivirent la conversion de Cakobau, l’influence de l’Eglise sur les autres parties de l’archipel, au-delà de Bau et Rewa, fut fortement teintée par le style de Bau tandis que le gouvernement de Cakobau essayait, sans succès, de gouverner les Fidji comme un royaume indépendant. Après que cette tentative eût échoué, Cakobau et un groupe rassemblant les plus grands chefs remit en 1874 l’autorité suprême à la reine Victoria en déclarant qu’il y avait un désir général « d’assurer le développement de la civilisation et du christianisme et l’accroissement du commerce et de l’industrie
 ». Le conseiller de Cakobau à l’époque de sa conversion, Joseph Waterhouse, était un homme du Yorkshire capable et tout d’une pièce ; il croyait qu’il fallait aider les Fidjiens à devenir pleinement les égaux des missionnaires dans une Eglise qui fût la leur. A partir de 1855, date à laquelle le directeur de la mission passa du Comité britannique au Comité missionnaire méthodiste australien, Waterhouse n’éprouva aucune sympathie pour les missionnaires qui arrivaient et avaient été formés en Australie. Leurs méthodes autoritaires ne témoignaient pas d’une confiance semblable à la sienne dans les aptitudes des pasteurs fidjiens et des missionnaires tongiens à assumer une plus grande responsabilité dans la direction de l’Eglise.
Frederick Langham, né en Tasmanie, devint l’homme fort de la mission dont il fut le président pendant le dernier quart du XIXe siècle. A la différence de Waterhouse qui était né dans un presbytère, Langham était le fils d’un entrepreneur. Jeune encore, il avait visité l’Angleterre et avait été ensuite instituteur à Castlemaine (Victoria) avant d’aller aux Fidji et d’être ordonné. Sir Arthur Gordon, un patricien qui fut le premier gouverneur des Fidji, était irrité de la grande influence qu’avait Langham aux Fidji ; il l’appelait « le cardinal
 ». Gordon idéalisait les chefs fidjiens, semblables, à ses yeux, aux chefs des Highlands écossais et des familles nobles ; il s’efforçait de cultiver les relations qu’il avait avec eux ; Langham, lui, les connaissait plus intimement dans le cadre de l’Eglise. Il disposait de contacts directs dans les villages comme dans les familles de grands chefs. Il avait une forte influence sur Bau. Toute la carrière de Langham fut marquée par un conflit d’autorité entre l’Eglise et l’administration fidjienne mise en place par le gouvernement colonial. Son collègue Lorimer Fison, qui avait reçu une éducation supérieure à la sienne, occupait une position intermédiaire entre Langham et Waterhouse qu’opposait un amer conflit. Waterhouse encourageait les Fidjiens et les Tongiens qui demandaient à être représentés sur un pied d’égalité avec les missionnaires européens dans les organes dirigeants de l’Eglise ; Langham y était hostile. Fison faisait l’arbitre en recommandant une évolution progressive vers l’égalité complète. Ses études à Cambridge lui fournirent des critères pour l’étude de la structure sociale fidjienne et de la possession des terres. Les observations de Fison et ses savants rapports fournirent les bases d’une formulation acceptée par le gouvernement en ce qui concerne les droits collectifs des propriétaires du sol - droits inaliénables hérités des ancêtres. Disciple de l’ethnologue américain Lewis Henry Morgan, il interprétait ce qu’il trouva aux Fidji comme une variété du communisme primitif, avec des modes de transmission qu’il pensait universellement présents dans « l’échelle ascendante » des sociétés humaines. Ces notions utilisées par Darwin et Engels se trouvèrent ainsi associées avec une théologie chrétienne « à préoccupation sociale » - une théologie plus large que le méthodisme classique des prédécesseurs de Fison dans la mission - qui laissait cependant toute son importance à la recherche de la sainteté et de la perfection personnelle
.
Le conflit qui opposait Langham à Waterhouse prit fin lorsque ce dernier disparut dans un naufrage au large des côtes de la Nouvelle-Zélande en 1881. La mort de l’auteur du livre The King and People of Fidji (Le roi et le peuple des Fidji), dont l’activité avait atteint son point culminant avec la conversion de Cakobau, marqua le passage à un mode de direction différent émanant des colonies australiennes. Langham aussi bien que Fison furent ordonnés dans le nouveau contexte ; ils cessèrent de se tourner vers Londres ; leurs ordres de marche venaient désormais de Sydney et de Melbourne. Il y avait une certaine rudesse dans la personnalité dominatrice de Langham ; il était solide, dogmatique, anti-papiste et combatif. Les frottements des méthodistes avec l’administration avaient souvent pour point de départ leur connaissance plus grande des réalités fidjiennes, connaissances qu’ils acquéraient dans la vie de l’Eglise. Mais le style dynamique de la plupart des nouveaux missionnaires australiens issus des classes moyennes se comparait de façon défavorable aux yeux des chefs fidjiens à l’urbanité des administrateurs britanniques - et au développement des missionnaires précédents de la qualité de Calvert, Lyth et Hunt. Sous la présidence de Langham, à la piété évangélique - centrée sur la personne du Christ et la communion avec Dieu - succéda, dans une large mesure, le moralisme, avec la mise en vigueur rigide de punitions pour les excès de boissons et les fautes sexuelles. De nombreux chefs fidjiens sentaient ce changement et s’en irritaient. Bien que la plupart fussent membres de l’Eglise de Cakobau, l’anglais qu’ils parlaient et leurs préférences sociales témoignaient de l’influence de Sir Arthur Gordon et de ses successeurs. Au début du XXe siècle, à l’époque de l’impérialisme édouardien, le gouvernement colonial avait un pouvoir accru parmi les chefs et dans les villages ; les missionnaires blancs australiens, eux aussi, obéissaient plus volontiers à ce qui venait du palais du Gouverneur, faisant preuve d’un patriotisme sans esprit critique à l’égard de l’empire sur lequel le soleil ne se couchait jamais.
La continuité de la vie de l’Eglise méthodiste fidjienne était assurée au niveau des districts et des villages. La traduction par Lorimer Fison de l’autobiographie de Joeli Bulu rend compte de cette continuité tout au long des souvenirs personnels dictés par l’auteur
. Né à Vava’u, aux Tonga, aux environs de 1810, Bulu devint chrétien en 1833, sous l’influence de la prédication de Peter Turner. Il rapportait l’expérience qu’il fit de l’ébranlement causé par le grand réveil de 1834 dans les Tonga du nord. Il disait de sa propre conversion au christianisme :

« Je marchais avec les garçons de notre ville. C’était une belle nuit; tandis que je regardais le ciel où brillaient les étoiles, cette pensée me frappa soudain : "Oh ! quel beau pays ! Si les paroles que l’on nous a adressées aujourd’hui sont vraies, alors ces gens lotu sont vraiment heureux " ; car je  voyais la terre plongée dans la nuit et l’obscurité, tandis que les cieux étaient clairs et brillaient d’un grand nombre d’étoiles ; et mon âme éprouva le profond désir de parvenir à ce beau pays. « Je veux lotu, dis-je, pour que je puisse vivre parmi les étoiles
 ».
Bulu vint aux Fidji avec Calvert. Il était aux côtés de John Hunt à Rewa et plus tard à Viwa au moment du réveil et de la conversion de Varani. Il passa huit ans sur la petite île d’Ono dans l’archipel de Lau, où il fut ordonné et dont on lui donna la responsabilité. « Je viens à penser qu’Ono est un petit paradis », disait-il
. Il travailla à deux reprises à Nadi sur la côte ouest de Vanua Levu, où sa double allégeance - envers ses propres chefs tongiens et envers la mission - fit qu’il ne put éviter d’être soupçonné d’avoir été mêlé aux guerres de Wainiqolo, le complice tongien de Ma’afu. Entre 1863 et 1866, à la suite de la mort de sa première femme, il eut la responsabilté d’un centre de formation pour les pasteurs et les évangélistes fidjiens à Waikava (Fawn Harbour) sur Vanua Levu
. Il forma des catéchistes fidjiens pour développer dans une grande partie de l’archipel l’organisation et le fonctionnement des groupes de paroisses, travail qu’il connaissait bien. Nous avons quelque idée des liens fraternels qui existaient aux Fidji entre les premiers missionnaires tongiens et fidjiens, par les noms d’un groupe de trente d’entre eux qui signèrent en 1869 un message adressé à leur président William Moore à l’occasion de son départ
. En 1865, alors que Bulu était à Waikava, une centaine de villages fidjiens, soit environ dix mille personnes, se convertirent au christianisme
. La plus grande partie du travail difficile au niveau local était fait par des catéchistes du type de ceux qu’il formait. Le catéchiste (ou Vakatawa) est aujourd’hui encore une figure importante dans la vie d’église du village ; son nom le désigne comme la sentinelle du lotu.
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La seconde femme de Bulu, Akesa, était une Fidjienne de Vanua Bavalu, dans l’archipel de Lau, quartier général de Ma’afu, où l’influence des îles Tonga était forte. A l’époque de ce second mariage, il était devenu un élément de la vie fidjienne. Lorsqu’il décrivait de quelle manière deux chefs païens procédaient pour faire la paix avec lui, lui offrant, comme c’était de tradition, une dent de baleine (tabua), il disait : « Ils ont embrassé mes mains et les ont reniflées, selon notre coutume aux Fidji et aux Tonga
 ». Son bras portait les cicatrices faites par les dents d’un requin lors de son premier ministère à Rewa ; le requin le mordit à la cuisse alors qu’il nageait dans la rivière après avoir joué avec un groupe de garçons et un jeune chef qui s’amusaient à pousser dans l’eau des pirogues de la taille d’un jouet. Le requin lâcha sa jambe pour le mordre au bras. Bulu devint furieux et l’attaqua à son tour. Il enfonça sa main dans la gorge du requin, le souleva hors de l’eau et le tira sur le rivage où il tomba évanoui
. Bulu se remit de ses blessures et put vivre encore des années tranquilles à Bau comme aumônier de Cakobau. C’est là qu’en 1875, Miss Constance Gordon Cumming, une invitée du gouverneur, « une femme grande, pas très jolie et un véritable globe-trotter
 », parla de lui en s’extasiant :

 « Les traits de son visage sont beaux, son teint est brun clair, il a des cheveux gris et une longue barbe soyeuse. Il correspond tout à fait à l’idée que je me fais de ce que devait être Abraham, et il vaudrait une fortune pour l’artiste désireux de faire l’étude d’un patriarche
 ».
Miss Gordon Cumming assista aux derniers jours de Bulu et à ses funérailles en mai 1877. « Il a été le précepteur particulier du vieux roi, écrivait-elle, et il a connu bien des jours difficiles avec celui-ci comme avec tous ses nombreux fils et filles, de beaux enfants à la personnalité difficile. Ils lui sont tous très attachés, et quelques-uns ne le quittent plus, l’éventent ou veillent à côté de lui
 ». Lady Gordon, la femme du gouverneur, lui envoya « des jujubes et des bonbons acidulés ». Il fut enterré à Viwa à côté de son ami John Hunt. Les tombes de beaucoup d’autres pasteurs et instituteurs fidjiens et tongiens, qui étaient ses amis, ont disparu sous l’effet des cyclones ou sont perdues au milieu des broussailles.
Lorsque Bulu mourut, quelques-uns des évangélistes les plus capables des Fidji étaient en train de partir pour la Nouvelle-Bretagne. Mais aux Fidji même, la deuxième génération de chrétiens montrait moins d’ardeur. La mission se heurtait à des problèmes dans l’intérieur montagneux de Viti Levu, une région où l’on se méfiait de l’influence de l’île de Bau. En 1867, Thomas Baker fut assassiné et mangé alors qu’il essayait d’introduire le christianisme dans cette région, probablement pour n’avoir pas fait à l’avance une reconnaissance sérieuse, et par manque de tact vis-à-vis de la culture locale. En 1874, l’année de la cession des Fidji à la Grande-Bretagne, Joeli Bulu et trente autres missionnaires insulaires se heurtèrent vivement à Langham parce qu’ils avaient été exclus de la réunion de district de l’Eglise qui prenait chaque année les grandes décisions
. En fait, ils avaient de grandes responsabilités et faisaient la majeure partie du travail de pionnier. La partie occidentale de Viti Levu resta non-évangélisée jusqu’à une date aussi tardive que 1890. Aux Fidji, comme dans de nombreuses régions du Pacifique, la religion traditionnelle provoqua parfois des réactions. Au cours des années 1880, un culte pittoresque appelé Tuka se répandit parmi les montagnards mécontents de Ra et de Wainimala. Ce culte combinait des éléments de l’ancienne religion païenne avec une attente messianique vaguement chrétienne. Il était dirigé par un petit homme dynamique à la peau ridée, Dugumoi, connu sous le nom de Na Vosa Vakadua (« je ne parle qu’une fois »). Les risques de mouvements séditieux et d’hérésies que comportait ce culte émurent à la fois la mission et l’administration coloniale : il fut réprimé par la force
.
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L’île de Rotuma, située à trois cents miles au nord, fut une cause d’inquiétude supplémentaire pour les méthodistes (et aussi pour les catholiques). Ses premiers missionnaires avaient été deux évangélistes laissés par John Williams en 1839 alors qu’il faisait son dernier voyage pour aller à Vanuatu. Rotuma a une langue et une culture particulières, différentes de celles de Fidji et du reste du Pacifique. Les évangélistes méthodistes tongiens et les Samoans de la LMS avaient fait de lents progrès, même lorsqu’en 1841 la responsabilité de Rotuma avait été confiée par un accord mutuel aux seuls méthodistes. Les chefs du sud et du nord de cette île montagneuse densément boisée s’étaient longtemps combattus. Lorsque les missionnaires catholiques arrivèrent en 1847, la perspective de voir des différences religieuses s’ajouter à l’animosité traditionnelle ajouta à la complexité de la situation. Le père Pierre Verne et les membres du groupe de pionniers maristes qui l’accompagnaient se retirèrent en 1853. Les catholiques ne revinrent pas avant 1868. Les évangélistes fidjiens, sous le contrôle de missionnaires méthodistes qui leur rendaient de temps en temps visite, travaillaient à Rotuma avec des résultats statistiques médiocres. Cependant, entre 1859 et 1864, un Rotuman nommé Serupapeli (Zorobabel), qui était devenu chrétien et qui se servait d’une traduction de l’évangile de Matthieu en rotuman, entreprit d’enseigner la lecture à d’autres Rotumans ; il leur communiqua la foi chrétienne et organisa une Eglise locale selon les principes méthodistes. Il s’opposa aux prêtres de la religion traditionnelle de l’île et devint le pionnier efficace d’une fidélité durable au christianisme méthodiste, surtout dans les districts de l’ouest et du nord de l’île. En 1864, William Fletcher, de la mission méthodiste des Fidji, arriva dans l’île pour y résider avec quatre évangélistes fidjiens. Le retour de la mission catholique avec des catholiques rotumans, qui avaient été formés à Wallis et Futuna, eut pour résultat de polariser de vieilles inimitiés entre les districts, ce qui conduisit en 1871 et en 1878 à des combats furieux entre catholiques et protestants. Ces guerres étaient souvent encouragées par les missionnaires européens des deux camps, dont les sentiments venimeux contribuaient aux conflits. En 1878, un dernier combat acharné opposa méthodistes et catholiques qui dès lors vécurent à Rotuma dans un état de paix précaire. L’île fut rattachée administrativement aux Fidji en 1881, mais elle garda son caractère propre. Les Eglises, aujourd’hui réconciliées, furent rattachées de façon permanente aux communautés méthodistes et catholiques des Fidji
.
Aux Fidji même, la diversification religieuse s’accrut au cours des années 1880 et 1890. A Levuka, la première capitale de la colonie, William Floyd
, un Irlandais anglican tractarien, qui était l’aumônier des résidents blancs, chercha à établir des liens avec d’autres anglicans dans le Pacifique, en particulier avec les évêques de Mélanésie, qui réagirent avec prudence à ces démarches. Levuka était un centre pour les navires qui faisaient la traite de main-d’oeuvre mélanésienne. En accord avec les méthodistes
, Floyd et ses successeurs s’interdirent tout essai de conversion de Fidjiens à l’intérieur du territoire des Fidji ; pourtant quelques grands chefs, qui n’aimaient pas le moralisme méthodiste et l’absence de cérémonial, se rattachèrent peu à peu à l’Eglise anglicane. Les travailleurs migrants des plantations venus des îles Salomon, et plus tard quelques convertis parmi les travailleurs indiens, vinrent grossir dans l’Eglise le noyau formé par les colons. Lorsque le diocèse de Polynésie prit forme en 1908.- diocèse dont l’évêque résidait à Suva - les anglicans des Fidji s’associèrent à la petite Eglise de l’évêque Willis aux Tonga et à des groupes dispersés aux Samoa et Kiribati. Mais le changement le plus important pour la vie religieuse des Fidji survint en 1879, lorsqu’on fit venir de l’Inde des travailleurs sous contrat pour les plantations. L’hindouisme et l’islam pénétrèrent aux Fidji avec cette nouvelle vague de population, qui au XXe siècle, a transformé le pays pour en faire une communauté multiculturelle dans laquelle presque la moitié de la population est d’origine indienne.
Les méthodistes commencèrent à travailler parmi les migrants en 1892
 ; un catéchiste indien, originaire des Provinces Unies qui, curieusement, portait le nom de John Williams, entreprit un travail lent et difficile dans l’île de Viti Levu, aux environs de Nausori. En 1897, Hannah Dudley, une Australienne obstinée aux convictions évangéliques conservatrices, qui s’était préparée en Inde, commença à se consacrer aux familles indiennes de la ville et des environs de Suva, aidant infatigablement les pauvres ; elle se fit végétarienne pour renforcer la crédibilité de son action. L’œuvre à laquelle elle donna tous ses soins, souvent de façon combative, jusqu’en 1912, ne fut pas prise au sérieux au début par les autorités missionnaires méthodistes de Fidji. Le nombre des Indiens installés aux Fidji qui devinrent chrétiens fut toujours très réduit. Avec de remarquables exceptions telles que John Wear Burton, Richard Piper et W. R. Steadman, les missionnaires méthodistes australiens qui travaillaient parmi les Indiens immigrés se conformèrent à l’attitude dominatrice de leurs collègues à l’oeuvre parmi les Fidjiens. Entre 1900 et 1924, sous la présidence d’Arthur James Small, la mission s’en remit par principe aux vues de l’administration britannique et de la Compagnie coloniale de raffinage du sucre, basée en Australie, ne se préoccupant guère des aspirations culturelles, spirituelles et politiques de ces nouveaux voisins venus du sous-continent indien.
L’EGLISE CATHOLIQUE DES FIDJI se développa lentement
. Au début de leur mission, les pères maristes, accablés par la pauvreté et mal ravitaillés, ne pouvaient pas compter sur un contingent important de missionnaires autochtones pour les aider. Avec l’assistance de leurs frères laïcs, eux aussi célibataires, ils ne se laissèrent déloger ni par une opposition locale qui dura des années ni par les préjugés des protestants. Leur premier dirigeant, Jean-Baptiste Bréhéret, né en Vendée, passa quarante-quatre ans aux Fidji ; c’était un missionnaire infatigable et passionné de navigation, mais un médiocre organisateur. L’évêque Bataillon l’amena en 1844 à Lakeba ainsi que François Roulleaux-Dubignon : l’évêque était alors animé par l’espoir renouvelé de voir les maristes progresser en Océanie centrale de façon concertée. Le navire qui amenait les prêtres était commandé, depuis les Tonga, par Charles Simonet, un Français catholique, ami de la mission. Deux convertis de l’archipel de Lau, dont l’un avait été baptisé au dernier moment aux Tonga, les précédaient. Le navire de Simonet amenait aussi deux catéchistes wallisiens, Pako et Apolonia. Lorsqu’ils arrivèrent à Lakeba, le grand chef Tui Nayau, qui avait à ce moment-là auprès de lui le chef tongien Finau, refusa de les héberger ou même de les protéger. Ils allèrent à Manuka où ils furent à peine mieux reçus. Ils firent une nouvelle tentative à Lakeba, et apprirent là que l’un des deux convertis catholiques qui les avaient précédés aux Fidji, le catéchiste Mosese, avait fait défection et était passé aux méthodistes. Leurs difficultés s’accrurent ; les Tongiens du chef Finau mirent au pillage leurs cultures vivrières et abattirent leur maison à coup de pierres. Rouleaux souffrait d’une grave dysenterie ; Bréhéret se blessa à la jambe et il devait rester boiteux jusqu’à la fin de ses jours. Lyth et Calvert, que la médiocrité des ressources matérielles des maristes laissaient froids, les appelaient « des vagabonds sans ressources
 », mais leur aversion pour les papistes était moins grande que leurs sentiments de pure et simple humanité ; ils vinrent à leur aide en leur fournissant des médicaments. Ce fut de leur part, dit Bréhéret, « d’une très grande bonté
 ». La situation dangereuse dans laquelle il se trouvait avec ses compagnons tout au long de l’année 1846 se compliqua en 1847 lorsqu’un contingent de guerriers tongiens de Ma’afu arriva à Lakeba. Ceux-ci apportaient, comme le dit un historien catholique, « la conversion par la massue et la crosse du fusil », jusqu’à ce que « enfin tout le groupe des îles de Lau se trouvât ainsi converti à la secte wesleyenne
 ».
Les malheurs de Bréhéret à la tête de la mission durèrent pendant onze années au moment même où l’aide qu’il pouvait attendre de la Compagnie océanienne fit défaut et où le grand projet de Colin pour une expansion missionnaire se trouva réduit de façon drastique. A partir de 1851, date à laquelle Bataillon lui amena trois nouveaux missionnaires et trois frères auxiliaires, Bréhéret, qui était un homme aimable, légèrement excentrique et en général apprécié par tout le monde, se mit à naviguer vers l’ouest sur son petit bateau en circulant habilement entre les récifs sous-marins. Lorsque Bataillon, sur ses conseils, alla essayer de s’assurer un accueil favorable à Bau, il fut repoussé. Des stations furent établies à Wairiki sur l’île de Taveuni et à Rewa ; toutes deux durent être évacuées. Il restait l’espoir de se maintenir à Levuka. Lorsqu’en 1855 Bataillon revint, il y réunit ses missionnaires pour faire l’évaluation de leurs rapports, tous décourageants. Cette année-là, la bataille de Kaba fut gagnée par Cakobau avec l’aide des Tongiens. La conversion de Cakobau au christianisme méthodiste, qui était imminente, faisait craindre aux catholiques l’application d’« une sorte de vernis méthodiste
 » à une multitude de convertis de pure forme qui suivraient l’exemple de leurs chefs. Il semblait ne rester aux catholiques que des motifs de découragement. Mais avec opiniâtreté, Bréhéret et deux autres prêtres ainsi qu’un frère laïc, s’installèrent à Levuka pour une nouvelle tentative. Ils construisirent une petite goélette, Vola Siga (Etoile du Matin) et trouvèrent deux baleinières pour travailler dans les villages de la côte. « La terre et la mer pour le travail, le ciel pour le repos » déclarait Bréhéret alors qu’il naviguait « avec une main sur le gouvernail et l’autre sur son chapelet
 ». Les missionnaires se remirent au travail à Rewa et sur les côtes de Verata dans l’île principale. Ils visitèrent les îles de Lomaiviti, les plus proches de Levuka, Taveuni, l’extrémité occidentale de Vanua Levu, l’archipel des Yasawa, Kadavu et de nouveau les îles de Lau. Après deux années de travail, ils recensaient deux cent deux conversions.
En 1861, Bataillon fit ce qui devait être la dernière de ses cinq visites. A cette époque, quatre mille personnes suivaient un catéchisme catholique, et cinq cents avaient reçu le baptême. En 1863, la station de Waikiri sur l’île de Taveuni rouvrit avec l’aide du souverain de l’époque - le chef Golea, puissant et fantasque - qui avait combattu avec succès les guerriers méthodistes tongiens qui envahissaient son royaume de Cakaudrove. Bréhéret fut nommé préfet apostolique pour les Fidji ; cette nomination était un prix de consolation pour un pionnier qui, manifestement, n’avait pas les capacités administratives pour être nommé évêque, comme le souhaitaient ses collègues. Avec son crâne chauve, sa barbe en broussaille, sa vieille soutane et son sourire doux, il apparaît dans le portrait qu’on a de lui
 comme un vieux de la vieille, au visage buriné et attachant dont se souvenaient avec affection à Levuka, après sa mort en 1898, aussi bien les pieux méthodistes que les mauvais garnements sans foi ni loi - un saint homme, cuit et recuit par le soleil, les embruns et le vent. La ville tout entière se déplaça pour ses funérailles.
Les dernières années où Bréhéret fut préfet apostolique laissaient pressentir la consolidation de l’œuvre
. En 1868, le frère Stanislas, l’entrepreneur de la mission, édifia à Rewa la première église en dur. Une autre suivit à Levuka en 1878. En 1881, des institutions scolaires commencèrent à fonctionner à Lomere et Suva. Sœur Marie de Jésus, supérieure des Sœurs missionnaires de Marie qui arrivèrent aux Fidji en 1882 et furent les premières religieuses dans cette région, ouvrit des écoles pour les filles et les garçons à Loreto sur l’île d’Ovalau en 1885 et 1886. La route était ainsi ouverte pour l'arrivée du premier évêque. Ce fut Julien Vidal, un dirigeant et un organisateur, franc et d’esprit pratique, qui venait de la mission mariste des Samoa. Il fut consacré en 1888, après que Bréhéret eût démissionné de ses fonctions de préfet apostolique. Vidal amenait avec lui à Suva les frères enseignants maristes et les sœurs de Saint-Joseph de Cluny. Dans les années 1890, il projeta et construisit sa cathédrale du Sacré-Cœur, utilisant pour cela du grès Pyrmont qu’il fit venir de Sydney. Une mission catholique pour les immigrants indiens commença en 1895 ; deux missionnaires furent envoyés en Inde pour y apprendre l’hindoustani. Vidal fit aussi venir aux Fidji le père Pierre Joseph Emmanuel Rougier
, controversiste, spéculateur et homme d’affaires qui se distingua comme missionnaire à Rewa et Namosi, polémiqua dans les journaux avec des méthodistes anti-catholiques horrifiés par la mise à feu d’un stock de vieilles Bibles à Naililili dans le delta de la Rewa
, et qui en fin de compte, quitta les Fidji et les maristes, fuyant un scandale menaçant pour aller faire fortune dans les affaires à Papeete. A Suva, Vidal fit flotter les couleurs françaises ; le gouverneur lui demanda de les amener. Il étendit et affermit la cause catholique jusqu’à sa mort en 1922. Les missionnaires français furent remplacés par des Irlandais dans un grand nombre de paroisses et d’institutions. Des communautés de frères et de sœurs auxiliaires fidjiens se sont répandues à travers l’archipel au cours du présent siècle. L’Eglise catholique, aussi profondément enracinée dans les villages que le sont les méthodistes, et ayant aujourd’hui à sa tête un archevêque fidjien, est devenue par son importance la seconde institution chrétienne du pays.
KIRIBATI
A KIRIBATI, DES RIVALITÉS divisèrent le christianisme à partir de 1888 lorsque les missionnaires catholiques du Sacré-Cœur arrivèrent, envoyés par leurs supérieurs de l’île de Thursday. Leurs premiers adversaires protestants étaient conduits par des missionnaires américains qui supervisaient les Hawaiiens de l’Association évangélique. Alfred Walkup
, un ancien boxeur de San Francisco capable de supporter des voyages de longue durée, en était la figure dominante. Il aimait particulièrement les étudiants Kiribati qu’il avait formés comme évangélistes et placés dans le nord de Kiribati. Il avait compris que le moment était venu pour les Hawaiiens de céder la place à des dirigeants locaux. Le « capitaine Walkup », comme l’appelaient les autres Blancs, commanda d’abord la goélette Morning Star et plus tard le Hiram Bingham, navire à vapeur. Il ne s’attarda pas à une île particulière. Son âme de protestant énergique était irritée par l’activité catholique auprès de ses évangélistes. Il ne se défendait pas seulement aves ses poings ; il espérait que Kiribati deviendrait une sphère d’influence américaine, en particulier après qu’il eût appris que les missionnaires catholiques, peu après leur arrivée, avaient reçu la visite d’une canonnière française, le Fabert. En 1909, Walkup fit l’acquisition d’un nouveau Hiram Bingham. Cette année-là, le bateau sombra dans un terrible coup de vent au cours d’un voyage alors qu’il revenait de Banaba (Ocean Island). Un Banabien nommé Teta raconta de manière pittoresque les privations endurées par Walkup et un groupe de neuf survivants sur le canot de sauvetage surchargé qui, au cours d’un voyage épique, dériva pendant trois cent miles jusqu’à Ebon dans les îles Marshall. A l’arrivée, Walkup mourut d’épuisement
. L’œuvre de l’ABCFM dans le nord de l’archipel fut reprise par la LMS pendant la première guerre mondiale.
Les pionniers catholiques, missionnaires du Sacré-Cœur (MSC), étaient le père Edouard Bontemps, originaire de Niort dans le Poitou et le père Joseph Leray des environs de Nantes, accompagnés du frère Conrad Weber. Ils débarquèrent à Nonouti en 1888 et dirent leur première messe le 10 mai. Ils venaient des Samoa pour répondre à des appels de petits groupes de travailleurs Kiribati des plantations, devenus catholiques à Tahiti et qui étaient revenus chez eux dans les îles de Nonouti, Beru et Abemama. Franck Even, un commerçant français catholique de Nikunau, promit son appui ; il fournit un terrain pour y édifier une petite chapelle, terrain qu’il légua à la mission lorsqu’il mourut en 1892. Le petit groupe qui avait invité la mission, assiégé par ses voisins protestants indignés, n’offrait à Bontemps, chef de la mission, qu’une base de départ réduite. Il commença immédiatement à travailler à Nonouti, circulant à pied, et s’efforçant de détourner de l’hérésie des protestants qui ne l’étaient que de nom, pour les amener à l’Eglise. Leray s’installa à Nikunau. Ils se heurtèrent à l’obstination de pasteurs samoans de la LMS qui étaient déjà au travail dans les îles centrales, et avaient été bien instruits aux Samoa des périls du papisme. Les Samoans combattaient les catholiques en disant aux protestants de ne pas faire de commerce avec Frank Even, qui vit ses affaires en souffrir.
Dans les six premières années, les fondateurs de l’Eglise catholique de Kiribati, gênés par leur petit nombre, une mauvaise santé et l’absence d’un bateau qui leur appartînt, luttèrent avec peu de succès. En 1893, lorsque les îles Gilbert se trouvèrent comprises dans les limites du vicariat de Nouvelle-Bretagne qui venait d’être institué sous la direction de l’évêque Couppé, Bontemps partit pour l’Europe afin de recruter de nouveaux missionnaires et notamment huit religieuses, les premières d’un grand nombre de femmes dont l’activité fut un prodige de patience dans des conditions de dur isolement. Lorsque Bontemps revint, accompagné de ces renforts, il reçut deux chocs inattendus : il commença à souffrir de troubles sérieux des reins et du foie ; puis, en 1896, l’annonce arriva que Leray avait été nommé, par dessus sa tête, comme le premier évêque (vicaire apostolique), ce qui n’était pas pour améliorer sa santé
 », mais était, comme le dit celui qui rapporta sa déception, « pour le bien de son âme ». On rapporte qu’en dépit de sa dévotion et de l’excellent travail qu’il fit pendant son absence de trois ans en Europe, Bontemps avait un caractère bouillant, qu’il était « dominateur, un peu égocentrique », et qu’il « manquait de sens pratique
 ». Leray, qui dénombrait 5300 catholiques en 1894, tendait à être d’accord avec la politique de Bontemps, qui consistait à baptiser largement et rapidement. « Nous n’avons pas à louer leur méthode
 », remarque Ernest Sabatier, l’un de leurs successeurs, dont la politique consistait à faire suivre ces baptêmes par un catéchisme approfondi. Bontemps, un pionnier dont la personnalité avait quelque chose de pathétique, mourut en 1897, laissant Leray livrer bataille à W. Telfer Campbell
, le commissaire résident britannique, ainsi que « contre les protestants, contre le diable et son engeance
 ». Campbell, dont on prétendait qu’il était orangiste, se comporta en réalité avec une égale sévérité envers les catholiques et les protestants, surtout à cause de leur tendance à s’assurer le contrôle des affaires séculières des habitants qui étaient, en termes de droit civil, ses administrés.
Sabatier laissa un portrait mémorable de l’évêque - un pasteur plein de tendresse pour son troupeau, mais un fléau brutal pour les loups rôdant autour de sa bergerie. Leray souffrait d’une hernie et il avait de l’asthme. Il était incapable de se tenir en équilibre sur une bicyclette, ne s’intéressait strictement qu’à ses devoirs de prêtre et se flagellait avec un petit fouet et une chaîne afin d’obtenir des grâces pour la mission. L’évêque ne put jamais parler un bon anglais ; il parlait « un gilbertin de sa fabrication
 ». Ses bizarreries qu’accentuait sa vie sur un atoll isolé lui gagnèrent la soumission affectueuse et souvent amusée de sa rude communauté d’insulaires catholiques. « On ne pouvait pas refuser l’aumône à ce pauvre évêque missionnaire », écrivait Sabatier
. Bien des pères et des frères qui travaillaient avec lui furent également façonnés par leur environnement jusqu’à en avoir des manies comparables. Sabatier rappelait que « sa mine rappelait Saint Benoît : une longue face maigre, prolongée par la barbe grise ; un teint recuit par le soleil de l’équateur, des mains jaunes et décharnées ; une voix trainante, un air piteux
 ». Leray, qui prit sa retraite en 1927, mourut en 1929. Il passa presque quarante ans dans les îles, au cours desquels une Eglise catholique prit vie, montrant de la fierté dans ses cérémonies et de l’attachement au rosaire, mais avec peu de signes annonçant l’apparition d’un clergé local nombreux. Aujourd’hui, Kiribati, Etat indépendant proclamé en 1979, voit les catholiques dépasser légèrement en nombre les protestants.
Stephen J. Whitmee
, missionnaire de la LMS aux Samoa, supervisa à partir de 1870 les pasteurs autochtones des îles du sud. William E. Goward, un missionnaire résident énergique et parfois dénué de tact, qui avait d’abord passé treize ans aux Samoa, prit l’œuvre en main en 1900 et demeura sur place jusqu’en 1919. En 1917 la LMS prit finalement en charge toute l’œuvre du Comité américain et de l’Eglise hawaiienne dans les îles du centre et du nord. Elle centralisa la formation des pasteurs à Rongorongo dans l’île de Beru. Au cours du XXe siècle, le développement pris par la direction autochtone de l’Eglise, en collaboration avec des missionnaires samoans dont le mieux connu était le pasteur Lupeli, prépara la voie, sous la supervision générale de la LMS, à l’Eglise protestante de Kiribati, aujourd’hui indépendante.
Au tournant du siècle, deux îles  élevées, situées à l’ouest sur l’équateur, Banaba (Ocean Island) et Nauru
, virent la vie isolée et paisible qu’elles avaient menée jusque-là bouleversée par la découverte de riches dépôts de phosphate de chaux. Banaba avait été jusqu’alors un quartier général agréable mais presque inaccessible pour Walkup de l’ABCFM. Les mines de phosphate érodèrent et trouèrent la surface des deux îles, transformant le mode de vie de la population. On fit venir comme mineurs des travailleurs d’autres régions de Kiribati et de Tuvalu. Leur Eglise grandit, avant 1920, grâce à des pasteurs samoans, kiribati et tuvalu, ou sous la direction de leurs propres compatriotes banabiens. Tabuia, un missionnaire kiribati, évangélisa Nauru entre 1888 et 1899, sans aucune supervision de missionnaires blancs ; l’île passa sous l’administration allemande à partir de 1888. William Harris, un batteur de grève qui s’était installé à Nauru en 1842 et avait épousé plusieurs femmes indigènes, réclamait avec persévérance des missionnaires chrétiens. Il patronna et aida Philip A. Delaporte, un Américain d’Honolulu envoyé en 1899 par l’Eglise centrale unie de cette ville et par l’ABCFM. Delaporte acquit une bonne connaissance du nauruan, une langue particulière à l’île. En 1902 arriva d’Alsace le père Aloïs Kayser, missionnaire catholique du Sacré-Cœur ; Delaporte et lui avaient tous les deux l’allemand comme langue maternelle ; ils s’engagèrent dans une controverse longue et acerbe en tant qu’experts rivaux de la vie et des coutumes de Nauru et en tant que représentants de deux Eglises incompatibles. Nauru revint sous contrôle britannique en 1914 ; la LMS en reprit la responsabilité missionnaire en 1917. Depuis cette époque, la majorité des Nauruans est attachée au protestantisme. L’Eglise protestante nationale de Nauru et l’Eglise catholique vivent désormais côte à côte.
VANUATU
LA POLITIQUE SUIVIE PAR LES PRESBYTERIENS à Vanuatu (qu’on appelait alors Nouvlles-Hébrides) et les perspectives qu’elle leur ouvrait pendant les dernières années du XIXe siècle reflétaient la forte personnalité de John G. Paton, qui n’y passa qu’un temps limité, mais influença profondément les Eglises en Ecosse et en Australie en faveur de la mission aux Nouvelles-Hébrides. L’éloquence pieuse de Paton et ses dénonciations retentissantes du trafic de main-d’œuvre, du catholicisme et des Français, contribuèrent à façonner l’opinion publique en Grande-Bretagne et dans les colonies australiennes. La prose violente de ses mémoires assura à ceux-ci un grand nombre d’éditions. Sur le plan théologique, il irradiait la conviction d’être approuvé par Dieu : donner au monde plus de sécurité au profit de la foi des classes moyennes évangéliques. Il présenta avec une éloquence pathétique le transfert de responsabilité de la mission des Eglises écossaise et canadienne aux Eglises des colonies australiennes comme « la vocation spéciale de l’Australie
 ». Le transfert se fit de façon officielle en 1866 ; Paton, lui aussi, dépendait désormais de l’Australie. Lorsqu’il discutait en public des problèmes politiques des Nouvelles-Hébrides, il ne s’attardait pas à une analyse subtile des nombreux aspects de la lutte qui opposait spéculateurs britanniques et français pour la possession de la terre. Il simplifiait le problème en faisant des allusions passionnées à « la tyrannie et le papisme des Français
 ». En véritables zélotes, lui et ses contemporains protestants supposaient rarement que leur adversaire pût avoir la moindre bonne foi.
Les Eglises protestantes et anglicanes à Vanuatu, connaissant très mal la langue et la culture françaises - et moins encore enclines à en apprendre plus - s’alignaient presque invariablement sur les objectifs navals et commerciaux britanniques. Les catholiques français agirent de même en suivant leur gouvernement et leurs compatriotes après le retour des maristes à Vanuatu en 1887. L’opinion, rendue publique, de William Gunn
 peut être considéré comme représentative du climat qui régnait dans la mission presbytérienne. A la fois pasteur ordonné et médecin, envoyé par l’Eglise libre d’Ecosse, il arriva en 1883 à Futuna et y travailla jusqu’en 1917 avant de se retirer à Sydney. Comme la plupart de ses collègues, il plaidait de façon agressive pour une annexion britannique. Lorsque leur souhait fut contrecarré en 1906 par la ratification du bizarre condominium franco-anglais, ils devinrent et ne cessèrent d’être des critiques délibérés de cet arrangement surréaliste et artificielle
. Les presbytériens, les anglicans et les représentants des Eglises du Christ se réunirent en 1913 pour condamner carrément le condominium. Les Eglises du Christ, basées en Australie, commencèrent en 1903 leur œuvre sur l’île de Pentecôte (Raga) grâce au témoignage spontané de Toby Man Con, un travailleur de retour du Nord-Queensland, qui s’était converti là-bas. Leur mission s’étendit à Aoba, une île voisine à l’ouest de Raga, grâce à la prédication de Peter Pentecost, lui aussi travailleur rentré. Des missionnaires australiens suivirent
.
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Eglise du Mémorial Paton, Vila, Vanuatu 

Dans une situation où les nationalismes étaient à ce point figés, l’ironie du sort voulut que John Higginson
, un Anglo-Irlandais, anglican, naturalisé citoyen français, se fit le promoteur des missions catholiques à Vanuatu. Cet entrepreneur élégant et effronté fit fortune en y créant des plantations et un élevage de bétail - ainsi qu’en participant à l’industrie du nickel en Nouvelle-Calédonie. Les banquiers français de la maison Rothschild l’appuyaient. Higginson parlait un mélange d’anglais, de français et de pidgin. L’appui spéculatif qu’il apportait à la colonisation française par la création de la « Société française pour les Nouvelles-Hébrides » le conduisit logiquement à se faire l’avocat d’une mission catholique afin de contrebalancer ses bêtes noires, les presbytériens australiens pro-britanniques. Il pressa son ami, l’évêque Ferdinand Vitte, vicaire apostolique de Nouvelle-Calédonie, de faire suivre le drapeau français par la foi catholique. En 1887, le père Charles Le Forestier, accompagné de trois autres prêtres et d’un frère laïc, se mit à l’œuvre à Mele, sur l’île d’Efate. Le noyau principal de la nouvelle Eglise, cependant, se développa bientôt plus au nord, dans la zone où les colons français étaient beaucoup plus nombreux, à Malekula et à Santo. Ainsi, tandis que la mission catholique s’étendait, des frontières religieuses apparaissaient dans chaque île entre deux groupes d’habitants, les catholiques de langue française d’une part, les presbytériens pro-britanniques d’autre part, mélanésiens aussi bien qu’européens. Les préjugés bien enracinés des Blancs de part et d’autre de cette frontière coloniale se transmirent d’eux-mêmes avec l’Evangile dans les Eglises en pleine croissance. Ils n’étaient pas réellement dépassés lorsque Vanuatu évolua vers l’indépendance, obtenue en 1980.
La consolidation presbytérienne dans les îles du centre et du nord joua néanmoins un rôle important en donnant aux populations d’îles jusque-là séparées et parlant des langues différentes, le sentiment d’une identité commune. Le bislama (ou « pidgin ») largement répandu dans l’archipel s’imposa peu à peu comme langue véhiculaire de la mission. Entre Australiens, Néo-Zélandais et Ecossais, dans le cadre de la famille étroitement unie de la mission, naquit un sentiment de camaraderie dû aux dangers de la navigation lorsqu’ils faisaient la navette tout le long de la chaîne d’îles, sur le Dayspring et sur de plus petits bateaux. Oscar Michelsen, un Norvégien qui avait travaillé dans les mines d’or de Nouvelle-Zélande, puis avait été colporteur de la Société biblique dans ce pays, commença en 1878 son ministère ecclésiastique comme missionnaire à Nguna. Il apprit la langue locale, faisant d’elle le point de départ de sa carrière qui devait durer cinquante-trois ans sur l’île voisine de Tongoa, où la langue était proche de celle de Nguna. Il persuada la population de construire des chemins praticables entre les villages isolés et fut un véritable père pour l’Eglise. Il prit sa retraite en Nouvelle-Zélande et mourut à l’âge de quatre-vingt-douze ans. Peter Milne
, qui initia Michelsen à son arrivée à Nguna, était un Ecossais, envoyé par l’Eglise presbytérienne de Knox à Dunedin, en Nouvelle-Zélande. Il passa cinquante-quatre ans (1870-1924) comme apôtre de l’île, et des îles voisines d’Emae et de Makura. Sa tombe se trouve à Nguna, où il mourut en 1924 à l’âge de quatre-vingt-onze ans.
La mission anglicane mélanésienne dans l’archipel des Banks au nord   s’étendit vers le sud dans les îles d’Aoba, de Maewo et de Pentecôte. En 1881, un accord à l’amiable entre les presbytériens et la mission mélanésienne attribua ces trois îles aux Anglicans
. Aujourd’hui, l’Eglise anglicane, qui a son propre évêque, représente 14 % de la population de Vanuatu. Elle garde ses relations avec la Province ecclésiastique de Mélanésie, la grande Eglise fondée par la Mission mélanésienne. 
NOUVELLE-CALEDONIE
EN NOUVELLE-CALEDONIE, SUR LA « GRANDE TERRE », la LMS, surtout intéressée par les îles Loyauté, fit peu d’efforts pour donner une suite à la prédication et à l’enseignement commencés plus tôt par des évangélistes polynésiens. Elle laissa le champ libre aux maristes jusqu’à ce que la Nouvelle-Calédonie devienne en 1864 une colonie pénitentiaire dont l’importance s’accrut après 1871, par l’arrivée de condamnés à la déportation qui avaient pris part à la révolte manquée de la Commune de Paris suite à la guerre franco-allemande. François Lengereau
, l’aumônier protestant français du pénitencier de Nouméa, à l’œuvre à partir de 1886, établit des relations avec les Eglises de la LMS en Nouvelle-Calédonie et dans ses dépendances. Il suivit de près la situation dans l’île de Maré, aux Loyauté, lorsque l’Eglise de la LMS prit le maquis plutôt que de se soumettre à l’autorité de Pierre Cru, un missionnaire reconnu par l’administration française, mais non par la Mission de Paris. Lorsque Cru partit, Lengereau servit de médiateur avec les chefs de Maré et établit des contacts avec l’Eglise de cette île. Son fils Jules-Ernest alla aux Loyauté comme instituteur-missionnaire, de 1891 à 1893, ce qui se révéla un échec. Son père apporta alors son aide à Philadelphe Delord, qui était envoyé à Maré, avec l’agrément de la LMS, en tant que premier missionnaire accrédité par la Société des Missions évangéliques de Paris. Tandis qu’il contribuait à faciliter ce changement aux Loyauté, Lengereau remarqua que des protestants de ces îles, tirant parti de contacts anciens avec les tribus dispersées sur la côte est de la Grande Terre, s’étaient infiltrés, contrairement à la réglementation française, dans les réserves mises à part pour ces tribus, dont chacune parlait une langue différente. Ces missionnaires, venus des Loyauté, se comportaient en évangélistes, mais ne formèrent pas une Eglise organisée : des baptêmes auraient été contraires à la loi française.
A l’occasion de visites qu’il rendait aux colons français, Lengereau, en sa qualité de citoyen français, baptisa en 1897 cent cinquante des convertis de ces évangélistes. Ils avaient été atteints par Mathaia, venu de Lifou, un missionnaire qui tira parti de contacts traditionnels entre son peuple et celui de Houailu, au centre de la côte est de la Nouvelle-Calédonie, pour former des catéchistes locaux. Le noyau constitué par les baptisés de Lengereau fut alors confié à Maurice Leenhardt, un missionnaire de Paris et un ethnologue d’une intelligence et d’une activité prodigieuses
. Leenhardt s’installa à Do-Neva, près de Houailou, au milieu de la population, en 1902. Il devint une autorité en matière de coutumes et de langues kanak, cultures qui étaient très différentes de celles des Loyauté, influencées par les Polynésiens. L’arrière-plan familial de Leenhardt lui donnait le sens des particularismes locaux ; sa famille venait d’Alsace, mais lui était né à Montauban. Il grandit dans l’atmosphère d’indépendance du protestantisme de la France du sud-ouest, le Languedoc. Ces caractéristiques le rendaient sensible aux personnalités pacifiques mais fières des pasteurs de Nouvelle-Calédonie et des îles Loyauté. Ils l’accompagnaient dans les voyages qu’il faisait à cheval pour faire connaissance avec les chefs du nord et du centre de la Grande Terre. Leenhardt conserva soigneusement un rapport mis au point par trois de ces collègues autochtones, Jemes de Maré, un homme âgé, et deux hommes plus jeunes, Makonn de Lifou et Eleicha Nevayes de Neopimia sur la Grande Terre. Leur journal, écrit dans un français incorrect mais émouvant, décrivait une visite à Aname, le grand chef du district de Poyes, qui était devenu l’ami de Leenhardt et avait accepté l’influence missionnaire protestante sur ses terres, bien qu’il ait été jusque-là païen plutôt que catholique.
Les relations de Leenhardt avec Aname témoignaient de son admiration pour le caractère particulier et la valeur des mythes et des coutumes du peuple kanak
. Il constatait avec tristesse que ceux-ci étaient progressivement détruits sous la pression de l’influence coloniale française. Son remarquable livre Do Kamo exposa leurs croyances concernant leurs origines, leurs ancêtres, la nature et le commencement du monde. Dans le cas d’Aname, qui fut interné sur l’île de Wallis par les autorités coloniales françaises à cause de sa soi-disant rébellion, Leenhardt montra combien il était blessé par la conduite de ses compatriotes. Aname fut arrêté une fois parce qu’il avait reçu un groupe d’administrateurs de rang élevé en restant assis en leur présence ; ils ne comprirent pas qu’étant de taille plus élevée qu’eux, et reconnaissant leur autorité, il avait adopté, en s’asseyant, une position plus basse que la leur, exprimant ainsi son respect. En dépit de la façon dont il avait été traité, Aname s’engagea dans l’armée lors de la première guerre mondiale et mourut pour la France. Leenhardt, qui partageait la société d’hommes tels que celui-ci, fut un champion calme mais engagé des droits du peuple kanak lors de ses révoltes - qui échouèrent - dirigées contre l’aliénation de leurs terres par les Français en vue de l’exploitation de mines de nickel. Il s’opposa à la politique française de travaux forcés, qui étaient une violation du respect manifesté traditionnellement par son propre pays des droits de l’homme et de la lutte contre l’esclavage. L’étude qu’il fit des langues de Nouvelle-Calédonie n’était pas abstraite, mais soulignait le rôle fonctionnel des mots qui exprimaient l’identité de chaque peuple et de chaque individu. Il traduisit le Nouveau Testament en houailou, développa la Croix-Bleue, mouvement d’abstinence totale, au sein des tribus ravagées par l’alcoolisme, introduisit l’hygiène systématique et eut le mérite, plus que n’importe qui, de sauver les Mélanésiens de la dépopulation. Il quitta la Nouvelle-Calédonie en 1926 pour enseigner à la Sorbonne à Paris, où il fonda une remarquable école d’ethnologie. Ses étudiants se considérèrent comme ses disciples
.
Au cours du présent siècle, l’Eglise évangélique de Nouvelle-Calédonie et des îles Loyauté, qui est numériquement forte, est issue de l’œuvre des Missions de Londres et de Paris. Des vagues d’immigrants venus des Loyauté sur la Grande Terre - travailleurs dans les mines, dans l’industrie du nickel à Nouméa et dans l’élevage du bétail - ont accru son importance dans des centres qui étaient traditionnellement catholiques. Elle est essentiellement constituée de Mélanésiens. En 1979, après avoir pendant des années gardé le silence sur les problèmes politiques, son synode général s’est prononcé en faveur des droits propres aux Mélanésiens et de l’indépendance nationale de la Nouvelle-Calédonie. L’Eglise catholique, qui a son archevêque à Nouméa, est plus cosmopolite. Elle rassemble des Mélanésiens, des colons français et des travailleurs migrants d’autres territoires français du Pacifique ainsi que l’Indochine. Sa composition a pour effet de rendre son attitude à l’égard de l’autonomie ou de l’indépendance nationale moins tranchée. Les deux Eglises sont membres de la Conférence des Eglises du Pacifique, restent en contact étroit l’une avec l’autre, et s’opposent à la sécularisation obligatoire des programmes de leurs écoles, subventionnées par le gouvernement.
LES SALOMON
AU COURS DE LA DERNIERE DECENNIE du XIXe siècle, le christianisme anglican des îles Salomon se répandit à partir de sa station centrale de Siota, sur l’île de Gela, où des missionnaires européens commencèrent à résider en permanence à partir de 1895. Siota, station isolée, bien que située à une distance commode de Tulagi, le quartier général du Commissaire résident britannique, Charles Morris Woodford
, était parfois un piège mortel à cause de sa situation et de son climat. Henry Welchman
, un médecin anglais qui devint plus tard pasteur, travailla la plus grande partie du temps à Santa Isabel. Lorsqu’il fut nommé à Siota pour former le clergé autochtone, il y emmena sa jeune femme en 1897, mais ce fut pour la voir mourir au bout de six mois. La plupart de ses élèves à Siota souffraient de dysenterie. Après 1900, il repartit travailler à Santa Isabel, apaisant sa solitude en travaillant sans relâche comme évangéliste et comme médecin. Il voyagea en bateau et parcourut à pied l’île d’Isabel, formant équipe avec Soga, l’homme fort de Bugotu, district méridional de cette île. Soga appartenait à une importante famille de chasseurs de têtes, établie par le commerce et les razzias de son père Bera, qui avait partiellement unifié l’île en terrorisant ses villages. Soga garantissait d’autre part une protection à ceux qu’il avait soumis sur l’île d’Isabel contre les redoutables expéditions de chasseurs de têtes lancées par le peuple Roviana, habitant la Nouvelle-Georgie à l’ouest.
La première évangélisation d’Isabel avait été entreprise par Mano Wadrokal, un évangéliste énergique recruté par la Mission mélanésienne à Maré aux Loyauté. Il entra en conflit avec Béra, le père de Soga ; il n’y avait pas assez de place dans la région pour deux fortes personnalités engagées l’une et l’autre dans la conquête du pouvoir. Bera mourut sans s’être converti ; mais Soga poursuivit la politique d’assujettissement de son père après sa mort. Soga avait entendu dire que Cakobau aux Fidji avait adopté le christianisme. Il était impressionné par la puissance de la nouvelle religion qui pouvait unifier par la pacification plutôt que par l’intimidation. En 1889, Soga reçut le baptême des mains de Charles Bice. Lorsque Welchman vint à Bugotu, ces deux hommes, fortes personnalités de type très différent, se complétèrent l’une l’autre. Welchman, qui restait veuf, passa toutes ses années à vivre avec les autochtones, voyageant constamment parmi eux jusqu’à sa mort en 1906. Il vivait dans leurs maisons, guérissait leurs maladies par l’autorité magique de la médecine, supervisait les cultes célébrés d’après le Prayer Book (sa position théologique fondamentale était plus évangélique qu’anglo-catholique) et cachait sous des manières brusques un cœur sensible. Soga et lui, tous deux porteurs d’un mana spécial, se comprenaient parfaitement.
En conséquence, l’anglicanisme poussa à Isabel des racines sans doute plus profondément qu’ailleurs dans les Salomon. La politique d’unification et de paix se manifestait dans le fait que beaucoup de villages se groupaient autour des nouveaux sanctuaires chrétiens de l’île. Les rituels chrétiens se substituèrent au pouvoir qu’avaient les anciens d’écarter les mauvais esprits. Les fantômes des morts semblaient dépouillés de leur pouvoir de hanter les vivants par l’adoption d’un nouvel ensemble d’esprits favorables - Christ, ses apôtres, les saints - célébrés tout au long de l’année liturgique. Des croix remplacèrent les amulettes pendues au cou des gens ; les catéchistes, travaillant en association avec les responsables administratifs, prirent la place des anciens hommes forts pillards de l’époque des chasseurs de têtes. Les anciennes sociétés secrètes locales cédèrent la place à des associations répandues à travers toute ile, les Union des Mères, les Guildes des Acolytes (Servants de l’Eucharistie) et les Fraternités d’Hommes. Charles Elliot Fox, un Néo-Zélandais dont la carrière dans la Mission mélanésienne comme enseignant, prêtre et véritable « père de l’Eglise » s’étendit sur près de trois-quarts de siècle, considérait l’œuvre de Welchman comme un exemple de l’étroite identification au peuple des Salomon que lui-même réalisa plus tard
.
EN 1898, LE MONOPOLE MISSIONNAIRE que les anglicans avaient eu pendant longtemps se termina avec l’arrivée des pères, des frères et des catéchistes maristes venant de Fidji, Samoa, Wallis-et-Futuna. Leur retour sur le champ de mission qu’ils avaient abandonné en 1847 dans le désarroi était motivé en partie par l’impossibilité dans laquelle se trouvaient les missionnaires du Sacré Cœur - auxquels la Mélanésie avait été attribuée - d’étendre leur œuvre dans cette région
. L’évêque Julien Vidal de Fidji et le cardinal Moran à Sydney s’inquiétaient de l’absence catholique dans une partie du Pacifique où les navires de Quiros avaient abordé et où Epalle avait versé son sang. L’expédition que fit Vidal à partir de Fidji reçut le soutien de l’Australie. Le navire qui transportait Vidal et le premier groupe de missionnaires partit de Sydney. Le commissaire Woodford n’était pas opposé à une mission catholique, mais il ne désirait pas qu’elle introduise la désunion sur l’île d’Isabel où les restes d’Epalle étaient enterrés mais qui était occupée par les anglicans. En conséquence, les maristes s’établirent, au début de façon précaire, sur la petite île de Rua Sura au nord de l’île de Guadalcanal. Vidal rendit visite à la mission à plusieurs reprises jusqu’en 1903, amenant avec lui au total trente Fidjiens, dont les noms et les activités n’ont pour la plupart pas été mentionnés de façon particulière. Ils venaient d’un archipel à l’abri du paludisme, et cette maladie fit des ravages parmi eux. Sur place, la direction de l’œuvre fut confiée à Jean Ephrem Bertreux, qui fut d’abord nommé préfet apostolique des Salomon du sud et devint en 1912 le premier vicaire apostolique et évêque de ces îles. Il dirigea avec sagesse à Guadalcanal et Malaita le développement de ce qui devait devenir la mission la plus généreusement équipée en personnel et la mieux dirigée des Salomon.
Le collègue-pionnier de Bertreux, Pierre Rouillac, avait une personnalité anguleuse ; il était l’antithèse de son collègue. Aux Fidji, Rouillac n’avait pas plu à Vidal ; et il pensait que celui-ci l’avait envoyé aux Salomon pour se débarrasser de lui. Rouillac fit office d’avant-garde pour la première installation de la mission le long des côtes de Guadalcanal et Malaita. Descendant de pêcheurs bretons, c’était un marin aventureux qui, en mer, se trouvait dans son élément. Un de ses compagnons qui avait le même caractère, Ferdinand Guilloux, se noya en mai 1902 alors qu’il consolidait l’œuvre commencée à Tangarare. « Doué d’une robuste santé, plein de vie et d’énergie, aimable et enjouée
 », Guilloux réussit à gagner les gens de Tangarare par la manière dont il mourut ; ils devinrent catholiques afin d’apaiser l’esprit de celui qui les avait quittés. Visale, une autre station dans l’île de Guadalcanal, fondée en 1904, symbolisa la détermination des maristes à construire pour l’éternité. L’église de cette station bâtie en pierres, la première de ce genre aux Salomon, exprimait la solidité. Les sœurs missionnaires de Marie fournirent le personnel des couvents créés dans chaque station ; la formation des catéchistes, une activité que Bertreux avait dirigée aux Fidji, visait à créer une œuvre institutionnelle mieux faite pour durer que ce que les anglicans, impécunieux par comparaison, avaient la possibilité de faire à la même période. Un effort missionnaire parallèle commença dans le vicariat distinct des Salomon du nord, qui étaient passés sous administration allemande par un accord international. Grâce à un soutien judicieux venant des Samoa, où les administrateurs allemands étaient en bons termes avec la Mission catholique allemande, des maristes allemands occupèrent en 1899 les îles Shortland considérées comme le point de départ d’un développement possible sur la côte est de la grande île de Bougainville. Ils étendirent progressivement leur œuvre, concurremment avec les méthodistes qui commencèrent eux aussi une mission dans les Salomon occidentales au début du XXe siècle.
LES CATHOLIQUES N’ACCEPTAIENT PAS le principe d’une répartition en sphères d’influence attribuées à chaque mission. Il en était de même de la mission kanak du Queensland, une mission australienne interdénominationnelle dirigée par Florence Young, une demoiselle évangélique que rien n’arrêtait, dont la famille était membre du mouvement des Frères anglais de Plymouth (des darbystes)
. Miss Young avait travaillé en Chine dans la Mission de Hudson Taylor pour la Chine intérieure ; elle acceptait les principes théologiques et pratiques de cette mission. Sa famille dirigeait une plantation de canne à sucre à Fairymead dans le Queensland près de Bundaberg. Lorsque quelques-uns des travailleurs originaires de Malaita, convertis par la Mission kanak du Queensland, rentrèrent chez eux aux Salomon, elle décida d’y étendre le travail de la mission. Celui qui est le mieux connu parmi les pionniers de cette mission à Malaita était Peter Ambuofa, fils d’un homme fort de l’intérieur de l’île, qui encouragea dès l’abord, en 1894, l’extension de la mission aux Salomon. Miss Young et ceux qui la soutenaient adoptèrent le principe de Hudson Taylor suivant lequel on devait implorer le Saint-Esprit pour qu’il donne naissance à une Eglise dirigée par des autochtones dès que possible. En 1904, le Queensland mit fin à tous les contrats d’engagement des insulaires sur les plantations de canne à sucre. La mission changea de nom pour s’appeler « Mission évangélique dans les Mers du Sud » (SSEM) et travailla par l’intermédiaire de beaucoup de ses convertis rentrés chez eux, qui suivirent l’exemple d’Ambuofa en fondant des églises dans leur propre village.
Les missionnaires européens de la SSEM, qui venaient de divers milieux évangéliques conservateurs, mais particulièrement des Frères larges, avaient pris en charge les côtes sauvages de Malaita. L’Eglise, dont ils s’occupaient avec une sollicitude doctrinale et morale rigide, tirait sa théologie des convictions proclamées à la Convention de Keswick et à son équivalent australien, la Convention de Katoomba : l’inspiration littérale de l’Ecriture, une doctrine de l’expiation par substitution, la foi dans la prière d’intercession plutôt que dans les appels financiers pour assurer le soutien de l’œuvre, la priorité donnée à la prédication sur le service social, l’attente du retour personnel imminent du Christ. Se donnant comme objectif de créer une Eglise authentiquement populaire, la SSEM utilisait le pidgin, facilitant ainsi une croissance rapide malgré les frontières linguistiques. L’aversion puritaine des missionnaires pour les croix, les cierges et les médailles religieuses aboutit fréquemment à des heurts locaux avec les catholiques et avec les anglicans ; mais la large diffusion de cette Eglise et l’importance qu’elle attachait à l’honnêteté morale apportèrent des éléments d’unité et de responsabilité dans le sentiment d’identité qui se faisait jour aux Salomon sous l’administration britannique. Miss Young était une personne décidée et strict. Son premier protégé, Peter Ambuofa, qu’elle admirait, la chagrina par la suite en se laissant aller à l’adultère et en défiant l’autorité de la SSEM à Malu’u dans l’île de Malaita. D’autres convertis de la SSEM contribuèrent à inspirer le mouvement millénariste anti-blanc, connu sous le nom de Maasina Rule (Marching Rule), une affirmation de l’identité locale avec des nuances politiques
. L’enseignement de la SSEM concernant le règne final de mille ans du Christ qui devait apporter la bénédiction sur la terre se transforma de façon inattendue, dans le Maasina Rule, en un mouvement politique, matérialiste et révolutionnaire. Le gouvernement du protectorat britannique s’inquiéta et le supprima.
LES METHODISTES PENETRERENT dans les Salomon occidentales, à Buka et Bougainville, à la suite de la visite faite par George Brown, le secrétaire général du comité missionnaire méthodiste d’Australasie, auprès des chasseurs de têtes roviana de Nouvelle-Géorgie en1899. Il y avait longtemps que Brown pensait que les chefs locaux étaient disposés à recevoir une mission. Il obtint le consentement sans enthousiasme de l’évêque Cecil Wilson (de la Mission mélanésienne qui manquait de moyens financiers et avait un territoire trop étendu) à un accord de répartition confirmant les droits des méthodistes dans la région
. En 1902, Brown accompagna personnellement John F. Goldie
, le chef de la nouvelle mission, à Munda dans le lagon de Roviana. L’expédition était composée de quatre missionnaires australiens accompagnés de quatorze insulaires du Pacifique. La mission était soigneusement équipée de logements démontables et de tous les outils nécessaires. John Wesley avait enseigné un christianisme pratique ! Sous la direction de Goldie, ce christianisme prit la forme de ce qui était alors appelé « mission industrielle » ; Goldie était un activiste qui manquait à la fois de calme contemplatif et de sensibilité culturelle. Né en Tasmanie, il avait dirigé une école pour évangélistes à Sydney, dans le cadre de la Mission méthodiste centrale, puis travaillé dans les Eglises du Queensland avant de se déclarer volontaire pour les Salomon. Le travail acharné, son évangile, se concrétisa dans des écoles techniques et agricoles. La mission investit dans des plantations et ce fut un succès. Goldie, associant les chefs locaux à ses entreprises, s’acquit sur place du prestige et devint un homme puissant en supervisant les propriétés en pleine expansion de la mission. Des missionnaires méthodistes venant des Fidji, des Tonga et des Samoa, d’Australie et de Nouvelle-Zélande contribuèrent à créer et à développer l’Eglise méthodiste dans les îles de Choiseul, Vella Lavella, Buka et Bougainville, une église qui fait aujourd’hui partie de l’Eglise unie en Papouasie-Nouvelle-Guniée et aux îles Salomon.
L’influence de la personnalité bien définie et sans subtilité de Goldie se fit sentir dans l’ensemble des Salomon. Il devint un membre bruyant du Conseil consultatif de la colonie britannique. Toujours tiré à quatre épingles, son incapacité à comprendre les finesses des cultures locales l’amena à imposer un style importé dans le culte et la direction de l’Eglise. En 1959, un des élèves de Goldie, Silas Eto
, réaffirma contre la mission ce qu’il prétendait être le méthodisme authentique. Eto combinait des influences prophétiques, charismatiques et culturellement pré-chrétiennes au sein d’une Eglise schismatique dite « de la Fraternité chrétienne » qui avait pris naissance dans son pays natal. La tension ainsi créée au berceau de la mission méthodiste des Salomon occidentales continua à provoquer des discussions et des controverses jusque dans les années 1970.
Les conflits entre missions concurrentes - catholique, méthodiste, adventiste du septième jour - en Mélanésie préparèrent dans la première moitié du XXe siècle la voie à une compétition pour le salut des âmes qui proliféra sous la forme de nombreuses petites « Eglises de la foi ». Après la seconde guerre mondiale, des réglementations gouvernementales restreignant l’entrée de nouveaux groupes chrétiens conduisirent ces concurrents à un rapprochement, et à explorer prudemment la possibilité d’accords fondés sur la Bible et les confessions de foi chrétiennes, avec les grandes Eglises plus fortement installées dans cette région. L’époque des origines tirait à sa fin, même dans les montagnes de Nouvelle-Guinée, qui était le dernier en date des champs de mission du Pacifique. Des « cultes du cargo » comprenant des éléments chrétiens, continuèrent à apparaître localement, plus fréquemment en Mélanésie qu’ailleurs. Bien qu’ils aient été presque invariablement condamnés par les missions comme hétérodoxes, ils manifestaient le droit des populations évangélisées à se libérer d’une domination culturelle étrangère et à avoir une Eglise qui soit vraiment la leur.
Le mouvement de Silas Eto aux Salomon - une réaction religieuse parmi beaucoup d’autres du même type - prétendait être loyal à l’esprit de Goldie. La plupart de ces cultes affirmaient que l’influence de la mission avait défiguré la volonté de Dieu à l’égard des peuples concernés. Ils commençaient par des visions prophétiques et se donnaient de nouvelles structures purement autochtones. Le point de départ du mouvement d’Eto était une vision dans laquelle, croyait-il, Goldie lui avait parlé. Or il possédait un pouvoir charismatique. Ses adeptes s’adressaient à lui en l’appelant Holy Mama. Pour eux, cela voulait simplement dire qu’un don divin faisait de lui un prophète et un pasteur ; les missionnaires pensaient que l’emploi de cette expression faisait de lui l’égal de Dieu et, dans les faits, un substitut du Messie. Il modelait sur Goldie sa façon de dominer ses adeptes - et se lança dans des formes de culte et d’entreprises économiques communautaires qui intégraient les coutumes propres à son peuple en guise de protestation contre les méthodes importées.
Les dirigeants autochtones dans les grandes Eglises partout dans le Pacifique ont réalisé une semblable indépendance d’action. Par leur constitution, elles sont libres de tout contrôle étranger ; elle sont unies les unes aux autres par leur acceptation de la Bible et de la substance du Symbole des Apôtres et du Symbole de Nicée. Chaque Eglise a son caractère propre. Lors de chacune de leurs rencontres, la grande communauté chrétienne de l’Océanie acquiert de plus en plus un caractère régional spécifique.

13. VERS UNE IDENTITE REGIONALE
LE XXe SIECLE

IL Y EUT DAVANTAGE D’INSULAIRES du Pacifique que de missionnaires blancs pour répandre le christianisme à travers l’océan. Leurs contacts quotidiens se révélèrent profonds et durables. Ils créèrent lentement un sentiment de proche parenté entre les jeunes Eglises de la région. En l’espace de deux générations ils furent célébrés comme des pionniers de la foi et loués en même temps que les chefs qui avaient eu l’intelligence de les accueillir. Dans de nombreuses îles, leurs mariages établirent des liens fondés sur la chair et le sang. Mais tandis que ces liens affectifs se créaient, la compréhension plus large de leur unité sous-jacente, qui était implicite dès les débuts du christianisme, restait en sommeil. Les Eglises naissantes étaient bien là, mais les relations affectives et régulières entre elles n’avaient pas la force de leurs rapports avec les sociétés et comités missionnaires étrangers auxquels elles étaient encore attachées. Dans chaque archipel, à l’intérieur de la structure de la mission, une Eglise était née, attendant de pouvoir se développer librement à sa manière propre et d’entrer en contact avec d’autres Eglises dans le Pacifique. Les sociétés et les Eglises insulaires se connaissaient elles-mêmes mieux que les missionnaires ne les connaissaient. La remarque bien connue des missionnaires blancs, « Je connais ces gens », trahissait en général un besoin de se rassurer soi-même, et une incapacité à comprendre réellement. Dans bien des îles, la population, devenue chrétienne attendait patiemment le départ de la mission, de façon assez semblable à celle des animaux marins vivant dans un lagon tropical et qui intégraient l’influence d’éléments transitoires dans leur écologie propre. En termes théologiques, les premiers baptêmes semèrent les germes qui devaient amener chaque Eglise à maturité et les unir à la fin dans une identité régionale, à l’intérieur du monde des îles qu’elles avaient en commun, dans une « communion des saints » distincte.
Au XXe siècle, la solidarité régionale se précisa sous l’influence du mouvement missionnaire international, né lors de la première conférence missionnaire mondiale, tenue à Edimbourg en 1910, et qui prit une forme institutionnelle en 1921 avec la formation du Conseil international des Missions (CIM)
. L’étude du christianisme dans l’Océanie prise dans son ensemble fut favorisée par les livres de la World Dominion Press, écrits en Australie et publiés à Londres
. L’International Review of Missions (Revue internationale des Missions) publiait chaque année, sous une forme résumée, des compte-rendu de ces développements. Lorsque l’Allemagne perdit les colonies qu’elle avait dans cette région et que celles-ci furent confiées à d’autres puissances, les sociétés et les comités missionnaires allemands concernés négocièrent le transfert et l’aide apportée à leur œuvre à des missions britanniques, australiennes et néo-zélandaises, le plus souvent dans le cadre général du CIM.
Lorsque la seconde conférence missionnaire mondiale se réunit à Jérusalem en 1928, le problème de l’autonomie des jeunes Eglises domina les débats. Dans le Pacifique, les communautés chrétiennes dispersées se rapprochèrent. Les descendants des pionniers missionnaires de Fidji, Tonga et Samoa suivirent leurs parents ou leurs grands parents au service des Eglises de Mélanésie ou de Micronésie, qui en étaient à la deuxième ou troisième génération de chrétiens. La guerre avec le Japon provoqua une brusque affirmation de soi dans cette famille d’Eglises de plus en plus vaste qui commençait à apparaître. Des batailles furent livrées le long des côtes où les chrétiens locaux et les missionnaires venus d’autres parties du Pacifique se trouvèrent associés dans l’adversité. Les soldats américains et australiens découvrirent l’importance de la vie d’Eglise dans les îles ; certains Américains, et parmi eux des Noirs, encouragèrent les peuples du Pacifique à être moins soumis aux étrangers blancs. Après la guerre, des missionnaires américains, protestants aussi bien que catholiques, vinrent en grand nombre travailler en Micronésie et dans d’autres parties du Pacifique. Des liaisons aériennes rapides entre les archipels accrurent les possibilités de voyage et de consultation pour les dirigeants d’Eglises locales tandis que le contrôle missionnaire faisait place à l’indépendance des Eglises.
L’évolution en Nouvelle-Guinée, dernière région du Pacifique à être atteinte par les missions, joua un rôle de pionnier pour les autres îles. Après la seconde guerre mondiale, les régions montagneuses de la Nouvelle-Guinée s’ouvrirent au monde moderne et aux missions chrétiennes. Les catholiques, les luthériens allemands et américains, les méthodistes et baptistes d’Australie, ainsi que beaucoup de petites missions indépendantes travaillèrent au sein des tribus montagnardes dynamiques, qui, jusque-là, avaient vécu privées de tout contact extérieur. Parmi les missionnaires à l’œuvre dans les montagnes, des Fidjiens, des Tongiens et des Mélanésiens perpétuèrent la tradition déjà longue d’une présence missionnaire en marche allant de l’est vers l’ouest. La première union organique d’Eglises d’une certaine importance dans le Pacifique fut conclue en Papouasie-Nouvelle-Guinée et aux îles Salomon. En 1962, la Papua Ekalesia, issue de l’œuvre de la LMS, se joignit aux méthodistes de Papouasie, de Nouvelle-Guinée et des îles Salomon, ainsi qu’à l’Eglise unie de Port Moresby pour former l’Eglise unie
. Les deux paroisses de l’Eglise de Port Moresby, qui regroupaient surtout des méthodistes, des presbytériens et des congrégationalistes expatriés, faisaient jusque-là partie de l’Eglise unie de l’Australie du Nord.
Tandis que les Eglises évoluaient vers une plus grande autonomie d’action, leurs pasteurs autochtones ordonnés et leur clergé ne progressaient que lentement vers un statut d’égalité avec les missionnaires étrangers. Une longue habitude voulait que les missionnaires reçoivent, et en général s’attendent à recevoir, plus de respect et de marques de déférence que les dirigeants autochtones. Le passage à une égalité qui n’est pas encore complète se révèle dans la manière dont les titres anciens ont été conservés. Les missionnaires protestants venus d’outre-mer s’adressaient fréquemment aux pasteurs et au clergé autochtone en employant leur nom de baptême, alors que, de manière générale, on s’adressait à eux ou on leur répondait en disant « Monsieur » avant leur nom de famille, ou « Monsieur » tout court ; à leurs épouses, on disait « Madame ». A la fin des années 1970, cette situation avait changé. Dans l’Eglise catholique, la différence de statut était en grande partie occultée par l’emploi du titre « Père » entre les prêtres, bien que les titres de « Sœur » et « Frère » aient contribué à rapprocher les personnes. Le nom de baptême, symbole de l’égalité des chrétiens aux yeux de Dieu, était rarement employé par les protestants autochtones pour s’adresser aux missionnaires blancs, bien que par exception quelques-uns d’entre eux particulièrement aimés, tel James Chalmers, aient reçu un surnom affectueux ; dans le cas Chalmers, c’était Tamate.
Peu d’insulaires catholiques du Pacifique atteignirent le statut de la prêtrise. Le passage brutal de leur expérience culturelle locale aux usages scolastiques et ascétiques des séminaires entraînait la défection de nombreux étudiants. Le célibat était pour eux une exigence culturellement étrange ; pour beaucoup de candidats, la solitude sociale qui l’accompagnait était plus difficile à accepter que le renoncement à l’activité sexuelle. Comme les ordinations d’autochtones étaient rares, les missions catholiques dépendaient nécessairement d’un personnel étranger. La nomenclature et le rôle juridique de l’épiscopat étaient déroutants et avaient un caractère étranger. Techniquement, les évêques étaient toujours des vicaires apostoliques in partibus infidelium (dans des régions non chrétiennes). Leurs titres officiels étaient ceux de villes de la Méditerranée ou de l’Afrique du Nord où des évêques d’allégeance romaine avaient résidé avant le grand schisme et l’invasion de l’islam. Cette fiction latine déconcertait la plupart des croyants. A un niveau inférieur, d’autre part, les catéchistes et les religieuses étaient souvent des autochtones ; leur activité dans les paroisses et les institutions entretenait des liens étroits avec la vie de l’île. Un problème sérieux se posait dans les îles peu accessibles où les catholiques vivaient sans prêtre de paroisse résident. Pendant de longues périodes, ils étaient privés d’eucharistie ; la sainte réserve du sacrement s’abîme rapidement dans les climats tropicaux. En dépit de ces difficultés, les prêtres et les sœurs catholiques expatriés avaient un avantage important : étant en général engagés pour la vie dans leur mission, ils ne comptaient pas sur des congés réguliers ni sur une retraite « au pays » comme le faisaient la plupart des protestants. Pour beaucoup de missionnaires catholiques, le Pacifique devint une patrie jusqu’à la fin de leurs jours
.
Dans l’administration de l’aide financière, les sociétés missionnaires ont évolué au cours du présent siècle passant d’une politique confessionnelle à une politique œcuménique. Bien que la plupart des organismes donateurs aient eu tendance à donner la priorité aux Eglises de la même dénomination qu’eux, ils s’efforcèrent de s’entendre et de financer des entreprises coopératives et régionales proposées par les Eglises agissant ensemble. Lorsque le Conseil œcuménique des Eglises orienta ses Eglises membres des pays riches vers les besoins du tiers-monde, une aide directe inter ecclésiastique devint peu à peu disponible sur une large échelle pour plusieurs entreprises dans le Pacifique. A partir des années 1950, les sociétés et organismes missionnaires se sont efforcés de coordonner leurs dons avec cette nouvelle source directe de revenus. Dans les années 1960, les missions ont répondu aux besoins ressentis par les Eglises nouvellement autonomes du Pacifique : un Conseil régional des Eglises du Pacifique avec un personnel adéquat; un centre régional pour une formation théologique unifiée à un haut niveau. Avant que ces transformations dans les systèmes d’aide aient été effectuées, les familles d’Eglises dans le Pacifique demeuraient mal informées les unes sur les autres. Dans le contexte nouveau, ceci a partiellement évolué.
Lorsque le Conseil œcuménique des Eglises fut crée à Amsterdam en 1948, le mouvement œcuménique eut une grande influence sur les relations entre les dirigeants des Eglises protestantes et anglicanes dans le Pacifique qui étaient membres du Conseil ; ils se rencontraient en effet comme membres d’importance égale dans les petites délégations du Pacifique qui étaient envoyées aux réunions internationales
. Quelques-uns étaient étudiants dans des séminaires d’Amérique du Nord. Deux méthodistes, Setareki Tuilovoni de Fidji et Sione ‘Amanaki Havea de Tonga, se firent remarquer en tant que les porte-parole des Eglises d’Océanie encore très peu connues. L’un et l’autre marchaient sur les traces du pasteur Lupeli, un Samoan consacré et d’une stature imposante, qui représentait les Eglises samoanes de tradition LMS à la troisième Conférence missionnaire mondiale de Tambaram, Madras, en 1938. Lupeli, qui avait travaillé longtemps comme missionnaire à Kiribati (îles Gilbert), était le symbole de l’expansion spontanée de l’Eglise dans le Pacifique
. Louis Vangeke, de Papouasie, qui succéda finalement à Alain de Boismenu comme évêque en Papouasie-Nouvelle-Guinée, démontra que quelques dirigeants et porte-parole autochtones prenaient également une place de premier plan dans l’Eglise catholique, encore que cette évolution fût plus lente. En Polynésie, Pio Taofinu’u, d’Apia aux Samoa, qui est maintenant cardinal, l’avait précédé dans l’élévation à l’épiscopat.
En 1960, le Conseil international des Missions fut intégré à la structure du Conseil œcuménique des Eglises
. Tandis que les Eglises du Pacifique devenaient pleinement autonomes et indépendantes du contrôle des missions, elles obtenaient le droit d’envoyer des représentants aux réunions du Conseil. Aux termes de la nouvelle constitution de ce dernier, les Eglises membres en Europe et en Amérique du Nord devaient s’assurer que les gens qui représentaient l’intérêt missionnaire au loin comprennent des délégations envoyées aux réunions des organismes dirigeants du Conseil. Des représentants des Eglises d’Asie, d’Afrique, d’Amérique latine et des Caraïbes y participèrent et s’y firent entendre de plus en plus. Ils frayaient la route à d’autres représentants, venant cette fois-ci du Pacifique, afin que ceux-ci puissent faire comprendre et partager les problèmes de leurs propres Eglises.
Des transformations moins prévisibles, mais qui s’accomplirent très rapidement, changèrent le visage du christianisme catholique dans le Pacifique au cours des années 1960. En octobre 1962, le pape Jean XXIII convoqua le second Concile du Vatican. Les documents issus de ce Concile conduisirent à la restructuration des vicariats catholiques d’Océanie
. Les missions, la vie religieuse, la liturgie, l’emploi des textes saints, l’œcuménisme, le rôle des évêques dans l’Eglise, la place des laïques et l’acceptation officielle de la liberté religieuse, tout ceci se transforma avec une rapidité étonnante. Les protestants furent obligés d’enterrer leurs sentiments stéréotypés d’hostilité - souvent virulents dans le Pacifique. De nombreux catholiques déclarèrent qu’ils étaient prêts au dialogue et exprimèrent leur repentir pour des attitudes qu’ils avaient eues dans le passé. Les protestants furent d’abord incrédules, mais réagirent ensuite de façon positive. Le Collège pour la Propagation de la Foi à Rome fut internationalisé et devint la Congrégation pour l’Évangélisation des Peuples. La messe, renouvelée et simplifiée, fut traduite dans les langues vernaculaires du Pacifique et célébrée avec des cérémonies et une musique inspirée du génie autochtone. On consacra un plus grand nombre d’évêques autochtones. L’ensemble des évêques constitua la Conférence épiscopale du Pacifique (CEPAC) ; celle-ci encouragea le développement des conseils de paroisse, coopéra avec la Société biblique du Pacifique Sud pour le travail de traduction de la Bible et fut acceptée en janvier 1975 comme membre de plein droit de la Conférence des Eglises du Pacifique (CEP).
Cette conférence elle-même tint sa première assemblée à Lifou dans les îles Loyauté en 1966, répondant ainsi à la demande d’une assemblée préparatoire des Eglises et des missions du Pacifique, qui avait eu lieu à Malua, dans les Samoa occidentales, en 1961. A la suite de la rencontre de Lifou, un programme d’éducation chrétienne pour les îles du Pacifique fut mis au point. Dans les années 1970, la CEP recruta des secrétaires autochtones chargés de problèmes comme le développement humain et économique, la qualité de la vie familiale, le statut des femmes, l’opposition aux essais nucléaires et la revendication d’indépendance vis-à-vis du régime colonial. De son quartier général permanent à Suva, la CEP commença à travailler en étroite collaboration avec le Conseil œcuménique. Une autre institution, le Collège théologique du Pacifique, fut créé à Suva en 1966, afin d’assurer une formation pastorale de haut niveau. Les divers centres locaux de formation théologique existants dans le Pacifique Sud envoient actuellement les meilleurs de leurs étudiants au collège de Suva pour y faire des études complémentaires. Du côté catholique, un séminaire régional suivit de près, également à Suva. Les étudiants et les professeurs des deux établissements ont en commun des moments de prière réguliers ainsi que certains cours. Les deux institutions appartiennent à l’Association des Ecoles théologiques du Pacifique Sud, qui a collaboré avec l’Association mélanésienne des Ecoles théologiques pour déterminer les niveaux d’études communs et rester en contact avec les institutions théologiques dans d’autres parties du monde.
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Les années 1970, qui furent pour le Pacifique une décennie durant laquelle les peuples prirent conscience de leur identité nationale et se mirent à la revendiquer, virent souvent des pasteurs et des prêtres devenir des leaders nationaux. En Papouasie-Nouvelle-Guinée, des prêtres et des laïques catholiques, fortement influencés par l’enseignement et l’exemple de Patrick Murphy, un missionnaire australien du Verbe Divin qui dirigeait le séminaire du Saint-Esprit à Lae - et travailla ensuite à Bomana près de Port Moresby - furent des personnages publics de premier plan, souvent controversés. John Momis et Leo Hannett, inspirés par les documents de Vatican II et par l’enseignement de Murphy, jouèrent un rôle politique important lorsque leur pays devint indépendant en 1975. Murphy fut plus tard secrétaire de l’épiscopat de Mélanésie, directeur de l’Institut mélanésien et directeur à plein temps de la commission « Eglise de Société » de la Conférence des Eglises du Pacifique. Il mourut tragiquement dans un accident de la route à Port Moresby en 1978. L’élan qu’il donna avec ses étudiants à l’action politique et sociale chrétienne en Mélanésie se poursuivit grâce à la participation à la vie politique d’autres dirigeants d’Eglise. A Vanuatu, Walter Lini, un prêtre anglican, devint premier ministre lorsque son pays accéda à l’indépendance en 1980. Son collègue Gérard Lemayng, prêtre catholique qui appartenait à la coalition d’opposition appuyée sur la France, collabora avec lui pour mettre au point le désengagement constitutionnel du pays hors du système du condominium. Plusieurs pasteurs presbytériens, diplômés du Collège théologique de Suva, furent élus au Parlement sous le premier gouvernement de Lini
. En Nouvelle-Calédonie, Jean-Marie Tjibaou, un sociologue connu d’origine et de formation catholique, se joignit librement aux protestants pour revendiquer les droits et l’indépendance politique des Mélanésiens. Les dirigeants d’Eglise ont été plus directement impliqués dans l’action politique en Mélanésie qu’en Polynésie ou Micronésie. Mais dans les nations de Polynésie, indépendantes depuis plus longtemps, ils ont à diverses reprises exprimés une critique éthique et théologique de l’action de leurs gouvernements lorsque ceux-ci étaient tentés par des objectifs matériels à court terme. 
Les catégories de pensée des missionnaires européens ont souvent placé l’accent sur le thème du salut individuel qui était le reflet des préoccupations de leur propre vie familiale au sens restreint de ce mot. Dans tout le Pacifique, au contraire, la vie individuelle trouvait son sens dans la réalité plus vaste des familles étendues avec leurs relations et leurs devoirs multiples. En Océanie, les ramifications de l’arbre généalogique s’étendaient largement ; elles offraient beaucoup plus qu’un abri occasionnel ; les cousins étaient considérés comme des « frères » et « sœurs », la descendance par les femmes pouvait souvent unir étroitement les générations par la référence à des ancêtres connus. Après le mariage, les systèmes patrilinéaires et matrilinéaires élargissaient et renforçaient le tissu social qui permettait aux sociétés insulaires de résister à la tempête, à la sécheresse et à l’absence prolongée d’une aide extérieure quelconque. Ces valeurs communautaires de la période préchrétienne, qui n’avaient jamais été abandonnées, ont été réaffirmées dans la seconde moitié du XXe siècle. Leurs affinités avec la société juive tribale de l’Ancien Testament ont été invoquées par les dirigeants d’Eglise, comme elles l’avaient été - dans un contexte oral - au XIXe siècle par ceux qui venaient d’apprendre à lire la Bible. Les insulaires ont cherché à formuler une théologie océanienne pour leur propre peuple et pour la population du Pacifique dans son ensemble. Des petits groupes à l’esprit inventif ont commencé à expérimenter l’emploi de cérémonies, de vêtements, de musique, de construction d’églises de style local, ainsi que la commémoration, dans leur liturgie, des autochtones qui furent dans leurs îles des pionniers
. Les styles baroque ou anglo-saxon importés sont maintenant critiqués par une génération déterminée à retrouver ses anciennes racines culturelles.
Dans toute l’Océanie, l’Eglise partie intégrante de la vie du village, a été reconnue comme une source vive potentielle de changement social, même si elle est parfois assoupie. Ses membres, tant qu’ils demeurent au village, restent fidèles aux formes de culte et à l’organisation sociale traditionnelles. Ils semblent souvent à peine conscients de la signification des immenses changements qui font pression sur ceux de leurs parents qui partent en nombre travailler dans les grandes villes : une économie devenant transnationale, l’émigration en Australie, en Nouvelle-Zélande et en Amérique du Nord, le tourisme, l’aide étrangère, et en guise de développement la manipulation extérieure des économies locales. Les Eglises et les Unions chrétiennes mondiales ont choisi certains villages dans lesquels les cultures, l’artisanat et les métiers, ainsi que l’initiative individuelle peuvent être expliqués et expérimentés en termes locaux et traditionnels. On évite de faire référence au vocabulaire et aux techniques spécialisés et déconcertants des gouvernements et des organismes internationaux. On s’est efforcé de mettre de plus en plus en rapport les unes avec les autres des expériences pilotes. Des formes locales d’administration, des technologies simples de village et un modeste capital initial, avec des conseils donnés par l’Eglise elle-même au niveau du village, offrent les perspectives d’un éveil progressif de la communauté chrétienne à moitié assoupie
.
Parmi les insulaires du Pacifique existe une barrière linguistique entre anglophones et francophones ; les progrès faits pour l’abattre dans l’Eglise ont été lents. Les chrétiens du sud de la Polynésie ont un trésor commun d’expressions linguistique et de coutumes ; ceci facilite dans une certaine mesure les relations entre les Polynésiens français, les insulaires des Cook et les Maoris de Nouvelle-Zélande. Les autres Polynésiens, Micronésiens et Mélanésiens ont moins de chance. Ils trouvent également difficile de comprendre les catégories de pensée françaises qui ont en partie façonné la personnalité des Néo-Calédoniens, des Tahitiens et des Wallisiens, et d’une partie des habitants de Vanuatu. Du côté anglophone de la barrière, les peuples ont été éduqués avec des données culturelles britanniques restées souvent inconscientes. Le maintien de la présence coloniale de la France et sa politique d’essais atomiques est un obstacle de plus qui empêche les anglophones de comprendre les insulaires chrétiens marqués par l’héritage culturel de la France. Le plus gros effort accompli pour aller à la rencontre de l’autre dans la vie des Eglises est venu du côté francophone ; les prêtres et les pasteurs francophones formés au collège théologique de Suva et au séminaire régional catholique ont appris à parler et à écrire l’anglais.
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L'Eglise et la politique dans le Pacifique : Premier ministre des Vanuatu,

le prêtre anglican Walter Lini, avec le pasteur presbytérien et ministre

du cabinet Sethy John Regenvanu

A Vanuatu, où l’Eglise presbytérienne anglophone et l’Eglise catholique largement francophone peuvent s’entretenir en bislama, la langue véhiculaire locale, la vie de l’Eglise et la vie politique seraient enrichies dans leur compréhension mutuelle si davantage de gens, de chaque côté du fossé hérité de la période coloniale, pouvaient communiquer dans la seconde langue de l’autre. Malheureusement pour la prise de conscience régionale, la Conférence des Eglises du Pacifique a jusqu’ici travaillé et pensé presque exclusivement en anglais. En Mélanésie, les Eglises et la population de trois nations parlant le pidgin - Papouasie-Nouvelle-Guinée, les îles Salomon, Vanuatu - sont liées de façon croissante par un héritage commun ; ensemble elles constituent près des trois-quarts de la population totale des îles du Pacifique.
La progression du christianisme à travers l’Océanie a contribué à former une prise de conscience régionale croissante en ce qui concerne ses racines culturelles et son unité géographique. Bien que d’autres religions mondiales soient actives aux Fidji et dans quelques autres îles, le christianisme a apporté presque partout sa contribution à la création du « style de vie du Pacifique
 ». En ville comme à la campagne, les églises sont bien fréquentées. Les insulaires qui viennent en ville découvrent que l’église est un lieu où ils se sentent chez eux au milieu de gens qui leur ressemblent. Dans les grandes villes, le culte et la vie de l’église sont un milieu cosmopolite où se bousculent des micro-cultures variées venant d’autres îles. Pourtant elles sont fondues dans le lotu, une synthèse de la Bonne Nouvelle chrétienne et de la tradition locale. L’éducation laïque d’un niveau supérieur a parfois séparé le séculier du religieux dans la vie de ceux qui appartiennent à des élites minoritaires ; la plupart des gens, par contre, gardent de fortes convictions en ce qui concerne Dieu. Leur chistianisme peut apparaître occasionnel dans leur participation au culte et dans leur conduite, mais ils se considèrent comme des pécheurs pardonnés, membres de l’Eglise du peuple. Pour eux, l’union du naturel et du surnaturel, telle que leurs ancêtres la connaissaient dans les religions pré-chrétiennes, persiste à l’intérieur de l’Eglise. Ils cherchent une puissance divine pour les rassurer et pour les rattacher aux mondes des ancêtres et de leurs descendants ; tout particulièrement dans le baptême, la confirmation, le mariage, les rites et coutumes funéraires. La Bible, la prédication et les sacrements font partie d’un héritage qu’ils ne veulent pas perdre et dont le centre est l’image vivante du Christ des Evangiles. Cet héritage fut d’abord accepté, ensuite diffusé par les pionniers insulaires dont ils honorent la mémoire, et qui ont porté le message d’est en ouest à travers les vastes étendues marines de l’Océanie.
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JOHN GARRETT

GLOSSAIRE
ANTI (Kiribati)
Esprits locaux qui hantent les gens et demandent à être apaisés.
ARI'I, ALI'I, ARIKI
Chefs suprêmes.
ARIOI (Tahiti)
Compagnies de joueurs itinérants, dévots d'Oro, dieu raiatean.
ARMINIANISME
Du nom de Jacques Arminius (Jakob Hermans ou Harmens Arminius), théologien néerlandais (1560-1609) qui remit en question le dogme calviniste de la double prédestination. Il prétendait que la grâce, bien que indispensable au salut, n'est pas irrésistible, l'homme peut la perdre. Sa doctrine influença profondément John Wesley.
ATUA (Polynésie)
Un dieu
BÊCHES-DE-MER
(Dérivé du portugais "bicho de mare, ver de mer".) Holothurie ou concombre de mer. Animal marin au corps oblong et mou vivant sur les fonds sablonneux des lagons du Pacifique et de l'Océan Indien. Bouilli, puis séché et fumé, il constitue un plat dont les Chinois sont friands.
BETE (Fidji)
Prêtre du dieu pré-chrétien.
BURE ATUA (Tahiti)
Personnes qui prient Dieu.
BURE KALOU (Fidji)
Maison du dieu, temple pré-chrétien.
BUROTU (Fidji)
Endroit des esprits des morts.
ENEHMU (Lifou)
Hôte bienvenu et protégé.
ÉRASTIANISME
Du nom de Thomas Erastus (en allemand Lieber ou Lüber), théologien suisse (1524-1609) et professeur de médecine à Heidelberg en Allemagne. Il s'opposa aux calvinistes extrémistes du Palatinat, en affirmant que l'Eglise devait laisser à l'Etat le soin de vaquer aux tâches administratives, disciplinaires et juridiques, pour pouvoir se consacrer exclusivement à des tâches spirituelles.
FA'A SAMOA
Coutume samoane, le style de vie samoan.
FAIFE'AU (Samoa)
Pasteur.
FALE (Samoa, Tonga)
Maison.
FONO (Samoa)
Conseil, rencontre délibérative.
HA'A (Tonga)
Lignée.
HALE (Hawaii)
Maison.
HAU (Tonga)
Chef régnant de Tongatapu.
HEIAU (Hawaii)
Espace-temple pré-chrétien, ouvert vers le ciel.
HIMENE (Tahiti)
Ancienne mélodie populaire, adaptée aux cantiques chrétiens.
'INASI (Tonga)
Festival des premiers fruits d'ignames en Tonga pré-chrétien.
KAHILI (Hawaii)
Bannière de douves décorées de plumes, portée devant les chefs suprêmes.
KAHUNA (Hawaii)
Prêtre pré-chrétien.
KEREKERE (Fidji)
Mendier auprès d'un membre de son propre groupe, avec obligation pour celui-ci de se soumettre.
KUHINA NUI (Hawaii)
Douairière royale ayant pouvoir exécutif.
LALI (Fidji)
Tambour de cérémonie, faite d'un tronc évidé.
LOTU
La foi chrétienne ; également l'Eglise chrétienne ; et de là, par extension, des églises particulières, par exemple "Lotu Tahiti", "Lotu Tonga". Comme verbe : accepter la foi chrétienne.
LOTU WESELE (Fidji)
Eglise méthodiste (wesleyenne).
MAHA (Tahiti)
Compagnon masculin efféminé.
MANA
Pouvoir spirituel.
MANEABA (Kiribati)
Maison traditionnelle de rencontres communautaires.
MARAE, MALAE
Espace-temple pré-chrétien, parfois surélevé, ouvert sur le ciel ; également, la place du village.
MATAI (Samoa)
Chef de famille titré, chef.
METHODISME
Mouvement de réveil et d'évangélisation déclenché à Oxford, en 1729, par les frères John et Charles Wesley ainsi que George Whitefield. En 1741, les Wesley, influencés par la doctrine arminienne (cf. Arminianisme), se séparèrent du strict calviniste Whitefield sur la question de la prédestination. Même si une Eglise calviniste méthodiste (ou presbytérienne), issue de la prédication de Whitefield et de ses disciples a survécu au pays de Galles jusqu'à nos jours, la désignation "méthodiste" ne s'applique plus qu'aux successeurs des frères Wesley.
MISINALE (Tonga)
Festival annuel, bénévole et communautaire, avec offrande pour la mission de l'Eglise.
NATMASSES (Aneityum)
Esprits locaux qui hantent les gens.
NON-CONFORMISME
Expression utilisée à partir de la deuxième moitié du XIXe siècle pour décrire l'intérêt actif que portaient les non-anglicans (tous ceux qui n'étaient pas membres de l'Eglise établie) à la mission et aux œuvres bénévoles parmi les peuples lointains à l'étranger et les pauvres du pays.
PALAPALA (Hawaii)
Lecture, le fait de savoir lire.
PAPALAGI (Tonga)
Personne blanche venant de l'étranger.
PEROVETA (Papouasie)
Prophète ; de là, chant prophétique créé localement, souvent basé sur l'équivalent polynésien.
PICPUS (France)
Les pères et les frères Picpus étaient membres de la Société des Sacrés-Cœurs de Jésus et de Marie dont la maison mère se trouvait à la rue Picpus à Paris.
PULE (Hawaii)
Prière.
SUKWE (Mota)
Société pré-chrétienne, organisée en classes, avec des initiations impliquant l'invocation des esprits.
TABU, TAPU, KAPU
Tabou, défendu, lié à des sanctions surnaturelles et avec une aura de sainteté.
TABUA (Fidji)
Dent de baleine, très prisée et offerte comme signe d'honneur.
TALATALA (Fidji)
Ministre consacré de l'Eglise ; littéralement "messager".
TAPWARORO (Est de la Papouasie)
Acceptation du christianisme ; littéralement "plier le genou".
TA'UNGA (Îles Cook)
Prêtre pré-chrétien.
TUAROI (Tahiti)
Dialogue en groupe, basé sur des textes bibliques, dans la maison de paroisse protestante.
TU'I, TUI (Tonga, Fidji)
Chef suprême souverain, personne royale.
TUKA (Fidji)
Nom d'un culte ; littéralement immortalité, résurrection, éternelle jeunesse.
TULAFALE (Samoa)
Orateur.
VAKATAWA (Fidji)
Catéchiste ; littéralement "sentinelle".
VAKAVUVULI (Fidji)
Évangéliste ; utilisé pour les missionnaires fidjiens en Mélanésie.
VARANI (Fidji)
France, français ; nom donné au chef qui avait capturé un bateau français.
VASU (Fidji)
Relation d'un garçon avec le frère de sa mère ; elle donne des droits de résidence dans la localité de l'oncle et des droits à la possession, sur requête, des biens de l'oncle (des devoirs réciproques y sont attachés).
VAVALAGI (Fidji)
Personne blanche de l'étranger.
VUNIVALU (Fidji)
Commandant suprême, spécialement sur l'île de Bau ; littéralement "racine de guerre".
WESLEYANISME
Voir : Méthodisme.

ABREVIATIONS
Dans ce texte, nous avons gardé les abréviations d’origine en anglais.
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SOURCES
LES SOURCES, dans la liste sélective qui suit, sont présentées selon l’ordre alphabétique par auteur, titre ou par leur titre seul lorsqu’il n’y a pas d’auteur déclaré. Les abréviations sont données dans la table des sigles (pages précédentes).
Dans la partie ‘Notes’, les noms d’auteurs seuls et/ou les titres d’œuvres sont mentionnés, mais sous une forme abrégée, pour permettre la référence rapide des citations courtes à leurs sources.
Les indications concernant les sources majeures utilisées dans la rédaction de chaque chapitre figurent dans la partie ‘Notes’, en tête du paragraphe consacré respectivement à chacun d’entre eux.
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INDEX
Mode d’emploi pour l’utilisation de l’index avec la version française.
La pagination utilisée dans l’index correspond à celle du livre original en anglais de John Garrett.

Pour la traduction en français, le tableau ci-joint permet de retrouver les références de l’index.
Le tableau se lit à plus ou moins 1 page près pour la version française.
De la page
    1 à
  23, il faut rajouter 9 pages pour trouver la correspon-dance en français.

De la page
  24 à
  42, il faut rajouter 10 pages.

De la page
  43 à
  78, il faut rajouter 9 pages.

De la page
  79 à
  94, il faut rajouter 8 pages.

De la page
  95 à
132, il faut rajouter 7 pages.

De la page
133 à
172, il faut rajouter 8 pages.

De la page
173 à
183, il faut rajouter 9 pages.

De la page
184 à
212, il faut rajouter 8 pages.

De la page
213 à
254, il faut rajouter 7 pages.

De la page
255 à
270, il faut rajouter 6 pages.

De la page
271 à
292, il faut rajouter 5 pages.

De la page
293 à
305, il faut rajouter 4 pages.

De la page
306 à
311, il faut rajouter 3 pages.
Exemple :
Vernier, Paul, in Marquesas, 258, 269 ; at death of Gauguin, 258.
Dans la version française, nous lirons :
Vernier, Paul, aux Marquises, 264, 275 ; à la mort de Gauguin, 264 (à plus ou moins une page).
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NOTES
DANS CES NOTES, les citations concernant chaque chapitre sont précédées d’un paragraphe de portée générale présentant les sources les plus importantes.
Chaque note mentionne en abrégé l’auteur et le titre cités. Pour des indications plus complètes, voir la liste des sources, par ordre alphabétique, p. 317ss. de l’édition anglaise.
Les citations de manuscrits se limitent à celles utilisées effectivement dans la rédaction de cet ouvrage. Une liste complète des sources historiques manuscrites concernant l’histoire du Pacifique et le développement du christianisme en Océanie se trouve au Pacific Manuscripts Bureau, Research School of Pacific Studies, Australian National University à Canberra. 
La traduction en anglais de textes français et l’indication de leurs références sont de l’auteur. Le recours à l’édition anglaise d’un texte français - lorsque c’est le cas - est spécifiquement mentionné.
Chapitre 1
Un nouveau Dieu étrange
(pages 1-31 de l’édition anglaise)
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La vieille Villa Maria, base australienne des Maristes











�	LES COMMENCEMENTS aux Iles Mariannes sont résumés dans Carano & Sanchez.


	Pour Tahiti, l’essentiel est fourni par : Oliver, Ancient Tahiti Society, les deux ouvrages de Handy auxquels s’ajoute Henry, Teuira, Ancient Tahiti Society /Tahiti aux Temps Anciens (...) (à lire à la lumière du livre de Oliver sur le même sujet). L’Histoire de la LMS (History of the LMS) de Lovett en référence constante à Messengers of Grace, de Gunson, offre un bon cadre basé sur des sources.


	Récits d’acteurs de cette histoire : Davies, Ellis, Polynesian Researches (...).


	Wilson, Voyage of the Duff. Le compte-rendu par James Montgomery des Voyages dans les Mers du Sud d’une Délégation de la LMS (1821-1824) basé sur les notes de voyage de MM. D. Tyerman & G. Bennet est à paraître en français (Editions Haere Pô no Tahiti, BP 1958, 98713 Papeete, �HYPERLINK "http://www.arapo.pf/"�www.arapo.pf� [NdT]). S’y ajoutent les Reminiscences de Threlkeld (extraites de périodiques religieux d’Australie).


	Le Tahitiens, de O’Reilly et Teissier, apporte les détails biographiques.


	Les principales sources manuscrites sont : LMS/SSJ et LMS/SSL, également disponibles sous forme de microfilms. 


	Notes (numérotées pour l’édition française par Mariette Ouwehand, DM-Echange et Mission, 5, chemin des Cèdres, CH 1004 Lausanne).


�	Bulle du Pape, 1493 : Neill, Anderson and Goodwin, CDWMC, Patronato Real, 474.


�	Les Espagnols : Langdon, Lost Caravel, cf. compte-rendu par Peter Bellwood, JPH, 11, nos. 3-4, 253-7 ; Yzendoorn, 12, 13 (et n.).


�	Première mission catholique : Carano et Sanchez, 61-87.


�	Pyramide social à Guam : Thomson, L. :”Native culture of Mariannas”.


�	Carano et Sanchet, 86.


�	Beaglehole, 108-315.


�	Corney.


�	Wallis, Cook and Bligh : Beaglehole ; Mackanness.


�	Evangéliques calvinistes : ODCC, 244; Balleine


�	Wood, A. S., Haweis, 177-8.


�	Maude, “Of Islands and Men”, 134-177.


�	Sio Vili : Ta’ase; Freman.
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Chapitre 2


Les Chrétiens aux Iles Hawaii


(pages 39-52 de l’édition anglaise)











�	L’HISTOIRE GENERALE des Iles Hawaï, avec une attention particulière à la croissance des Eglises, se trouve chez Kuykendall et dans le Shoal of Time de Daws. Les origines et l’arrière-fond théologique de l’ABCFM sont traités par Phillips. Residence de Hiram Bingham, récemment ré-édité, et basé sur les propres écrits de ce dernier, présente des éléments valables et détaillés, quoique tendancieux. Le Missionary Album renferme une mine de faits et permet de saisir des contextes de base. Yankees in Paradise, de Smith, est utile et amusant.


	Les origines catholiques, décrites par Yzendoorn, font, chez Wiltgen, l’objet d’explications plus poussées, notamment pour l’envoi final. Schoofs retrace les souffrances des convertis avec les noms des Hawaïens et d’autres détails.


	Morell, Britain in the Pacific Islands, clarifie les confrontations franco-britanniques au sujet de Hawaii.


	Les manuscrits, Journaux et Correspondance de l’ABCFM principalement, se trouvent à la Houghton Library à Harvard et à la Hawaiian Mission Children’s Society Library à Honolulu, qui est riche en matériaux. Les LMS/SSJ et SSL, pour les Iles-sous-le-Vent et pour les Iles Sandwich, mettent en lumière le rôle joué par les missionnaires des Iles de la Société, à partir de 1822. Les sources catholiques se trouvent dans ASSCC et APF.
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Chapitre 3


Avancées


Sydney, Nouvelle-Zélande, Tonga,�Iles Cook


(pages 60-87 de l’édition anglaise)











�	L’IMPORTANCE DE SYDNEY est mise en évidence par Gunson dans son Messengers of Grace. Le rôle de Marsden apparaît clairement dans sa biographie par Yardwood. Les œuvres de Ramsden et Elder traitent  de la CMS en Nouvelle-Zélande, comme c’est le cas pour Judith Binney dans son livre sur Kendall et Morrell pour l’histoire des Anglicans. L’étude de Owen sur la mission wesleyenne en Nouvelle-Zélande est claire et révélatrice. Findlay et Holdsworth présentent, de manière générale, les premiers jours des Wesleyens en Nouvelle-Zélande et aux Tonga, à partir des mêmes matériaux abordés de manière plus critique par A. H. Wood et par certains chapitres du volume composite de Rutherford. Stanley Hosie et Wiltgen décrivent les initiatives prises par les catholiques ; pour la Nouvelle-Zélande, le livre de Lillian Key sur Pompallier s’avère un peu élogieux, mais utile.


	La thèse de Master of Arts de H. G. Cummin et sa collection de sources sur les Tonga mériteraient d’être plus largement connues. Le Church and State in Tonga de Latekefu clarifie beaucoup de points en termes tongiens. Le livre de Monfat sur Chevron couvre les commencements maristes.


	L’arrivée de la LMS aux Iles Cook est relatée dans le Missionary Enterprises de John Williams.


	Les manuscrits sont ceux de la LMS/SSL et SSJ, la collection des papiers de Marsden à la Mitchell Library de Sydney et (en copies microfilm) la correspondance de la CMS.


	APM dresse le décor d’une étude plus rapprochée de la correspondance des Maristes. Les détails n’ayant pas été trouvés dans les ouvrages imprimés apparaissent, pour les Cook, dans les LMS/SSJ des années 1823, 1830, 1832 et 1839.
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Chapitre 4


Ave Maria ou Alleluia ?


(pages 88-115 de l’édition anglaise)











�	LA MISSION AUX GAMBIER des Frères du Sacré Cœur (Picpus) est décrite et analysée en détail dans les Mémoires de Laval, éditées par O’Reilly et Newbury. Les origines de la venue dans le Pacifique des SSCC ont été explorées par Wiltgen. Le Tahitiens de O’Reilly/Teissier fournit des portraits individuels et des détails biographiques des participants, ainsi qu’une bibliographie supplémentaire.


	Les origines des Maristes, comprenant le conflit entre Pompallier et Colin, ont été retracées par Coste/Lessard, par Stanley Hosie et par John Hosie (dont la thèse sur le transfert de la base des Maristes à Sydney est importante). Les documents (collected papers) de Chanel, édités par Rozier, constituent la source première pour Futuna. Le livre de Mangeret sur Bataillon et le Vicariat d’Océanie Centrale demande à être complété par Wiltgen. L’histoire de Wallis par Poncet est éclairante, mais partisane.


	Dans le second volume de son Overseas Missions of the Australian Methodist Church, A. H. Wood traite de l’arrivée des Tahitiens et des Wesleyens aux Fidji. Le Fiji and the Fijians de Thomas Williams, oeuvre d’un participant, est à prendre en considération ; d’autres ouvrages par Calvert et Joseph Waterhouse s’avèrent également utiles. Schütz, éditeur de The Diaries and Correspondence of David Cargill, explique de nombreux aspects de la pénétration wesleyenne des Fidji, mais il oublie les matériaux théologiques permettant une pleine compréhension du caractère de Cargill et de ses relations fluctuantes. 


	Watsford et Mme D. Wallis offrent des détails originels et vivants de Viwa et Bau.


	On peut trouver l’arrière-plan du contact d’Européens avec les Fidjiens dans Derrick et Clunie, ce dernier donnant nombre de détails provenant de sources missionnaires.


	Les matériaux d’archives et d’arrière-plan des SSCC sont listés par Wiltgen et le Pacific Manuscripts Bureau, ANU (PMB DOC 330). Les matériaux d’archives maristes sont à Rome et dans la liste de Wiltgen (page 549). Les Annales des Maristes, souvenirs imprimés de progrès (Annales Maristes) [1877-1921] doivent être lus conjointement [alongside]. Le Quartier Général Provincial des Maristes à Suva possède des matériaux relatifs à Villa Maria, à Sydney, ainsi qu’aux commencements en Océanie.


	Les Journaux des premiers Wesleyens aux Fidji, à la Mitchell Library, particulièrement ceux de Hunt, Lyth et Thomas Williams, peuvent être complétés par les ressources manuscrites de la NAF, à Suva, et par les souvenirs et la correspondance de la WMMS. Les notes indiquant des sources chez Gunson, dans son Messengers of Grace, pp. 395-6, fournissent des indications de lieux et des évaluations.
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�	Hosie, John, en général, et partic. 73ss. ; Hosie, S., 181, 217 ; John Hosie, ‘Jean Louis Rocher’, ADB, 6.


�	Marceau.


�	Hosie , Stanley, 221.


�	Poncet, 24, 132, 207, et généralement.


�	Poncet, 228.


�	Reid, ‘The Fruit of the Rewa’.


�	Davies, 289.


�	Rutherford, Friendly Islands, 110-111 (Niel Gunson) ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 22-3; Schütz, 121-2 ; Reid, ‘The View from Vatuwaqa’, 154-162.


�	Reid, ‘The View from Vatuwaqa’, 161 ; Wood A. H., Overseas Missions, 2, 63-4 ; Schütz, 121-2.


�	Schütz, en général ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 33-4.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 78-9.


�	Derrick, 54-61.


�	Clunie, Weapons and Warfare in Fiji.


�	Derrick, 45.


�	Schütz, 83.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 38.


�	Wood, A.H., Overseas Missions, 2, 41-46.


�	Gunson, Messengers, 158 (et référence, 378).


�	Calvert ; Rowe, G. S., James Calvert.


�	Birtwhistle.


�	Hunt, Journal, 2 septembre 1839.


�	Hunt, Journal, 7 juin 1839.


�	Derrick, 22, 83.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 46.


�	Hunt, Journal, 27 janvier 1840.


�	Hunt, Journal, 27 janvier 1840.


�	Hunt, Journal, 27 juillet 1840.


�	Hunt, Journal, 1841, ML (ts., 207).


�	Schütz, 182-200 ; Cargill, Memoirs.


�	Hunt, Journal, Mars 1840, ML (ts.,141).


�	Hunt, Memoir.


�	Hunt, Journal, 10 juin 1842.


�	Cargill, Memoirs.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 1, 85-6 et 2, 72 ; Schütz, 225-246 ; Gunson, ‘On the Incidence of Alcoholism…’.


�	Hunt, Journal, 2 septembre 1839.


�	Somosomo report of mission, Juin 1841 (MMSA, CAK/B/1), NAF.


�	Hunt, Journal, 1841, ML (ts., 250).


�	Hunt, Journal, 1841, ML (ts.,251).


�	Hunt, Journal, Mars 1841, ML (ts., 251).


�	Tippett, The Christian, en général.


�	Derrick, 59 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 65-67 ; Hunt, Bau and Viwa Circuit Reports 1840-1858 (MMSA/VIWA/A/1, NAF), juin 1845 (conversion de Varani) ; Wallis, 24; Lyth, Journal, 4 mars 1846, 13 juillet 1846.


�	Hunt, Viwa Report (A/1, NAF), décrivant les événements du Vendredi Saint 1845 ; Wallis, 65, 70-72.


�	Hunt, in MMSA/VIWA/A/1, NAF, juin 1845.


�	Hunt, Journal, 19 octobre 1845 ; Birtwhistle, 131-133 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 82-3.


�	Birtwhistle, 133.


�	Birtwhistle, 131.


�	Watsford, 52.


�	Derrick, 86-7.


�	Waterhouse, Joseph, 102-3 ; Wallis, 62.


�	Lyth, Journal, 20 septembre 1848, ML ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 89.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 84 ; Tippett, Oral Tradition, 11-12, 27, 29, 34-35.


�	Watsford, 59-60.


�	Hunt, Letters. Le Dr Niel Gunson possède une copie de ce livre rare.


�	Watsford, 60-63.


�	Wallis, 321-4, 411-2 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 89-90 ; la dernière lettre de Hunt, annotée par Lyth, se trouve incluse dans Lyth, Journal, 85-87, ML.


�	Derrick, 109 ; Waterhouse, Joseph, 207-215.


�	Observation personnelle, 1969, Bau.


�	Erskine, 182-184.


�	Watsford, 104-108.


�	Waterhouse, Joseph, 225.


�	Waterhouse, Joseph, 225.


�	Young, Robert.


�	Waterhouse, Joseph, 229.


�	Waterhouse, Joseph, 244.


�	Waterhouse, Joseph, 257.


�	Derrick, 113-115.


































































































Chapitre 5


S'assurer de la Polynésie


(pages 116-138 de l’édition anglaise)











�	LES PREMIERS PAS DU CHRISTIANISME AUX ILES COOK ne sont pas couverts par un livre unique. Les commencements sont décrits de manière tonique par John Williams dans son Missionary Enterprises, dans Buzacott et dans Ten Decades de Joseph King. Marjorie Crocombe éditant le Maretu’s Narrative d’une part, le Works of Ta’unga de R. G. et Marjorie Crocombe d’autre part, apportent beaucoup de lumière. History of the LMS de Lovett est un texte qui demeure. Les chapitres 2 et 3 du Cook Islands de Gilson présentent l’histoire sociale et un utile arrière-plan. 


	L’approche des Samoa par la LMS a été exposée en détail par John Williams dans son Enterprises. Le History de Lovett est ici aussi fiable au fur et à mesure de sa progression.


	Murray et Georges Turner ont été des participants de la première heure. Gilson, dans son Samoa, élucide habilement les interactions entre la culture et l’Eglise. My Story of Samoan Methodism, de Martin Dyson, donne documents et détails contrebalancés  fidèlement par l’ardeur, dans les crises, d’un participant. Le premier volume du Methodist Overseas Missions, de A. H. Wood complète Findlay et Holdsworth. L’Autobiography de George Brown doit être étoffée par l’usage de ses Volumes de Lettres (Letters Books) et ses Journaux, ainsi que les matériaux des Australasian Methodist Overseas Missions (à la Mitchell Library).


	Dans la section sur Niue, les guides généraux ont été : le Lawes de King, le History of the LMS de Lovett, le Mission Life in the Islands of the Pacific de Buzacott, le Enterprises de John Williams et le manuscrit anonyme de l’Ile de Niue [anonymous Niue Island manuscript] à l’ATL de Wellington.


	Le Messengers of Grace de Gunson fournit des références sur les protestants jusqu’en 1860.


	Monfat traite du catholicisme aux Samoa dans Les Premiers Missionnaires et dans son livre sur Elloy. Ainsi aussi Dunand. Pour une étude plus approfondie voir les ouvrages de Broadbent et ceux des frères Hosie.


	Les LMS/SSL et SSJ et les sources maristes sont détaillées dans des listes fournies par le Pacific Manuscript Bureau, ANU, Canberra.


�	Murray, Missions, 182-3 ; Buzacott, 132-3 ; Gill, William, Gems, 118-119.


�	Gunson, Messengers, 67.


�	Buzacott, 135.


�	Buzacott, 135.


�	Buzacott, 136.


�	Buzacott, 137-138.


�	Gunson, Messengers, 46.


�	Crocombe, Marjorie, Maretu’s Narrative, 128.


�	Crocombe, Marjorie, Maretu’s Narrative, 127-8.


�	Crocombe, Marjorie, « Ruatoka » et Maretu’s Narrative, 189, n.


�	Crocombe, Marjorie, Maretu’s Narrative, 137.


�	Marsters.


�	Voir note 92 du chapitre 3.


�	Gilson, Samoa, 65.


�	Gunson, Messengers, 357-364, sub nominibus.


�	Williams, Journal, ibid.


�	Garrett, ‘The Conflict’, 65 ; Dyson, My Story, 28-31.


�	G. Turner à Tidman, 24 septembre 1857, Samoa Letters, LMS/SSL.


�	Dyson, My Story, 31.


�	South Sea Missions, ML (Item307).


�	Garrett, ‘The Conflict’, 72.


�	Gilson, Samoa, 1-64 ; Grattan ; Davidson, Samoa, 15-30.


�	Gilson, Samoa, 128-132.


�	Heath aux Secrétaires, 30 avril 1841, LMS/SSL.


�	Moors, 69.


�	Murray, Forty Years, 100-102.


�	Murray, Forty Years, 33.


�	Murray, Forty Years, 64-5, 110-111.


�	Murray, Forty Years, 111.


�	Murray, Journals, 1839,1840, LMS/SSJ ; Murray, Forty Years, 123 ; Lundie ; Daws, Polynesian Religious Revivals, 105-111.


�	Murray, Forty Years, 125.


�	Murray, Forty Years, 141.


�	Murray, Forty Years, 141.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 1, 290-296 ; Garrett, ‘The Conflict’, 74-80.


�	Dyson, My Story (et son Autobiography) ; Garrett, ‘The Conflict’, 75.


�	Garrett, ‘The Conflict’, 79-80 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 1, 297-313 ; Brown, Autobiogrphy.


�	Monfat, Les Premiers Missionnaires, VI.


�	Monfat, Les Premiers Missionnaires, 184.


�	Monfat, Les Premiers Missionnaires, 190.


�	Monfat, Les Premiers Missionnaires, 189.


�	Monfat, Les Premiers Missionnaires, 264.


�	Monfat, Les Premiers Missionnaires, 325.


�	Monfat, Elloy, 94.


�	Monfat, Elloy, 96.


�	George Brown, Journal, 11 juillet 1861, ML.


�	Monfat, Elloy, 96.


�	Dyson, My Story, 90.


�	Hosie, John, 246ss., 268 ; Broadbent, Attempts (et Address) ; Monfat, Elloy, 125, 137-8.


�	Monfat, Elloy, 133-4.


�	Monfat, Elloy, 243 ; Brown à Weber, 1er novembre 1870 (Brown, Letter Book, ML).


�	Monfat, Elloy, 309.


�	Monfat, Elloy, 296.


�	Monfat, Elloy, 348. 


�	Lovett, History of LMS ; Niue Island, ATL.


�	Williams, Missionary Enterprises, 288-9.


�	Buzacott, 160.


�	Buzacott, 158.


�	Buzacott, 159-60 ; Crocombe, R.G.and Marjorie, Ta’unga, 14-15.


�	Niue Island, ATL, 1.


�	Niue Island, ATL, 12.


�	Niue Island, ATL, 3 ; de la même source : autres détails sur des instituteurs.


�	Morrell, Britain in Pacific Islands, 296-7.


�	Niue Island, ATL, 5 ; Maude, Slavers, 55-62.


�	Niue Island, ATL, 9.


�	Broadbent, Attempts (et Address) ; Rozier.






































































































































Chapitre 6





Micronésie : des Missions se rencontrent


(pages 139-160 de l’édition anglaise)











�	LA MISSION HAWAIENNE ET AMERICAINE dans les îles de la Micronésie fait l’objet d’une chronique chaleureuse d’Albertine Loomis. Autres livres : Crawford et Bliss. La thèse de Shem Jimmy sur Ponape émane d’un auteur local. Le Missionnary Album, et son édition de 1937 donnent une liste de noms ainsi que quelque détails sur des missionnaires, de même que Gunson dans son Messengers of Grace. Pour une information plus complète, il faut creuser dans les matériaux de la Micronesian Mission et les papiers personnels des vastes collections HMCSL à Honolulu. Les documents de la famille Bingham, lus de concert avec un article d’Alfred Bingham dans le HJH, revêtent une importance particulière.


	Maude et Sabatier interprètent les événements arrivés au Kiribati. Les numéros du périodique missionnaire, The Friend, Honolulu, fournissent des rapports suivis.


	La thèse de Laumua Kofe, étudiant de Tuvalu, peut être lue en parallèle avec les LMS/SSL et SSJ.


	Les Histoires de la LMS par Lovett et Goodall résument le cours des développements survenus tant au Kiribati qu’à Tuvalu.


�	Missionary Album, 22, 152 ; 53-57 ; Crawford, 1-29.


�	Missionary Album, 106.


�	Gunson, Messengers of Grace, 356.


�	Loomis, 57.


�	Kuykendall, 1, 338-9.


�	Kuykendall, 1, 340.


�	Anderson à Clark, 9 juin 1853, HMCSL.


�	Missionary Album, éd. 1937, 194.


�	Mac and Leslie B. Marshall, ‘Holy and Unholy Spirits, The Effects of Missionization on Alcohol Use in Eastern Micronesia’, JPH, 11, 1976, 135-166.


�	Fischer, et al., Book of Luelen and Annotations ; Jimmy, 13-17, 26-36.


�	Crawford, 102.


�	Loomis, 78.


�	Loomis, 64-66.


�	Loomis, 73-75 ; Crawford, 66.


�	Crawford, 223.


�	Ahlstrom, 610-11.


�	Crawford, 74-75.


�	Bingham, Hiram, II, The Story ; Livingston.


�	Missionary Album, 106-7.


�	Voir chapitre 2, note 94.


�	Missionary Album, 108-109.


�	Loomis, 98-100.


�	Voir la liste in Missionary Album, éd. 1937, 195-6.


�	Jimmy ; Loomis, 85-93 ; Crawford, 236-7, 243, 258ss., 269.


�	Loomis, 81-85.


�	Loomis, 82.


�	Maude, Of Islands and Men, 233-283.


�	Bingham Letters, HMCSL ; Bingham, Alfred M.


�	Bingham à Clark, 5 août 1858, HMCSL.


�	Maude, Of Islands and Men, 261-263.


�	Voir H. E. Maude, The Evolution of the Gilbertese Boti : an ethnohistorical interpretation, Polynesian Society Memoir 35, Wellington, 1963 ; Davidson and Scarr, 203, 204 (H. E. Maude).


�	Loomis, 111-112.


�	Sabatier, Astride the Equator, 53-79.


�	Bingham à Clark, 5 août 1858, HMCSL.


�	The Friend, mars 1897.


�	The Friend, mars 1870.


�	Stevenson, In the South Seas, 227-8.


�	Bingham à Clark, 17 août 1860, HMCSL.


�	Bingham à Clark, 17 avril 1861, HMCSL.


�	The Friend, mars 1870.


�	The Friend, 2 mars 1868.


�	The Friend, 2 mars 1868.


�	The Friend, 2 mars 1868.


�	The Friend, 2 mars 1868.


�	The Friend, 2 mars 1868.


�	Bingham à Pogue, 6 mars 1871, HMCSL ; The Friend, 1er avril 1871.


�	Loomis, 140-141.


�	Davidson and Scarr, 201-224 (H. E. Maude) ; Maude, Of Islands and Men, 258-260.


�	The Friend, 2 mars 1868.


�	Bingham à Pogue, 21 mars 1874, HMCSL.


�	Bingham à Pogue, 21 mars 1874, HMCSL.


�	Bingham à Pogue, 21 mars 1874, HMCSL.


�	Bingham à Pogue, 21 mars 1874, HMCSL.


�	Bingham à Pogue, 21 mars 1874, HMCSL.


�	Davidson and Scarr, 213, 216-7 (H. E. Maude) ; Stevenson, In the South Seas, 286.


�	Davidson and Scarr, 217 (H. E. Maude) ; Sabatier, Astride the Equator, 275-277.


�	Sabatier, Astride the Equator, 275.


�	Bingham, Alfred M., 26-29, Loomis, 127-128.


�	Bingham, Hiram II, The Making of a Version ; The Friend, mai 1893 ; Bingham, Alfred M., 29-32.


�	The Friend, mai 1893, voir aussi The Friend, mai 1891.


�	The Friend, mai 1893.


�	The Friend, mai 1893.


�	The Friend, mai 1893.


�	Loomis, 130-131.


�	Bingham, Alfred M, illustration face à p.10.


�	Loomis, 131.


�	Kofe, 34-35 ; Murray, Forty Years, 375-424 (couvre des visites antérieures).


�	Livingston ; Lovett, History of LMS, 471-473 ; Goodall, 409-411.


�	Munro, Ms. chart (carte manuscrite).


�	Kofe, 40 (avec l’esquisse de l’œuvre d’autres instituteurs, 399ss.) ; Munro, Ts. draft, et communication personnelle ; Scarr, More Pacific Islands Portraits, 75-93 (Doug Munro).


�	Munro, Ts. draft et communication personnelle.


�	Munro, Ts. draft.


�	Base : compte-rendus de Turner et Powell, LMS/SSJ, 1875, et Munro, Ts. draft.


�	Munro, Ts. draft.


�	Kofe, 70-73.


�	Kofe, 59ss.


�	Liste in Islander Missionaries Memorial Chapel, Pacific Theological College, Suva.


�	Kofe, 70-74.


�	G. L. Lockley, ‘Robert Ross (1792-1862)’, ADB, 1.


�	E.g., Christine Walsh, ‘Henry Hopkins’, ADB, 1.


�	E.g., Christine Walsh, ‘Henry Hopkins’, ADB, 1.





































































































Chapitre 7


Prendre pied en Mélanésie - I


(pages 161 à 178 de l’édition anglaise)











�	L’ARRIERE-PLAN NECESSAIRE A LA COMPREHENSION DE L’HISTOIRE DES EGLISES EN MELANESIE est donné par Tippett dans son Salomon Islands Christianity,  qui expose le caractère contraignant des facteurs culturels et ethnologiques.


	La mort de John Williams et les débuts de l’action au Vanuatu d’îliens du Pacifique sont introduits par des contemporains dans les œuvres de Murray et George Turner.


	Misi Gete, de R. S. Miller, offre, tissé à d’autres matériaux, un accès commode au journal de John Geddie. L’original du journal se trouve à la La Trobe Library, à Victoria.


	Les documents de la Presbyterian Mission sont déposés à Sydney et au Canada. Les Fragments of Empire de Scarr et le livre de Dorothy Shineberg sur les santaliers offrent tous les deux un correctif aux trop enthousiastes histoires missionnaires.


	Les livres d’Inglis et de Steel complètent l’étude de Geddie et portent le récit plus avant.


�	Art. ‘Melanesia’  in Oxford English Dictionary, éd. en 12 vol.


�	Tippett, Salomon Islands Christianity, 3-19 ; Crocombe, R. G., The New South Pacific ; Codrington ; Hogbin ; Oliver, Pacific Islands, 36-63.


�	Shineberg, en général.


�	Shineberg, 16-22 ; voir notes aux pp.51-52 ; Murray, Missions, 191, 195-6, 204-208.


�	Murray, Missions, 207-208 (compte-rendu de George Turner) ; Turner, Nineteen Years, 383-385, 486-7.


�	Prout, 577-583 ; Shineberg, 205-207 : Murray, Martyrs, 89ss.


�	Murray, Missions, 208.


�	Miller, R. S., 162-3.


�	Prout.


�	Williams, Journal, 18 novembre 1839, LMS/SSJ.


�	Murray, Missions, 182-3.


�	Murray, Missions, 138-140.


�	Murray, Missions, 182-3, 186-7.


�	Murray, Missions, 190-191.


�	Murray, Missions, 192.


�	Miller, R. S., en général; Miller, J. G., 69-104.


�	ODCC, ‘Scotland’.


�	Geddie à Nisbet, 22 juillet 1867, Nisbet Papers, ML.


�	Miller, R. S., 232, 250 ; G. L. Lockley, ‘Robert Ross (1792-1862)’, ADB, 2.


�	Miller, R. S., 31, 52, 57.


�	Miller, R. S., 57, 62, 71, 94, 100 ; Shineberg, 105 (et références, 263).


�	Shineberg, 98-108.


�	Miller, R. S., 40 ; cf. Shineberg, 104-106.


�	Miller, R. S., 104.


�	Miller, R. S., 86.


�	Miller, R. S., 94-5.


�	Shineberg, 105.


�	Miller, R. S., 105-109.


�	Miller, R. S., 107.


�	Miller, R. S., 107.


�	Miller, R. S., 108.


�	Voir H. E. Maude, The Evolution of the Gilbertese Boti : an ethnohistorical interpretation, Polynesian Society Memoir 35, Wellington, 1963 ; Davidson and Scarr, 203, 204 (H. E. Maude).


�	Miller, R. S., 39.


�	Miller, R. S., 39.


�	Miller, R. S., 261.


�	Miller, R. S., 32 ; Doucéré, 55.


�	Miller, R. S., 54.


�	Miller, R. S., 49.


�	Miller, R. S., 57.


�	Miller, R. S., 71-72.


�	Doucéré, 55.


�	Inglis, J., In the New Hebrides et Bible Illustrations.


�	Miller, R. S., 138 ; Murray, Missions, 86, 124-127.


�	Miller, R. S., 64-65 et passim.


�	Miller, R. S., 63-66 ; Miller, J. G., 46.


�	Inglis, J., Bible Illustrations, 219-233 ; Miller, R. S., 199-200 ; Miller, J. G., 93-100.


�	Miller, R. S., 120.


�	Miller, R. S., 123 ; Murray, Missions, 95.


�	Miller, R. S., 212.


�	Miller, R. S., 255.


�	Miller, R. S., 113.


�	Miller, R. S., 184.


�	Inglis, In the New Hebrides, 253.


�	Miller, R. S., 286.


�	Steel, 61ss.


�	Gunson, Changing Pacific, 273-284 (Norma McArthur).


�	Miller, R. S., 174. 


�	Miller, R. S., 89, 264-65 ; Shineberg, 134-5, 266 (n. 24) ; Robertson, 42-44.


�	Miller, R. S., 306-7, 326-7 ; Shineberg, 210-211.


�	Shineberg, 210.


�	G. S. Parsonson, ‘John Gibson Paton’ ADB, 5 ; Paton.


�	Miller, R. S., 283-285, 294-295, 300-301, 330 ; Paton, 299ss. ; Steel, 171-179 ; Guiart, Un Siècle, 121-133 ; Geddie à Nisbet, 3 juillet 1866, Nisbet Papers ML.


�	Gunson, ‘The theology’.


�	Miller, R. S., 256-7, 268.


�	Scarr, Fragments , 139-146 ; Davidson and Scarr, 226-229, 251 (Deryck Scarr).























Chapitre 8


Prendre pied en Mélanésie - II


(pages 179 à 205 de l’édition anglaise)











�	L’ARRIERE-PLAN MELANESIEN POUR L’ETUDE DES ILES SALOMON est adroitement résumé par Tippett dans son Salomon Islands Christianity, et par Laracy dans le premier chapitre de son Marists and Melanesians. Le Britain in the Pacific Islands, de Morrell présente les contextes politiques.


	Les détails ecclésiastiques donnés par Wiltgen portent à leur comble la description, donnée par le Marists and Melanesians de Laracy, des frustrations éprouvées par les catholiques lors de leurs commencements dans ces îles. Verguet, un missionnaire ayant eu à souffrir, en donne un compte-rendu mesuré.


	L’ouvrage standard, God’s Gentlemen, de Hilliard peut être complété par l’information plus dense au sujet des protestants du voisinage, fournie par sa thèse de doctorat. La biographie de Patteson par Charlotte Yonge, qui rend bien l’atmosphère de l’époque, demeure une ressource importante. Les relations entre les anglicans et diverses écoles de pensée en Nouvelle-Zélande, avec leurs extensions en Mélanésie, sont données par Morrell dans son Anglican Church in New-Zealand.


	L’ouvrage des Crocombe, Works of Ta’unga, annoté de manière révélatrice par d’autres chercheurs, contient l’unique matériel d’origine îlienne sur la LMS en Nouvelle-Calédonie et aux Iles Loyauté. Le livre de Dorothy Shineberg est un nécessaire de lecture. Un compte-rendu équilibré des commencements aux Iles Loyauté requiert l’usage du livre de Howe ainsi que celui de Raymond Leenhardt parallèlement au plaidoyer détaillé d’un acteur de terrain comme McFarlane.


	Pour démêler les hauts et les bas plutôt compliqués des commencements maristes en Nouvelle-Calédonie, on recourra au livre de Mayet sur Douarre, conjointement à Howe, de Salinis, Wiltgen et Morrell en son Britain in the Pacific Islands.


	Le livre et la thèse de Hilliard livrent des sources pour l’étude de l’Anglican Melanesian Mission. Le livre de Howe donne la liste des sources premières tant de la LMS que des catholiques.


�	Beaglehole, 75.


�	Laracy, Marists and Melanesians, 11-31 ; Wiltgen, 340-346.


�	Wiltgen, 336-341 ; Laracy, Marists and Melanesians, 17-18.


�	Davidson and Scarr, 127-145 (Hugh Laracy).


�	Laracy, Marists and Melanesians, passim ; Wiltgen, passim.


�	Laracy, Marists and Melanesians, 22ss ; Wiltgen, 474-487.


�	Laracy, Marists and Melanesians, 28-31 ; Wiltgen, 545-548.


�	Tucker ; Morrell, Anglican Church in New-Zealand, 24-27.


�	Morrell, Anglican Church in New-Zealand, 143-4 ; Gunson, Messengers, 22 ; Hilliard,  God’s Gentlemen, 7.


�	Morrell, Anglican Church in New-Zealand, 143-4 ; Gunson, Messengers, 22 ; Hilliard,  God’s Gentlemen, 7.


�	Sinclair, The Origins.


�	Sinclair, The Origins.


�	DNZB, ‘Hadfield’.


�	Hadfield, [Pamphlets].


�	Starke, 18-19.


�	Patteson Letters, ATL ; Starke, en général.


�	Patteson à son père, 10 avril 1860, ATL.


�	Patteson à sa sœur, Joanna, 27 mars 1860, ATL.


�	Patteson à son père, 5 février 1861, ATL.


�	Patteson à « My dear Archdeacon [mon cher Archidiacre] », Pâques 1866,   Bibliothèque du St John College, Auckland.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 35-43.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, passim ; Codrington, The Melanesians.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, passim.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 300 et passim.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 198-202.


�	Marau (trad. Codrington).


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 172-3.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 189-190.


�	God’s Gentlemen, passim mais particulièrement 65-67.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 65-67 ; Yonge, Vol. 2, 566-579.


�	Davidson and Scarr, 198-9 (David Hilliard) ; Hilliard, God’s Gentlemen, 65-71.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 101-107.


�	Yonge, Vol. 2, 544.


�	Hilliard, God’s Gentlemen, 104-5.


�	Shineberg, 29.


�	Shineberg, 32.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 27-42.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 27-42.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 43-54 ; Shineberg, 43 (et références).


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 66.


�	Mayet, Le Premier Vicaire, spécialement 1, 23-26 ; Wiltgen, 432-445, 463-473.


�	Courant.


�	De Salinis, 43, 54 ; Wiltgen, 464-473.


�	Scarr, More Pacific Islands Portraits, 35-37 (Bronwen Douglas).


�	Montrouzier dans APF, Vol 26, 119-123.


�	Pionnier.


�	Davidson and Scarr, 140-1 (Hugh Laracy).


�	Murray à Nisbet, 25 février 1853, Nisbet Papers, ML. Hilliard, God’s Gentlemen, 46.


�	Communication personnelle, Chépénéhé, 1975 ; Gunson, Messengers, 361.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 77-85.


�	Scarr, More Pacific Islands Portraits, 1-7 (Kerry Howe) ; Howe, Loyalty Islands, 22-25.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 81.


�	Leenhardt, R. H., 27-36 ; McFarlane, Story of Lifu Mission, 25-46, 82-83.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 82.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 58 note, 114-115.


�	Crocombe, R. G. et Marjorie, 117-148.


�	Leenhardt, R. H., 35-36.


�	McFarlane, Story of Lifu Mission ; Leenhardt, R. H., passim.


�	Howe, Loyalty Islands, 57-58.


�	Leenhardt, R. H., 49ss ; (sur Fourier, voir Alfred Cobban, A History of Modern France, Harmondsworth, Vol 2, 120).


�	McFarlane, Story of Lifu Mission, 196-279, 347.


�	Garrett and Farr, 2 ; J. O. Fairfax, ‘John Fairfax’, ADB, 4.


�	Garrett and Farr, 8, 71 ; John Reynolds ‘John West’, ADB, 2 ; Leenhardt R. H., 68.


�	Leenhardt, 50-57 ; McFarlane, Story of Lifu Mission, 150-189 ; Howe, Loyalty Islands, 57-59.


�	McFarlane, Story of Lifu Mission, 205.


�	Observation personnelle, 1975.


�	Leenhardt, R. H., 72-80.


�	Howe, Loyalty Islands, 46-56, 65-70 ; McFarlane, Story of Lifu Mission, 258-282 ; Leenhardt, R. H., 67-68, 86-92.


�	Howe, Loyalty Islands, 71-81 ; McFarlane, Story of Lifu Mission, 283ss.


�	Howe, Loyalty Islands, 121.


�	Leenhardt, R. H., 87-92 ; O’Reilly/Teissier, Tahitiens, ‘Caillet’.


�	Leenhardt, R. H., 197.


�	Tjibaou, 10.


�	Howe, Loyalty Islands, 76-78.


�	Howe, Loyalty Islands, 71-78.




























































































Chapitre 9


L’attrait de la Nouvelle-Guinée


(pages 206 à 229 de l’édition anglaise)











�	LES PREMIERS PAS DE LA SOCIETE DES MISSIONS DE LONDRES (LMS) en Nouvelle-Guinée ont été résumés dans le History of the LMS de Lovett ; McFarlane, Murray et W. W. Gill traitent des premiers jours de cette mission.


	L’étude de Diane Langmore sur Chalmers en Nouvelle-Guinée avec la biographie de Chalmers par Lovett et celle de Lawes par King présentent les bâtisseurs les mieux connus de l’Eglise papou de la LMS. Notre connaissance de Ruatoka est enrichie par les articles de sa compatriote rarotongienne, Marjorie Crocombe.


	Goodall et R. G. Williams portent le récit jusqu’au vingtième siècle. Les LMS/SSJ et SSL ainsi que les ‘Papua Letters’ constituent des sources premières indispensables.


	L’autobiographie de Brown et celle de Dank dans In Wild New Britain, nous introduisent, avec Threlfall et R. G. Williams, dans l’étude de la pénétration des Wesleyens dans les îles voisines de la Nouvelle-Guinée. Les matériaux de première main se trouvent à la Methodist Overseas Mission of the Australasian Church, à la Mitchell Library.


�	McFarlane, Among the Cannibals  et Story of the Lifu Mission, 355-386 ; Lovett, History of LMS, 431-440.


�	Lovett, History of LMS, 432, 440-446 ; Murray, Forty Years, 435ss. ; Gill, W. W., Life in Southern Isles, 247-269.


�	McFarlane, Among the Cannibals, 39.


�	Lovett, History of LMS, 437.


�	McFarlane, Among the Cannibals, 81-82 ; Lovett, History of LMS, 447-449.


�	McFarlane, Among the Cannibals, 36 ; Lovett, History of LMS, 432-435, 437.


�	McFarlane, Among the Cannibals, 58 ; Lovett, History of LMS, 446.


�	McFarlane, Among the Cannibals, 59.


�	Langmore, 53.


�	Lovett, Chalmers ; Langmore, en général.


�	Lovett, Chalmers ; les discours de Forsyth sur les missions se trouvent dans son  Missions in Church and State.


�	Crocombe, Marjorie, ‘Ruatoka’ ; Lovett, History of LMS, 441-446, 449-451.


�	Crocombe, Marjorie, ‘Ruatoka’ ; Lovett, History of LMS, 442 ; Lovett, Chalmers, 78, 132ss.


�	Lovett, Chalmers, 132-138; Goodall, 435 ; Crocombe Marjorie, Maretu’s Narrative, 189, note.


�	Observation et enquête personnelles, janvier 1976 ; Wetherell, ‘Pioneers’.


�	McFarlane, Story of Lifu Mission, 71-72, 89-90, 335-341.


�	Sally O’Neill, ’John Howard Angas’, ADB, 3.


�	Lovett, Chalmers, 257.


�	Lovett, Chalmers, 187.


�	Langmore, 2-3.


�	Langmore, en général.


�	Morrell, British in Pacific Islands, 249-262 ; Lovett, Chalmers, 202-224 ; Lovett, History of LMS, 461-466.


�	Lovett, History of LMS, 460-461 ; Langmore, 29-31.


�	Lovett, Chalmers, 263.


�	Joyce, en général.


�	Lovett, Chalmers, 222.


�	Langmore, 64.


�	Lovett, Chalmers, 359-60.


�	Lovett, Chalmers, 359.


�	Langmore, 60, 86-87, 88-91.


�	Langmore, 99-104.


�	Langmore, 122-3.


�	Langmore, 105-138.


�	Langmore, 131-134 ; Morrell, Britain in Pacific Islands, 423-4.


�	Goodall, 425-438.


�	Chatterton, 42 (et 37-76).


�	Wetherell, Christian Missions, 345ss.


�	Voir leurs livres, sous leur nom, dans les sources.


�	Williams, R. G., 15-93.


�	Brown à Rabone, 22 août 1868 ; Brown, Letter Book, 1865-1871, ML.


�	Hudson Fysh, ’Henry Reed’, ADB, 2.


�	Brown, Autobiography, 83.


�	Brown, Letter Book, 1871-1876, 502-539, ML ; Brown, Autobiography, 71ss.


�	Brown, Autobiography, 75.


�	Brown, Autobiography, 82 ; Brown à Chapman, 14 juin 1875, Letter Book for 1875, ML.


�	Brown, Autobiography, 80.


�	Brown, Autobiography, 82.


�	Fletcher, en général.


�	Brown, Autobiography, 85-87, 179-180.


�	Brown, Autobiography, 229.


�	Brown, Autobiography, 113.


�	Brown, Autobiography, 176.


�	Scarr, More Pacific Islands Portraits, 115-130 (Stewart Firth), particulièrement 117-118. 


�	Brown, Autobiography, 237ss.


�	Brown, Autobiography, 246.


�	Brown, Autobiography, 254-256 ; Threlfall, 42-47 ; Morrell, Britain in Pacific Islands, 246-248.


�	Brown, Autobiography, 254-5.


�	Brown, Autobiography, 256-266.


�	Brown, Autobiography, 284.


�	Brown, Autobiography, 275.


�	Powell, W., 117-158.


�	Powell, W., 157.


�	Brown, Autobiography, 269.


�	Brown, Autobiography, 289.


�	Brown, Autobiography, 290 ; Danks, 17-18, 87 ; J. Ann Howe, ‘John Danks’, ADB, 4.


�	Danks, 24.


�	Danks, 227 ; Threlfall, 50-59.


�	Geoffrey Dutton, ‘Edward John Eyre’, ADB 1 ; voir aussi James Morris, Heavens Command, London, 1973, 301-317.


�	Brown, Autobiography, 299-320 ; Gordon, Vol. 3, 247-8, 255, 343-345, 430-434 ; Vol. 4, 104, 119-124 (avec la correspondance Gorrie-Gordon).


�	Gordon, Vol. 4, Gorrie à Gordon, 10 novembre 1879.


�	Brown, Autobiography, 312.


�	Brown, Autobiography, 320.


�	Brown, Autobiography, 332.


�	Brown, Autobiography, 378, 406.


�	Danks, 242-246.


�	Brown, Autobiography, 362.


�	Danks, 245 ; Dupeyrat, Papouasie, 39-41.


�	Williams, R. G., 130 ; Threlfall, 72-3, 86-88, 102.




















































































































Chapitre 10


Partage de la Papouasie


(Pages 230-252 de l’édition anglaise)











�	L’AUTOBIOGRAPHIE DE GEORGES BROWN et le livre de souvenirs de Bromilow  constituent les ouvrages de base pour l’étude des Wesleyens dans les îles de la Papouasie. Brown, Wetherell et Dupeyrat traitent d’aspects du partage riche en controverses de ce champ. King, dans sa biographie de Lawes, mentionne les arrangements adoptés. R. G. Williams cartographie les avancées wesleyennes. La thèse et les autres écrits de Wetherell présentent une interprétation plus complète du contexte culturel et de la place des missionnaires îliens.


	Joyce discute des relations entre MacGregor et les Eglises. Dans son Britain in the Pacific Islands, Morrell offre, sur quelques événements, d’autres perspectives politiques.


	Les commencements et les progrès de la mission catholique ont été analysés en détail par Dupeyrat dans Papouasie .Cadoux présente des matériaux additionnels sur Verjus et ses effarantes pratiques d’austérité.


	Reluctant Mission, de Wetherell, offre une présentation complète et équilibrée de l’anglicanisme en Papouasie. Tomkins et Hughes, dans The Road from Gona, donnent sur les personnes des détails supplémentaires.


	Les matériaux pour les sources wesleyennes sont dans les Methodist Overseas Missions Archives, à la ML, à Sydney ; les archives de la Mission du Sacré-Cœur, autrefois en France, se trouvent  actuellement à Rome, encore que des sources, à Sydney, puissent être d’un certain intérêt pour l’étude des relations entre les évêques australiens et les Maristes.


	Les sources anglicanes sont dans le livre de Wetherell.


�	Brown, Autobiography, 409, 410


�	Joyce, 167-180.


�	Bromilow, 267-274 ; Wetherell, Christian Missions, 40-42, 50.


�	Brown à Rabone, 22 février 1865 ; Brown, Letter Book, ML.


�	Brown, Autobiography, 465-467 ; Wetherell, Christian Missions, 32-34. Le texte des résolutions se trouve dans Brown, Autobiography, 468.


�	Brown, Autobiography, 485.


�	Fortune, Sorcerers...


�	Bromilow, 73.


�	Brown, Autobiography, 492.


�	Roderic Lacey, ‘William Edward Bromilow’, ADB, 7 ; Bromilow, 19ss. (carrière antérieure) ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 155.


�	Roth, 75-77.


�	Bromilow, 127.


�	Wetherell, Christian Missions, 213.


�	Bromilow, 130.


�	Bromilow, 128-9.


�	Michael W. Young, ‘Doctor Bromilow and the Bwaidoka Wars’, JPH, 12, 130-153.


�	Bromilow, 103.


�	Bromilow, 106.


�	Wetherell, Christian Missions, 100-143, 434-436.


�	Bromilow, 251 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 2, 385 ; Wetherell, Christian Missions, 131-2.


�	Bromilow, 159-163 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 1, 240.


�	Bromilow, 163.


�	Bromilow, 159-160.


�	Bromilow, 264-5.


�	Bromilow, 244-5.


�	Bromilow, 191-193.


�	Williams, R. G., 182-187.


�	Bromilow, 226-230.


�	Williams, R. G., 195-200 ; introduction, par Malinowski, de Sorcerers of Dobu, de Fortune.


�	Bromilow, 247.


�	Bromilow, 231-243. Martha McIntyre a confirmé des aspects de la description de la mission, à travers son œuvre sur Tubetube (communication personnelle, mai 1980).


�	Dupeyrat, Papouasie, 31-36 ; McManners, 55-73.


�	Dupeyrat, Papouasie, 37-54. Voir aussi les notes 70 à 78 du chapitre précédent.


�	Threlfall, 59-60 ; Williams, R. G., 112-113.


�	O’Farrell, 133-135.


�	Cadoux ; James Griffin,’Henri Stanislas Verjus’, ADB, 6.


�	Dupeyrat, Papouasie, 84.


�	Dupeyrat, Papouasie, 83.


�	Dupeyrat, Papouasie, 83.


�	Dupeyrat, Papouasie, 85.


�	Dupeyrat, Papouasie, 86.


�	Dupeyrat, Papouasie, 89.


�	Dupeyrat, Papouasie, 89.


�	R. B. Joyce, ‘Sir Peter Henry Scratchley’ ADB, 6.


�	Inglis, K. S., 284-285 (Percy Chatterton) ; Langmore 52.


�	R. B. Joyce, ‘John Douglas’, ADB, 4.


�	Dupeyrat, Papouasie, 140-141.


�	Dupeyrat, Papouasie, 188.


�	Dupeyrat, Papouasie, 208.


�	Dupeyrat, Papouasie, 208.


�	Dupeyrat, Papouasie, 209.


�	Cadoux, 277.


�	G. J. Abbott and H. J. Gibbney, ‘Sir James Burns’, ADB, 7 (spécialement la conclusion, 491).


�	Cadoux, 283.


�	Dupeyrat, Papouasie, 235-237, 246, note.


�	Dupeyrat, Papouasie, 239.


�	McManners, 22-23 ; voir aussi Friedrich Heyer, The Catholic Church from 1648 to 1870, Londres, 1969, 177-183.


�	Neill, Anderson and Goodwin, CDCWM’, Lavigerie’.


�	ODCC, ‘De Foucauld’.


�	James Griffin, ‘Alain Marie Guynot de Boismenu’, ADB, 7 (et les références).


�	Dupeyrat, Papouasie, 318-319.


�	Dupeyrat, Papouasie, 254-272.


�	Dupeyrat, Papouasie, 286.


�	Dupeyrat, Papouasie, 398.


�	Dupeyrat, Papouasie, 391.


�	Dupeyrat, Papouasie, 439.


�	McAuley, J., ‘My New Guinea’ et Collected Poems, 80-81.


�	voir chacun de ces noms in : ODCC.


�	Wetherell, Reluctant Mission, en général.


�	Wetherell, Reluctant Mission, 19-22.


�	Wetherell, Reluctant Mission, 96-121, (et Appendice, 340-341).


�	Wetherell, Reluctant Mission, 109, 306-307.


�	Wetherell, Reluctant Mission, 106-109.


�	King, Cecil ; Wetherell, Reluctant Mission, passim.


�	Wetherell, Reluctant Mission, 54.


�	Wetherell, Reluctant Mission, 48-49.


�	Communication personnelle de feu Camilla Wedgwood, 1944.


�	Wetherell, Reluctant Mission, 303-310.


�	Goodall, 420.


�	Noms et œuvres in Wetherell, Reluctant Mission, passim ; également Tomkins et Hughes.


�	Voir Ruth Rouse et S. C. Neill (éd.), A History of the Ecumenical Movement 1517-1948, Londres, 1954, 482-484.


�	Tudor, 582.



















































































Chapitre 11


Destin particulier des Églises du Pacifique - I


(pages 253-278 de l’édition anglaise)











�	POUR LES Îles de la Société, l’affaire Pritchard a été exposée dans le Tahiti de Langdon et le Britain in the Pacific Islands de Morrell.Très utiles sont le Jore et beaucoup des entrées du O’Reilly/Teissier. Le compte-rendu du transfert de responsabilités de la LMS à la Société des Missions Evangéliques de Paris se trouve dans  Blanc/Blocher/Kruger. Des discussions sur des missionnaires de la LMS, comme Orsmond particulièrement, trouvent place dans le Messengers of Grace de Gunson. Vernier et Mauer sont utiles, ce dernier notamment sur le catholicisme romain à Tahiti. Pour les catholiques, O’Reilly/Teissier offre quantité d’informations. Sources premières : LMS/SSJ et SSL ; Direction de l’Eglise Evangélique de Polynésie Française [désormais Eglise Protestante Ma’ohi]  à Papeete et les archives des SSCC (également disponibles au Pacific Manuscripts Bureau à Canberra).


	Les histoires générales de Kuykendall et de Daws contiennent des matériaux concernant les Eglises de Hawaii. Le soin que Restarick a apporté au traitement et à la pondération de l’anglicanisme corrige les points de vue de Manley Hopkins et Isabella Bird ainsi que le parti pris des livres de Rufus Anderson et William Ellis.


	Yzendoorn et Schoofs sont les chroniqueurs du catholicisme hawaïen – le second complétant dans une certaine mesure le premier. Le Holy Man de Daws et le livre de Kent sur Hyde jettent des lumières différentes sur l’agonie du Père Damien. Les bibliothèques de Honolulu sont riches de matériaux primitifs.


	Les écrits de Dening, y compris son récent Islands and Beaches, Melbourne, 1980 (non listé dans notre bibliographie), traitent des Iles Marquises. Les œuvres de Nancy Morris et Tagupa ne sont pas dénuées de valeur en ce qui concerne les missionnaires hawaiiens. Les commencements la LMS et de l’ABCFM et leurs contacts se trouvent chez Loomis et dans History of the LMS de Lovett. O’Reilly/Teissier et les histoires générales des Missions catholiques introduisent à ces entreprises et aux personnalités qui les ont animées. LMS/SSJ et SSL, les sources de l’ABCFM et des SSCC sont semblables à celles des chapitres précédents. La HMCSL détient les lettres de missionnaires en provenance de l’Eglise hawaiienne.


	Chalmers de Lovett, Gilson et Goodall ainsi que les livres de Wyatt et William Gill complètent l’étude des LMS/SSJ et SSL pour les Iles Cook.


	Overseas Missions, Volume 1, de A. H. Wood ainsi que les livres produits par Rutherford et Latukefu introduisent aux développements historiques aux Tonga. Le mémoire présenté par Cummins pour son Masters a été complété récemment par sa thèse de doctorat en philosophie (Missionnary chieftain, ANU, Canberra, 1980 ; non listé dans notre bibliographie). On trouve l’histoire des commencements de l’anglicanisme aux Tonga dans Restarick et Tohi. Les archives méthodistes (MOM) de la Mitchell Library et les archives maristes, y compris celles de la Marist Provincial House à Suva permettent d’aller plus avant.


	La croissance de l’Eglise LMS aux Samoa, vue sous des angles différents, a été examinée – sauf pour les Méthodistes – par Lovett dans History of the LMS, ainsi que par Goodall et Gilson. Les LMS/SSJ et SSL sont disponibles, tout comme des documents en samoan détenus à Apia par le secrétariat de la Congregational Christian Church.


�	Compte-rendu généralement basé sur Langdon, Tahiti, 135-138 ; Lovett, History of LMS, 306-325 ; Morrell, Britain in Pacific Islands, 71-88.


�	Gunson, ‘Account’.


�	O’Reilly, Pomare, Reine.


�	Laval, Mémoires, 156-157.


�	Landon, Tahiti, 140-142.


�	O’Reilly/Teissier.


�	O’Reilly/Teissier, 430.


�	Newbury ; Lovett, History of LMS, 321-325.


�	Newbury, 8.


�	Voir particulièrement les ‘Old Orsmond MS’, ML.


�	O’Reilly/Teissier ; Gunson, Messengers, passim ; SSL,Tahiti 1852, exposé de Howe sur la mission ; Lovett, History of LMS, 327-335 ; Vernier Chs, 166-172.


�	Lovett, History of LMS 335-339 ; Vernier, 173ss.


�	Blanc/Blocher/Kruger, 16ss. ; O’Reilly/Teissier, s. v.


�	O’Reilly/Teissier.


�	O’Reilly/Teissier, s. v.


�	O’Reilly/Teissier, 590.


�	O’Reilly/Teissier, ‘Teraupoo’ et ‘Vernier Frédéric’.


�	Vernier, 186-193 ; Mauer 98-99,104,107 ainsi que des observations personnelles à Uturoa, Raiatea, mars 1977.


�	Mauer, 116-138 et observation personnelle.


�	O’Reilly/Teissier, s. v.


�	O’Reilly/Teissier, Gimbert, Prosper’.


�	Coppenrath.


�	Hopkins, Preface, XII.


�	Hopkins, 373.


�	Hopkins, 376.


�	Kuykendall, 2, 92-94 ; Ellis, W., The American Mission ; Rufus Anderson à Clark, 16 mai 1862 (confidentiel) ; Anderson au Hawaïan Board, 11 novembre 1865, HMCSL.


�	ODCC, ‘Sellon’.


�	Cité in Restarick, 144.


�	Bird, 27.


�	Daws, Holy Man.


�	Yzendoorn, 203, 204.


�	Daws, Holy Man, 11-16, 224-232 ; Kent, 258-280, 344-376. Voir aussi George Mackaness, Robert Louis Stevenson, His Associations with Australia, Sydney, 1935, 12-20.


�	Daws, Holy Man, 128-129 ; Dream of Islands, 161.


�	Yzendoorn, 211.


�	L’ouvrage de Greg Dening, Islands and Beaches : Discourses on a silent land : Marquesas 1774-1880, Melbourne 1980 constitue une source additionnelle, désormais accessible ; Dening, Marquesan Journal of Robarts.


�	Gunson, Messengers, passim ; Missionary Album ; Davies, 285-288.


�	O’Reilly/Teissier, s. v.


�	Tagupa ; Morris ; Loomis, 142-178.


�	Gunson, Messengers, 356 ; Loomis, 41, 43, 48, 147, 156, 165-169.


�	Lovett, History of LMS, 345-346 ; O’Reilly/Teissier, ‘Tute’ et ‘Tehuiarii’; Daws, Shoal of Time, 89,126 (Sumner).


�	Goodall, 397- 404.


�	Davies, 273-283.


�	Lovett, Chalmers, 81.


�	Lovett, Chalmers, 67 ; John Earnshaw, ‘William Henry Hayes’, ADB, 4.


�	Lovett, Chalmers, 70.


�	Lovett, Chalmers, 70 ; pour l’étymologie du mot : communication personnelle, Ron Crocombe.


�	Lovett, Chalmers, 98.


�	Lovett, Chalmers, 77.


�	Lovett, Chalmers, 128-132.


�	Lovett, Chalmers, 109-110.


�	Lovett, Chalmers, 102.


�	Lovett, Chalmers, 117.


�	Thorogood, en général ; Goodall, 397-404.


�	Rutherford, Baker and the King of Tonga, en général.


�	Voir Cummins, G., Missionary chieftain : James Egan Moulton and Tongan Society, 1865-1909, PhD, ANU, 1980 ; Wood, A. H., Overseas Missions, 1, spécialement 126-131, 133-134, 164-206, 174-177.


�	Latukefu, 203-220.


�	Wood, Overseas Missions, 1, 188-190.


�	Brown à Symonds, 12 septembre 1889, Brown Letter Books, ML.


�	Brown à Thurston (privé et confidentiel), 25 septembre 1889, Brown Letter Books, ML.


�	Scarr, Fragments, 107.


�	Wood, A. H., Overseas Missions, 1, 216-225 ; Forman, ‘Tonga’s tortured venture’.


�	Rutherford, Shirley Baker and King of Tonga, 173-174 ; Pinson, 18-39 ; Tohi, 32-79.


�	Restarick, 172-209 ; Morrell, Anglican Church in New Zealand, 209-212.


�	Stevenson, In the South Seas, 84-86.


�	Stevenson, Vailima Letters, 146.


�	Goodall, 357.


�	Lovett, History of LMS, 399 ; observation personnelle, Upolu décembre 1969.






































Chapitre 12


Destin particulier des Églises du Pacifiquen - II


(pages 279-301 de l’édition anglaise)











�	LE DEVELOPPEMENT DU METHODISME AUX Fidji, tel que l’a retracé A. H. Wood dans son second volume, est également exploré dans les thèses de Thornley. Derrick et les souvenirs de Gordon, avec les documents qu’il y a inclus, ajoutent une tonalité non-ecclésiastique à cet ensemble mémoriel. L’autobiographie de Joeli Bulu est prenante ; on trouve aussi maintes références au rôle joué par Bulu dans les œuvres de Blancs résidents ou de passage. On verrait volontiers une traduction anglaise du compte-rendu de première main de Joseph Blanc sur l’Eglise catholique romaine aux Fidji, dans son Histoire religieuse de l’archipel Fidjien. Le tableau gonflé que présente Gallagher appelle une étude plus serrée des archives maristes ainsi que, à Suva, de celles de l’archidiocèse. Wiltgen nous guide en partie vers la localisation de sources en Europe. Pour le méthodisme, les MOM (ML) et les documents de la MMSAF (aux NAF) s’avèrent rentables. La mémoire anglicane se trouve aux NAF.


Loomis et Sabatier, avec l’utile bibliographie de ce dernier et la contribution de Goodall, esquissent un récit qui demande à être étoffé par un travail sur des documents à Tarawa, Apia et à la HMCSL de Honolulu. Les LMS/SSJ et SSL se montrent, encore une fois, révélatrices. L’histoire du Kiribati protestant et catholique demande des recherches locales dans le donné vernaculaire. Le PTC, à Suva, abrite la collection G. H. Eastman.


Steel fournit quantité d’informations sur le presbytérianisme au Vanuatu . Les écrits de Parsonson (listés en partie) prennent en compte les forces locales à l’œuvre. God’s Gentlemen, de Hilliard, inclut des matériaux sur l’anglicanisme vanuatu. Le livre de Doucéré sur l’arrivée catholique romaine peut être complété par des références aux portraits individuels brossés par les dictionnaires biographiques de O’Reilly, Hébridais et Calédoniens. Fragment of Empire, de Scarr, présente une interprétation plus politique et sociale.


	Blanc/Blocher/Kruger narrent les développements du protestantisme dans la Grande Terre de Nouvelle-Calédonie. Les œuvres de Jean Guiart (certaines non listées) font la lumière sur la culture et l’histoire. Les importants rôles de pivot joués respectivement par les Missions des Iles Loyauté et la personne de Maurice Leenhardt sont clarifiés dans le JSO de mars-juin 1978. Calédoniens, de O’Reilly, fournit des indications pour rédiger une histoire tant des catholiques que des protestants de Nouvelle-Calédonie. On s’aidera, en France, des archives de la Société des Missions de Paris ainsi que de celles des secrétariats des Eglises à Nouméa, et de la Maison provinciale des Maristes à Suva.


	Pour les Eglises des Iles Salomon, on consultera le livre de Tippett ainsi que ceux de Raucaz et Laracy (Marists and Melanesians). Fox et Hilliard ont été consultés. L’étude du méthodisme dans les Salomon occidentales peut s’appuyer sur l’Autobiography de Brown, Isles of Solomon de Luxton ainsi que sur R. G. Williams et Tuza. Le travail de Florence Young qui rend compte de l’action fondatrice de la SSEM mérite une pondération au regard des éclairages apportés par la thèse de Hilliard qui décrit, elle aussi, la rencontre Méthodistes/Adventistes et la personnalité de Goldie. L’étude des sources SSEM, listées dans la thèse de Hilliard, et des éléments mémoriels de la MOM (ML) et de l’Eglise Unie (United Church) à Port Moresby et Honiara se verra récompensée. Le Pacific Churches’ Research Centre à Vila peut aussi fournir assistance.
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Chapitre 13


Vers une identité régionale


Le XXe siècle


(pages 302-311 de l’édition anglaise)
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