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RESUME

La présente étude a développé une méthodologie de recherche africaine de dialogue
interreligieux, basée sur une expérience au pays Maxi, dans un contexte d’oralité.
C’est une expérience réalisée chez un peuple verbomoteur, dans un contexte de
vodun, pour la résolution de conflits impliquant des communautés chrétiennes. Les
autres méthodes de dialogue, reposant sur des textes écrits sacrés ou philosophiques
et des apologetes, ont montré leurs limites a s’appliquer au dialogue interreligieux dans
un tel contexte. Et les palabres, approche africaine de résolution des conflits, sous
aucune de leurs différentes formes, n'ont pu fonctionner car la communauté chrétienne

leur est réfractaire.

Ainsi, le chercheur a formalisé, a partir de I'expérience de résolution du conflit entre
les Eglises Evangéliques des Assemblées de Dieu (EEAD) et le Vodun Xebyoso, une
approche de résolution qu’il a nommée « Modéle Africain de Dialogue Inter-Religieux »
(MADIR). MADIR s’appliqgue quand une ethnie se divise en communautés
conflictuelles pour cause d’introduction d’'une autre tradition religieuse. C’est pourquoi
les principes de résolution reposent sur: «l'identité ethnique comme base de
dialogue » et « I'histoire culturelle pour rétablir la confiance mutuelle ». Pour élaborer
ces deux principes, il a fallu opérer différentes intégrations ethniques et
communautaires. Ainsi, les trois premiéeres étapes de MADIR concernent l'intégration
successive dans l'ethnie Maxi, la communauté autochtone et la communauté
missionnaire. La quatrieme étape examine le « plateau technique » de la matrice
religieuse des deux communautés pour identifier les causes théologiques du conflit et
leurs conséquences. Ceci a permis d’élaborer la solution pratique et biblique qui a été
appliquée avec succes pour la résolution concréte du conflit entre les EEAD et le
Vodun Xebyoso au pays Maxi. Au-dela, I'architecture de MADIR en fait également une
approche nouvelle de faire la mission et un chemin de recherche pour la concrétisation

de la théologie africaine.

Mots-clés : Dialogue interreligieux ; Modéle africain.



ABSTRACT

This dissertation develops an African research methodology for interreligious dialogue,
based on an experience with the Maxi ethnic group, in an African context of oral
tradition. The experience was developed among oral tradition driven cultures, in a
Voodoo context, for the resolution of conflicts involving Christian communities. Other
methods of dialogue, based on sacred or philosophical writings and apologists’, have
shown their limits in being applied in such context. And palavers, African approaches
to conflict resolution, in none of their different forms, could not work because the

Christian community is resistant to them.

Thus, from his conflict resolution experience between the Assemblies of God
Evangelical Churches (EEAD) and Voodoo Xebyoso, the researcher
has formalized a conflict resolution approach which he named « African Model of Inter-
Religious Dialogue » (French : Modeéle Africain de Dialogue Inter-Religieux =
MADIR). MADIR applies when an ethnic group divides into conflicting communities due
to the introduction of another religious tradition. That is why the principles of resolution
are based on « ethnic identity as a basis for dialogue » and « cultural history to restore
mutual trust ». To develop these two principles, it was necessary to succed different
ethnic and community integrations. So, the first three steps of MADIR relate to the
integration into the Maxi ethnic group first, then into the indigenous and the missionary
communities. The fourth reviews the « technical support » of the two communities’
religious matrix to identify the conflict's theological causes and their
consequences. This made it possible to work out the practical and biblical solution
which was successfully applied for the concrete resolution of the conflict between the
EEAD and the Voodoo Xebyoso in the Maxi ethnic group. Beyond, it emerges from its
architecture that MADIR also offers a new approach to doing mission and opens a
research path to African theology.

Key-words : Interreligious Dialogue; African Model.
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TRANSCRIPTION
De la transcription des langues nationales

La langue Maxi fait partie des langues du groupe kwa véhiculaires dans le Sud et le
Centre du Bénin. Pour la transcription dans le présent document, le chercheur s’est
référé aux travaux de révision des outils d’écriture des langues béninoises consignés
dans la sixieme édition du manuel didactique (CE.NA.LA. 2008 : 46). Partant de I3, il
peut utiliser un signe pour traduire un son et vice versa. Le chercheur a omis
volontairement les accents qui modulent les tons a la suite de Ananou qui ainsi
s’exprime : « la complexité de lecture des signes que leur matérialisation implique
n’étant pas aisée pour tous, je ne voudrais pas accabler certains de graphies
encombrantes » (Ananou 2014 : 27). Mais, la remarque a faire est que la plupart des
lettres se lisent comme en frangais sauf les voyelles orales, les voyelles nasales, les

consonnes simples et les digraphes.

Les voyelles orales

e : se prononce « € » comme dans bébé. Exemple : Leke (Canne a sucre) ;

€ : se prononce « &€ » ou « € » comme dans guépe et premiere. Exemple : Keke (vélo) ;
9 : se prononce « 0 » ouvert comme dans folle. Exemple : Ago (grenier) ;

u : se prononce « ou » comme dans poux. Exemple : Ku (la mort).

Les voyelles nasales

Ne voulant pas utiliser le tilde, la suscription et la souscription qui permettent la
nasalisation, le chercheur a employé la postposition de la consonne « n » a la voyelle.

Ainsi :
an : se prononce « an » comme dans danse. Exemple : Zan (natte) ;
€n : se prononce « (e)in » comme dans teinture. Exemple : Kenkun (goyave) ;

in : se prononce « in » comme dans indirect [pronnoncé en anglais]. Exemple : Sinzen

(gargoulette) ;



an : se prononce « on » comme dans annoncer. Exemple : Amlon (sommeil) ;

un : nasalise « un » comme dans funky. Exemple : Zunkan (brousse).

Les consonnes simples

¢ : se prononce « tch » comme dans tchador. Exemple : Cavi (clef) ;

j : se prononce « dj » comme dans djihad. Exemple : Ji (pluie) ;

X : se prononce avec l'aspiration forte du « ch » allemand. Exemple : Xu (mer) ;
d ou D : représente le « d » rétroflexe. Exemple : Do (le fillet) ;

Les digraphes

gb : est une occlusive sonore labio-vélaire. Exemple : Gban (trente) ;

kp : est une occlusive sourde labio-vélaire. Exemple : Kpa (palissade) ;

sh : se prononce avec I'aspiration forte du « sh » anglais. Exemple : Shika (or) ;
ny : se prononce « gn » comme dans campagne. Exemple : Nyiko (nom).

Deux cas isolés

hw et xw : sont des rencontres de deux consonnes qui engendrent des phénomeénes

de labialisation. Exemples : Hwi (sabre) et Xwi (trait).

Un nom ou mot peut avoir deux orthographes différentes dans le document. Cette
situation résulte de ce que le chercheur respecte et reporte fidelement I'orthographe
de chaque auteur. Toutefois, dans son propre texte, il transcrit les mots tels que le

suggeére le manuel didactique. Exemple : les mots « Mahi » et « Maxi ».

Le premier est I'orthographe du mot tel qu’hérité de I'école coloniale. La seconde
écriture du mot, celle que le chercheur a adopté, correspond a la phonologie (Akoha

2010 : 37) des locuteurs eux-mémes.

Xi
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CHAPITRE 1 : INTRODUCTION, PRESENTATION DE MADIR

Dans ce chapitre introductif, le chercheur présentera principalement le contexte et la
justification de la présente étude, le probléme de recherche qui le guide, le plan et la

méthodologie de la recherche.

Avant d’introduire son travail, le chercheur a jugé nécessaire de décrire d’abord le
processus du choix de son sujet de recherche et les implications que cela a induit. Car
le choix du sujet a un rapport logique avec sa propre histoire. Ainsi, ledit processus
sera exposeé dans une premiere section. Ensuite, les expériences pratiques favorisant
I'approfondissement suivront et les observations liées a ce processus qui conduisent

au probléme de la recherche, fermeront cette section contexte et justificcation.

Le chercheur comptait s’investir dans le domaine de la tradition vétéro-testamentaire.
Mais il a été interpelé par un probléme concret de la vie quotienne qui va consommer

plus de la moitié d’'une décennie de recherche.

Lorsque le chercheur s’est inscrit en thése le 24 juillet 2009, il avait désiré approfondir
ses recherches sur les Religions Traditionnelles Africaines. Le titre provisoire de thése,
figurant sur sa fiche d’inscription fut: « La sculpture des Religions Traditionnelles
Africaines dans le spectre de l'idolatrie dans Esaie 44, 9-20 ». Son Master portait déja
sur I'étude du lévirat dans I'AT.

Mais lorsqu'il fut interpelé en 2010 par le roi Tossoh de Savalou et un cadre, Jonas
Tossou de Logozoxe, sur le conflit religieux qui sévissait au pays Maxi, le chercheur
changea le domaine de recherche pour les deux raisons suivantes : premiérement,

son ministére aupres des universitaires de I'Afrique francophone I'a fait connaitre



comme Pasteur des intellectuels sur le plan national. Deuxiemement, plus importante

raison, il fut le pionnier de I'implantation de I'église baptiste au pays Maxt en 1980.

Le conflit en question est, selon ses interlocuteurs, instigué par les Eglises
Evangéliques des Assemblées de Dieu a I'encontre des Vodun, représentés par les
prétres des Vodun Xebyoso. Toute tentative de dialogue fut impossible a cause de
'absence des pasteurs aux différentes convocations. Le chercheur fut considéré
comme le dernier recours pour convaincre ses collégues pasteurs a venir a la table de

négociation.

Les premiéres investigations et tentatives auprés des pasteurs, s’étant soldées par un
échec, le chercheur a choisi d’en faire un probléme de recherche et I'a intitulé :
« Comment les chrétiens évangéliques au Pays Maxi peuvent-ils se libérer de la peur
qu’inspirent les symboles du vodun Xebyoso ? ». Cette question de recherche lui fut
inspirée par ses échanges avec les pasteurs EEAD et Baptistes au pays Maxi. Le
chercheur a rapidement compris que leur refus de rencontrer les prétres Vodun cachait
insidieusement la peur d’étre en leur présence. Aussi a-t-il pensé qu’en investiguant
sur la cause de la peur, il résoudrait le probleme d’absence a la table de négociation.
Mais les premiéres critiques lui ont fait prendre conscience que le probleme était plus

complexe et qu’une telle démarche serait inefficace.

C’est alors qu’il prit la décision d’investir dans la résolution de ce conflit qui perdurait.
Mais I'échec de cette premiére tentative venait de lui révéler ses limites aussi bien
théoriques que pratiques dans la résolution de conflit. Il a donc réorienté ses

investigations sur les approches traditionnelles de résolution des conflits.

Des documents lus sur les approches traditionnelles et les interviews réalisées, il se
dégage plusieurs approches telles que : Les palabres sous leurs formes « familiale »,
« clanique », « villageoise » ou « royale » (si le village a un roi), les méthodes
traditionnelles dites « Adjlalassa » (Quenum M 1999 : 119), celles qualifiées
d’ « Ordalie » (Hazoumé 1987 ; Penoukou 2014 : 4) et le « tribunal coutumier »
(Penouknou EJ 1982). Ces différentes approches nécessitent la présence physique
des groupes en conflit. Mais le refus des chrétiens a obligé la quéte d’autres approches

qui fut entreprise par la documentation.



Aprés des recherches documentaires sur les travaux traitant de conflit interreligieux, il
s’est avéré qu'il y avait trés peu d'études sur la résolution de conflit entre les religions
monothéistes et le Vodun. Mais il y a pléthore de travaux de recherches sur les conflits
entre le Christianisme et I'lslam ou le christianisme et les autres religions telles que le
Boudhisme, l'Inddouisme, etc. Ces documents proviennent soit des actes des
colloques, soit des travaux des experts et sont traités sous le concept de « Dialogue

interreligieux » ou « interculturel ».

L’étude de cette catégorie de documents, de 2012 a 2014, fut pour le chercheur, une
véritable découverte et une « école de formation » sur le dialogue interreligieux et

interculturel dont les grandes lignes peuvent se résumer ainsi qu’il suit :

- le dialogue interreligieux, histoire et avenir, approche phénoménologique et
herméneutique;
- les fondements et les objectifs du dialogue interreligieux;
- les principes d’'une déontologie du dialogue entre les cultures et les grandes
religions;
- la typologie du dialogue : « le dialogue du vivre ensemble », « le dialogue
d’engagement », « le dialogue intellectuel » et « le dialogue existentiel » ;
- les trois objectifs du dialogue : apologétique (position exclusive), d’ouverture
(position inclusive) et syncrétiste ;
- et enfin les "régles du jeu" pour le dialogue interreligieux et la rencontre
interculturelle.
Les travaux des experts ne traitant que du dialogue intellectuel et surtout du dialogue
entre le christianisme et les autres religions, le chercheur s’est penché du cété des
colloques, a la recherche du dialogue « du vivre ensemble » ou « du dialogue
d’engagement » (Levrat (2003/0927 : 36-40). Mais la typologie du dialogue des
colloques et leur contnu sont identiques a ceux des travaux des experts. Le colloque
qui s’est tenu a Cotonou en 2007 et dont le theme (Le dialogue entre les religions
endogeénes, le christianisme et I'islam au service de la culture de la paix en Afrique),
faisant référence a une implication des Religions Endogénes, est allé, lui aussi, dans
le méme sens. Les représentants de ces Religions Endogénes a ce genre de
rencontres ont toujours été des intellectuels qui ne sont généralement pas des

pratiquants desdites religions.



Le chercheur a aussi constaté que les membres des groupes Maxi en conflit, les EEAD

et les adeptes du Vodun Xebyoso, sont majoritairement non lettrés. lls ne savent ni

écrire ni lire le Frangais. Il s’agit d’un groupe de personnes dont la vision du monde est

telle qu’ils s’ouvrent difficilement au monde extérieur. Les investigations ont permis

d’identifier quatre facteurs qui confinent cette catégorie dans leur ghetto :

le type de société que constituent les deux groupes est une « société
fusionnelle » ou « la conscience collective est dominante et tend a s'imposer
aux consciences individuelles » (Levrat 2003/0927 : 59). Il se pose le probléme
de représentativité individuelle du groupe pour une apologétique culturelle et
religieuse ;

les groupes sont dans une logique « paysanne », différente de celle des lettrés.
La logique paysanne est caractérisée par: « poids de la tradition, méfiance,
manque d’intérét pour I'innovation, blocages culturels... Toute acceptation du
changement est un risque a prendre, dont une des stratégies consiste
justement a minimiser le risque » (Decoudras 1997 : 17). |l se pose le probléme
d’ouverture, de compréhension et d’échange avec une autre vision du monde ;
le peuple Maxi a connu plus de deux siecles d’esclavage. Décrivant I'histoire
des Maxi, Anignikin rapporte : « I'expérience historique qu'elles ont vécue
pendant plus de deux siécles, principalement dans leurs communs rapports
douloureux a I'espace de pouvoir dominant d'Abomey, a fini par créer leur mode
d'identification sociale et engendrer leur ethnicité ». (Anignikin 2001 : 1). Il s’est
donc développé une culture de méfiance et de suspicion a I'endroit de toute
importation ou intervention étrangeére ;

enfin, la langue est un grand probléme de communication pour ce groupe. Ne
parlant exclusivement que le Maxi, ils ne peuvent pas participer a ces colloques
et débats hautement intellectuels. Et a 'opposé, faire un colloque en langue
Maxi serait un grand défi pour plusieurs intellectuels. Le colloque sur le dialogue

est donc inapproprié pour ce peuple.

Face donc a ces facteurs qui constituent un obstacle a tout dialogue intellectuel, le

chercheur s’était lancé dans linvestigation de voies d’expérimentation pratique de

résolution de conflit. Cela I'a conduit a adhérer a des centres de pratique de dialogue,



a la participation a des symposiums sur le dialogue et a I'expérience de la maison de

la paix.

L’adhésion du chercheur au Centre Panafricain de Prospective Sociale (CPPS) en

2014 a favorisé l'initiation a la pratique du dialogue interreligieux.

En effet, le CPPS, créé en 1987 par le Professeur Albert Tévoédjre, comme
« Institution de recherche, de formation et d’exécution de programmes en matiére de
développement socio-économique en Afrique », a initi€ a partir de 2012, un
programme de formation dénommeée « La promotion de la paix par un autre chemin »
(Le Professeur Tévoédjré a lancé ce programme aprés sa mission a 'ONU de février
2003 a février 2005). L'objectif de ce programme est de soutenir « I'Initiative africaine
d’éducation a la paix et au développement par le dialogue interreligieux et interculturel
». Le programme a initié plusieurs rencontres de formations et d’interventions sur des
cas de conflits. Parmi les nombreuses activités accomplies, celles qui ont eu un écho
international sont : le symposium internationnal organisé a Cotonou en 2015, la
journée internationnale de priere de toutes les religions et la création de la « Maison

Africaine de la Paix ».

Le chercheur en participant aux symposiums a, a l'instar des autres étudiants, fait de
grandes découvertes notament sur les attitudes et les subtilités dans les
communications et le comportement entre les différents membres des trois religions
en dialogue : le Christianisme, I'lslam et les Religions Endogénes. Somme toute, ces
diffférentes acquisitions sont devenues des compétences utiles au cherheur dans ses

échanges avec les communautés au pays Maxi.

Le plaidoyer pour la journée internationale de priére pour toutes les religions a été
agréé par le Pape Francgois qui lui décréta la journée du 30 mai. La pratique d’'une
journée de priére pour toutes les religions qui avait cours au Bénin a révélé le
probleme du refus d’accés dans les mosquées et dans les églises aux membres de la
Religion Endogéne et dont la raison premiére était que leur présence profanerait ces
lieux de culte. La solution trouvée fut la construction de « Theophania » ou la « Maison

Africaine de Paix » (des informations sont disponibles sur le site') :

1 http://www.missions-africaines.net/ouverture-de-theophania-benin/consulté18/04/18




« Theophania » située a Adjati, en banlieue de Porto-Novo comporte un espace
chrétien de priére (une église), un espace de priere musulmane (une mosquée), un
Temple de I'esprit pour toutes expressions spirituelles et culturelles différentes et un
espace international de recueillement. La motivation premiére a la construction de la
Maison Africaine de la Paix est de forger dans l'imaginaire des trois religions en
dialogue, l'unité dans la diversité (se retrouver dans le méme espace avec ses
particularités) et développer « le vivre ensemble » pour I'éducation a la paix et au

développement par le dialogue interreligieux et interculturel.

Trois observations se dégagent de ces investigations et expérimentations du dialogue

interreligieux et interculturel du chercheur.

Premierement, le chercheur a relevé que presque tous les dialogues interreligieux et
interculturels se focalisent sur le dialogue de type intellectuel, qui, selon Levrat
(2003/0927 : 38) est « une affaire de spécialistes, il peut étre scientifique, littéraire,
philosophique, théologique... Cette forme de dialogue est indispensable pour connaitre
et comprendre la pensée de l'autre. Il permet de faire apparaitre les convergences
réelles entre deux théories, deux systémes de pensée ». Et si le dialogue interreligieux
n’est qu’intellectuel, il ne peut pas régler les conflits au niveau de la population de base
ou du monde rural. Car ces « spécialistes » qui animent ces colloques ne sont pas
ceux qui créent les conflits. En effet leurs compétences les prédisposent a comprendre
I'autre et accepter la différence, de telle sorte qu’ils ne peuvent plus étre les agents de
conflits. Or, ce ne sont pas les groupes en conflits qui participent aux colloques sur le
dialogue interreligieux comme précédemment exposeé. Les vrais auteurs de conflits ne

participent pas aux colloques sur le dialogue interreligieux et interculturel.

Le contenu du dialogue interreligieux de type intellectuel est un autre facteur qui le
disqualifie comme solution a la résolution du conflit. Car il est exclusivement cognitif et
argumentatif. Dans le cas de notre étude, pour la population « non lettrée » la question
religieuse est une question de cceur, relevant du sentiment. Pour les Vodunon par
exemple, ils n’ont pas choisi leur religion, ils I'ont hérité et tout ce qui I'ébranle, touche
a leur identité, leur histoire, les ancétres et méme le cosmos. Un tel conflit de

dimension holistique ne peut pas se régler par raisonnement analytique. On pourra en




déduire que les dialogues interreligieux et les colloques ne peuvent que jouer un role
« préventif » et non « curatif » de conflit. Il s’avére donc nécessaire de trouver une
approche autre que celle de dialogue interreligieux des colloques pour régler le conflit

religieux a la base.

Deuxiémement, le chercheur a constaté que la tradition religieuse qui développe le
dialogue interreligieux (le Catholicisme) est celle qui crée moins de conflits religieux,
tandis que celle qui n’en parle pas (les Evangéliques) en est linstigatrice. En effet,
depuis Vatican Il, 'Eglise Catholique a changé sa perception des religions du monde
(Cf. Nostra Aetate, n°1-2 ; Lumen Gentium n°® 16 ; Ad Gentes, n° 22), les religions
traditionnelles africaines y comprises. En créant en 1964 un Secrétariat pour les non-
chrétiens, Paul VI inaugura I'ere de la réflexion sur les religions du monde qui sera
poursuivie et approfondie par Jean-Paul Il. Il affirmait dans sa premiére encyclique :
« L'homme est la route premiére et fondamentale de I'Eglise », Coulon, Cf. Redemptor
Hominis (1979), n° 14. Jean-Paul Il renomma en 1988, le Secrétariat des non-
chrétiens qui devint le "Conseil Pontifical pour le Dialogue Interreligieux", dirigé par le
cardinal Nigérian Arinze. Ce vaste champ de réflexion sur le dialogue, couplé de la
stratégie holistique d’évangélisation du Catholicisme, favorise un contact paisible dans
les différents champs de la mission catholique. La présence persuasive du
Catholicisme fut marquée par la création des ceuvres sociales, telles les centres de
santé, les centres d’apprentissage pour les non scolarisés, les écoles, etc. C’est ainsi

que les Catholiques créérent la premiére école a Savalou, en pays Maxi, en 1908.

Du c6té des protestants, la naissance de la CETA/AACC (Conférence des Eglises de
Toute I'Afrique ou en Anglais : All Africa Conference of Churches) en 1963 a Kampala
en Ouganda a favorisé I'implication des églises membres dans le social, notamment
la lutte contre l'injustice. Elle participe aujourd’hui a « la pérennisation de I'implication
des Eglises aussi bien en faveur de la paix, de la justice sociale, de la bonne
gouvernance que de la démocratisation » (CETA 2016 : 8). Il s’en dégage que s’il y a
conflit interreligieux, entre le Christianisme et les RTA, cela ne peut provenir que de la
branche des évangéliques, réunis au sein de 'AEA (Association des Evangéliques de
I'Afrique). Il se pose alors la question de I'implication sociale des évangéliques, surtout
de l'aile francophone qui est objet de la présente étude. Est-ce seulement son absence
du social qui explique son instigation de conflits ? Ne peut-on pas aussi suspecter dans

sa maniere de faire la mission - mission de conquéte, comme le rappelle Cédric
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Mayrargue dans le journal « Libération » (2016, février) : « Cet évangélisme qui veut
conquérir I'Afrique » - le germe du conflit ? Il s’agit d’'un défi que les évangéliques

devraient tenter de relever.

Troisiemement, lorsqu’on considére le triste spectacle que celui du sombre tableau
que présente notre monde aujourd’hui a I'an 2019, que Tévoeédjré (2017 : 3) décrit
comme un monde des « morts, des blessés, et surtout une opinion internationale
profondément remuée, traumatisée et toujours divisée : c’est le cas tous les jours en
Israél, en Palestine, en Irak, en Syrie, en Afghanistan, en Somalie, au Nigéria, faisons
court, dans toute la bande sahélo-sahélienne ». Et lorsqu’on met cette situation en
équation avec tout ce qui a été investi, réalisé, suggéré comme la construction des
centres, des maisons pour éduquer, former et expérimenter le dialogue sur la paix. Ou
encore la tenue de différents colloques, symposiums, la chaire UNESCO sur les
dialogues interreligieux et interculturel pour réfléchir, penser, produire et élaborer des
recommandations et des programmes pour la paix et la sécurité. Le constat conduit a
une inadéquation entre l'investissement et le probléme a solutionner. |l se pose alors
la question sur le réle des dialogues interreligieux et interculturel. Autrement dit : les
dialogues interreligieux et interculturels sont-ils la vraie voie de sortie des conflits

interreligieux ?

Chez les Catholiques, le dialogue interreligieux n’est pas utilisé comme une approche
de résolution des conflits, surtout pas entre le catholicisme et les RTA. Pour eux, les
RTA n’ont ni la consistance théologique, ni les représentants capables de mener un
dialogue. Mutombo Benoit le confirme dans la citation d’un texte de Secretariatus pro
non-Christianis (1969 : 10) :

Au lieu de s’attacher a un dialogue impossible avec eux (les groupes religieux
africains), ne valait-il mieux les confier, comme par le passé, a la Mission de
I’Eglise, celle du Service, celle de la Parole et celle des Sacrements, qui ont
constitué traditionnellement les trois lieux et les trois moments de son approche
des peuples ? — Quant au dialogue proprement dit, ne serait-il pas préférable de
le réserver aux ensembles religieux avec lesquels il est possible, c'est-a-dire
avec ceux qui possedent des centres de vie spirituelle ou de recherche
théologique, tels que monasteres ou universités, ou se trouvent les responsables

avec lesquels on peut dialoguer ? »



Ensuite, Mons. B. Adoukonou (2010) met en exergue le réle du dialogue interreligieux
dans le catholicisme africain. Il est plutét une stratégie d’évangélisation et un modeéle
de contextualisation du christianisme dans le contexte des RTA. Ainsi, les théologies
d’inculturation et d’ecclésiologie se comptent comme les expériences du dialogue

interreligieux en Afrique.

Il en résulte que le conflit interreligieux entre christianisme et les RTA en Afrique
francophone, n'incombe qu’aux Evangéliques car ils semblent en étre les instigateurs.
La résolution de ce conflit devient donc un défi qu’ils doivent relever. Sinon, les
Catholiques ne le feront pas parce que leur stratégie d’évangélisation ne demande pas
une « meétonoia » (changement) porteuse de crise qui aurait nécessité une meéthode
pour la solutionner. Ces derniers ne s’attaquent qu’aux conflits au niveau macro, c’est-
a-dire, aux dialogues cecuméniques ou les dialogues entre les religions instituées ou
de traditions religieuses différentes. Malgré que leurs efforts a ce niveau n’aient pas
apporté un changement substantiel, ils n’ont pas entrepris l'investigation a un autre
niveau. Ainsi, la recherche de résolution du conflit interreligieux au niveau de peuple
de « religions ethniques » (exemple, les Maxi) et le christianisme, laissée aux
Evangéliques, semble s’accorder a un principe biblique qui encourage la recherche.
En effet la Bible enseigne que « si vous étes fidéle dans peu de choses, on vous
confiera de plus grandes choses » (Matt 25 : 21, 23) et celui qui « veut diriger une
église, doit apprendre a diriger sa propre famille » (1 Tim 2 : 4-5). Ceci signifie que si
les Evangéliques arrivent a concevoir une stratégie de résolution de conflits
interreligieux entre les peuples de « religions ethniques » et le christianisme (la plus
grande des Grandes Religions, ou des religions du livre), cela pourra devenir une

source d’inspiration au niveau macro.

Il s’en suiit que les Evangéliques sont encouragés a s’engager dans la recherche d’'une
approche pertinente qui puisse, a la fois, régler les conflits qu’occasionnent leurs
stratégies d’évangélisation et favoriser les recherches empiriques dans le domaine
religieux africain. Il faudra veiller a ce que 'approche ou le modéle apporte I'Evangile
au cceur de la vision africaine du monde sans compromettre les valeurs chrétiennes
et suffisamment bibliques pour que les peuples de « religions ethniques » deviennent
des africains chrétiens artisans de I'amour. Car 'amour parfait bannit la crainte (1Jn 4,
18).



A l'issue du processus d’identification du sujet de la recherche (§111), le chercheur se

pose dans cette étude la question suivante : comment utiliser une expérience africaine

comme cadre théorique dans la réconciliation en Afrique ?

Pour traiter le probléme principal, le chercheur va répondre aux questions spécifiques

suivantes :

. Quel est le contexte socioculturel et anthropologique de I'ethnie ou du peuple

Maxi en conflit ?

2. Quels sont les enjeux socio-politico-religieux du Vodun au pays Maxi ?

3. Quelles sont les stratégies d’'implantation d’églises et d’accomplissement de la

mission adoptées par les Eglises Evangéliques des Assemblées de Dieu au

pays Maxi ?

4. Quelles sont les causes et la portée du conflit interreligieux au pays Maxi ?

5. Quelle est I'approche pratique du dialogue interreligieux au pays Maxi ?

Pour I'étude, les justifications suivantes sont indispensables :

1.

Le contexte de la tradition orale est déja un contexte de dialogue parce qu'il
exige présence, celle de l'autre, afin que la communication ait lieu. Lorsqu’un
conflit religieux intervient, il brise les fondements de base de la société et le
rétablissement ne peut pas se faire par des relations épistolaires, ni par une
tierce personne hors du contexte. Cependant une simple présence ne suffira
pas. Il faut que I'agent réconciliateur jouisse d’une crédibilité manifestant une
connaissance profonde des enjeux socio-anthropologiques pour atteindre son
objectif.

La communauté religieuse autochtone étant un peuple verbomoteur, ne
posséde donc aucun texte sacré qui permette de la découvrir de I'extérieur.
Puis, sa religion, le Vodun, étant une religion symbolique, ritualiste, hiérarchisée
et fermée, l'initiation se présente comme I'unique voie d’intégration. La capacité
de connaitre le Vodun pour en formuler I'existence et la théologie, dépendra du
niveau atteint dans la hiérarchie de son organisation. Parvenir au cercle fermé

du sommet de la hiérarchie confére une telle capacité.
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3. La communauté religieuse missionnaire développe, dans le contexte vodun,
des stratégies d’évangélisation dont on ne peut véritablement comprendre les
enjeux qu’en partageant leur vie quotienne. Et il faut intégrer la communauté
pour étre en mesure de décrire les enjeux desdites stratégies, telles que les
membres les ont comprises et les appliquent. Un chercheur étranger a la
dénomination pourrait intégrer la communauté par recommandation
hiérarchique, mais il aura toujours besoin de travailler a son implication pour
accéder au leadership.

4. L’'analyse objective et scientifique de la situation sera tributaire de I'observation
et de I'implication du chercheur dans le contexte de la société et dans les deux
communautés. Mais identifier les facteurs déclencheurs du conflit est le
principal but de I'analyse. Puis il sera examiné la portée sociale, historique,
théologique et biblique de la cause premiére. La solution issue de I'analyse fera
I'objet de vérification biblique avant toute application.

5. Puisque la démarche est « pratique-théorie-pratique » (Browning 2009), il
faudra décrire tout le processus qui a conduit a la formulation de I'approche.

C’est une théorisation de la pratique du dialogue interreligieux au pays Maxi.

Les délimitations du présent projet de recherche concernent la nature du dialogue, la

typologie du dialogue interreligieux, la cible ethnique et la période de recherche.

Le dialogue étudié ici n'est pas de nature politico-religieuse, mais exclusivement celui
des religions. Dans ce cas, les spécialistes du dialogue interreligieux examinent
souvent dans leur approche les deux formes de dialogue interreligieux que sont : le
dialogue cecuménique et le dialogue interreligieux proprement dit. En effet selon Thom
Sicking (2011), le dialogue cecuménique vise l'unité au sein d’'une méme tradition
religieuse, qu’elle soit chrétienne, musulmane, hindouiste, ou autre. La présente étude
de cas exclut cette approche car il s’agit de deux traditions religieuses trés différentes.
En outre, le dialogue cecuménique se situant sur le plan des religions instituées, le

Vodun en est exclu.
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L’étude de cas engageant les EEAD et le Vodun Xebyoso, reléve donc véritablement

du dialogue interreligieux.

Jacques Levrat (2003/0927 : 36-40), un expert du dialogue, résume bien dans son
livre, « La force du dialogue », les quatre types de dialogue : « le dialogue du vivre
ensemble », « le dialogue d’engagement », « le dialogue intellectuel » et le « dialogue
existentiel ». L'étude du dialogue entre les deux groupes cibles, ne peut pas concerner
les deux derniers types de dialogue, car aucune réflexion théologique n’a été faite au
préalable ni au niveau des EEAD, ni au niveau du Vodun Xebyoso. En effet, les deux
types de dialogue concernés, « intellectuel » et « existentiel », nécessitent des
théologiens de chaque groupe qui s’engagent dans le processus du dialogue. Ce qui

n’existe pas pour le moment au niveau des deux groupes concerneés.

La recherche se fait au niveau de I'ethnie Maxi pour des raisons linguistique, culturelle
et historique. Etant natif Maxi, la langue et la culture ne constituent pas un obstacle
pour l'intégration du chercheur. Le chercheur étant de ceux qui ont implanté des
églises évangéliques dans la zone Maxi depuis les années 1980, le choix de la cible

ethnique s’en trouve historiquement justifié.

Les recherches ont couvert la période s’étendant de I'échec de la premiere tentative
de résolution du conflit par le chrcheur en 2010 jusqu’a sa résolution en février 2017.

Cette section précisera le sens des mots tel que le chercheur le congoit dans la
présente étude. Il s’agit des mots suivants : dialogue, Vodun Xebyoso, tradition
religieuse, palabre, religiosité, RTA, religion instituée, Région de Savalou, peuple

Maxi, Assemblées de Dieu.

« Si celui qui est en face de moi ne me comprend pas ce n’est pas qu'il est béte, mais
parce que moi je ne le comprends pas. Quand je I'aurai compris, je saurai me faire
comprendre de lui » (Ampéaté B4, cf. Levrat 2003/0927 : 8). Il s’agit du sens symbolique
du mot dialogue dans le contexte africain.
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Le Vodun Xebyoso dans la langue Maxi a plusieurs appellations : Xevieso ou Xevioso,
et Xebieso ou Xebioso. Ce sont les quatre paronymes qui se résument en deux unités
littéraires pour désigner la méme divinité. Il s’agit d’'une divinité dont I'analyse
sémantique du mot va au-dela de la réalité connue et nommée en frangais par
« tonnerre ». Pour Ananou (2014 : 46), « le Vodun Xebioso ne représente pas en soi
le Principe cosmique déclencheur du feu, mais incarne le Principe cosmique

transmetteur du Feu ».

Le chercheur adopte ici la définition de Sicking : « J'entends par la I'identité commune,
entre les diverses communautés ou religions instituées appartenant a une méme
famille. C’est cette tradition religieuse qui est le plus souvent concernée lorsque I'on
parle de religion. La religion chrétienne est ainsi une tradition que les catholiques, les
grecs orthodoxes, les orientaux orthodoxes (souvent oubliés !) ou les diverses

dénominations protestantes ont en commun » (2004 : 49-60).

Selon Penoukou, la palabre « est un processus de dialogue élargi a la recherche d’'un
consensus permanent - mais toujours ouvert - et constructif. Ce dialogue par la palabre
est d'autant plus impérieux que dans la vie d’'une communauté, tout se passe
ensemble : on mange, on boit, on danse, on éduque, on s’instruit et on s’initie a la

sagesse ancestrale en un méme lieu » (Institute for Interculturel Dialogue 2018 : 2).

Pour Sicking, la religiosité « désigne les pratiques et coutumes religieuses, les
croyances plus ou moins proches d’une ou de plusieurs traditions religieuses, sans
que ceux qui les pratiquent se considérent comme appartenant a une institution
religieuse précise. Ce cas est bien décrit par la sociologue anglaise, Grace Davie, par
la formule : « believing without belonging » : croire sans appartenir. On peut également
ranger dans cette rubrique les pratiques empruntées a d’autres religions : méditation,
recherche de guérison, recherche de prévision d’avenir, etc. » (2011 : 49-60).

Les Religions Traditionnelles Africaines (RTA) est la nomenclature scientifiquement

reconnue par les théologiens, ethnologues et anthropologues pour désigner les
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religions africaines. « Le terme de R.T.A. fut utilisé pour la premiére fois par Parrinder
Goeffrey comme titre a un programme d’enseignement au Département des Etudes
de Religion a I'Université d’lbadan en 1947 (Walls 2014 : 12).

La religion instituée est I'organisation que chaque religion se donne. « Il y a une
autorité, un cadre juridique, des régles qui déterminent qui en est membre et comment
on peut y entrer ou éventuellement en sortir. Ces institutions peuvent étre trés
diverses, étendues ou restreintes. Certaines ont un caractére fortement national
(PEglise arménienne, 'Eglise grecque orthodoxe de Gréce, l'islam chilite d’lran ou
l'islam wahhabite d’Arabie Saoudite). » (Sicking 2011 : 49-60).

Située au centre du Bénin, la commune de Savalou, la zone d’étude, a une superficie
de 2674 Km? et une population estimée en 2012 a 35 433 habitants. Elle est limitée
au Nord par la Commune de Banté, au Sud par la Commune de Dijidja, a I'Est par la
Commune de Glazoué et la commune de Dassa-Zoumé et a I'Ouest par la République
du Togo.

Les Maxi sont de la méme origine que les Ouémeénou, les Gun, les Aizo et les Fon, et
forment ensemble, avec eux, l'aire culturelle Aja-Fon (Lespinay 1994 : 134).
Territorialement ils occupent la région de Savalou et deux autres communes : Ouesse
et Cové, réparties entre les départements du Zou et des Collines (Gogan M, Adjaho R
2004 : 41-43).

Les Assemblées de Dieu (ADD), officiellement I’Association Mondiale des Assemblées
de Dieu, sont un regroupement d'églises chrétiennes évangéliques de courant
pentecbtiste, présent au niveau mondial. En 2015, le mouvement regroupait quelque
67 millions de membres répartis dans plus de 366 105 églises et dans plus de 190
pays au sein de I’Association mondiale des Assemblées de Dieu (World Assemblies
of God Fellowship). C'est en juillet 1988 que I’Association mondiale des Assemblées
de Dieu est créée a Springfield (Missouri), USA (Akibo 2008 : 15).
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Le chercheur part de la définition selon Smith KG (2008 : 117), des
« présuppositions » dans une thése (ce « sont les choses que vous tenez pour
acquises, que vous considérez comme évidentes, les vérites fondamentales sur
lesquelles vous batissez votre étude. Vos présuppositions peuvent étre vraies ou ne
pas I'étre »), pour formuler les trois suivantes : contexte d’écriture, tradition religieuse

et théologie de référence.

La premiére présupposition sur laquelle le chercheur fonde son étude est celle
« d’écrire depuis le contexte traditionnel d’identité » et s’énonce comme suit: « Le
cherccheur a pensé en langue Maxi, puis il a traduit en francais ». Cette
présupposition dépasse le probleme que pose la diglossie. Gandonou I'explique

mieux :

La diglossie » ou ce qu’on appelle encore le plurilinguisme. L’écrivain africain,
dont le frangais par exemple n’est pas la langue maternelle, penserait dans sa
langue avant d’« écrire dans la langue de l'autre ». Le romancier béninois
Olympe Bhély-Quenum nous fait par exemple cette confidence au sujet de ses
difficultés dans ce domaine : « Il m’arrive, par exemple, d’étre bloqué quand
Jécris. Je ne trouve plus les mots frangais que je voulais employer, et auxquels
se substituent obstinément des mots et des pensées fon ou yoruba la ou
certaines pensées ne veulent pas étre traduites et véhiculées en langue

francaise, ma langue de travail habituelle. (Gandonou 2002 : 123).

Car il s’agit d’'une transposition de systeme de pensée d’identité, symbolique et orale
dans un systéme de pensée analytique, conceptuelle et écrite. Il se pose souvent le
probléme de communication et de compréhension. C’est pourquoi le chercheur

expose, mais brievement, les trois caractéristiques qui la déterminent.

- La pensée d’identité et non d’identification : Panikkar R, dans « Pluralisme et
culturalité », définit I'identification propre a la pensée analytique comme la
méthode qui « consiste a classifier, a mettre des étiquettes qui servent a
identifier. Et si nous ne classifions pas, nous ne sentons pas sdrs de nous ; c’est
comme si, en perdant notre identification, nous perdons notre identité » (2012 :
255). Chez le peuple verbomoteur, l'identité est intuitive et subjective, elle

renferme en soi sa propre identité. C’est pourquoi elle ne se définit pas a partir
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de I'extérieur et par classification. La conscience de l'identité est ineffable, elle
ne se dit qu’au travers d’histoire, celle du pére, du grand-pére, du clan ou de
'ethnie. Cette derniére ne s’exprime pas seulement par 'histoire ou la langue,
mais aussi par les rythmes et les gestes.

La connaissance est symbolique et non conceptuelle. Il n'existe presque pas
d’attribution d’'une connaissance a un auteur individuel chez le peuple
verbomoteur. Ainsi, la connaissance symbolique se fonde sur la participation,
sur I'expérience et sur l'intuition totale que le groupe accorde a l'objet ou la
réalité expérimentée. C’est pourquoi le symbole n’a pas du sens au-dela du
sujet pour lequel le symbole est symbole. Ceci explique pourquoi c’est de
l'intérieur de la communauté qu’on peut accéder au sens du symbole. Car il
s’agit d’'un contexte ou la rationalité est plurielle (Le colloque qu’a dirigé Paulin
Hountondji 2007 sur « La rencontre des rationalités » a permis de comprendre
les différentes formes de rationalités dans la pensée africaine. L’irrationalité a
aussi sa rationalité selon Coovi Houédanou qui définit les « sciences occultes
» comme « I'ame de la rationalité africaine » (p. 203)) et la pensée, sphérique.
L’oralité ou la valeur et la dignité de la parole parlée. Le peuple est verbomoteur
parce que c’est la parole « parlée » et non la parole écrite qui porte sa pensée
et la transmet. Mais la parole n’est pas que I'émission du son chez le peuple
verbomoteur. Les gestes (grace a I'« anthropologie du geste », Jousse a ouvert
un chemin pour la découverte de nouvelles lois et méthodes pour le décryptage
et l'analyse du « Style oral rythmique et mnémotechnique chez les
Verbomoteurs), et les rythmes en constituent le second déterminant qui porte
et transmet la pensée. |l faut appartenir au contexte pour pouvoir décrypter ces
« écrits parlés », langages, gestes et rythmes parce qu’il n’existe aucune école

pour s’y instruire.

Cette description permettra de comprendre le style et le langage du chercheur. lls sont

tributaires de sa « présupposition précédente » et son souci a été de faire comprendre

le message de la thése a partir du systéme verbomoteur, en utilisant son mode de

pensée sphérique.

Tradition religieuse : Le chercheur se réclame de la tradition des Evangéliques

d’Afrique qui confessent l'autorité de la Bible en matiére de foi et d’éthique. La

théologie doit étre biblique. Le chercheur est attaché aux positions partagées par les
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évangéliques sur les questions d’auteur, d’authenticité, de date et de rédaction des

livres bibliques qui lui servent d’évaluation et de guide dans la présente étude.

Théologie Africaine : Toute théologie, pour atteindre son objectif dans un milieu donné,
doit s’exprimer et s’'incarner culturellement. En ce sens la théologie en Afrique doit étre
africaine pour parler aux Africains. Une telle théologie doit se faire dans les langues
africaines d’abord, puis dans un langage concret qui utilise des catégories
compréhensibles aux destinataires. Elle doit étre simple et profonde ; mais aussi et
surtout biblique. Son enracinement biblique est le fondement du dialogue qu’elle peut

et doit entretenir avec I'activité théologique de I'Eglise globale de Jésus-Christ.

Dans la présente étude, I'analyse sotériologique émane exclusivement de celle de la
communauté missionnaire des Eglises Evangéliques des Assemblées de Dieu du
Bénin (celle du chercheur n’entre pas en ligne de compte ici). Par contre, 'exploitation

des textes bibliques s’appuie sur une approche africaine de lecture de la Bible.

1.2.6 Valeur de I'étude

La proposition de la Méthodologie Africaine du Dialogue InterReligieux (MADIR) a aidé
les groupes religieux en conflit. Les cadres Maxi en bénéficieront, de méme que les
théologiens africains francophones.

1.2.6.1. Une approche de réconciliation des groupes religieux a la base.

Lorsque le chercheur a été interpelé en 2010, ce sont des familles entiéres qui étaient
divisées et en conflits ouverts. Les chrétiens Maxi convertis au christianisme
évangélique étaient sous menace permanente. Et les Vodunon et Hunnon se sentaient
offensés, abreuvés d’insultes, identifiecs comme démons et méme le diable en
personne. Aprés sept ans de processus de dialogue, ces différents groupes ont connu
la réconciliation et la paix. Sans passer par le débat théologique, il a été question de
faire le dialogue par un autre chemin : « l'identité ethnique comme base du dialogue
et I'histoire culturelle pour établir la confiance mutuelle ». La paix est revenue et

plusieurs familles se sont réconciliées.

1.2.6.2. Une ébauche de I'histoire, de la culture et la religion au Pays Maxi
La capitalisation de I'expérience de réconciliation et sa formalisation par des écrits
donneront aux cadres Maxi des documents scientifiques sur I'ébauche de I'histoire, la

culture et la religion. En effet les dialogues avec chaque groupe séparément ont
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d’abord commencé par la réactualisation de l'identité ethnique et de I'histoire Maxi
depuis l'origine de I'ancétre éponyme. Cette compilation des recherches pourra servir
comme documents primaires sur lesquels la génération montante pourra batir I'histoire

compléte des Maxi.

1.2.6.3. Nouvelles approches théologiques de faire la recherche

Chaque théologien du monde francophone africain est pris entre I'étau de sa propre
tradition religieuse et le christianisme qu’il a étudié dans les facultés. Il est donc par
son identité dans une tension de dialogue interreligieux, qu’il en soit conscient ou non.
Ayant regu par sa formation théologique une approche ou méthode de recherches
documentaires ou exégétiques, la méthodologie proposée par le chercheur lui offre
une approche pour les recherches empiriques dans le domaine religieux africain ou

dans tout contexte d’oralité.

La découverte et l'utilisation de I'anthropologie du geste de Marcel Jousse dans la
méthodologie est I'intégration d’'une approche scientifique dans I'étude de I'oralité. Les
religions et croyances relevant exclusivement de l'oralité, la méthode du chercheur se
présente comme l'un des instruments efficaces pour la recherche de la théologie

africaine.

Cette étude se veut un travail méthodologique dans le domaine du dialogue inter -
religieux. Le plan de la recherche est donc la présentation de ce modéle africain et sa
vérification dans un contexte d’oralité. Ainsi, dans cette section il sera exposé
premieérement, la structure, c’est-a-dire les différentes phases du modéle et leur
application dans le contexte Maxi. La deuxiéme partie sera consacrée a la présentation

de cette méthodologie qui sous-tend la recherche.

La démarche dans cette étude s’inscrit dans le domaine du dialogue interreligieux au
pays Maxi dans le département des Collines au centre-nord du Bénin. La résolution
du conflit a exigé trois phases (entendu comme « période incluse dans le déroulement
(d’un processus) » (Encarta 2009)) qui composent la structure de la recherche. La
premiére phase ou phase préparatoire a décrit tous les prépartifs pour I'acquisition des
prérequis théorico-pratiques au dialogue. C’est le chapitre d’intoduction qui rend

compte de cette phase et présente la méthodologie qui sera appliquée.
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La deuxieme phase ou phase de la recherche proprement dite, commence depuis
l'implication du chercheur sur le terrain de la recherche jusqu’a I'aboutissement de la
réconciliation. Ce sont les chapitres 2,3 et 4 qui rendent compte des résultats de cette
phase. Le chapitre 2 qui décrit la premiére étape de cette phase, permet de
comprendre comment I'immersion du chercheur au sein de la communauté Maxi lui a
permis d’analyser et de comprendre la société, la culture et 'homme Maxi pour étre
en mesure d’ébaucher l'histoire, la sociologie, I'anthropologie, la linguistique et le
rythme Maxi. Le chapitre 3 qui décrit la deuxiéme étape de cette phase, permet de
comprendre comment linitiation du chercheur au Vodun Xebyoso, lui a permis
d’analyser et de comprendre les religions au pays Maxi pour étre en mesure de décrire
le Vodun de l'intérieur, son histoire, son identité, le processus de son organisation et
sa fonction au pays Maxi. Le chapitre 4 qui décrit la troisiéme étape de cette phase,
permet de comprendre comment lintégration du chercheur dans les EEAD est si
profonde qu’il accéde a toutes les données lui permettant d’ébaucher I'histoire et
I'organisation de I'Eglise EEAD, de décrire les stratégies d’évangélisation et d’exposer
la sotériologie, telle qu’elle est comprise et vécue par ces fidéles chrétiens au pays
Maxi.

La troisiétme phase ou la phase de formalisation, concerne les analyses, les
descriptions et les formulations. Ce sont les chapitres 5,6 et 7 qui rendent compte de
ces trois éléments constituant 'ensemble de la formalisation. Le chapitre 5 qui décrit
la premiére étape de cette troisieme phase, analyse la situation a partir des données
pour développer les facteurs bibliques, historiques et socioculturels du conflit. Et c’est
dans les Ecritures qu’a été trouvée la solution, dans le modéle de Christ. Car Christ
n’a pas seulement réconcilié le monde avec Dieu, mais il a aussi enseigné et laissé un
modeéle d’amour basé sur le dialogue. Le chapitre 6, la deuxiéme étape de cette
troisieme phase, décrit quant a lui, comment le dialogue s’est réellement passé au
pays Maxi. L’application des six premiéres étapes de MADIR est exposée a partir de
leur histoire concréte. Le chapitre 7 qui décrit la troisieme étape de cette troisieme
phase, formule les legons apprises, les défis rencontrés, les éléments a profondir et

les avantages et perspectives de MADIR.

Notre étude aura donc la structure présentée dans le tableau ci-apres :
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Tableau n°1 : Structure de la recherche

PHASE CHAPITRE TITRE
Phése ! : Chapitre | Introduction, présentation de MADIR
(préparation)
: Analyse du contexte socioculturel et
Chapitre Il . .
anthropologique du peuple Maxi
Phase 2_ Chapitre Il Le p_eu.ple Maxi et ses religions: vers une
(exploration) description
Chapitre IV Strateg’le.:s d’'implantation et’de m|s§|on des Egllse§
Evangéliques des Assemblés de Dieu au pays Maxi
Chapitre V Analyse des causes et de la portée du conflit

interreligieux au pays Maxi

Phase 3

(formulation) | Chapitre VI Approche pratique du dialogue interreligieux au

pays Maxi

Chapitre VII Conclusion Générale

Source : Les présents travaux, 2019.

La Méthodologie Africaine de Dialogue InterReligieux (MADIR) est une approche de
dialogue interreligieux que le chercheur propose pour faire le dialogue dans les
communautés africaines a la base. Cette proposition s’est imposée a lui parce qu'il
n’existait pas une approche qui prenne en compte les contextes, les données
socioculturelles et anthropologiques propres au peuple verbomoteur. Il sera donc
exposé dans une premiére section, MADIR et les sept étapes qui la composent. Puis,
dans une deuxiéme section, l'outil de collecte de données le plus approprié pour
l'application de la méthode sera décrit. Et enfin, les méthodologies des différents

chapitres vont clore le présent chapitre.

MADIR est une méthodologie de recherche emprique relevant d’'un systéme de
recherche qualitative, s’inspirant de certaines caractéristiques exposées par John
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Creswell (2009) dans son livre : « Research Design. Qualitative, Quantitative, and
Mixed Methods Approaches ». L’objectif de MADIR est double. Comme toute
recherche qualitative dont le but premier est de collecter des données d’analyse pour
solutionner un probleme, MADIR vise un second objectif qui est pratique, celui de
découvrir un contexte, un peuple, une culture et surtout un probléme relationel. Car sa
concrétisation n’est pas que la production d’'un document de recherche, mais c’est
surtout le rétablissement de liens ethniques brisés. Le développement des sept étapes
qui constituent MADIR, sera précédé d'un bref exposé sur les six caractéristiques
principales qui la fondent.

1. Les principales caractéristiques de MADIR

MADIR est une approche de recherche exploratoire car il n'y a généralement pas
d'hypothése a tester. Mais elle recherche plutét une nouvelle compréhension des
réalités socio-ethnologiques. Le chercheur exposera les six principales
caractéristiques qui la fondent et qui sont inspirées des travaux de Creswell (2009),
qu’il a contextualisées. MADIR est donc un outil de recherche ethnographique
d’approche qualitative spécifique. Elle se réalise dans un cadre naturel de vie ou les
participants constituent la centralité de la recherche. Dans MADIR, le réle du chercheur
est fondamental et spécifique car il travaille sur les données d’analyse significatives

que sont l'identité ethnique et I'histoire culturelle.
a) MADIR : un outil de recherche ethnographique.

L'ethnographie est « une stratégie d'enquéte dans laquelle le chercheur étudie un
groupe culturel intact dans un environnement naturel sur une période prolongée en
recueillant principalement des données d'observation et d'interviews (Creswell,
2007b). Le processus de recherche est flexible et évolue généralement en fonction du
contexte et des réalités vécues sur le terrain (LeCompte & Schensul, 1999) » (Creswell
2009 : 13). L’aspect descriptif de I'ethnographie, indispensable pour I'analyse et la
compréhension du probléme d’étude est doublé de I'objectif d’intégration culturelle
ayant pour finalité I'identification ethnique. C’est cette identification du chercheur au
peuple de sa recherche qui fait que MADIR est une approche de recherche qualitative

spéciale.

b) MADIR : une approche qualitative spéciale
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La spécificité de MADIR est ce que Creswell désigne par «le paradigme de la
recherche qualitative ». Cette derniére a pour but «de comprendre une situation
sociale, un événement, un réle, un groupe ou une interaction sociale particulier (Loke,
Spirduso et Silverman, 1987). Il s’agit en grande partie d’un processus d’investigation
ou le chercheur comprend progressivement un phénomene social en comparant, en
reproduisant, en cartographiant et en classant l'objet de I'étude (Milles & Huberman,
1989), ce qui implique une immersion dans la vie quotidienne du lieu choisi d’étude.
Le chercheur entre dans le monde des informateurs et, a travers une interaction
continue, cherche les perspectives et la signification des informateurs (Creswell 2009 :
194). Les deux aspects consistant en 'immersion et la découverte des perspectives et
significations des informateurs, dans le cas de MADIR, exigent une compétence
linguistique incontournable. En effet, I'immersion nécessaire pour saisir les
perspectives et la signification des données d’'un peuple verbomoteur ne peut se
réaliser que lorsque le chercheur est en mesure de dialoguer au sens linguistique, ce
qui lui permet d’interagir efficacement avec ce peuple. C’est ce paradigme linguistique
qui fait la spécificité de la présente approche. Une compétence bilinguistique suffit
lorsqu’il s’agit d’'un seul peuple ou ethnie. Mais lorsque MADIR doit s’appliquer dans
un contexte de plus d’une langue (deux peuples ou ethnies différentes sur le plan
linguistique), cela requérira du chercheur une compétence linguistique égale au
nombre de langues plus un. C’est-a-dire que le chercheur doit pouvoir parler la langue
de chaque ethnie concernée par la recherche en plus de la langue du compte rendu
de la recherche. Car la compréhension d’'une situation sociale, un événement, un role,
un groupe ou une interaction sociale particuliére par le chercheur, ne peut jamais se
réaliser avec profondeur par l'interposition d’'un interprete. Il s’en suit que la maitrise

de la « langue du peuple de la recherche » est incontournable.

Un autre élément qui confére a MADIR une spécificité est le cadre naturel de la

recherche.
c) MADIR et le principe du cadre naturel de la recherche

Les éléments dont 'ensemble désigne le cadre naturel de la recherche sont, le terrain
ou site naturel de vie du peuple de la recherche, 'absence d’'usage de laboratoire pour
la recherche et enfin, le banissement d’instruments (questionnaires ou autres a

compléter par des informateurs). Le premier élément indique qu’il s’agit de
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I'environnement ou vit le peuple concerné. Et MADIR est applicable prioritairement au
monde rural bénéficiant d’'une certaine homogénéité linguistique, culturelle et
religieuse. Le second élément stipule que la recherche ne peut pas se faire en dehors
de ce cadre naturel de vie ou créer un environnement ou un systéme particuier a
I'intérieur dudit cadre naturel. Le peuple verbomoteur étant trés sensible et suspicieux,
toute interférance a leur cadre de vie détournerait des réalités a analyser.
Corollairement a ce deuxieme élément, le troisieme élément indique que tout
instrument de collecte d’information (comme questionnaire) qui s’interposerait entre le
chercheur et le peuple, aurait la méme conséquence que celle sus mentionnée. La
rencontre du peuple objet de la recherche dans son cadre naturel de vie est une
recommandation non négociable pour I'application de MADIR. Creswell confirme cet
aspect de la recherche qualitative quand il dit que « les chercheurs de la recherche
qualitative désirent collecter des données sur le terrain, sur le site ou les participants
vivent le probleme ou le probleme étudié. lls n'amenent pas les individus dans un
laboratoire (situation artificielle) ou n'envoient généralement pas d'instruments a
compléter. Ces informations rapprochées recueillies en parlant directement aux gens
et en observant leur comportement sont une caractéristique majeure de la recherche
qualitative. Dans un contexte naturel, les chercheurs ont une interaction face a face
au fil du temps » (Creswell 2009 : 175). Apres le respect du principe du cadre naturel
de la recherche, MADIR met au centre de la recherche les participants que constitue
le peuple ou l'ethnie.

d) MADIR et le principe des participants au centre de la recherche

La compréhension ou la signification que les participants accordent au probléme en
étude fonde la centralité du sens des données de MADIR. En effet, « dans I'ensemble
de la recherche qualitative, le chercheur reste concentré sur I'apprentissage du sens
que les participants ont du probléeme. Pas le sens que le chercheur apporte a la
recherche, ni ce que les écrivains expriment dans la littérature » (Creswell 2009 : 175).
Dans le cas de MADIR, ce n’est pas le chercheur qui détermine I'échantillon, mais ce
dernier émerge des différents niveaux de structuration sociétale. Et comme chez le
peuple verbomoteur, la représentation du peuple obéit a des régles sociétales
(hiérarchie fonctionnelle), c’est a la communauté que revient le droit de désigner ses
représentants. Avec MADIR, on dénombre plusieurs catégories d’échantillons. La

premiéere est issue de I'ethnie et les autres des communautés antagonistes.
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Pour en revenir aux sens des données, Creswell signale que « dans cette situation, le
chercheur cherche a établir la signification d'un phénoméne du point de vue des
participants » (p. 16). Cependant, il est nécessaire de préciser que le contexte qui
fonde MADIR, montre que la signification d’'un phénoméne, d’'une situation ou d’'un
probléme provient de I'élaboration du groupe, de la communauté et non des individus

de cette derniére.

Et le moyen d’accéder a cette signification constitue 'une de particularités de la
recherche qualitative mise en exergue par Creswell qui I'exprime de la maniére
suivante : « un des éléments clés de la collecte de données de cette maniére consiste
a observer les comportements des participants en s’engageant dans leurs activités »
(Creswell, 16). Ainsi, la collecte d'informaiton se présente sous une forme inhabituelle :
« s’engager dans les activités que fait la population d’étude ». Il ne s’agit pas d’une
approche d’enquéte-questionnaire, mais d’'une qui appelle a vivre les réalités de la
population d’étude pour apprendre de leur vécu le sens du probléme étudié. Dans le
cas de MADIR, I'objectif de cette implication dans les activités du peuple est double.
Le premier consiste a accéder a la signification du probléme telle que le peuple le
congoit. Le second, tres spécifique a notre approche, consiste a s’identifier au peuple.
Il s’agit d’'un moyen d’établir une certaine confiance entre le chercheur et le peuple au
point ou ce dernier puisse se soumettre aux recommandations du premier. Ce dernier

élément met en lumiére I'importance du réle du chercheur dans MADIR.
e) MADIR : prépondérance du réle du chercheur

L’importance de la personne du chercheur dans MADIR est mise en exergue par
Creswell dans I'assertion que « les chercheurs dans I'approche qualitative, sont ceux
qui rassemblent réelement les informations et qui ne tentent pas d’utiliser ou de
s’appuyer sur des questionnaires ou des instruments développés par d’autres
chercheurs » (Creswell 2009 : 175). Cette importance du chercheur se justifie par le
fait que la recherche qualitative est une recherche interprétative qui exige I'implication
du chercheur dans une expérience soutenue et intensive avec les participants. « Cela
introduit une série de problémes stratégiques, éthiques et personnels dans le
processus de recherche qualitative (Loke et all. 2007) ». Et Creswell fait la critique que
les chercheurs « identifient explicitement par réflexe leurs valeurs fondamentales et

leurs antécédents personnels, tels que le sexe, l'histoire, la culture et le statut
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socioéconomique qui peuvent influencer leurs interprétations formées au cours d’'une
étude » (Creswell, p. 175). Et pour que le chercheur, dans le contexte de MADIR, ne
biaise pas ses interprétations, il doit jouir des compétences communicationnelles
propres au site de la recherche. L’histoire, la culture et les valeurs fondamentales du
chercheur doivent s’apparenter a celles de ceux du contexte d’étude. Particuliérement
la compétence linguistique favorise I'arrimage entre son identité et celle du peuple
d’étude.

En conséquence, I'importance du réle du chercheur dans le cas de MADIR s’exprime
par le double ojectif de la recheche qualitative que constitue d’une part, la collecte de
données a analyser et d’autre part, I'intégration communautaire du chercheur. Ce

deuxieéme objectif oriente sur les données principales a examiner.

f) MADIR : se focaliser sur les données principales de l'identité ethnique et de

I’histoire culturelle.

Creswell rapporte les quatre éléments que Miles et Huberman (1999) ont identifiés
pour la recherche sur site : « le cadre (ou la recherche aura lieu). Les acteurs (qui
seront observés ou interviewes). L'événement (ce sur quoi les acteurs seront observeés
ou interviewes), et le processus (la nature évolutive des événements organisés par les
acteurs dans l'environnement) » (Creswell 2009 : 178). La spécificité de MADIR se
trouve au niveau de I'événement qui peut étre un conflit ethnique. Mais dans ce cas,
ce n'est pas le phénomene conflit qui sera observé ou étudié, car il s’est déja passé et
la recherche se focalisera sur comment réparer les conséquences qu’il a occasionné.
Ceci releve que « les acteurs » (deuxieme élément) ne seront pas observés ou
interviewés par rapport au phénomeéne conflit, mais plutét par rapport a ce que le conflit
a produit en leur sein et comment y remédier pour rester fidéle a la recherche

qualitative.

La principale conséquence du conflit est I'effritement du corps social. Et pour mettre
en exergue les éléments et les personnes susceptibles d’en étre affectés chez le
peuple verbomoteur, le chercheur reporte dans les lignes qui suivent, la description
gu’en font Segurola et Rassinoux dans le contexte Maxi ou le corps social est nommé
« Ako ». « Le Ako nomme, en fait, toute une structuration socio-identitaire. C’est
pourquoi il sert a désigner : le regroupement parental le plus large ; il comprend les

gens unis dans le culte d’'un méme ancétre réel ou mythique. Un ako peut comprendre
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plusieurs hennu : collectivités familiales. Un hennu (famille au sens large) comprend
plusieurs xwéta ou foyers. Xwé désigne le ménage composé du mari, de ou des
épouses, des enfants, des neveux et, parfois, des serviteurs » (2000 : 40, cf. Ananou
2019 : 46). Dans le cas d’un conflit, c’est ce corps social qui est affecté et se retrouve
scindé en deux groupes désunis. Alors, 'événement a observer dans MADIR est
l'identité ethnique (commune aux deux groupes séparés) et la restauration du vivre
ensemble entre-temps perturbé par le conflit. Lorsque la raison de cette perturbation
est d'origine religieuse, la culture (qu’ils ont ensemble et qu’ils pratiquent dans la vie
de tous les jours) se présente comme le moyen d’initier le dialogue. L'UNESCO la
définit en ces termes: « La culture, dans son sens le plus large, est considérée comme
I'ensemble des traits distinctifs, spirituels et matériels, intellectuels et affectifs, qui
caractérisent une société ou un groupe social. Elle englobe, outre les arts et les lettres,
les modes de vie, les droits fondamentaux de I'étre humain, les systéemes de valeurs,

les traditions et les croyances » (UNESCO : Déclaration de Mexico, 1982).

Pour entreprendre la restauration, on pourrait initier la reconstitution de I'histoire de
I'ethnie. Subséquemment, la recherche historique agira sur la capacité d’adaptation a
son cadre social, culturel et traditionnel pour se rappeler son identité ethnique héritée
qui ne saurait se perdre. Une telle recherche historique conférera a la culture le
fondement de la construction sociale, la mise en branle d’'un réseau de significations
constamment négociées par les acteurs sociaux. Elle représentera un espace
d’interactions qui n’assure pas seulement I'observation mais s’'implique a fond dans

l'interprétation afin d’approcher les communautés dans leurs diversités.

C’est pourquoi MADIR adopte comme données principales d’observation et d’analyse,
l'identité ethnique comme base de dialogue et I'histoire culturelle comme moyen pour
rétablir la confiance mutuelle. Il faut noter que cette recherche de restauration de
I'identité ethnique inclut des recherches en ethnomusicologie car la musique participe
a I'identité ethnique. Pour Bonte P et Izard M (2016 : 248) la musique est « considérée
comme fait social (usages, fonctions, représentation) ». Le chercheur devra acquérir
une certaine compétence dans ce domaine, il lui faudra une connaissance pratique,

au moins, du rythme populaire, de la culutre.

Ce sont ces six caractéristiques qui fondent MADIR et permettent de la comprendre

dans les sept étapes qui assurent sa réalisation.
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2. Les sept étapes de MADIR

Il s'agit d'un type de recherche exploratoire car il n'y a généralement pas d'hypothése
a tester, mais plutét une nouvelle compréhension a développer du lien entre les
données d’analyse, le peuple d’étude et le chercheur. Cependant, chacune des sept
étapes de I'approche, s’appuie sur des travaux d’experts qui leur prétent un soutien
scientifique. La premiére étape de MADIR se construit a partir desdits travaux sur le

dialogue.
Etape 1 : Revue des travaux scientifiques sur les dialogues culturel et interreligieux
Que disent les experts ?

Cette étape examine les travaux des experts sur le dialogue. Elle correspond a une
revue littéraire dans les autres methodes de recherche. Le chercheur doit se
familiariser avec les travaux de ces experts avant d’entreprendre sa propre recherche
de terrain. Les grands domaines inévitables a explorer sont la typologie du dialogue,
ses objectifs, sa nature et les différentes approches africaines d’échanges, surtout les
palabres et leurs ramifications. Tout chercheur devra en maitriser le socle composé
des quatre types du dialogue : le dialogue de la vie, le dialogue d’engagement, le
dialogue intellectuel et le dialogue existentiel, exposés par Levrat J. (2003) dans La
force du dialogue. |l s’agit d’'une connaissance de base qui constitue un outil d’examen
et d’évaluation dans ledit domaine. De cette base, le chercheur construira les autres
éléments issus des réflexions de certains grands spécialistes du dialogue que sont,

(pour ne citer que quelques incontournables) :

Raimon Panikkar, qui a développé la dimension du dialogue « intra-religieux », qu’il a
tire de ses expériences de dialogue : « Christian-Hindou », « Christian-Bouddhiste »
et « Christian-laiciste ». Ses théses sur 'interculturalités (Panikkar 2012, Pluralisme et
interculturalité), couplées au dialogue « intra-religieux » et I'expérience « Cosmo
theandrique » (Panikkar 2013, Vision ftrinitaire et cosmothéandrique : Dieu-Homme-
Cosmos 2013), sont indispensales pour toute recherche sur le terrain. Grace aux
travaux de Sicking T (2011), le chercheur découvre les terminologies appropriées sur
le dialogue, la différence entre dialogue cecuménique, dialogue interreligieux et
dialogue syncrétiste. Chez Basset JC (1994), dans Le dialogue interreligieux, histoire

et avenir, tout chercheur découvrira I'approche non confessionnelle mais
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phénoménologique et herméneutique du dialogue. C’est lui qui met en exergue les
trois types de dialogue exprimés en concepts de : « exclusive », « inclusive » ou «
syncrétiste ». L’étude récente de cas de dialogue a consulter dans le contexte africain
francophone, est celle de Saha Tchinda (2017), dans Le dialogue interreligieux
contemporain, ou il fait une étude interreligieuse chez les Bamilékés du Cameroun.
Enfin, toute recherche dans le domaine de dialogue interreligieux en Afrique ne saurait
étre entreprise sans une revue littéraire sur la « palabre africaine » et mieux, une étude
préliminaire contextuelle de la palabre et ses différentes ramifications. Le chercheur
gagnerait en compétence en participant a des colloques, des symposiums sur le
dialogue culturel et interreligieux. La pratique dans des centres ou des structureles
expérimentales du dialogue serait un atout supplémentaire pour toute recherche dans

le domaine du dialogue interreligieux.
Etape 2 : Description socioanthropologique de I'ethnie
Quel est le peuple/ethnie/groupe a étudier ?

Cette phase de I'étude fournira une description socioculturelle et anthropologique du
peuple, ethnie ou groupe en étude. La description peut exploiter la littérature existante,
mais elle doit impliquer une recherche qualitative. Car le chercheur doit établir une
relation avec le champ de la recherche a tel point qu’il pénétre, lui-méme, la vision du
monde du peuple ou du groupe. Et comme la vision du monde « est le spectre par
lequel les étres humains percoivent la réalité qui émerge dans la conscience en termes
de croyances et buts » (Wright 1997 : 38), la présentation du chercheur doit mettre en
relief I'interaction dynamique entre les composants de la vision du monde que sont, la
culture, la religion, la théologie, 'imagination et la mythologie. L’approche de recherche
qui permettra d’atteindre cet objectif que suggére cette étape, est celle de Browning
gu’il faut modifier au besoin pour répondre a la spécificité de la recherche. Résumons

la partie de I'approche de Browning qui peut servir a cette étape.

Pour la théologie pratique stratégique, Browning (A Fundamental Pratical Theology,
Descriptive and Strategic Proposals 1996), propose de considérer cinq « dimensions »
ou « niveaux » d'enquéte pertinente a une théologie pratique et stratégique : la vision,
I'obligation, la tendance ou le besoin, la question environnementale ou sociale et la
régle ou le réle. Les deux premiers se référent a des idées théologiques et éthiques.

Browning explique leur relation avec une image mixte : la théologie est « I'enveloppe
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extérieure » et I'éthique, le « noyau interne » de la théologie pratique stratégique (Smith
2010 : 161). La théologie ne doit pas étre considérée comme uniquement chrétienne,
les croyances des peuples (par exemple le Vodun au Bénin) ont aussi une théologie
que la recherche permettra de mettre en relief. Puisqu’il s’agit de la description d’'un
peuple, Richard Osmer (Pratical Theology. An Introduction, 2008), dans la tache
descriptive de sa méthodologie suggére que le « chercheur peut inclure, le cas
échéant, une recherche narrative, une étude de cas, une recherche ethnographique,
une recherche phénoménologique ». La recherche ethnographique s’avére
indispensable au niveau de cette étape de I'approche puisqu’elle constitue comme dit
Kaiser (2008 : 7), « la science qui étudie les modes de vie des populations humaines...
On entend par mode de vie tout ce qui est nécessaire et utilisé pour organiser et
prendre son existence en main ». Une recherche ethnographique est une bonne

préparation pour I'examen et la formulation d’'une religion africaine.
Etape 3 : Une formulation religieuse africaine
Que dit la religion dominante du peuple ?

Cette étape peut correspondre a l'étape 2 (Cf. document de SATS : Research
Methodologies, Browning Methodology, Step 2 « Historical Theology », p. 9) de
'approche de Bronwing ou la question : « que dit le christianisme ? » (Ecriture et
théologie), est réorientée sur la réligion du peuple d’étude. Si Browning y situe les
disciplines traditionnelles de I'histoire de I'église, de la théologie historique et de la
théologie biblique, c’est parce que le christianisme a la Bible, qui sert de référence et
qui favorise toutes ces disciplines. Dans un contexte de linexistence d’une telle
référence scripturaire, le chercheur a la responsabilité de produire la référence
religieuse. L'étape est donc empirique et nécessite une recherche dont le point de
départ se trouve dans la pertinente remarque du professeur Mulaga-gwa-Cikala qui a
signalé la distinction qu’il convient de faire quand on considére la vie religieuse de
I'Africain : « On pourrait ramener a trois chapitres les croyances et manifestations
religieuses des Bantu et des Négro-Africains en général : 1. Les croyances et pratiques
parareligieuses ou marginales. C’est-a-dire la magie, la sorcellerie et la divination. 2.
Le culte des ancétres. 3. La conception de I'Etre Supréme » (1971 : 468).

La recherche préliminaire consiste donc a identifier la religion représentative ou la plus

grande du peuple d’étude. L’identification peut se faire par les critéres définissant une
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religion, élaborés par Eliade Mercia (1949). La formulation religieuse se fera sur ladite
grande religion dont les premiéres élaborations suivront le contenu de la premiére
étape de la méthodologie de Rolf Zerfass (Cf. document de SATS : Research
Methodologies, p.11) « Tradition théologique » mais dont la théologie sera celle de la
religion africaine du peuple. Et comme il le suggére, elle va concerner « les croyances
fondamentales » et couvrira les aspects historiques, les valeurs ethiques
fondamentales et les données liturgiques. Les religions inter-ethniques du peuple
verbomoteur étant de type hermétique, le chercheur doit se préparer a passer par
l'initiation, condition sine qua non pour accéder a toute information. Ce premier objectif
de collecte de données doit étre doublé de celui d’intégrer la communauté pour en
devenir le porte-parole. Les compétences exigées seront d’ordre premiérement
spirituel, puis linguistique et enfin musicologique. Dans le cas du Vodun par exemple,
le Vodun a son langage qu’il faut apprendre, le rythme et les panégyriques qui lui sont
particuliers. Car, a chaque initiation, correspondent un certain nombre de rythmes

(danses), chants et panégyriques, qu’il faut acquérir.
Etape 4 : Description pratique et théologique de la mission chrétienne
Comment pourrions-nous décrire ce qui se passe ?

Cette étape combine les éléments descriptifs et interprétatifs de la théologie pratique.
Elle cherche a décrire comment la communauté chrétienne (I'église locale) fait sa
mission a partir de sa compréhension de la théologie de la mission. Il s’agira d’une
description de leur interprétation de la sotériologie et son implication pratique en
termes de stratégies d’évangélisation, d'implantation d’églises et de dialogue avec le
peuple et leur contexte de vie. Cette étape reléve elle aussi, d’'une approche nettement
empirique. Une rigeur implacable devrait s’observer, découlant de la caractéristique
(Cf. §d) qu’avait énoncée Creswell: « Le chercheur entre dans le monde des
informateurs et, a travers une interaction continue, cherche les perspectives et la
signification des informateurs » (Creswell 2009 : 194). Il ne s’agit ni de l'interprétation,
ni des perspectives et significations du chercheur, ni de celles de la mission qui aurait
créé la dénomination, dans le cas d’'une mission étrangére. Mais c’est uniquement
l'interprétation du peuple d'étude qui est recherchée. Et comme chez le peuple
verbomoteur c’est I'oralité qui domine le mode de communication, si le chercheur était

amené a rechercher les informations par une approche documentaire, les écrits
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doivent étre une production des responsables nationaux (par exemple, des Béninois
si c’est au Bénin). Ces informations provenant des documents « nationaux » seront
comparées a celles qu’exprime le peuple d’étude. La synthése qui s’en dégagera, doit

prioriser I'interprétation des participants du cadre naturel de I'étude.

Cette étape est une contextualisation de I'étape 2 (Analyse de la situation) de Zerfass
(Cf. document de SATS : Research Methodologies, p. 11). C'est chez ce dernier que
le chercheur a pris la question de cette étape. L’objectif de cette étape est double. Le
premier, celui de collecter des informations a analyser, est doublé de celui d’intégrer

la communauté, au point ou le chercheur puisse devenir son porte-parole.

Les trois étapes 2, 3, et 4, fournissent les données et les éléments nécessaires au
chercheur pour lui permettre de faire des analyses qui vont déboucher sur une
proposition de solution au probléme en étude.

Etape 5 : Analyse critique de la situation a la lumiére des données bibliques
Que doit-il se passer ?

C’est I'étape de 'analyse de la situation a partir des informations collectées aux étapes
3 et 4 et des expériences d’intégration vécues aux étapes 2, 3 et 4. Cette étape
s’apparente a la troisieme étape d’Osmer (Cf. document de SATS : Research
Methodologies, p. 10) dont I'objetif est la recherche de la tache normative a la lumiere
de la volonté de Dieu. Mais elle s’en distance parce que MADIR s’applique pour deux
communautés religieuses différentes, voir opposées. Cependant, le chercheur de
MADIR peut utiliser en les contextualisant, deux des trois types d’études qu’Osmer
(2008 : 161) a suggeéré pour la recherche de la volonté de Dieu a la situation.
Premiérement, il peut utiliser une interprétation théologique. A ne pas confondre avec
les études bibliques (exégése d'un texte) ou la théologie systématique (étude inductive
d'une doctrine biblique). « Il s'agit simplement de sélectionner un théme ou motif
théologique important dans la tradition religieuse en question et d'explorer ses
relations avec la situation et ses implications » (Osmer, 161). Pour I'exemple de
MADIR, le théme théologique peut étre la « sotériologie » en rapport avec la rupture
ethnique dont la conséquence donne naissance a la « théorie de la table rase »,
potentielle source de conflit. Deuxiemement, cela peut inclure une réflexion éthique.

Pour Osmer, il s’agit « d’utiliser des principes éthiques, des régles ou des directives
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pour orienter I'action vers des objectifs moraux » (Osmer, 161). Il ne s'agit pas
d'appliquer des normes externes (méme bibliques) a la communauté, mais de
s'appuyer sur ses propres valeurs et normes et de les utiliser pour orienter les actions
appropriées dans la situation. Dans le cas ou ce sont deux communautés qui sont en
conflit, le chercheur propose des principes pour favoriser le dialogue, parce que la

finalité est la réconciliation.

Ainsi, sur la base de toutes les données, théologiques et empiriques, le chercheur
propose une approche concréte pour restaurer I'unité ethnique brisée. L’approche doit
inclure, entre autres, les principes sur lesquels elle est basée et les étapes selon

lesquelles, elle peut s’expérimenter dans un contexte réel.
Etape 6 : Description pratique du dialogue interreligieux sur le champ missionnaire
Comment s’opere le dialogue sur le terrain ?

Au niveau de cette étape, le chercheur passe d'une formulation théologique a une
application pratique. Elle correspond a l'étape 3 de l'approche d’« enquéte
appréciative » qui se concentre sur la conception. Et « la phase de conception implique
de choisir « ce qui devrait étre » au sein de I'organisation ou du systéme. C’est une re-
création ou une transformation consciente, grace a laquelle des éléments tels que des
systémes, des structures, des stratégies, des processus et des images
s’harmoniseront davantage avec le passé positif de ['organisation » (Enquéte
appréciative, Cf. document de SATS : Research Methodologies, p. 12). Mais dans le
cas de MADIR, cette conception conduit a une application dans le concret. Le
chercheur met en ceuvre sa proposition de solution pour en mesurer la véracité. Et
comme MADIR est la premiere élaboration a partir de I'expérience vécue, cette étape
se présente comme un compte rendu de la praticabilité des étapes 2, 3, 4 et 5. Le
chercheur se donne I'occasion de compléter les éléments sous-jacents a I'application
de l'approche ou d'exposer les conditions nécessaires et suffisantes pour sa

réalisation optimale.

Le chercheur décrit cette étape comme la vitrine, I'évaluation et le guide pratique de
de I'approche. Puisqu’elle est la concrétude de I'approche, elle rejoint ainsi toutes les
méthodologies de la théologie pratique qu’Osmer résume de la maniére suivante : « la

théologie pratique fournit souvent de l'aide en proposant des modéles de pratique et
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des régles de l'art. Les modeles de pratique offrent aux dirigeants une image générale
du domaine dans lequel ils agissent et des moyens de modeler ce domaine vers les
objectifs souhaités. Les régles de l'art sont des directives plus spécifiques sur la
maniere de mener des actions ou des pratiques particulieres » (Osmer 2008 : 176).
Dans le cas de notre étude, MADIR vérifie ainsi cette conclusion lorsqu’aprés la
réconciliation, les responsables des deux communautés ont créé une association
interreligieuse pour s’engager a élaborer des régles et concevoir des voies a suivre
pour entrainer des changements dans les systemes, les structures, les processus ou
les procédures organisationnels. Lorsque l'objectif pratique de réconciliation est
atteint, le chercheur a besoin d’'une derniére étape, celle du récapitulatif ou, aprés avoir
montré les insuffisances de sa proposition, il fait appel a un prolongement de son

modéle.
Etape 7 : Résumé du processuss de I'application
Que conclure de la méthodologie proposée ?

Cette étape de la conclusion fait partie intégrante de la méthodologie. Elle permet de
mettre en valeur I'aspect dynamique du modéle parce qu’il s’agit d’'une approche de
transfomation de situation, de systeme, de communauté et de personnes. Ainsi cette
étape permet au chercheur d’exposer les legons tirées de la conception et de
I'application de son modéle. Modéle qui, selon Browning (1996 : 276), citant Chalter et
Anderson, est « pratique, reposant sur un modele pratique-théorie-pratique ». Une
approche, fortement ethnographique, réalisée chez un peuple verbomoteur a di
soulever de grands défis dont il revient au chercheur d’énumerer les plus incournables
afin de permettre a toute expérimentation future d’en tenir compte. Cette étape est
aussi le lieu pour le chercheur d’exposer, ne serait-ce que sommairement, les limites

de son modele, pour permettre que les travaux ultérieurs en prolongent la perfection.

Ces sept étapes ainsi exposées, ne peuvent se réaliser que selon une stratégie
d’enquéte appropriée. Et selon Creswell (2009 : 201), « le choix de la stratégie de

collecte doit étre présenté et défendu ». La section suivante s’attelle a cet objectif.

L’entretien collectif est, parmi toutes les méthodes de collecte de données, celle qui

récapitule a elle seule toutes les caractéristiques qui fondent MADIR. Aprés l'avoir
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défini, nous indiquerons les principales raisons du choix de cette méthode avant d’en

exposer les conditions d’utilisation.
1. Définition et choix de I'entretien collectif

Selon Morgan (1998), I'entretien collectif est d’abord une méthode d’entretiens de
recherche, « autrement dit, il s’agit de données discursives destinées a l'analyse,
provoquées et recueillies par un chercheur sur des themes qu’il a déterminés et qui
peuvent... bien évidemment aussi concerner les enquétés » (Duchesne & Haegel
2014 :42). Ensuite, ces entretiens sont collectifs, c’est-a-dire, qu’ils mettent en scene
plus de deux personnes. « La relation sociale qui les caractérise ne se réduit pas au
rapport enquéteur/enquété et suppose donc une prise en compte des interactions
sociales qui se jouent dans le cadre collectif de la discussion. Les participants peuvent
former un groupe « naturel » d’interconnaissance, ou un groupe d’appartenance doté
d’'une identité ou d’'une expérience commune » (p.43). Cette description montre qu’il
n’y a pas de meilleure autre méthode qui se préte a notre étude de recherche que
celle-ci. Elle décrit bien le processus, le contexte, et les caractéristiques de la
population de notre étude de recherche. Mais il existe au moins sept autres raisons

pour lesquelles cette méthode est choisie.

L’entretien collectif est choisi comme méthode principale de recherche qualitative de
notre recherche pour les raisons suivantes : son lien avec la stratégie de recherche,
son objectif de recherche, a cause de I'homogénéité sociale du groupe qu’elle
suggeére, du réle de l'intervieweur, de la modalité d’intervention, de la particularité du

guide de I'entretien et du matériau principal a analyser.

» La méthode de I'entretien collectif doit étre rapportée a la stratégie de recherche
dans laquelle on l'utilise. Par « stratégie de recherche » on entend non un
théme, mais bien un objet de recherche construit comme tel, autrement dit une
question inscrite dans un débat scientifique et associée a un terrain, a partir
duquel sera constitué un matériau empirique (Duchesne & Haegel 5). La
conception de MADIR est un objet de recherche élaborée qui touche au débat
scientifique du dialogue interreligieux et qui a nécessité investigations et
implication sur le terrain pour son élaboration.

» L’objectif de l'entretien collectif favorise le dialogue. Duchesne et Haegel

mettent cela en exergue quand ils montrent que l'intérét de I'entretien collectif
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est de « saisir les prises de positions en interaction les unes avec les autres et
non de maniére isolée. |l permet a la fois I'analyse des significations partagées
et du désaccord, grace a la prise en compte des interactions sociales qui se
manifestent dans la discussion »

La regle d’or de I'entretien collectif est 'homogénéité sociale des groupes. En
effet la sélection des personnes participant aux entretiens collectifs doit donc
notamment contribuer a faciliter la construction du groupe, autrement dit, a
favoriser la prise de parole de chacun (p.47). Le fait que I'étude se fait dans un
groupe ethnique ciblé (caractéristique du « cadre naturel »), les Maxi, favorise
la construction des groupes et la prise de parole, car le probleme linguistique
ne se posera pas (caractéristique de « centralité des participants »).
Cependant, « alors que la composition de chaque groupe doit rechercher une
certaine homogeénéiteé, la logique d’échantillonnage de I'ensemble doit tendre
vers la diversification » (Duchesne & Haegel 48). Dans le cas de la présente
étude, il n'y a eu que deux catégories, celle des Vodun d’une part, et de l'autre,
celle des chrétiens AD. Et ce sont les communautés qui ont désigné leurs
représentants.

La particularité du réle de I'intervieweur dans 'entretien collectif. Malgré que le
réle de 'animateur soit important dans cette méthode de collecte, la particularité
s’observe au niveau de son profil. Pour les spécialistes en entretien collectif,
« on considére généralement que la question du profil social de I'enquéteur se
pose avec moins d’acuité dans le cas des entretiens collectifs que dans celui
des entretiens individuels, car I'existence du groupe est censée produire un
transfert de pouvoir de l'intervieweur aux interviewés. Ces derniers étant en
nombre, le rapport de force se trouve modifié a leur profil. Cet aspect est tres
important dans I'étude d’intégration et d'impact qu’est la présente recherche.
Car ce que la recherche voudrait découvrir est la réalité sociologique du conflit
ethnique, comment les membres le vivent et se I'expliquent, et non le point de
vue du chercheur (caractéristiques ethnographiques et la centralité des
participants).

La modalité d’intervention dans I'entretien collectif tout en favorisant I'échange,
construit une base de dialogue. Et pour que la discussion « prenne », il faut que
les participants ne se contentent pas de faire connaitre successivement leurs

points de vue a I'animateur, mais entament entre eux de véritables échanges.
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Pour ce faire, I'animateur doit inviter chacun a s’adresser a I'ensemble du
groupe. Il doit intervenir pour renvoyer ce qui est dit a tous les participants et
les amener a découvrir, ensemble les liens ou les différences pouvant exister
entre leurs interventions et a les commenter (Duchesne & Haegel 2014 : 64).

» La particularité du guide de [I'entretien collectif est de transformer le
questionnaire en dramaturgie. Le guide utilisé dans un entretien collectif ne doit
pas étre congcu comme une version orale d’'un questionnaire, comme une liste
de questions dont on attend une série de réponses. L'objectif est de saisir la
maniére dont un théme est traité, discuté. Mais étant donné que la discussion
prend la forme d’'une succession de prises de parole et risque toujours de livrer
des points de vue éclatés, le guide d’entretien a pour fonction de recentrer de
temps a autres les propos sur le theme de recherche. Il vise ainsi a introduire
une dynamique et une progression dans la discussion (p. 69). Le contexte de
notre étude qui est religieux et oral ne se préte pas au questionnaire. La grande
majorité des membres étant non lettrés, c’est cette forme de « questionnaire
dramaturgique » qui a convenu le mieux. Et les écarts dans les débats ont été
moins éclatés, du fait que c’est I'histoire du peuple Maxi et du Vodun Xebyoso
qui ont été le theme de discussion.

» Le matériau principal a analyser : I'enregistrement vidéo. Sans dénier la
nécessité des notes pendant I'entretien collectif, ce sont ces enregistrments
vidéo qui constituent I'aide précieuse a la transcription, permettant notamment
de régler la question de l'identification des locuteurs. Elles constituent les plus
riches sources d’informations pour I'étude d’'impact social ou les sentiments et
les réactions constituent les principales données a analyser. En effet « le film
permet effectivement d’enregistrer I'attitude de ceux qui écoutent, les mimiques,
les sourires et les soupirs, les différents mouvements du corps indiquant

I'implication et I'accord, le retrait et/ou l'indifférence » (p. 78).

Il ressort de toutes ces raisons que I'entretien collectif constitue la meilleure méthode
d’investigation pour I'étude d'impact dans le débat du dialogue interreligieux. Il revient
au chercheur de montrer dans la session suivant comment utiliser cette méthode et

d’indiquer les approches d’analyse qui y conviennent.

2. Utilisation de I'entretien collectif

36



La délimitation géographique de I'étude et la spécificité d’homogénéité sociale propre
a l'entretien collectif favorisent la catégorisation, la taille, le guide et la grille

d’organisation de la discussion de I'entretien.

L’étude s’était effectuée dans six (6) arrondissements : deux arrondissements de
Savalou (Wese et Axosedo), celui de Logozoxe, celui de Monkpa, et ceux de Lahotan
et de Wedeme. Il y aura deux catégories de groupe. Par catégorie le chercheur veut
désigner la nature des groupes, la catégorie de Vodun Hébiosso et celle des Eglises
Assemblées de Dieu. Dans l'entretien collectif, le nombre de groupes « nécessaires
dépend aussi du degré de structuration et de standardisation de I'organisation de la
discussion. Plus la discussion est standardisée, moins on a besoin de multiplier le
nombre de groupes. A l'inverse, moins la discussion est structurée, plus la variabilité
des groupes est importante et plus on doit pouvoir disposer de cas afin de s’assurer
que les différences constatées ne relevent pas d’une dynamique spécifique, propre a
chacun des groupes » (Duchesne & Haegel 2014 : 52). L’étude a exigé une discussion
standardisée, et ce sont les communautés qui ont proposé les groupes et désigné les
personnes pouvant appartenir aux groupes. Dans les six arrondissements, le
chercheur a eu neuf (9) groupes au total. L’étape 6 décrite au chapitre 6 donne les
détails sur la phase ultime ou la collecte a été officiellement réalisée. Mais I'implication
du chercheur dans le contexte et les communautés a duré sept années et dépasse les
prévisions organisationnelles. Le temps passé dans les différents couvants, les visites
des sites et les différentes implications dans les activtés de développement social ne
peuvent pas se rapporter comme faits ou événements de données a collecter. Le but
étant I'intégration ethnique et communautaire du chercheur, il y a besoin de penser

une stratégie de sa description.

Le chercheur a opté pour l'entretien collectif parce qu’il favorise le dialogue.
L’intervention du chercheur dans ce cas, consiste a amener « les participants a
construire un consensus, a établir des points d’accord, a faire valoir ce que leurs
expériences ont de commun, ou au contraire a mettre au jour leur incompréhension,
leurs désaccords, a laisser apparaitre ce qui les oppose » (p. 66). Dans le cas de
résolution de conflit, le chercheur a joué le réle de représentant de I'autre communauté
dans les échanges séparés. Cela signifie que quand il est avec la communauté des
Vodunon, il représente les chrétiens et vice versa. |l s’agit du role de pont entre les

communautés en conflit. Ce réle de pont incorpore I'enseignement religieux que le
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chercheur a assumé. Il ne s’agit pas de l'apologie des deux religions mais de

l'information historique et de similitude des deux religions.

Le dernier élément qu’il convient de mentionner pour clore la méthode d’entretien
collectif et le dialogue concerne la rétribution des participants. Selon Duchesne, « la
question de la rétribution est évidemment étrangeére a la logique clinique puisque celle-
ci s’appuie sur l'intérét que les participants trouvent a investir dans un travail réflexif et
sur I'’échange et la co-production des interprétations et des résultats » (p. 50). Dans le
contexte de I'étude ou la population n’était pas habituée a la motivation de recherche,
un élément d’intérét général qui pourrait aboutir au méme résultat serait la construction

d’'un contexte de paix, condition préalable au développement a tous les niveaux.

La collection des données par I'entretien collectif a été réalisée par une équipe de
recherche composée du chercheur lui-méme, d’un professionnel des médias, et d’'un
secrétaire a la prise de note qui s’occupait aussi de I'enregistrement audio. Mais
l'interview dans les couvents a été refusé a ce dernier parce qu’il n’a pas accepté

I'initiation.

Enfin, les documents qui ont servi a nos différentes transcriptions ont été des
interviews soit filmées soit enregistrées et la plupart simultanément enregistrés audio
et vidéo. Le préliminaire a la transcription a été le codage des données collectées (voir
le codage selon Ayache & Dumez 2011) que le chercheur a modifié pour en concevoir
un plus approprié (Cf. annexe 1.1.). Ensuite I'analyse a été faite a partir des énoncés
assertifs.

3. Exploitation et analyse des données

La premiére exploitation qui a été faite des discours a été d’identifier les énoncés
assertifs (Blanchet & Gotman 2014 : 82), c’est-a-dire ceux dont le but est de connaitre
un état de chose ou une conception tenue pour étre vraie. Les trois types d’énoncés
assertifs sont : les narratifs (dont le but est de rendre compte d’événements passés) ;
les informatifs (dont le but est de faire part d’'une croyance ou d’'un désir (une opinion,
une suggestion)) ; les argumentatifs (dont le but est d’organiser le discours dans une
logique donnée). Cependant, notons que le procédé argumentatif chez un peuple de
I'oralité ne se fait pas par un discours construit pour démontrer un fait, mais c’est au

travers des images, des proverbes, des paroles textes (Cauvin 1980) que la
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démonstration argumentative se réalise. Exemple d’'une illustration éclairante : le
proverbe utilisé par le Hunnon Dah Voji pour conclure sur la nécessité de rencontrer
les chrétiens lors du dernier entretien du chercheur avec eux : « Me e do xove bo xo
adogo ton ewe », (traduction : « I'affamé qui s’en prend a son propre ventre »). La
réponse est : « il se fait du mal ». Et 'argumentaire est : « les chrétiens et nous
appartenons au méme corps (ethnie) et en face du mal (symbolisé par la faim),
cessons donc de nous en prendre les uns aux autres. Car la souffrance de I'un atteint

aussi l'autre. Et I'idéal est qu’ensemble nous trouvions la solution au mal commun ».

Deuxiemement, pendant I'entretien collectif, le chercheur a procédé a des questions
interprétatives parce que le domaine religieux s’y préte beaucoup. Blanchet & Gotman
(2014 : 85) en donne la raison : « I'interprétation est une intervention focalisée sur la
cause du dire de linterviewé, sur I'enchainement des énoncés et sur le sens du

discours tel qu’il est intentionnellement constitué. »

Enfin, pour 'analyse des données, les approches déja invoquées ont été appliquées,
mais on ajoutera I'approche action-intervention développée dans les domaines tels
I'ethnographie critique (Thomas 1993) et la « science de I'action (Argyris, Putman,
Smith 1985). Les points cibles de I'analyse mettent en relief des construits théoriques
liés a l'action, envisagés dans une perspective de remédiation de méme qu’ils
engendrent une émancipation intellectuelle dans la mesure ou ils permettent a des
idées regues de révéler leur caractére systématique et ainsi de détecter les structures
invisibles mais opprimantes. » (Miles & Huberman 2013 : 24). Et dans le cas de la
présente étude, les construits théoriques concernent I'histoire culturelle Maxi ou
chacun, rappelant une portion, se sentait comme replongé dans le passé ancestral.
Alors, il s’illumine de cette identité héritée qui le rapproche de tous ceux qui partagent
la méme histoire. C’est pourquoi MADIR est congu sur ces deux principes de I'identité

ethnique et de I'histoire culturelle.

Les approches d’analyse dépendent des méthodologies, ces derniéres procédent a
leur tour de la méthodologie proposée par le chercheur qui est la Méthodologie
Africaine du Dialogue InterReligieux (MADIR). Il s’agit d'une approche de théologie

pratique spécifique du dialogue entre les religions.

Les chapitres de la dissertation en constituent les différentes étapes. Autrement dit,

I'ensemble des méthodologies des sept chapitres rend MADIR.
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Chapitre | : Introduction, présentation de MADIR

Ce chapitre rend compte de la premiere étape de MADIR. Il est consacré a la
préparation de la recherche qui se résume a la recherche documentaire, 'adhésion a
des centres expérimentaux de dialogue, la participation a des colloques sur le dialogue
et de courts séjours a Savalou et Logozoxe. Ce chapitre couvre également la période
de finalisation du projet de la recherche suite aux premiers travaux avec les deux

communautés et le choix des deux intermédiaires.
Chapitre Il : Analyse du contexte socioculturel et anthropologique du peuple Maxi

Ce chapitre rend compte de la deuxiéme étape de MADIR qui consacre le démarrage
effectif de la recherche sur le terrain. Elle fut marquée par un premier long séjour de
quelques semaines qui sera suivi de plusieurs autres courts séjours. L'objectif étant
I'intégration ethnique et culturelle, des visites ont été rendues aux rois de Savalou,
Wedeme et Gobada et aux Chefs des Arrondissements de Wese, Monkpa sous I'égide
et la recommandation du roi de Logozoxe. Il y a eu également des échanges avec
plusieurs chefs de famille (Dah Hennugan). La participation a des activités de
développement dans les communes de Logozoxe, Gobada et Laxotan a aussi meublé
les divers séjours du chercheur. La participation a des funérailles, particulierement,
celle de la reine, mére du roi de Logozoxe, ainsi qu’aux fétes aussi bien populaires que

claniques a été un puissant facteur d’intégration ethnique.
Chapitre Ill : Le peuple Maxi et ses religions : vers une description

Ce chapitre rend compte de la troisieme étape de MADIR. Il couvre les divers niveaux
d’initiation du chercheur au Vodun Xebyoso. Les premiers pas furent réalisés avec
'intermédiaire Dah Kandenu. lls seront suivis de plusieurs autres. Les visites aux
prétres (Hunnon) de Wedeme, Logozoxe, Savalou ont été pour le chercheur des
occasions d’approfondir sa connaissance du Vodun, de son histoire et surtout de sa
fonction. Il a fallu plusieurs séjours pour réaliser ces activités et aussi avoir plusieurs
rencontres informelles avec plusieurs prétres ainsi que de simples vodunsi pour affiner

les données.

Chapitre IV : Stratégies d’'implantation et de mission des Eglises Evangéliques des

Assemblés de Dieu au pays Maxi
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Ce chapitre rend compte de la quatrieme étape de MADIR. Il couvre la période de
intégration du chercheur dans les communautés des Eglises Evangéliques des
Assemblées de Dieu de Logozoxe, Wese, et Axosedo. Ladite intégratioin a été facilitée
par l'intermédiaire de ’Ancien d’église Ahoga Benoit. Plusieurs visites effectuées aux
pasteurs de ces églises et a certains fidéles influents ont permis au chercheur de
renforcer ses liens avec les communautés. Des prédications, des enseignements, des
conférences sont au nombre des grandes activités que le chercheur a accomplies avec
ces communautés chrétiennes. Il faut également mentionner I'assistance apportée a

certains fidéles qui avaient des affaires pendantes au tribunal.
Chapitre V :  Analyse des causes et de la portée du conflit interreligieux au pays Maxi

Ce chapitre rend compte de la cinquieme étape de MADIR. Il est consacré a I'analyse
et 'interprétation de certaines données et de certains textes bibliques. Pour les textes
bibliques d’Esaie 52 : 11 ; 2 Corinthiens 6 : 17 et Apocalypse 18 : 4, sur lesquels se
fondent la conception du monde et les attitudes de la communauté EEAD dans le
contexte Maxi, le chercheur a utilisé « I'analyse interprétative » telle que la définit
Blanchet (2014 : 85) : « l'interprétation est une intervention focalisée sur la cause du
dire de l'interviewé, sur 'enchainement des énoncés et sur le sens du discours tel qu’il
est intentionnellement constitué ». Cela voudra dire que l'analyse se référe
exclusivement aux interprétations des responsables ecclésiastiques des EEAD
africains, et non a celles des savants. Car, c’est ce que croient et pensent les fidéles
sur le terrain que I'étude recherche. De méme pour le cas du Vodun, I'analyse a
concerné ce que pensent et vivent les Hunnon au pays Maxi, et non ce que les savants

ont écrit sur le Vodun.

Pour l'interprétation de certaines péricopes : Matthieu 10 : 5-15; Marc 6 : 7-11 ; Luc 9
: 1-5 et 1 Corinthiens 9 : 18-23, que le chercheur a exploré, il en a fait une lecture de
sa perspective africaine. Ladite lecture, dans le spectre de I'approche de résolution
suggérée, répond a la considération théologique de notre tradition religieuse

évangélique.
Chapitre VI : Approche pratique du dialogue interreligieux au pays Maxi

Ce chapitre rend compte de la sixieme étape de MADIR. Il décrit comment le dialogue

s’est réellement passé au pays Maxi. Le chercheur a séjourné pendant neuf mois (une
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année sabbatique) pour vivre d’'une maniére intensive avec les deux communautés. Il
y a eu d'innombrables visites et échanges formels et informels. C’est la période de la
collecte officielle des données, utilisant I'identité ethnique et I'histoire culturelle. La
visite la plus importante que le chercheur a effectuée en cette période, fut celle a
Yayeji, sur le site ou le Vodun Xebyoso serait apparu. Car, elle fut pour la communauté
Vodun, I'assurance de la sincérité du chercheur, ce qui a favorisé son admission au
rang de « parrain » pour le Vodun Xebyoso. Le séjour a été couronné par la
restauration de la paix conclue a la rencontre du 07 février 2017. Faisons observer que
des éléments des six premiéres étapes de MADIR se sont a nouveau retrouvés dans

celle-ci, étant donné leur réalisation effective.
Chapitre VII : Conclusion générale.

Ce chapitre rend compte de la septieme étape de MADIR. Il formule les legcons
apprises, les défis rencontrés, les éléments a approfondir et les avantages et

perspectives de MADIR.
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CHAPITRE 2 : ANALYSE DU CONTEXTE SOCIOCULTUREL
ET ANTHROPOLOGIQUE DU PEUPLE MAXI

Le présent chapitre est une application de la deuxieme étape de MADIR. Il permet de
comprendre comment I'immersion du chercheur au sein de la communauté Maxi lui a
permis d’analyser et de comprendre la société, la culture et 'homme Maxi pour étre
en mesure d’ébaucher I'histoire, la sociologie, 'anthropologie et la linguistique ainsi

que le rythme Maxi.

Le but de ce chapitre est de voyager jusqu’au cceur de la vision du monde du peuple
Maxi pour découvrir comment ce dernier a répondu aux questions existentielles
inhérentes a tout peuple. Le chercheur partira donc de la conception de la vision du
monde définie par Thom Wright pour explorer I'histoire et le contexte socio-culturel,

anthropologique et linguistique Maxi.

2.1. La vision du monde selon Thom Wright
Cette section présente la vision du monde selon Thom Wright et comment elle va servir

de guide a la rédaction des trois chapitres d’immersion.

2.1.1. Présentation de la vision du monde

Le choix est porté sur la vision du monde de Thom Wright parce qu’il en donne une
définition simple, claire, profonde et universelle. En outre, sa présentation met en relief
l'interaction dynamique entre ses composants que sont la culture, la religion, la
théologie, I'imagination et la mythologie. Ainsi, I'investigation qui se fait selon une telle

conception permettra de connaitre le peuple de I'intérieur ou depuis ses racines.

La vision du monde, selon Wright (1997 : 38), « est le spectre par lequel les étres
humains pergoivent la réalité qui émerge dans la conscience en termes de croyances
et buts ». Elle concerne les présuppositions ou précompréhensions des différents
stades de la culture ou de la société. Toute existence humaine génére une conception

du monde, laquelle détermine un profond niveau de la perception de la réalité incluant
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la question de I'existence ou non de Dieu ou des dieux, de comment ils sont reliés au
monde, a I'environnement et aux humains. Ainsi les éléments qui déterminent la

conception du monde sont :

» Les histoires a travers lesquelles les étres humains visualisent la réalité. La
narration est I'expression caractéristique de la conception du monde. Elle est

plus profonde que les observations et remarques isolées, ¢a et la.

» De ces histoires, I'on pourrait découvrir comment répondre aux questions
fondamentales qui déterminent I'existence? : Qui sommes-nous ? Ou

sommes-nous ? Qu’est qui ne va pas ? Quelle est la solution ?

» Les histoires qui expriment la conception du monde et les réponses qui sont
suggérées aux questions d’'identité, de I'environnement, du mal et de

I'eschatologie sont a leur tour exprimées dans les symboles culturels.

» La conception du monde inclut une pratique, une maniére d’étre dans le
monde. C’est le lieu de répondre a la question eschatologique de I'existence :

Quelle est la solution ? cela nécessite de poser des actions.

Tous ces quatre éléments fondamentaux qui déterminent la vision du monde sont mis
dans une relation dynamique a partir de laquelle émergent les autres éléments tels

que la culture, la religion, I'imagination et la mythologie.

La dynamique de l'interaction des éléments constituant la conception du monde est

consignée par le graphique ci-aprés, inspiré de celui proposé par Wright (1997 : 124).

2 Wright le développe amplement en se référant a Walsh et Middleton dans leur livre: The
Transformation Visions Shaping a Christian World View (Downers Groves Il : VP, 1984). Il rappelle
aussi la position catholique.
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Graphique n°1 : Dynamique de l'interaction des éléments constituant la conception
du monde
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Source : Les présents travaux, février 2018, inspiré de Wright (1997 : 124)
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Ce graphique permet de comprendre que tous les peuples partagent les mémes
structures de vision du monde, car il n’existe pas de peuple, race ou ethnie n’ayant
pas d’histoire. Le schéma permet aussi de situer les autres éléments sociologiques

par rapport a la vision du monde.

» La culture reflete particulierement les pratiques et les symboles de la société.

» Lareligion, quant a elle, est déterminée par les pratiques et les symboles
spécifiques, car tous les symboles ne sont pas religieux, ces derniers tirent
leurs sens des histoires spécifiques.

> La théologie s’intéresse aux questions et leurs réponses, puis la maniére dont
les histoires continuent de rendre dynamiques les pratiques et les symboles.

» L’imagination et le sentiment se situent a I'intercession entre histoire et
symboles, c’est pourquoi si un symbole religieux est profané, il s’en suit fureur
et tremblement.

> La mythologie® est dans chaque culture, un moyen d’expression qui refléte
une conception de la réalité quotidienne influencée par des forces sacrées, les
pratiques et les symboles pour répondre aux questions de I'existence.

« La conception du monde est comme la fondation d’'une maison, elle est vitale mais
invisible » (Wright 1997 : 125). Sans elle, la maison ne peut tenir debout. La société et
I'individu dans la société sont liés a elle. C’est pourquoi 'immersion dans une ethnie
doit conduire dans la compréhension et l'appropriation de ces éléments qui la
déterminent. Ainsi les investigations d’immersion ont été orientées par les éléments
composants la vision du monde selon Wright. Et les trois chapitres concernant

'immersion sont rédigés suivant ladite vision du monde.

3 La conception du mythe dans le contexte africain d’oralité est différente de celle du monde littéraire.
C’est Luneau et Thomas (2004 : 148) qui I'ont compris et I'expriment éloquemment : « Cette maniére
de penser, loin d’exclure la raison, se contente seulement de la dépasser, ou plutdét d’en éprouver
linsuffisance, car le mythe se fait connaissance existentielle, « celle de la participation de 'homme et
de son groupe au cosmos, de I'envahissement des gens dans les choses, les végétaux, les animaux ;
des sujets par des objets, celle du sentiment de l'identité entre le vivant et le monde » (R. Bastide) ».
Pour ces auteurs, le mythe « joue le méme réle, dans la civilisation orale, que le dogme des religions
liees a I'écriture ».

46



2.1.2. Vision du monde, fil conducteur de la rédaction

La vision du monde Maxi est investie a la lumiére des éléments de sa composition
enoncés par Wright. Et la recherche des histoires narratives spécifiques a la
conception du monde a été I'élément fondamental de l'investigation. Ensuite les
questions existentielles ont été le guide du questionnaire dans l'investigation. Et la
compréhension des mythes a été faite suivant le principe d’interprétation de la trilogie :

passé-humain-cosmos.

Chez un peuple verbomoteur, l'investigation du passé se fait par la recherche
historique des origines. Les contes et mythes, en d’autres termes, les textes oraux
fondant I'histoire d’'un peuple, d’'une royauté ou d’'une communauté se référent toujours
aux histoires des origines. C’est pourquoi le degré d'immersion du chercheur dans les
communautés se révele par les récits profonds respectifs qu’il expose sur I'ethnique,

le Vodun Xebyoso et les chrétien EEAD.

Mais les événements rapportés sont ceux qui rendent comptent des quatre questions
existentielles. En effet la réponse a la question d’identité et de I'environnement maxi
consacre I'histoire des Maxi depuis leur origine jusqu’a leur constitution en tant que
peuple a Savalou. Il en est de méme au sujet des communautés vodun et EEAD. La
toponymie* montre que le nom est toujours porteur de signification philosophique,
théologique ou événementielle. C’est pourquoi I'histoire du nom des trois entités sera
rapportée. Puis, quand on s'’interroge sur I'identité d’'un peuple, d’'un groupe ou d’une
communauté, I'anthropologie et la société que crée I'anthropos en question sont
concernées. Enfin, dans l'identité, il y a aussi les facteurs linguistiques, les gestes et

les rythmes qui participent a l'identification.

Cependant, la troisieme question existentielle (qu’est-ce qui ne va pas ou encore la
notion du mal) n’a pas d’histoire spécifique propre aux ethnies. Il 'y a qu’'un seul
mythe® sous des formes variées pour parler de la faute et non du péché au sens

biblique du terme chez tous les peuples verbomoteurs africains.

4 Dans le sens de désignation des noms des communautés vivant dans un lieu donné.

5 |l s’agit du mythe dont les éléments principaux concernent le ciel qui était proche de la terre, puis la
femme qui pile et dont le pilon heurte le ciel qui, alors, se fache et se retire. Ce mythe se comprend
comme : ciel proche de la terre signifiant Dieu proche des humains ; puis la femme qui pour des
questions d’alimentation offense Dieu qui s’éloigne donc.
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La quatrieme question existentielle, concernant la solution suggérée au mal, recgoit sa
réponse constituée des multiples divinités, depuis les vodun familiaux jusqu’'a ceux

ethniques.

Les trois chapitres d’immersion suivant ce méme schéma, il s’en dégage aisément
I'interaction entre les différents éléments composant la vision du monde de chacune
des entités que sont I'ethnie Maxi, le Vodun Xebyoso, et les EEAD. Ainsi, grace a cet
élément central expliquant la vision du monde, il a été possible de diagnostiquer le
« religieux » de chaque communauté. |l s’agit du religieux comme matrice de
construction sociale de la réalité, qui, une fois remise en question, explique pourquoi

la violence et le conflit éclatent entre les deux communautés.

C’est donc selon ce guide de la vision du monde que le chercheur expose dans la
section suivante, I'histoire et la signification du nom du peuple Maxi de Savalou, sa

composition socio-culturelle, son anthropologie, sa linguistique et son rythme.

2.2. Histoire du peuple Maxi de Savalou

Des trois banches qui constituent le peuple Maxi, I'histoire ne va concerner que celle
qui a donné naissance au royaume de Savalou, parce les investigations n’ont été faites
que dans cette zone. Le but est de faire connaitre I'histoire et la toponymie du peuple

Maxi de Savalou afin de découvrir son identité ethnique.

2.2.1. De Mitogboji a Savalou

Cette section vise la présentation de l'identité ethnique du peuple Maxi. Mais une seule
source est écrite sur I'histoire du peuple Maxi®, et elle présente une identité
controversée. Aprés avoir montré les causes de controverse de la these d’Anignikin

sur I'histoire des Maxi, cette section présentera la vraie identité des Maxinou.

2.2.1.1. La thése controversée de l'origine des Maxi
La présentation de l'origine des Maxi par Anignilkin est controversée a cause de sa

méthode de recherche. Et ses sources ne sont pas contextuelles.

Enfin I'objectif de sa recherche reléve plus de la justification d’ethnonyme que

d’historique.

Le résumé de sa thése qu’Anignikin présente dans un article est le suivant :

6 www.jstor.org/stable/4393129? Consulté le 08/03/2019
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Les Mahi constituent aujourd’hui un des principaux groupes ethniques du département
des Collines dans le Moyen Bénin. Il s'agit au départ d'un ensemble de communautés
de petites dimensions et d'origines diverses dont l'unité a été forgée entre le XVlle et
le XIXe siecle par leur commune résistance au royaume du Danxomé. Ce sont ces
relations conflictuelles entre le puissant royaume d’Abomey et les nombreuses petites
communautés villageoises des marches septentrionales du Danxome qui ont
engendré le toponyme et I'ethnonyme « mahi ». Ce terme péjoratif qui souligne le
caractere belliqueux et rebelle de ceux a qui il est attribué, a été inventé par les
souverains d’Abomey pour désigner ces populations qui osaient défier leur puissance
et tenaient en échec la redoutable armée du Danxome. Par la suite et sous la
colonisation frangaise les populations concernées ont fini par s'approprier le toponyme
et I'ethnonyme « mahi » malgré la grande diversité de leurs origines. Car l'expérience
historique qu'elles ont vécue pendant plus de deux siecles, principalement dans leurs
communs rapports douloureux a l'espace de pouvoir dominant d'’Abomey, a fini par
créer leur mode d'identification sociale et engendrer leur ethnicité. La dynamique de
cette évolution est impulsée et nourrie par deux facteurs majeurs. Le premier est relatif
au brassage des communautés rurales concernées. Ce facteur objectif est né de
I'exode permanent imposé a ces populations par les guerres d’Abomey. Le deuxieme
facteur est d'ordre subjectif : il s'agit de la haine que toutes ces communautés rurales
vouent au Danxome et qui joue le rble de ciment entre elles. Mais le processus de
mono identification des Mahi est resté fragile du fait de la persistance des espaces
d'identification primaires (Djigbénu, Gbanlinu, Dévo, Dovi, etc.) et de la destruction des
rares espaces de pouvoir englobant qu'ils ont pu créer, tels que les royaumes de

Gbowélé, Tchahounka et Houndjroto.

Cette présentation montre des insuffances parce qu’elle ne résulte pas d'une
recherche historique. L’auteur lui-méme le reconnait dans l'introduction de son article
. « La présente étude n'est pas une histoire générale des Mahi. Elle contribue plutét a
résoudre la controverse au sujet des significations de l'ethnonyme et du toponyme
Mahi ». L’auteur Anignikin ne semble pas interroger I'origine du peuple Maxi, et ne les
situe que par rapport a la phase de leur migration pour raison de guerre. C’est pourquoi
il place leur constitution entre le XVII et le XIX siécle. Ceci sera rectifié par les présents

travaux de recherche. Enfin I'auteur parvient a une telle conclusion parce qu'il s’est

49



appuyé sur des sources non contextuelles’. Bien que son article ait 'avantage de
prendre en compte toutes les recherches faites jusqu’a sa date de rédaction, cela
présente toutefois I'inconvénient de paraitre sous un angle apologétique d’une thése

qgu’il défendait.

Un autre élément qui a pu dérouter Anignikin est le fait de s’appuyer presque
exclusivement sur les travaux de Lespinay. On peut étre fasciné par la méthode de
datation au Carbonne 14 dont s’était servie Lespinay et prendre comme fait historique
irréfutable les conclusions de ses recherches. Bien qu’étant retenue comme méthode
de recherche en archéologie pour la datation, elle ne saurait a elle seule aider a
déterminer les liens organiques, sociaux, linguistiques et politiques d’un peuple.
Lespinay lui-méme le montre en associant a cette méthode, la chronologie relative
pour en proposer une troisiéme : la chronologie comparative. Pour notre recherche, le
chercheur a procédé par I'approche d’observation participative (De Ketele et Roegiers
2009 : 16) reposant sur la méthode de recueil qui est I'entretien collectiff (Duchesne

2014 : 42) pour découvrir I'origine des Maxi.

L’ethnonyme Maxi selon Anignikin est une thése trés controversée. L’auteur lui-méme
'indique dans l'introduction de son article : « En effet, a l'issue d’une conférence
donnée a Dassa-Zoumé le 24 Mars 1994, on m’a accusé d’avoir injurié le peuple Mahi.
Il m’a été en particulier reproché d’avoir expliqué le terme « mahi » comme provenant
de l'expression fon me é no ma ahi qui signifie littéralement « ceux qui divisent le
marché », c’est-a-dire me (ceux) é no (qui) ma (divisent) ahi (marché) d’ou « mahi »,

expression qui traduirait une attitude fondamentalement belliqueuse ».

Ce n’est pas le lieu de lui répondre entierement. Mais parce qu'’il dépeint une identité
Maxi négative, le chercheur souléve quelques incongruités avant d’exposer l'identité

que révelent les présentes recherches empiriques.

7 Voici ce que l'auteur lui-méme écrit sur les sources qui ont servi aux écrits des premiers travaux sur
lesquels on tente de construire I'histoire du peuple Maxi : « Par ailleurs, I'étude historique de la région
a été initiée par des administrateurs dont la plupart maitrisait mal la méthode et les outils de la discipline.
lls ont en outre découvert le pays et son passé a travers le témoignage et les explications d'informateurs
locaux, généralement étrangers aux groupes ethniques concernés et dont I'objectivité n'était pas
forcément acquise par rapport a la représentation et a la présentation de I'Autre. Il en est résulté une
connaissance approximative voire déformée de la réalité, ce qui pose d'énormes problémes face aux
enjeux identitaires dans le milieu » (Anignikin 2001 : 3).

8 Pour la méthode d’entretien collectif, « il s’agit de données discursives destinées a I'analyse,
provoquées et recueillies par un chercher sur des thémes qu’il a déterminés et qui peuvent... aussi
concerner les enquétes » (Morgan, cf. Duchesne & Haegel 2014 : 42).
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Selon Anignikin, I'ethnonyme « Maxi » ne provient pas de I'ethnie qui le porte mais lui
fut attribué par les puissants rois d’Abomey. Il s’agit en plus d’un terme « péjoratif » et
le peuple concerné se serait aussi €logieusement approprié une insulte comme nom.
Et finalement c’est bien au XXe siécle que I'ethnie se serait donné un nom parce que
'auteur présente I'appropriation sous la colonisation. La premiére question que
souleve l'ethnonyme selon Anignikin concernera les criteres d’identification. |l
reconnait qu’ils sont de diverses origines, qu’il situe par rapport aux localités qui se
trouvent au Sud-Est (Ouémé, Cove), au Centre-Sud (région d’Allada, Dame) et au
Centre (plateau d’Abomey, Hwawe, Wasaxd). Mais comment se distinguaient-ils des
autres populations desdites localités, puisqu’il ne mentionne pas qu’ils sont les
fondateurs de ces localités ? Tout laisse a croire que cette ethnie « anonyme »
présente des traits distinctifs, peut-étre la couleur de la peau ou des particularités
morphologiques. Ce qui n'est pas le cas. La localité ne suffit pas pour décrire les
critéres d’identification. Un dernier argument illogique que l'auteur évoque : « Avant
I'apparition du terme « Mahi », les populations en question étaient désignées sous le
terme péjoratif de « Sokanmeénou » (littéralement habitant des collines) équivalent
donc de montagnards » (Anignikin 2001 note 11). Cet argument montre une
incongruité historique, étant donné que l'origine de ce peuple est antérieure a leur
destination finale que constituent les montages comme lieu de refuge. L'auteur affirme

que les Mahi « ont la méme origine que les Ouémeénou, cousins et voisins des Gun »
(p. 11).

Pour affiner sa thése, Anignikin donne I'explication étymologique du concept « mahi » :

... Le terme mahi a été forgé pour désigner ces populations réfractaires au pouvoir du
Danxomeé (ibid.). Le terme Mahi viendrait de la phrase suivante en fon : me é no ma
ahi lé, et signifie littéralement « ceux (me) qui (é no) partagent [divisent, dispersent]
(ma) le marché (ahi) ». Cette version insiste sur le fait de diviser ou de disperser (ma)
le marché (ahi) avec l'idée de bagarre, de bataille. Une autre version met I'accent sur
le fait d'étre enragé, d'étre révolté ; on dit alors mé é no dje ma, ce qui signifie « ceux
(me) qui (é no) se révoltent, s'enragent (djé ma) », autrement dit, ceux qui se sont
révoltés, ou ceux qui sont toujours enragés, cette derniere phrase insistant sur
I'habitude d'étre enragé ; peut se dire en fon : me & no yi ma(n) hi, c'est-a-dire « ceux

(me) qui (é no) vont (yi) [au] marché (hi) [de] la rage [folie, passion, révolte] ».
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Les deux sens que dégage I'étymologie du concept sont tous péjoratifs : le premier
« belliqueux » et le second « démence ». Si c’était le sens que requérait le mot, le
peuple Maxi I'aurait changé, a moins d’étre « fou » comme le suggére Anignikin, aucun
peuple ne peut se prévaloir d’'un concept de maladie comme nom. Ensuite I'analyse
sémantique que fait 'auteur du nom suggére que les rois d’Abomey reconnaissent le
peuple ennemi Maxi comme fait de vaillants et redoutables guerriers. Le sens tel que
fait dégager Anignikin et replacé dans son contexte de XVlle siécle serait plutét positif.
L’auteur n’a pas précisé quand le concept a été décrété et laisse plutdt suggérer que
c’est apres une longue résistance (de deux siécles). L’orgueil reconnu aux rois
d’Abomey ne présage pas une telle «confession» de la puissance qu’ils

reconnaitraient a leur de 'ennemi.

L’argument d’antériorité du peuple Maxi par rapport au peuple Fon remet en cause
lethnonyme Maxi de [lauteur. Anignikin, en citant Lespiney, confirme cette
these d’antériorité : « ... méme si I'on retient généralement que les populations en
question ont émergé de « la fusion lente d’Aja venus du sud et de Nago, premiers
occupants ou venus ensuite » (Bergé, cité par de Lespinay 1994 : 134). Car il y a
plusieurs modalités de cette fusion a partir des multiples variantes possibles des deux
unités de base que constituent le foyer yoruba (a I'est au Nigeria) et le foyer aja (a
l'ouest au Togo). Sous cet angle, les Mahi sont de la méme origine que les Ouémenou,
les Gun, les Aizo et les Fon, et forment ensemble, avec eux, l'aire culturelle Aja-Fon. »
(p.8). Mais c’est I'histoire de l'origine du peuple Maxi qui permet de corriger cette

identité ethnique maxi controversée de la thése de Anignikin.

2.2.1.2. L’histoire de l'origine des Maxi de Savalou
Trois axes aident a retracer I'histoire de l'origine du peuple Maxi. La méthode de la
recherche historique, l'identification du tronc commun des trois branches Maxi et

'ethnonyme selon les Maxi eux-mémes.
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Carte n°1 : Migration des Maxi
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Ici, la recherche documentaire s’appuie sur les quelques rares ressources dont les
deux plus importantes sont la thése de Koutinhouin (1978) qui a pris en compte toutes
les recherches faites sur le peuple Maxi jusqu’a la date de ses recherches et I'article
de Anignikin (2001) titré : « 'histoire des populations Mahi : A propos de la controverse
sur I'ethnonyme et le toponyme ‘Mahi’ ». Le chercheur a complété cette recherche
documentaire par des enquétes empiriques, notamment des interviews auprés des
intellectuels, des dignitaires et « tétes couronnées » Maxi. Plusieurs personnes ont été
interviewées et d’abondantes données ont été collectées qui montrent la disparité et
parfois la contradiction historique de l'origine et des peuplements Maxi. Dans cet

ensemble, les sources les plus importantes qui ont servi a établir I'origine sont :

» L’ceuvre de Gbaguidi, un ancien Directeur d’Ecole. Ce dernier a effectué sur le
peuple Maxi pendant plus de deux décennies, des recherches dont les
résultats ont été des tableaux congus, dessinés et commentés. Les ceuvres
sous forme de tableaux et dessins ayant été endommageés, seuls les
commentaires consignés dans un pamphlet ont été exploités (Cf. annexe I1.1).

> Les interviews des intellectuels Gounongbé (31/01/2017) et Awalla
(1203/2015 ; 06/11/2017) (Cf. annexe 11.2).

» L’interview de plusieurs dignitaires a Soclogbo, dans I'arrondissement de
Dassa-Zoumé, lors de I'ouverture du 17¢ Festival Racines- Mahi Houindo, le
25 novembre 2016.

> Les interviews dans les palais des rois de Savalou (08/12/2016) et Logozoxe
(04/05/2017) (Cf. annexe 11.3)°.

> Les interviews des Vodunon de Wedeme (08/11/2016) et de Logozoxe
(07/11/2016) (Cf. annexe 11.4).

> Les interviews des EEAD de Axosedo (06/11/2016), Wese (06/11/2016) et de
Logozoxe (07/11/2016) (Cf annexe 11.5).

> Les artistes et chantres Gangnon, Alokpon, Gbezé et Gbechewou (Cf. annexe
11.6).

> Visite du site d’histoire de I'esclavage des Maxi (05/02/2016, Cf. annexe I1.7),

» Consultation du panorama de I'histoire des Maxi abrité par I'hétel « La
Référence » (05/02/2017, Cf. annexe 11.8).

9 |l a été interdit au chercheur de prendre des photos des interviews dans les palais. Toutefois il a été
autorisé a prendre en photo I'arbre généalogique royal (qui figure en annexe 11.3) dans chaque palais.
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> Visite du village historique de Yayegji (06/02/2017, Cf. annxe 11.8),
Le dépouillement, I'analyse et la triangulation des données ont permis de parvenir a
I'histoire de l'origine du peuple Maxi, particuliérement celle commune aux trois

branches qui le constituent.

De Mitogboji a BDame, les trois branches Maxi ont eu le méme ancétre Dovi dont ils
partagent jusqu’alors la descendance. C'est a Pame qu’il y a eu naissance des trois
branches que sont celles de Cove, Thio et Savalou. Anignikin s’est occupé d’une frange
des Maxi, celle de Thio, qui a été objet des invasions guerriéres des royaumes
d’Abomey et d’Oyo, parce que préoccupé par sa justification de I'ethnonyme
« guerrier » du mot Maxi. Une telle préoccupation I'a empéché de parvenir a l'origine
réelle du peuple Maxi qu’il situe a une étape de leur migration. Ce faisant, il a été obligé
de forger une méthodologie contraire a celle qu’il avait annoncée : « pour construire
une chronologie des étapes de I'histoire des populations, je partirai du plus connu au
moins connu, le plus connu sous cet angle étant relatif a I'histoire du Danxome et a
celle du royaume d'Oyo. » (Anignikin 2001 : 3). C’est pourquoi il faut recourir a un autre

moyen d’investigation.

Selon les Maxi eux-mémes, leur nom a tout un sens que seule leur histoire permet de

découvrir.

De méme que I'évocation du nom « Juif » connote un cheminement historique, derriere
le nom « Maxi » se cache une histoire. Et c’est de I'histoire des Maxi, qu'émerge le
sens du terme « maxi ». Le chercheur expose dans une premiére section I'histoire
générale des Maxi, qui est la description du tronc commun a ses trois branches, puis

viendra celle de la branche du Savalou.

2.2.2.1. L’histoire générale des Maxi
Cette histoire relate d’abord I'origine de I'ancétre de tous les Maxi depuis le village de
Mitogboji jusqu’a Pame qui a donné naissance aux trois branches Maxi. Puis la

seconde partie de I'histoire fait ressortir I'origine de 'ethnonyme maxi.

Tous les Maxi viennent d’'un ancétre éponyme Dovi (Do=filet ; vi=enfant ; ce qui donne :
enfant du filet). Des pécheurs vivant sur un flot du lac Ahémé appartenant au village

du nom de Mitogboji prirent dans leur filet lors d’'une péche, un petit gargcon dont la
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machoire supérieure portait deux dents. C’est étrange de pécher un enfant vivant et
qui par surcroit porte cette anomalie. L'enfant fut donc confié au chef du village qui
recommanda a une prétresse d’en assurer la garde. L'enfant nommeé Alédjou (Alédjo=
étranger, bienvenu chez nous) grandit et prit 'une des filles du roi pour épouse et
engendra un fils a qui on donna le nom Attolou Dessou. Il devint un grand chasseur.
Perdu lors d’'une chasse, il ne retrouva son village qu’apreés trois ans. En son absence
ses parents étaient décédeés et il ne regut comme héritage qu’un petit champ de I'arbre

appelé « netté'® ». Aprés de vaines protestations, il se résigna a cette injustice subie.

Des années aprées, Attolou Dessou tua un jour, 'un de ses freres a coup de fléche
parce que ce dernier volait des gousses de « netté » dans son champ qu’il a hérité.
Cet incident I'obligea a s’enfuir de Mitogboji et il arriva dans un village appelé Dame
(Cf. carte de migration, p. 35). Il regut I'hospitalité du roi du village appelé Ligbo et
devint son chasseur. L’amitié entre les deux se solda par un mariage entre une fille du
roi et Attolou Dessou. Du couple naquirent plusieurs enfants, des filles comme des
garcons. Mais Attolou donna a I'un de ses fils le nom proverbial de « Gba-Xako »
(Gba=collier de cuir qui permet de tenir a I'attache un chien ; Xako=qui serre la gorge,
le tout donne : collier qui serre la gorge et le sens est : venu sans rien, il a cependant

plus qu’il ne peut en faire passer par son gosier.) (Koutinhouin 1978 : 69).

La croissance démographique des familles Attolou et Ligbo étant menacée a Dame,
ils migrérent le long du fleuve Zou pour s’installer dans un village a 'embouchure du
fleuve Agbado appelé Yaye. C’est dans ce village que les deux patriarches moururent
et la guerre de succession commencga entre les héritiers du tréne. Pour régler le
probléme, la tante-reine imposa un test a tous les candidats. Ce test consistait a
monter le buffle que Attolou avait ramené de la chasse des années auparavant et qui
était confié a la garde de Gba-Xako. Aucun des princes ne réussit I'épreuve et Gba-
xako fut invité a I'essayer. Ce dernier, étant habitué a I'animal, n’eut aucune peine a
remporter I'épreuve et devint ainsi le chef sous le nom de « Axosu Soxa'' »

(Axosu=roi ; Soxa=So/cheval-Xa/monter, le tout donne : le roi qui monte le cheval).

1010 | e netté (Parkia biglobosa) donne des graines qui servent a produire un condiment indispensable
pour la préparation des sauces.

" Lintronisation du roi Axosu Soxa fait I'unanimité dans tous les récits de I'histoire des Maxi, mais la
divergence concerne le lieu ou cela se serait passé. Selon Adivignon, c’est plutét dans le premier village
aprés Mitogboiji, c’est-a-dire 8 Bame. Il manque des éléments pour trancher entre ces deux versions. Le
chercheur a rencontré un vieux sage de 105 ans, Dah Sokponwé, qui a confirmé le séjour a Yaye du roi
Soxa. C’est de ce village de Yaye que partira le Vodun Xebyoso pour le reste du pays Maxi.
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Mais le sens est plus proverbial que cette simple explication. Pour le rendre selon la
tradition orale, on dira: « Axosu/roi-gbé/refuse-Soxa/monter cheval-bo/pour-
xa/monter-so/cheval-dogbé/qui est dans la brousse ; ce qui donne : le roi qui a préféré
monter un buffle de la forét plutét qu’'un cheval, le buffle étant supérieur au cheval par

sa redoutable force physique.

De Yaye, et cherchant a créer son propre royaume'?, Axosou Soxa redescendit avec
certains des siens (sept familles selon Adivignon) vers le Sud chez Ouo Ainon la ou il
va créer le village Hwawé qui va devenir le point de départ et le carrefour des
différentes migrations de tous les Maxi de 'Ouest et du Centre. Les Maxi du Sud-Est
(Cove) et de I'Est-Nord seraient partis de Dame et de ses environs. Ces différentes

branches portent un nom dont le sens est développé dans I'ethnonyme ci-apreés.

La thése de I'ethnonyme maxi selon les Maxi résulte de trois catégories de données
que sont : les interviews spécifiques, les documents produits a partir du symposium

qui a été consacré a ce theme en 2013 et surtout le panorama des départs de Dame.

Les enquétes et les interviews aupres des cadres Gomadije (2016/11/06 a 10h30),
Dadaxd (2016/11/25 a 17h20), Gounongbe (2017/01/25 a 18h45), Adah (2017/01/28
a19h15); des dignitaires et tétes couronnées de Panouignan, Soclogbo, Cove et
Logozohe (2016/11/25); des dignitaires religieux Maxi Dah Kandénou (2016/12/07) et
Dah Sokponwé (2016/12/08) ainsi que la documentation issue des différentes
rencontres des festivals de Mahi-Hwindo, spécifiquement du symposium tenu a
Zangnando en 2013, des différents opuscules produits par les écrivains et artistes maxi

ont permis de rétablir le sens du mot « Maxi ».
Le poéte Somadjedangbe (2016 : 11) résume bien la thése de la maniére suivante :

Entre les crépuscules, l'oracle, telle une étoile polaire prédit les méandres du
départ... Partir. Partir mais, quand et ou s’arréter ? Simple. Je suis toujours mon
peuple et la sentence de l'oracle entre les crépuscules. Simple ! Dans le royaume des
termitieres et des collines, voila la terre promise. Ainsi tu diras « oun mon ahi »

signifiant littéralement J’ai vu le marché. Le massif Mahi, le vaillant peuple.

2 Le trone hérité a Yaye étant maternel (c’est du coté de sa mére qu'il devint roi), les héritiers
« hormaux » n'ayant pas accepté de gaité de cceur cette forme d’usurpation du trébne, Axaosu Soxa va
quitter pour créer son propre royaume. |l se souvint aussi de I'oracle qui a préconisé que la paix ne sera
pas dans la plaine, mais dans les collines.
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Le dernier paragraphe de la déclaration du symposium de Mahi-Houindo tenu les 13,
14 et 15 décembre 2013 a Zangnanando sur le théme : « Repéres identitaires et

signification de I'appellation MAHI », recommande ce qui suit :

En tout état de cause, [association culturelle MAHI-HOUINDO réfute
systématiquement toute interprétation étymologique de I'appellation MAHI tendant a
faire passer les peuples MAHI pour des fous ou des enragés. Elle recommande a
I'opinion publique en attendant la poursuite des recherches de retenir que I'appellation
MAHI qui se traduit en vernaculaire « N'Mon AHI » contracté en MANHI, francisé en
MAHI et qui signifie « j’ai trouvé le marché » allusion faite a 'abondante procréation a
I'image d’un marché en pleine animation. Donc, MAHI signifie « N'Mon AHI » ; MAHI
sous-entend « N'Mon AHI » ; MAHI veut dire « N'Mon AHI »

Les recherches ont abouti au récit et commentaire suivant de I'ethnonyme Maxi :

L’itinéraire de la migration des Maxi depuis Mitogboji jusqu’a Hwawé, a montré que
chaque départ d’'une étape a l'autre a été occasionné par une situation sociale, a
I'exception de I'étape de Dame. De Mitogboji, Atolou a quitté parce qu’il a tué I'un de
ses fréres qui volait des gousses de son champ. De Yaye, Gba-Xako a quitté parce
qu’il a hérité du tréne par le cé6té maternel, et il cherchait a créer son propre royaume.
De Hwawé, le roi Axosu-Soxa émigra a Honh a cause des menaces de Dako-Donou'3
dont les visées d’expansion le poussa a aller créer plus loin Honhougo'*. Le départ de
Honhoungo fut motivé par la convoitise du royaume nagot de Tchébélou (§ 2222).

C’est le mobile du départ de Dame qui sera a 'origine de I'ethnonyme maxi.

Atolou Dessou arriva a Dame, épousa la fille de son hbéte et eut une grande
progéniture. Certains auraient émigré dans les villages avoisinants dont I'un s’appelle
Agon. La légende rapporte qu’il y eut une grande épidémie de variole qui s’était abattue
sur Dame et ses environs et qui colta la vie a plusieurs enfants. C’est alors que I'oracle

fut consulté a Agon pour trouver un reméde et une solution définitive pour Atolou et sa

3 Axosu Soxa recut a Hwawé, le prince Dogbagli et ses deux fils Ganyéxésu et Dako-Donou. A la mort
de Dogbagli, Ganyéxésu a qui revenait la succession fut évincé par son frére cadet Dako-Donou avec
qui Axosu Soxa contracta le pacte de sang a cause de son pére Dogbagli.

4 Axosou Soxa quittant Hwawé, remonta alors vers le Nord-Ouest jusqu’a Honh ou il s’installa.
Quelques années plus tard, il a appris que Dako-Donou continua ses tueries des tribus peuplant le
plateau. Alors Axosou Soxa poursuivit son chemin vers le Nord, traversa le fleuve Zou et créa un village
qu’il nomma « Hon-Houngo : hon/porte-houn/ouvrir-go/prét de, ou a €oté, le tout donne = La porte s’est
enfin ouverte ici ». Hon-Houngo était non loin d’un village établi et peuplé par les Nagot et se nommait
Tchébélou qui sera conquis plus tard pour devenir Savalou.
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population. Les conjurations temporaires par beaucoup de sacrifices furent
préconisées. Mais l'oracle aurait révélé a partir de cette calamité, le devenir de la
population victime de I'épidémie. La paix et la sécurité ne se trouveront pas dans les
plaines, ni sur les plateaux mais sur les hauts sommets en forme de cbnes. Les
injonctions de I'oracle seraient que dans les plaines et les plateaux le danger serait a
leur trousse. S’ils échappent aux calamités naturelles, telle les maladies endémiques,
ils tomberont dans les gueules des animaux féroces et s’ils échappent a ces derniers,
ils subiront la mort par la méchanteté des autres voisins jusqu’a ce quils parviennent
sur les sommets, le lieu de leur salut. Les recommandations de I'oracle sont que s’ils
écoutent et obéissent a la révélation et parviennent au lieu indiqué par I'oracle ils vont
se multiplier et seront dynamiques comme s’anime un marché. Et lorsque la divination
prédit le futur, il en donne un signe pour se rappeler du message. Ici le signe c’est la
phrase « N'Mon axi » (jai vu le marché). |l fallait se répéter la phrase comme
« incantation d’identité » et du bonheur et comme a écrit Aguessy (1970 : 33) sur
'usage du nom : « prononcer le nom, c’est agir sur I'dme, la provoquer, la contraindre
a une action, la confiner dans un état ». La tradition africaine croyant au pouvoir du
« verbe », de la « parole », ils se le répétaient pour s’attirer le bonheur qui est lié a
l'oracle, mais la répétition visait aussi la transmition a tous, de génération en
génération. L’incantation ou la phrase « N'Mon ahi » a un double sens pour le peuple
Maxi : il est le « signe géomantique » de prédestination et de prédétermination et du
pouvoir d’invocation de la réalisation de I'oracle. Ce sont ces deux sens qui fondent
I'ethnonyme mahi. C’est cette histoire qui détermine la véritable mono-identification de
I'ensemble des populations concernées a l'espace géographique couvert par leur
histoire. Ceci permet de répondre a I'argument de Anignikin selon lequel I'on dit
« facilement n'houé Mahi, c'est-a-dire « je vais au pays mahi » (pays ayant ici, surtout,

le sens de monde) ; mais on ne dit pas n'gni Mahi ou n‘gni Mahinou (je suis Mahi). »

En effet le sens tel que le chercheur vient de I'exposer indique que le nom « Maxi »
pointait vers une destination future et cet aspect de recherche d’accomplissement du
miracle annoncé par le nom, est resté collé a I'expression « N’Mon ahi », malgré que
I'oracle ait été accompli. Ainsi 'argument de Anignikin a propos de « n‘houé Mahi »
devient une confirmation de la thése du chercheur, contrairement a I'argumentation de

son auteur. Mais lI'argument « on ne dit pas n‘gni Mahi ou n'gni Mahinou » est
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largement dépassé et les habitans du pays Maxi sont aujourd’hui appelés « Maxinu ».

Passons maintenant a la justification historique de la thése du chercheur.

Il existe aujourd’hui au Bénin deux catégories différentes de « Maxinu » et c’est
l'interprétation de 'oracle ci-dessus énoncé qui en est a la base. Les deux catégories
sont : « Maxinu ba sé kpdé » (Maxinu qui n’a pas vu les collines ou qui n’a pas de
montagne dans son environnement) et « Maxinu mon sé » (Maxinu qui a vu les collines
ou plus précisement qui vit dans les montagnes). La premiere catégorie fut le groupe
qui, émigrant, a rencontré de hautes termitieres a Cove et s’y installa, pensant
reconnaitre la réalisation de l'oracle. Mais une frange remettait en cause la
sédendarisation et un débat éclata. Dans leurs échanges, la frange qui a remis en
question le signe de 'oracle, demanda qu’un emissaire soit envoyé au village Agon ou
l'oracle a été révélé pour obtenir des précisions, mais les premiers ont refusé en
argumantant sur la grande distance a parcourir pour s’y rendre. C’est de la qu’est né
le second nom « Agonli » (Agon/village Agon - lin/loin ce qui donne Agonli = Agon est
loin) que porte encore Cove aujourd’hui. La deuxieme catégorie est celle qui a respecté
les injonctions de l'oracle, ce qui fait que tous les villages Maxi sont logés sur des
collines ou des montagnes d’ou ils se sont d’'abord multipliés puis ont pu résister aux
puissants rois d’Abomey pendant des siécles. Les multiples guerres et la déportation
de la traite négriere n’ont pu exterminer les Maxi, et méme de l'autre coté de

I'Atlantique, ils ont fait parler leur Vodun.

2.2.2.2. ’histoire des Maxi de Savalou
Cette section vise a montrer 'histoire de I'une des branches du peuple Maxi, celle qui

a donné naissance au royaume de Savalou.

Si le royaume d’Abomey s’était évertué a exterminer la frange qui partit vers le Nord,
en saccageant les puissants royaumes (Anignikin 2001 : 11 ; Koutinhouin 1978 : 73)
de Tchahounka, Gboweélé et Houndjroto, la branche de Savalou-centre a connu moins
de démélés avec Abomey, a cause de I'amitié qui a été établie entre Axosu Soxa et
Dogbagri. C’est elle qui a survécu a la traite négriere et a été utilisée sous la
colonisation pour le repeuplement de presque toute I'aire Maxi apres I'extermination

occasionnée par la guerre et la traite négriére. Qui sont donc ces Maxi de Savalou ?

60



Le chercheur a montré dans I'histoire générale des Maxi que tous ceux qui ont pour
identité Maxi partagent le méme ancétre éponyme Alédjou et sa descendance jusqu’a
Gba-Xako devenu le roi Axosou Soxa. C’est ce dernier qui va créer le royaume de
Savalou. Les lignes qui suivent apportent la précision historique permettant de
remettre en cause la thése d’Anignikin selon laquelle les Maxi seraient une production

du royaume d’Abomey.

L’ethnie dominante du royaume d’Abomey est le fon. Toutefois, le nom fon ne désignait
pas au commencement un groupe ethnique, mais plusieurs groupes. « C’est ainsi par
exemple que le groupe fon comprend des Aladaxonu, des Gédévi et autres populations
préexistantes du plateau d’Abomey, des Aizo, des Mahi, des Wéménou, etc. De
méme, la communauté Xwla ne comporte pas moins de treize autres groupes » (Iroko
et Alladaye 2009 : 3). L’histoire reconnait que les Maxi faisaient partie des seize
groupes socioculturels qui constituent l'aire culturelle ajatado : « il s’agit du noyau
originel aja, des Aizo, du couple Xwla Xwéda, des Kotafon, des Sahe, des Washi, des
Shi, des Fon, des Gun, des Wéménou, des Ajranu, des Mahi, des Tofinu, des Tolinu,
des Sétonu » (Iroko et Alladye 2009 : 2). Les auteurs mentionnent que « chacun de
ces groupes occupe un espace géographique par excellence, mais sans barriére
étanche. En effet 'aire culturelle ajatado est une aire composite, parce que métissée
de l'intérieur et de I'extérieur par d’'incessants contacts et interpénétrations de toutes
sortes. » (Iroko et Alladaye). Ceci montre la préexistence des Maxi dans le plateau

d’Abomey’® avant la naissance du royaume d’Abomey.

L’histoire des Maxi de Savalou. De Hon-Houngo, Axaossou Soxa se lia d’amitié avec le
roi de Tchébélou situé a 12 km, puis usa de ruse pour s’emparer de son royaume. On
raconte que Axossu Soxa s’est servi d’un pigeon et de pouvoir magique pour incendier
tout le village. A I'une des pattes de l'oiseau il fit attacher une torche enflammée et
sous la motion du pouvoir magique, l'oiseau volant de toit en toit, incendia tout le
village. L’incendie ainsi créé fut une catastrophe dont les moyens humains d’alors ne
pouvaient venir a bout. Axosu Soxa alla ensuite compatir avec son ami en lui

promettant de 'aide pour la reconstruction du royaume. Mais c’était une duperie hors

5 Le royaume de Savalou fut fondé en 1557 par Axossou Soxa tandis que celui d’Abomey le fut en
1620. Les travaux de Lespinay (1994 : 134) qui indiquent « la mise en place des peuples Aja et Yoruba
entre les Xllle et XVe siécles » confirment les données historiques.
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pair et voici comment la tradition orale la raconte, selon le résumé de Koutinhouin :
« Les Nagot, ne se doutant de rien, offrirent a boire et a manger a ces voisins qui les
entouraient de tant de sollicitude. Une fois repus, les hommes du chef Ahossou Soha
s’armeérent rapidement et se jeterent sur les Nagot. Ceux-ci, affolés furent massacrés
en grand nombre, les rescapés s’enfuirent vers Bante et Bassila. Tchébélou était
désormais aux mains de Ahossou Soha » (1978 : 71). Aprés la création du royaume
de Savalou, Axosu Soxa regut le nom de Gbaguidi qui signifie selon les Nagot qui le
lui ont attribué : Oba/roi-Guidiguidi/violent et c’est « Oba Guidigui » en nagot qui a

donné en langue Maxi : « Gbaguidi ».

De Tchébélou a Savalou, il y a généralement trois interprétations. La premiére penche
pour le fait qu’il s’agit d’'une déformation de nom due au passage de la langue nagot a
la langue Maxi. Ainsi Tché/SA-bé/va-lou/lou et le tout donne Tchébélou=Savalou.
Cette premiere interprétation ne donne aucun sens pour le nom, ce qui est moins
convaincant étant donné l'importance du nom a I'époque. Il n'existait généralement
pas de nom sans signification. Ceci conduit a la deuxieéme interprétation qui a deux
volets. Savalou se décompose en « Sa qui est une réduction de « saxaoton » qui
signifie « ami ou amitié » - « avalu » qui signifie « honneur a ou grace a », ce qui donne
« honneur ou gréce a I'ami ». Certains suggerent qu’il donna le nom en I'’honneur de
I'ami, le roi d’Abomey qui I'aurait aidé soit en donnant I'idée qu’il a mise a exécution,
soit en lui donnant des moyens. Mais I'histoire telle que le chercheur I'a relatée, en
montrant d’'une part que le royaume de Savalou fut créé avant celui d’Abomey et
d’autre part, les circonstances du départ de Axosu Soxa de Hwawe, concorde
difficilement avec cette interprétation. Alors vient linterprétation suggérée par
Hazoume (1956 : 3) « Savalou mot qui est la contraction d’'une phrase mahi par
laquelle Gbaguidi voulait dire : « J'ai observé scrupuleusement les obligations du

pacte : j’ai fui pour ne pas donner a 'ami méme l'occasion de commettre un crime. » »

La maniére dont Axosu Soxa a fondé son royaume fera pour longtemps des Tchabé
et Nagot ses ennemis. Selon Dah Sokponwé (2016 : 8/12 /14h35), il fut obligé de
recourir a Abomey en faisant valoir le pacte de sang. Les conflits liés a sa succession

confirment le fait qu’il y a eu une relation avec Abomey.

Axosu Soxa « avait exigé vers la fin de sa vie, qu'apres sa mort, trois de ses fils

assument successivement la régence du pouvoir, a son tréne, avant tout autres »
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(Gbaguidi sd : 4). Les trois fils qui assurérent la régence sont Adigbli, Ava et Kpoki.
C’est son petit-fils ainé Tchaou qui devrait lui succéder en qualité du 2eme roi de
Savalou. Gbaguidi (sd : 4-5) précise que ce sont « les régences successives qui
avaient permis au Roi d’Abomey de se dégager de la suzeraineté du Roi de Savalou,
pour instituer des réunions annuelles auxquelles tous les Rois d’alentours devaient

assister a Abomey »

Tchaou héritant de cette nouvelle suzeraineté d’Abomey n’avait pu s’exécuter.
Cependant, ce dernier pour raison de maladie, a désigné son jeune frére pour le
représenter dans les audiences auprés du roi d’Abomey. Mais chaque fois que ce
dernier s’y rendait, il se présentait comme le vrai roi. Abomey finit par le reconnaitre
comme le roi de Savalou et son frére ainé lui devait alors allégeance. Tchaou ne
pouvant supporter d’étre supplanté par son jeune frere quitta Savalou pour aller fonder
le village de Logozoxe en 1769 (Cf. annexe 11.3). Les deux autres fréres de Tchaou en
dehors du cadet qui a usurpé le tréne allerent fonder respectivement les villages de
Zizonkanme et de Monkpa. De Logozohe seraient parti les fondateurs des villages de

Gomada, Wedeme et Aklamkpa.

En somme, les Maxi de Savalou font partie des premiers groupes socioculturels
ajatado. Leur ancétre partit de Mitogboji aux cours des grandes migrations qui se
situeraient entre le XlVe et le XVle siécle, vint s’installer d’abord a Dame, puis va
émigrer a Hwawé avant d’étre contraint de quitter a cause du caractére sanguinaire
de Dako-Donou. Les documents consultés et les interviews s’accordent pour
reconnaitre que Axosu Soxa est le fondateur du royaume de Savalou. Dans chacun
des palais visités (Savalou, Logozoxe, Zizonkanme, Monkpa, Wedeme, Gobada), Le
chercheur a trouvé I'arbre généalogique royal qui remonte a Axosu Soxa, indiquant
ainsi la lignée ancestrale de tous les Maxi de Savalou. Ce rattachement ancestral
fonde lidentité ethnique que partagent les Maxi de Savalou. lls partagent donc la

méme culture et développent aussi la méme structure sociale.

2.3. La composition socio-culturelle du peuple Maxi de Savalou
Le but de cette section est de montrer la topologie de la structure sociale et
I'organisation du peuple verbomoteur. La société maxi de laquelle procéde la culture

révéle une prédominance voduiste qui se maintient et se perpétue par les deux
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éléments fondamentaux du corps social que sont la communauté qui détermine

I'identité et le patrimoine culturel qui assure sa survie.

2.3.1. La communauté comme lieu d’identification
Gire fait observer que « toute culture se référe a une société humaine dont elle
procéde. Mais celle-ci se soutient dans la durée par des lignes de force qui demeurent

structurantes pour le corps social » (2004 : 3)

Le Maxinu qui a grandi au pays Maxi avant de s’expatrier, porte en lui son « identité »
Maxi quels que soient les lieux et les circonstances de vie qu’il traverse. A cause du
processus de socialisation et de son contenu, il acquiert une double identité a la fois
communautaire et individuelle, qui le renvoie a la source qui est son village, par la
mémoire collective. Cette derniére, reposant sur la typologie de la pensée imageante,
porte le Vodun qui a nommé les reperes et déterminé les valeurs imageantes.
Examinons brievement le processus de socialisation et la « programmation » de la

mémoire collective.

Il sera démontré dans I'anthropologie Maxi que I'ancétre participe a la conception de
'enfant maxi. Mais la culture Maxi génére des structures sociales de base,
instauratrices de sens, qui déterminent dans une dynamique interactive les divers
types de relations. La premiére structure se nomme « Hennu » (famille) qui, au sens
Maxi, se congoit comme communautaire, depuis 'organisation de I'espace d’habitation
(xweta) jusqu’au systeme d’éducation. L’enfant nait et grandit dans cet espace
communautaire et son éducation incombe a toute la communauté. La nature,
I'organisation et l'intégration dans la communauté ont été instituées par les ancétres.
C’est pourquoi aucune démarche importante ne peut étre faite ou aucun événement
important ne peut étre saisi dans sa signification profonde sans se référer a, ou
interroger les ancétres ou les « Hennu vodun » qui sont considérés comme origne et
cause de toutes choses. Les différents rites et initiations subies par I'enfant lui
conferent cette double identité individuelle et communautaire, propre a toutes les
sociétés traditionnelles et d’oralité. Mais il ne s’agit pas d’'une identité fusionnelle car il
est question dans lesdites sociétés de reconnaitre que I'éducation, qui y est pratiquée,
« amene I'individu a comprendre que son bonheur dépend de la survie de son groupe
social, de sa cité, de son peuple » (Hounsounon-Tolin 2014:54). Cette dimension

ethnique de son identité lui est transimise par son appartenance a la deuxiéme
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structure de base « Akd » qui est un regroupement de plusieurs « Hennu » ou familles.
Cette structure ako est une notion dense et complexe que le chercheur pourrait traduire
par «patrilignage » (Huannu 2018 : 31). L’inadéquation de ce terme provient de ce qu’il
met en exergue la descendance et 'ascendance. Son importance est relevée par De
Souza | : « c’est I'ako qui donne a 'homme son identité ontologique, historique, sociale,
religieuse et méme mythique. Nous sommes donc ici au cceur de toutes les structures

qui enserrent ’homme dans une société déterminée » (1982 : 51).

Le chercheur a recensé au pays Maxi, trois types d’ako. Un premier dont I'étymologie
renvoie a un espace geographique ayant pour terminologie caractéristique « nu »
(nullieu, de:), il s’agit de : Ajanu, Jigbénu, Gbanlinu, Hwegbonu. La deuxieme
catégorie concerne les castes, il s’agit de : Ayato (caste des forgerons), Dovi (caste
des pécheurs) et Gbéto (caste des chasseurs). La troisiéme catégorie concerne ceux
qui ne peuvent pas étre classé. Les informateurs du chercheur ont des avis
contradictoires au sujet des deux ako que sont les Jeto appelés encore Agbogonnu et
les Pehwen. Pour les Jeto, le premier groupe argumente que leur origine historique
inconnue expliquerait leur situation. Le second groupe avance I'argument du lien avec
le Vodun Xebyoso qui fonctionnerait comme un genre de « caste » spirituel s’occupant
de la justice et de I'agriculture. Les BPehwen sont sans conjecture. A ce niveau, ce sont
les « Akd vodun » qui ont pris la reléeve de la constitution de la communauté pour
parfaire I'identité communautaire. Et comme I'a fait remarquer Basse CE (1982 : 38),
« ’homme noir, face au monde visible qui I'entoure, est modelé par I'éducation qu’il
recoit, le milieu social dans lequel il vit et a la fois par sa vie religieuse et son culte ».
Il convient de préciser que son éducation est assurée par le modéle de ces multiples

relations et par la parole.

L’éducation qui repose essentiellement sur la parole est forcément libellée dans le
registre des images. « Dans le cas des paroles ou le message est essentiellement
parole, on parle des textes de la tradition orale et ils ne sont jamais neutres. Ces textes
mettent en cause les personnes et provoquent des « feed-back » affectifs : ceux qui
écoutent le conteur s’identifient ou s’indignent d’un personnage, le chant appelle a la
Joie, a la tristesse ou a la réflexion. Il existe des chants funébres qui font pleurer. Méme
dans le cas des mythes ce sont toujours des images qui sont suggérées » (Ahoga

2001 : 18). Ces « textes traditionnels » constituant les premiers éléments de la vie, se
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sont imprimés en chacun et deviennent le repére de réflexion. Cauvin (1980 : 8) disait
que « les textes de la tradition font partie du tissu de la vie d’'un peuple, chacun en est
dépositaire a sa fagon. Il s’agit d'une maniere de penser autant que d’'une maniére de
sentir. C’est un art de vivre ». Ce sont les religions traditionnelles africaines qui, par
leur systeme fonctionnel, ont nommé les repéres et déterminé les valeurs imageantes.
C’est pourquoi Hounsounon-Tolin pouvait affirmer que « qui parle des religions
traditionnelles africaines doit reconnaitre que ces derniéres constituent le socle
essentiel des représentations des sociétés de type traditionnel et d’oralité. Elles

conditionnent tous les comportements socioculturels et moraux » (2014 : 56).

Ainsi, la société Maxi et sa culture générent des Maxinu dont les « identités »
individuelle et communautaire restent tributaires de la tradition orale régie a son tour
par la pensée imageante. Mais ce sont les RTA qui « programment » la mémoire
collective confirmant ainsi la pensée de Weber de la « religion en tant que facteur
d’évolution des sociétés, mais en définitive, comme le facteur essentiel d’'identité et
d’intégration dans le temps socio-cosmique qui régit leur vie et leur avenir » (Pénoukou
1982 : 453). Tous ces facteurs de production d’identité et d’'intégration sociale se

pérennisent parce qu’ils constituent un patrimoine inaliénable.

2.3.2. Le patrimoine culturel traditionnel a force de loi.

Une tradition est un héritage qui vient de la communauté croyante (Quenum 2003 : 6).
Le peuple Maxi posséde des traditions culturelles profondément ancrées dans le
vodun qui devient le socle de son patrimoine, lequel joue plusieurs réles dont les deux

plus importants pour notre étude sont : la résistance au changement et la force de loi.

Le patrimoine culturel Maxi est un facteur de résistance aux grands changements a la

rencontre des autres cultures, comme I'expriment Luneau & Thomas (2004 : 147) :

On aurait pu croire, il y a quelques dizaines d’années, que croyances et
pratiques traditionnelles seraient, en I'espace de deux ou trois générations,
totalement submergées par la vague irrésistible d’une « mondialisation »
imposant ses regles et ses valeurs au reste de la planéte. A tout le moins, une
urbanisation toujours croissante et de moins en moins maitrisée, les modes de
vie qui d’ordinaire 'accompagnent (nouvelles formes de socialisation, service

de santé, scolarisation généralisée, transports publics, travail salarié, mass
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meédias largement accessibles, etc.) auraient di entrainer leur régression rapide

et finalement leur disparition. Or il n’en est rien, bien au contraire.

Plusieurs facteurs sont a l'origine de cette résistance dont le plus important est le

Vodun dont les éléments favorisants sont les rites, les symboles et I'environnement.

Le rite est toujours programmeé et doit se faire comme prévu, il fonctionne donc comme
un code. |l est en effet codifié et I'on s’attend a ce qu’il produise I'effet escompté. « En
cela, le rite est conservateur. En cela méme, il est aussi sécurisant et
« démocratique ». On ne linvente pas, il n'est pas objet de créativité dans ses
éléments fondamentaux » (Béguerie P Duchesneau C 2010 : 73). C’est pourquoi le
rite fait de tout ce qui subit son action ritualiste, un patrimoine inaliénable. Il existe un
lien indéniable entre le symbole et le rite parce que I'objet ou I'intention du rite reléve
du monde invisible et comme ’homme normal ne peut parler ou agir sur la base du
vide, il y a nécessité d’'une représentation : le symbole. Mais I'autre aspect du symbole
qui intéresse la présente étude concerne le fait que la culture Maxi est initiatique. Cela
voudra dire que la croissance est assurée par des rites de passage. La transition exige
de celui qui subit le rite d’accepter de rompre avec la « réalité du dedans » pour passer
a la « réalité du dehors », celle qui concerne le monde des autres, la vie sociale, la vie
religieuse. « Et c’est sa vie rituelle qui le lui permettra par les rites des grandes étapes
de son existence et par ceux, tout simple, de la vie relationnelle de tous les jours...ce
sont les données de la culture ou de la religion qui deviennent les objets
transitionnels » (p. 75). Ceci montre que le symbole n’est pas que matériel, certaines
données culturelles, certains rites et méme certaines structures des instances sociales
peuvent constituer des symboles qui ravivent quotidiennement la vie en société.
existe dans le contexte Maxi d’oralité, un genre littéraire « de proverbes » qui sont des
« symboles sonores » et Kolouche et Atindégla (2015 : V) le confirment quand ils
écrivent : « On estime qu'il y a plus de 10 millions de proverbes en Afrique. Ce sont
des trésors de la culture, de l'identité et du patrimoine africain. Les gens formulent,
utilisent, et font circuler les proverbes par la parole...Dans cet héritage commun de
connaissances, les proverbes sont I'une des sources les plus riches de sagesse et de
vision du monde traditionnelles. Ils sont les épices de la culture parilée. lIs servent a
de nombreuses fins dans la société et sont indispensables a notre culture. » lls ne sont

pas seulement 'animateur de la mémoire collective, mais grace a eux on comprend
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comment I'environnement est un livre vivant pour la tradition Maxi. Les proverbes sont
utilisés dans le langage religieux, parce qu’a cause du caractere sacré de la religion,
les choses ne sont pas dites ou appelées selon leur sens naturel. Par exemple lorsque
la foudre foudroie une personne on dit « Sogbo xu lan » (Sogbo a tué un gibier). Autre
exemple : le proverbe populaire par rapport a Xebyoso suivant : « Xebyoso Anyi bo
nan do asi do dodo me a ? » (Es-tu Xebyoso pour avoir ta femme en bas ?). Xebyoso
est supposé demeurer avec Dada-Ségbo dans le firmament « en haut » alors que ses
épouses « vodunsi » vivent sur la terre, en bas. Cela s’emploie pour un couple qui en
voulant se marier planifie de vivre séparé ou quand les parents d’'une jeune épouse
refusent de laisser leur fille aller vivre auprés de son mari. Tous ces proverbes se
servent des éléments de la nature pour communiquer, ils sont grands producteurs

d’'images et I'environnement le leur en offre.

Tous ces symboles se référent a 'environnement et servent a I'élaboration des totems,
des tabous et des différents systemes de sacrifices. Le totem qui « peut étre décrit
comme I'ensemble des références symboliques d’'unités ou d’identité sociales »,
fonctionne comme la «loi fondamentale » de l'ako. En effet, les références
symboliques peuvent étre un animal ou une chose de la nature. Il est souvent associé
une histoire a I'objet totem. Beaucoup de sociologues voient dans le totem I'identité
tribale. Tous les éléments de la nature peuvent servir de sanctuaire et on distingue les
sanctuaires naturels (cascades, lacs, rivieres, cavernes, montagnes, etc.) et les
sanctuaires fabriqués que sont les différents temples qui jonchent les villes et villages
Maxi. Ces totem, tabou, sanctuaires et sacrifices ont chacun ses interdits et indiquent
des comportements de la vie. lls fonctionnent pour tout le groupe comme une

législation, écrite non dans un livre, mais dans I'environnement.

Alors, il faut comprendre que : « les phénomenes identitaires ne sauraient en effet étre
saisis en dehors des cadres sociaux dans lesquels ils prennent place. Cette
lapalissade sociologique vise a rappeler que toute socialisation est nécessairement
socialisation avec, par et pour 'autre, qu’elle implique donc, dans la production des
identités, l'intervention des matrices, agences et instances de socialisation » (Martin
DC 2010 : 52). Et tout ceci devient pour le Maxi son patrimoine parce que la raison
majeure pour laquelle il croit ce qu’il croit et fait ce qu’il fait, c’est que cela a été transmis

et tout écart provoque un trouble dans le monde invisible. Ainsi tout Maxi se croit la
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continuation d’'une génération, celle des ancétres dont il porte le nom, et dont le sang
circule dans ses veines, ce qui le remplit de la crainte de questionner cette identité ou
la remettre en question. La compréhension de 'lhomme dans le contexte Maxi vient

renforcer cette identité communautaire et le patrimoine hérités.

2.4. L’anthropologie du peuple Maxi de Savalou
Le but de cette section est de montrer que I'anthropologie Maxi est a l'origine de
'identité communautaire et de l'ancestralité. L‘existant humain et l'ontologie de

I'ancestralité mettent en évidence le rapport identité-anthropologie.

Le chercheur n'entrera pas dans toute la description et 'analyse de la conception de
’homme Maxi, mais il exposera, brievement et en premier lieu, la composition de
’lhomme selon les Maxi. Puis, ensuite il montrera que c’est sa création, sa naissance

et sa mort qui mettent en exergue I'identité et le lignage ancestral.

2.4.1. L'existant humain Maxi
La « famille au pays Maxi est composée des morts, des vivants et de ceux qui ne sont
pas encore nés » (Dah Voji IVPVIIIG). Ceci explique les cing (5) composantes de la

personnalité chez les Maxi.

L’homme chez les Maxi se concoit comme un étre complexe, les interlocuteurs 'ont
exprimé comme le chercheur I'a découvert chez Kossou (1983 : 47) « ce qu’est
I’'homme, nul ne peut le dire. Quand tu vois un homme, il ne faut pas penser que tu I'as
vu complétement, comme il faut, parce que tu n’es pas entré en lui pour savoir ce qu’il
pense, tu n’es pas entré dans sa conscience (« ai ») ». Cela voudra signifier que la
connaissance de 'lhomme va au-dela de ce que I'on percgoit immédiatement et qui est
son corps. L’homme ou encore « Gbeto » (gbe/vie ou monde-to/pére, ce qui signifie le
« pére du monde »), au pays Maxi semble a premiére vue comporter deux
composantes, visible et invisible, mais chaque catégorie se décompose en sous

catégories qui seront exposées en commengant par le visible.

Le visible ou encore le corps a deux mots pour le désigner avec une nuance :
« agbaza » et « wutu ». Kossou ne les distingue pas tandis que Adoukonou le fait et
donne a « wutu » le sens de « terme générique qui s’applique a tout existant, et signifie
métaphysiquement un principe d’action causale, transitoire » (1980: 115). Le

« wutu », dans le présent cas fait partie du corps et peut étre assimilé a la peau. La
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composition du visible n’est pas seulement le corps, le second élément qui lui est
attaché mais qui s’en distingue est le « ye » qu’on pourra traduire par 'ombre. Le « ye »
qui est 'ombre claire que le corps projette dans la lumiére, dans I'anthropologie Maxi,
revét aussi le signe du principe spirituel qui reste collé a I'individu méme quandiln’y a
pas la lumiére, on dit par exemple que le sorcier « attrape le ye sur la téte des
enfants ». Ainsi le ye semble connoter de deux natures : celle visible, qui reste attachée
au corps et est projetée par la lumiére et celle, invisible, qui entrera en ligne de compte
des composants invisibles de 'lhomme Maxi. La partie visible sert d’'intermédiation
entre le monde visible matériel et le monde invisible. C’est au niveau de la partie

invisible que « 'lhomme maxi » est complexe.

Pour bien comprendre les composants invisibles de I'anthropologie Makxi, il faut partir
du nom générique de 'homme (gbeto) (le pere de la vie) et celui de Dieu (Gbedoto=
gbe/la vie ou le monde-do/possesseur-to/pére, ce qui signifie « celui qui posséde le
monde, la vie). Si le « pére du monde » et le monde dans lequel il vit, sont visibles,
celui qui posséde le « pere du monde » et le monde est invisible (nu do yesume=
nu/quelque chose-do/est-yesume/ombre fermé, ce qui donne la chose qu’on ne peut
toucher et en méme temps cachée). Kossou parle de la vision métaphysique de
’lhomme. Le contact entre les deux se fait par la partie invisible-intouchable qui est
dans ’'homme. On en dénombre trois composantes : yg, lindon et s€. Aprés avoir parlé
de ye et selon la compréhension Maxi, toutes les créatures ont leur ye, « 'ombre »
perceptible mais immatérielle, et en cela, elle rappelle les propriétés du numineux
(puissance agissante de la divinité). L'ombre est, selon Kossou, « passée pour le
double de 'homme, c’est la confusion de « I'accidentel » avec « I'essentiel » par la
conscience. » Il est dit qu’a la mort, le « ye » veille sur le corps jusqu’a ce que ce
dernier soit enterré et disparait une fois le corps mis en terre. Le « lindon » est compris
comme une émanation de Dieu, bien différent de I'esprit, mais caractéristique a chaque
individu, elle ne meurt pas et c’est grace a elle que les autres parties de ’'homme vont
se reconstituer quand un jeune qui meurt brutalement, réincarne intégralement sa
personne (mekuwadé), telle qu'il était avant la mort pour achever sa destinée. Enfin le
« Se » au Pays Maxi est double : il y a le « s€ » donné par Dieu, il correspond a ce
que Imasogie (1997 : 25) appelle « alter ego », une replique céleste de « I'ame-

personnalité ». C'est ce « se » qui recoit la destinée que la personne doit réaliser sur
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la terre. « Cela comprend la famille a travers laquelle elle viendra au monde, son
métier, la durée de sa vie, son statut social et le genre de mort qu’elle connaitra ». On
peut le comparer a « un génie programmeur-protecteur » dont le réle est de veiller a
'accomplissement de ce qui a été arrété avant la naissance de la personne. Le second
« s& » est celui de I'ancétre, celui qui est « I'ancétre protecteur » qui se nomme en
langue Maxi « Joto » (jo/qui fait naitre ou précurseur a la naissance-to/pére, ce qui
donne : 'ancétre instigateur de la naissance). Ce « Joto » est significativement appelé
« Se Mekokanto », c’est-a-dire le Se qui a prélevé 'argile dont le corps a été fagonné.
Il est différent du « Se » de I'individu parce que « I'ancétre joto » peut assurer la méme
fonction pour plusieurs enfants a naitre. En participant a la formation du corps, il peut
y laisser son empreinte soit sur le corps, ce qui fait qu’il peut y avoir une ressemblance
physique entre 'ancétre et 'enfant dont il est le « joto », ou soit sur le « se » de I'enfant,
ce qui peut se manifester par des traits de caractéres ou de destinée communs. C’est
ici que se manifeste la continuité ancestrale. L’enfant qui bénéficie de la protection
générale de tous les ancétres, bénéficie d’'une protection spécifique de son « Joto » et
en retour I'enfant doit chercher a vivre comme son « Joto » a vécu et si ce dernier était
puissant, 'enfant est par prédisposition censeé incarner la méme puissance. Les « S¢ »
ne meurent pas mais ils survivent aprés la mort et intégrent le « village des ancétres »
pour ceux qui ont fini leur vie terrestre dignement, ont connu la vieillesse et ont eu de

bonnes cérémonies funéraires.

2.4.2. 'ancestralité est ontologique au pays Maxi
Le but de cette section est de montrer que le cycle de la vie est encadré par les
ancétres. Trois éléments déterminent ce cycle : Joto et village des anctres, modéle

exemplaire de vie sur terre, jouissance des rites funéraires de la famille.

Il n’existait pas un seul enfant né au pays Maxi et d’'une famille Maxi qui ne soit pourvu
d’un « joto » avant I'arrivée des églises évangéliques. Cela montre le réle prépondérant
que jouent les ancétres dans le devenir des générations a naitre. En effet, il a été
montré dans la section précédente que le « se » est I'entité porteuse du code de la
destinée de chaque personne. Les croyances Maxi stipulent que les esprits
malfaiteurs, les sorciers, les démons et des divinités étrangéres peuvent essayer
d’empécher quelgu’un d’accomplir sa destinée. Cela laisse comprendre que la

destinée n’est pas a proprement parler, une prédestination, mais plutét un projet dont
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'accomplissement final exigera des efforts, humains et surnaturels. L’ancétre ou la
divinité Joto se présente comme le premier garant protecteur de I'enfant dont il assure
la prédestination. Il sera consulté souvent pendant les moments de crise de la
personne pour recevoir des révélations, des indications de sacrifices et des remédes.
L’ancétre joto peut en cas de besoin appeler les autres ancétres ou les « Hennu » et
« Akd » vodun a la rescousse. C’est ainsi que le principe de continuité ancestrale est
établi et se perpétue de génération en génération. Un enfant qui nait sans un « joto »
ne pourra pas survivre car il est sans protection et sa destinée sera happée par les
ennenmis envahisseurs. Et si les enfants ne survivent pas, le lignage ne pourra pas
se perpétuer et I'ancestralité se trouvera compromise. Cette continuité « ancétre-
enfant» a fait naitre dans [l'ontologie Maxi la croyance de « Mekuwadé »
(Me/quelgu’un-ku/mort-wadé/revient a la vie ailleurs, ce qui signifie : le mort revient a
la vie délocalisé). Cela voudra dire que si la mort intervient avant « ’age normal pour
mourir », donc une mort prématurée, la personne se « réincarne » dans un autre
village ou pays lointain, en tant que personne pour poursuivre normalement le reste
des jours. Cependant, si quelgu’un 'ayant connu avant sa premiére mort le reconnait,
il disparait instantanément. La croyance de « mekuwadé » suggére que la mort est
normale seulement lorsqu’on a vraiment vieilli. C’est alors qu’on pourrait intégrer le
« village ancestral », mais tous les membres de la famille ne deviennent pas ancétres.
A ce sujet la croyance demeure imprécise et les interlocuteurs du chercheur n’ont pu
lever I'imprécision. Cependant les conditions pour devenir ancétre sont bien connues
des membres de la communauté et sont au nombre de trois : vie exemplaire,

progéniture et funérailles dignes.

Avoir vécu une vie exemplaire, en modéle du respect des valeurs ancestrales et
surtout avoir défendu la communauté. La longévité est une conséquence de la
protection des ancétres qui annonce la premiére condition de I'élection a I'ancestalité.
Cependant cette premiere condition doit étre suivie de la seconde, celle de la

progéniture.

N’est véritablement homme que celui qui s’est marié, mais le couple sans enfant est
un signe de malédiction et la communauté a élaboré des stratégies pour résoudre un
tel probleme. Cela a conduit a l'institution du lévirat qui dépasse le sens qu’en donne

I’Ancien Testament : « la rédemption de la propriété familiale et la procréation d’'un
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héritier par suite du décés d’'un parent » (Ahoga 2001 : iii). Le lévirat au pays Maxi
résout aussi les problémes de l'infécondité ou de I'impuissance masculine du vivant
de la personne concernée. Car ne peut devenir ancétre un homme sans progéniture.
L’expérience d’avoir élevé des enfants de son vivant, prédispose I'ancétre a devenir
« joto ». Mais les conditions : avoir été un modele, et avoir éduqué des enfants, ne
suffisent pas pour accéder a I'ancestralité. Une derniére condition s’avére nécessaire :

obtenir des funérailles appropriées.

Il existe différentes formes de funérailles : celles destinées a toute personne en
dessous de I'age de procréation et celles des adultes avec différentes variantes selon
qu’il s’agit d’'une femme ou d’'un homme, d’un roi ou d’un chef de famille, d’'un vodunsi
ou d’un « hunnon », etc. Sans les funérailles, aucun mort ne pourra traverser le fleuve
qui sépare notre monde du village des morts ou des ancétres. Il y a plusieurs rituels,
mais le chercheur n’évoque que celui qui intéresse la présente étude : « Avodo-cyo »
(avolpagne-do/couvrir-cyo/dépouille mortelle, ce qui signifie : couvrir le mort ou
envelopper le mort). Pour ce rituel, il y a deux sortes de « pagne » : celui du fils ainé
(vidaxo-vo) et celui du lignage (ako-vo) qui sont incontournables, sans lesquels ledit
rituel ne peut s’accomplir. Le pagne du fils ainé signifie que vous avez eu des enfants
(dans le sens que vous avez I'expérience qui vous élit pour la continuité ontologique
de I'ancestralité) et celui du lignage signifie que vous avez bien vécu en modele et que
le lignage vous couvre, comme preuve de votre honorabilité. C'est alors que les autres
rituels funéraires vont suivre pour ainsi favoriser I'accés au village des morts, des
ancétres. A une exception prés, tout décés au pays Maxi (méme celui d’'un enfant) a
droit a des funérailles. Quiconque meurt par foudroiement n’a pas droit aux funérailles.
Ce sont certains membres du clergé Xebyoso qui s’occupent alors de la dépouille
mortelle. « Autrefois, quand il tourne définitivement dos a la vie, on le place sur une
claie durant un temps. La divination permettait de choisir entre trois, sept, seize et
quarante et un jours. L'inhumation se tenait sans pompe au terme de ce temps
d’attente » (Ananou : 2014 : 152). Au pays Maxi 'inhumation du foudroyé est gardée
secrete et la gestion de la dépouille dépend du mal commis et du type de « vodun
Xebyoso » qui a sévi. Ce qui est remarquable, c’est qu’'on méprise le mort foudroyé au
point de toujours admettre que son esprit ne peut intégrer le cercle des Ancétres. « Par

conséquent, il ne réincarne aucun enfant dans sa lignée. Etant incapable d’étre alors
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un Joto, il ne jouit du moindre privilege de déification humaine. Cela limite
généralement a ses contemporains le souvenir de son nom. A en croire la tradition
orale, I'’évocation de ce dernier par quelqu’un attirerait méme sur lui la force chtonienne

de la Divinité. » (Ananou p. 153).

En somme, il ressort de I'anthropologie Maxi que le « se » est la composante de
I'homme, qui assure les liaisons ontologiques. C’est a partir de I'ancétre éponyme que
la communauté prend corps. Et les valeurs, les identités et les croyances de la
communauté qui émergent du contexte sont portées et transmises par le systeme
d’ancestralité dont '« ADN » se trouve étre le « S¢ ». La pérennité de chaque ancétre
est assurée par ceux pour qui il est le « joto ». L’adulte qui a été jugé par le Vodun
Xebyoso n’y a pas droit. Par sa fonction de « justicier », le Vodun Xebyoso bannit le
coupable et 'empéche de devenir ancétre. En dehors de I'ancestralité, il existe une
autre caractéristique des Maxi, un élément de repérage qui les identifie, méme quand

ils sont a des milliers de kilométres de leur aire géographique : la langue.

2.5. La langue et le rythme du peuple Maxi de Savalou

Le but de cette section est de montrer que la parole et le geste constituent un
patrimoine traditionnel oral qui caractérise une ethnie et se perpétue de génération en
génération. Laissant de cbté, les éléments particularistes du contexte linguistique, la
présente section expose exclusivement la pédagogie de la parole et la pédagogie du
geste, pour montrer que les paroles générent des identités et que les gestes

déterminent des modéles d’éducation propres aux ethnies.

2.5.1. La langue Maxi comme facteur d’identité

La pédagogie de la parole mettant I'accent sur les domaines qu’elle recouvre, I'analyse
des différentes catégories de paroles montre que les paroles générent des identités.
Le chercheur va seulement énoncer les trois catégories de paroles et les identités
gu’elles génerent sans les développer. La premiére : « la parole pour la parole », la
deuxieme : « les paroles lourdes, vraies et sensées » la troisieme : « les paroles

importantes, secretes et sacrées ».

2.5.1.1. La parole pour parole
Cette catégorie regroupe des sous-ensembles de paroles qualifiées de « parole

insensée », « parole mauvaise » et « parole mensongére ». La premiére se définit
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dans son ensemble comme un acte gratuit et étonnant de vacuité. Il s’agit d’'une parole
qui manque de réflexion et de pertinente ou inadéquate dans la situation ou elle est
prononcée. Le Maxi parle de « xo gblo » (xo/parole -gblo/vide, vague) ou encore « xo

muu » (xo/parole-muu/non préparée, non cuite).

La « parole mauvaise » se rencontre « sous des formes courtes mais denses en
significations (les répliques), sous des formes de durée relativement longue. Dans l'un
ou l'autre des cas, le degré de I'élaboration formelle affiche la rude contribution de
l'intelligence et de l'imagination » (Bogniaho 1987 : 8). Le Maxi parle de « xo dida »
(xo/parole-dida/tranchante, parole tranchante comme la lame) ou « xo gblegble »

(xo/parole-gblegble/pourrie, parole comparée a un animal en décomposition).

Enfin « la parole mensongére » dans le contexte Maxi peut revétir deux aspects, un
positif et 'autre négatif. Le positif prend le qualificatif de « mensonge didactique ». La
culture Maxi classe dans cette catégorie, les « devins » de clairvoyance douteuse.
Certains parleraient de «charlatan». Le Maxi parle de «awonon »
(awo/prestidigitation-non/mére, ce qui donne « mére de la prestidigitation »). Le

mensonge négatif est rebuté par la communauté.

A cette premiére catégorie de la parole, la communauté associe une sorte
d’anthropologie. Il s’agit de la catégorie de personnes dont « I'expression littéraire
orale » dominante se caractérise par 'une des trois différentes « sorte de parole »
décrites ci-dessus. Au « proférateur » de « parole insensée » sont associés les signes
d'immaturité, d’'inconsistance, de manque de réflexion et de sagesse. A celui de
« mauvaise parole » sont associés des caractéristiques d’investigateur de relations
intersubjectives tendues, des oppositions et inimitiés, des rivalités, des émulations. La
société Maxi n’accorde pas de responsabilité d'importance sociale a ces catégories de
personnes. Dans le cadre de la présente étude, toute personne appartenant a cette

catégorie était exclue de la rencontre de réconciliation qui a eu lieu le 07/02/2017.

2.5.1.2. Paroles lourdes, vraies et sensées
Arrangées en deux groupes, « cette catégorie porte les marques de l'intelligence dont
l'esprit, I'idée, I'imagination constituent les manifestations patentes. La mémoire joue

le réle d’adjuvante de l'intelligence et de Iimagination. Elle permet d’emmagasiner une
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certaine expérience de la parole pendant que lintelligence en collaboration avec

I’esprit et I'imagination crée » (Bogniaho 1987 : 2).

Le premier groupe appelé « parole sensée » est celle de I'ancien, du sage ; on la
retrouve sous les formes du proverbe, de la devinette, de 'adage, des maximes et
sentences. Il s’agit de paroles riches de significations dont la compréhension exige la
présence du deélivreur et du récepteur, partageant la méme communauté de fonds
culturel. Ce type de parole traduit un certain pragmatisme, des réalités issues de
'observation et de I'empirisme quotidiens conceptualisés par une mise en forme

savante.

Le second groupe, « parole lourde, pesante ou la grande parole », selon (Bogniaho)
est « ainsi appelée a cause de sa durée, de sa longueur et de la densité de sa
signification, la parole lourde énonce une vérité soit relative a I'éthique d’une société
précise, soit universelle. Elle se plie bien facilement a une datation. Le plus souvent
localisée dans le passeé, elle prend les caracteres de lhistoire, de la légende, du

mythe » (p. 2).

Les porteurs de ces paroles sont les sages de la communauté. Au pays Maxi on les
appelle « menxo » (men/propre ou cuite-xo/parole, parole propre, parole cuite, qui
signifie la personne dont la parole est propre, cuite (sens de cuisson : prendre le temps
de veiller sur, pour obtenir ce qui est bon) ; enfin toute personne agée est nommée
« mexo »). Il s’agit de celui qui sait manipuler la parole et dont la vie en réfléte le dégré
de maitrise. Les structures sociales sont congues pour produire de telles personnes
dont la responsabilité premiére est de diriger par une vie de modéle. Les paroles de
ces sages sont une école, la langue Maxi la qualifie de « paroles assises » car elles
apportent a l'individu la connaissance, I'appaisement et I'aident a établir la concorde

avec les autres.

2.5.1.3. Paroles importantes, sacrées et secréetes

« En Afrique, la parole n’est pas pour la parole, la parole porte la vie, la bénédiction,
la malédiction et parfois la mort. Elle peut étre sacrée ou profane » (Ahoga 2001 : 17).
« La parole sacrée ». La parole « sacrée » est importante parce que dans le contexte

Maxi, elle est a I'origine de tout pouvoir, bon comme mauvais.
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La parole sacrée utilisée pour « déclencher » le pouvoir positif regroupe les priéres et
les bénédictions. Au pays Maxi, les priéres et les bénédictions constituent une quéte
de bonheur a travers la consécration de l'individu ou de la communauté et de leur
protection. Elles sont souvent un mélange d’invocations, de requétes, de blames et de
panégyriques (paroles louangeuses). « Certaines de ces priéres adoptent une forme
incantatoire et magique, seule caractéristique susceptible de leur permettre de
voyager vite pour atteindre la divinité et la décider. Cela s’appelle utiliser le langage
d’une divinité, entrer en contact » (Bogniaho 1987 : 4). En dehors des priéres et des
bénédictions parentales, les autres s’accompagnent de sacrifices, de libation,

d’offrande de produits et parfois d’animaux.

La parole sacrée utilisée pour « déclencher » le pouvoir négatif constitue le registre
des malédictions qui sont de deux catégories: la malédiction parentale et la

malédiction engendrée par un manquement a la famille.

La premiére concerne la malédiction des parents contre leur progéniture. Au pays
Maxi, les parents qui peuvent user d’un tel pouvoir sont les géniteurs (pére et mére ou
ceux qui ont assuré la charge de I'enfant depuis sa naissance) et les tantes et oncles
du coté du pére. Mais Dah Kandénou (2017 : 05/09/ 10h35) précise « que selon le
« Fa » et selon les Jeto au pays Maxi, seuls les vrais parents géniteurs ont un tel
pouvoir sur leurs progénitures et a condition qu’ils aient assumé leur responsabilité, y
compris les rituels des différentes initiations ». La malédiction fonctionne alors comme
une contre-priére du parent pour attirer le malheur sur la téte de son enfant. Mais les
géniteurs arrivent a une telle profération lorsqu’il y a une faute vraiment lourde comme
humiliation et frustration publiques, abandon des parents dans les situations de

maladies incurables ou de pauvreté liée a une invalidité du parent.

La seconde catégorie de malédiction concerne les crimes et I'adultére des femmes.
Ces deux fautes lourdes, pour faire objet de malédiction, ne doivent se passer qu’a
l'intérieur de la famille. On fait agir dans ce cas, l'ordalie qui est une sorte d’épreuve
judiciaire dont la finalité au pays Maxi n’est pas seulement d’établir la vérité, mais aussi

d’attirer le jugement divin ou ancestral qui en découle, et qui peut étre fatal.

Enfin, la parole la plus redoutée au pays Maxi est I'incantation.
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L’incantation part du principe que chaque élément de la nature a deux noms : un
populaire et un secret. Le premier nom populaire attribué par 'homme n’a aucun
pouvoir en lui-méme, il sert au langage populaire de la communication. Le second,
« incantation », secret et génésiaque, est donné par la nature ; il réveille et met en
branle nombre de vertus en ces éléments. Ainsi, chaque élément de la nature, matériel
comme immatériel et méme 'homme, répondent tous a un nom que le profane ignore.
L’incantation ou « xo dida (xo/parole-dida/cuire signifie parole préparée ou parole
tranchante) ou «gbe sisa» (gbe/voix-sisa/envoyé ou envouté, signifie voix
envoutante) existe sous deux formes. Il y a l'incantation de bienfaisance et celle de
nuisance. Elles fonctionnent comme « arme » défensive et offensive et permettent
d’entrer dans le monde spirituel ou tout acte d’envoutement demeure indétectable par
le systéme scientifique ou médical. La parole qui est comme la clé pour entrer dans le
monde invisible tire son origine du Vodun Xebyoso. A l'initiation, I'utilisation du mot est
toujours précédé de la manducation d’une noix sacrée appelée « atakun» ou
« maniguette » (De Souza S 2005 : 58). Cette parole est intraduisible et renvoie a
limage d’un bruit rappelant la rapidité de I'éclair, suivi d’'une extension comme la

lumiere qui se répand.

La parole est porteuse a la fois de vie et de mort. Et seuls les sages des familles et
ceux qui sont intermédiaires entre le peuple, les divinités et les ancétres en sont les
possesseurs. C’est pourquoi ils sont les plus craints, car ils constituent la conscience

du peuple et sont redevables aux ancétres qui les contrélent.

Mais le langage dans le contexte d’oralité ne se résume pas uniquement a la parole,

Il'y a le langage non audible : le geste.

2.5.2. Le geste comme parole d’éducation

Cette section vise a montrer que le geste, et derriére le geste, le rythme, sont de
puissants moyens d’éducation par lesquels se définissent l'identité d’une ethnie. La
premiére partie de la section sera consacrée a la formation de l'identé par le geste, et

le rythme comme I'animation de l'identité dans la culture Maxi.

2.5.2.1. Le geste forge l'identité
Dans la culture orale, la communication a déja commencé quand deux personnes se

retrouvent ensemble. La présence communique, mieux, les gestes qui suivent la
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présence sont encore plus parlants. C’est la loi fondamentale de I'anthropos de
Jousse, appelé « Rythmo-Mimisme », qui révéle comment se forge I'identité par le fait
de mimer ce que I'on voit : « Ce qui frappe, en effet, quand on observe I'étre humain
spontané, c'est sa tendance a imiter, plus exactement a « mimer » toutes les actions
des étres vivants, toutes les attitudes des étres inanimés qui I'entourent. L'Anthropos,
c'est le microcosme qui « réfléchit » en miroir et en écho, le macrocosme » (Jousse
1969 : 27). Les parents ou les prémiers éducateurs de I'enfant constituent le miroir
dans lequel I'enfant apprend a se voir pour se reproduire et pour devenir leur écho. Le
geste devient par ces faits, le moyen de formation et de pérénisation de I'identité, de
conservation des acquis et de [l'environnement. Ainsi les attitudes et les
comportements pendant la saison pluvieuse (par exemple, ne pas se coucher sur le
dos, mais a plat ventre, de peur d’étre foudroyé) pérennisent I'éthique du Vodun

Xebyoso de génération en génération.

Il'y a lieu de rappeler que la personnalité de I'enfant, au pays Maxi, ne se forge pas
par instruction mais par éducation. En effet si l'instruction « est constituée par un
ensemble de connaissances acquis soit par I'enseignement regu a l'école, soit par des
études personnelles dans des livres » (Hounsounon-Tolin 2014 : 48), I'’éducation
demeure jusqu’a présent le moyen de formation de l'identité au pays Maxi. Et « le
facteur le plus déterminant et le plus efficace demeure I'exemple dans le milieu familial.
L'enfant imite naturellement ceux au milileu desquels il vit. Il parle comme eux, adopte
leurs idées et leur sentiments. Il essaie de reproduire leurs gestes » (p. 49). L'enfant
qui est bien éduqué est caractérisé au pays Maxi par deux expressions « e tuwun afo
» (el/il-tuwun/connait-afo/pied, ce qui donne il « connait le pied » dont le sens est « il
peut décoder les gestes du pied), et puis « e tuwun nuku » (et/il-tuwun/connait-
nuku/oeil, ce qui donne « il connait I'oeil » dont le sens est « il peut décoder les clins
d’oeil »). Cette connaissance du langage non verbal ne détermine pas seulement son
identité, mais elle s’étend a l'ientification de I'environnement et les autres signes du
temps de la journée. Par exemple lorsque quelqu’un frappe a votre porte t6t le matin,
a 4, 5 ou 6 heures, cela voudra dire que la raison pour laquelle il vient est trés
importante et il faudra 'accueillir avec un grand sérieux. Enfin, le langage non verbal
va plus loin pour concerner le rythme. Chaque peuple ayant ses rythmes, les Maxi ne

peuvent en faire exception.
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2.5.2.2. Le rythme anime l'identité

C’est Jousse qui résume bien le role fondamental que joue le rythme dans la mémoire
par le soutien qu’il apporte a I'apprentissage par le corps dans I'éducation d’'une
personne : « la Mémoire, infatigablement exercée dés I'enfance, donne son plein et
merveilleux rendement en se confondant d'elle-méme aux lois rythmiquement
mnémoniques de l'organisme humain. » (Jousse 1969 : 25). Dans ce domaine, du
berceau a la tombe, la vie au pays Maxi est jalonnée de difféerentes catégories de
chants, danses et rituels. Le chercheur n’exposera pas ces différentes catégories de
rythmes mais il s’attardera dans une premiére partie sur les deux types de ryhtme : le

rythme immédiat et le rythme profond et il finira par la perception subjective du rythme.

Le rythme qui peut se définir comme la perception d’'une forme dans le successif, fait
apparaitre, selon Cauvin (1980 : 19-20) deux éléments caractéristiques. Le premier,
formel et objectif, par exemple tel son, est effectivement répété. Le second élément,
psychologique, fait que « I'esprit humain pergoit les éléments successifs comme
formant un tout organisé ». C’est de ces caractéristiques que se dégagent les deux

types du rythme : immédiat et profond.

« Dans le rythme immédiat, les différents éléments sont pergus comme un tout continu,
un présent : I'élément fort du rythme (par exemple, la répétition des mémes syllabes,
le temps fort du tambour) réapparait alors que le précédent n’est pas encore disparu
du champ du présent psychologique..., il se manifeste surtout dans des effets audibles,
perceptibles immédiatement, et auxquels correspondent des mouvements du corps
(taper des mains, danser) » (Cauvin 1980 : 19-20). C’est ce rythme immédiat qui donne
tout son dynamisme a la tradition orale et maintient une certaine vitalité dans les
relations quotidiennes. Ce rythme immédiat, présent, aussi bien dans les textes oraux
que dans les chants et les danses, structure la mémoire et facilite I'apprentissage des
gestes et des danses. Il permet de comprendre que les textes de la tradition orale ne
sont pas indépendants d’autres manifestations de la tradition, spécialement des
instruments de musique et de la danse. Ainsi le texte se coule dans le rythme. C’est le
cas des panégyriques décrits dans le présent travail, c’est également le cas des contes

entierement ou partiellement chantés.

Dans le rythme profond, « les différents élement sont pergus comme rythme gréce a

une activé plus complexe de I'esprit humain. Bien que pergus comme formant un tout,
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ces éléments ne se succedent pas dans I'immédiat, dans le champ continu du présent
psychologique. C’est la mémoire qui aide a reconnaitre les ressemblances. Par
exemple, grace au retour régulier d’'un chant dans un conte, on remarque les étapes,
les séquences du conte. Il s’agit d’une stucture plus profonde du texte qui en manifeste
I'unité » (Cauvin 1980 : 19-20). Le développement du rythme profond se manifeste
aussi dans la culture Maxi par ce que Eno Belinga (1978 : 52) appelle « langage frappé
ou rythmique » et que le langage populaire nomme « tam-tam ». Diverses variantes
du langage frappé ou tam-tam se rencontrent au pays Maxi, chacun ayant sa
philosophie et ses spécificités. Gbaguidi A (sd : 3) en évoque une quarantaine dans la
région Maxi, recouvrant tous les aspects de la vie. On peut en citer quelques uns :
tam-tams royaux «Hungan » dont la production est codifiée, ainsi que « Akatan’to »
qui annonce le décés d’'un roi, d’'un prince ou d’un dignitaire; les « Akpi », tam-tams
accrobatiques, ne se dansent que tous les cinq (5) ans ; le « Azahun » est joué pour
et pendant la guerre ou pour les grandes chasses. « Tchingunme » qui est le plus
célébre des tam-tams funéraires, s’est tellement répandu qu’il est aujourd’hui joué par
la plupart des ethnies du Bénin. La description qu’en fait Gbaguidi A, résume bien la
fonction et le réle du rythme profond : « Quand le gong caractéristique de ce tam-tam
résonne, méme le non initié qui I'entend pour la premiere fois se sent transporté par la
cadence captivante de la musique, car le Tchingounme parle a I'ame, il parle au corps.
Lorsqu’il parle au corps, le corps vibre, se ploie, se tortille et se tremousse. Il traduit
les vibrations du rythme en une danse frénétique ou paisible, qui se communique de
voisin a voisin par le dialogue gestuel plein de complicité » (Gbaguidi A : 3). Ce rythme
funéraire se joue aux funérailles de tout adulte Maxi, sauf celui dont la mort a été
occasionnée par le Vodun Xebyoso. Il en est de méme pour les autres tam-tams
d’annonce (Hungan ou Akatan’to). Qu'il s’agisse d’un roi ou d’un prince ou d’'une autre
autorité, la mort advenue par le Vodun Xebyoso le prive de toutes ces expressions
d’accompagnement social. Cette éventuelle privation de 'accompagnement social au
pays Maxi permet de comprendre que derriére le rythme, il y a le facteur subjectif du

rythme.

La perception subjective du rythme, qu’il soit immédiat ou profond, révele qu’il ne s’agit

pas du rythme pour le rythme ou de la danse pour la danse. C’est plutét I'identité
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psychologique de la communauté qui s’anime par les procédés musicaux dont les

cing niveaux seront exposés succinctement.

Le rythme rassemble la communauté autour d’un objectif dont le contenu est déterminé
par la nature du rythme. Il y a des rythmes informatifs et des rythmes rassembleurs.
En dehors des tam-tams d’annone, les autres rythmes définissent la nature de la
communauté constituée des récepteurs et émeteurs, dépendamment du rythme et des
circonstances. A ce premier niveau, les émeteurs et les récepteurs s’identifient et se
mettent en phase. Par exemple pour le « Cingume », les émeteurs sont le groupe
composé des instrumentistes, de la vedette, de ses accolites, de la foule, tandis que
les récepteurs sont constitués de la famille endeuillée, des familles alliées et des
proches. Le second niveau du processus du rythme est de provoquer une sorte de
satisfaction affective dans leur action communicationnelle au travers des chants et des
danses. Au troisieme niveau, il y a l'intension de pousser plus loin 'émotion, au dela
de l'ordinaire, par une excitation progressive qui s’enfle par la répétition et le
redoublement du rythme ou I'adoption d’'un rythme spécifique, propre a produire, soit
de la joie pour les circonstances de fétes ou de distraction, soit des pleurs pour le cas
des rythmes funéraires. Au quatrieme niveau, ce n’est plus le rythme qui importe, mais
I'attention suscitée par le contenu dont la signification donne au chanteur de tenir son
auditoire suspendu a ses levres par son argumentaire. Le « Cingume », par exemple,
adopte en cette phase, un rythme « ralenti séquenceé » qui permet a tout I'auditoire de
saisir la profondeur du message, et quand il sent son attention recompensée, il réagit
en gratifiant la vedette de billets de banque qui lui sont apposés au front. Et enfin le
rythme culmine en son dernier niveau par I'effet de mémorisation que Cauvin (p.24)
résume bien quand il dit : « dans la perception du rythme, tout s’allie pour provoquer
un effet d’attention et faciliter la mémorisation : on se rappelle mieux ce qui est appris

sur une structure rythmée »

Chaque groupe ethnique a ses rythmes et chacun réagit toujours quand il entend jouer
le rythme de son ethnie. Lorsqu'un étranger aime le rythme de votre ethnie, vous

devenez son ami, c’est en cela une preuve que le rythme anime l'identité.
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Conclusion

Ce chapitre a permis de voyager dans le passé du peuple Maxi pour retracer le récit
des événements passés. Cette histoire ébauchée par les Maxi eux-mémes, montre
comment le socle culturel est bati sur la communauté comme le déterminant des
identités individuelle et communautaire. Ce chapitre montre comment I'anthropologie
Maxi repose sur I'ancestralité et les entraves a la vie sont régies par I'ensemble des
croyances qui fondent le systéeme Vodun, surtout les Vodun lignagers auxquels
n’échappe aucun natif Maxi. Le chapitre suivant montrera comment se construit une

communauté Vodun dont les Vodun different des Vodun lignagers.
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CHAPITRE 3 : LE PEUPLE MAXI ET SES
RELIGIONS : VERS UNE DESCRIPTION

Ce chapitre est une application de la troisieme I'étape de MADIR. Il permet de
comprendre comment linitiation du chercheur au Vodun Xebyoso, lui a permis
d’analyser et de comprendre les religions au pays Maxi pour étre en mesure de décrire
le Vodun de l'intérieur, d’exposer son histoire, son identité, le processus de son

organisation et sa fonction.

Le but de ce chapitre est de voyager jusqu’au cceur de la vision du monde de la
communauté Vodun Xebyoso pour découvrir son origine et sa fonctionnalité au pays

Maxi.

Le chercheur partira de la vision que le Vodun est une solution a la question du mal
(troisiéme question existentielle selon Wright §211), pour explorer la dénomination et
I'histoire du Vodun Xebyoso, son organisation, le processus d’intégration, sa fonction

et son ancrage au pays Maxi.

3.1. Histoire du Vodun Xebyoso au pays Maxi de Savalou
Le but de cette section est de montrer que le Vodun Xebyoso est une religion, une

religion africaine qui a son histoire et dont le nom désigne une réalité évidente.

3.1.1. Le Vodun Xebyoso, une religion, une religion africaine
Le chercheur veut user de deux preuves irréfutables de ce que le Vodun est une
religion : les dimensions élaborées par Eliade Mircea et la confirmation de Saulnier,

un spécialiste du Vodun.

Dans la plupart des langues africaines, le mot religion n'existe pas, en dépit de
'omniprésence du phénoméne désigné. Ce n’est pas pour autant qu’il faut dénier a

I'Afrique I'existence de religion comme le rappelle Tabar dans sa critique du
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christianisme : « Sans doute les missionnaires y auraient trouvé des traces de
pratiques pseudo-religieuses primitives, mais rien qui ne permette de considérer que
les indigenes avaient une religion, comme en Europe, en Asie ou aux Amériques...
Quoi qu’il en soit, en pure logique, on pouvait conclure du numéro de cette revue qu’il
n’y avait pas de religion en Afrique noire, si ce n’est, bien évidemment, l'islam et le
christianisme » (2008 : 327).

A propos de la définition de la religion, Tienou (1999 : 4) précise que ce n'est pas
chose facile, car les spécialistes n'arrivent pas a s'accorder sur les caractéristiques a
retenir pour y arriver avec précision. |l suggére de se référer aux quatre dimensions

proposeées par Mircea Eliade (1949) pour caractériser la religion.

La premiere dimension concerne le crédo. Pour les religions qui ont un texte sacré, le
credo est le résumé officiellement reconnu des principaux articles de la foi. Le Symbole
des Apbétres est le premier credo de foi dans le catholicisme. D’autres symboles vont
s’y ajouter. L’avénement de la Réforme a nécessité la formulation de nouveaux
crédos : La Confession d'Augsbourg pour les Luthérien, le Catéchisme d'Heidelberg

pour les Calvinistes.

Dans les croyances Vodun, les « panégyriques » constituent I'équivalence des textes
écrits. « Le panégyrique vodun est un chant-poéme psalmodique. C’est donc une
parole sacrée et littéraire, une parole fragmentaire d’archivage de la théologie vodun
et de la rhétorique dans le Golfe du Bénin (en Afrique de I'Ouest) » (Ananou 2014 :
17). Dans le cas spécifique de la dimension du crédo, il y a les panégyriques d’identité
auxquels est associé tout le systéme anthroponyme vodun. Par le simple nom d’un
fidele vodun, I'on peut déceler son appartenance vodun. Par exemple Sokponwé,
Sognitin, Sokpawé et Sogbossi, sont tous du vodun Xebyoso. Dans la culture africaine
et singulierement dans le systeme vodun, les « noms n’étaient pas attribués au gré du
hasard ou suivant la mode du moment, mais ... ils étaient signifiants de la personne et

porteurs d’'un message » (Saulnier 2001 : 9).

La deuxiéme dimension, celle du culte, est 'ensemble des rites et pratiques propres a
une religion. Le catholicisme se caractérise par ses sept sacrements qui constituent
les éléments fondamentaux régissant sa dimension cultuelle. Tandis que le

protestantisme se satisfait de ses rituels, baptismal, de mariage et de la sainte scéne.
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Tout le christianisme reste influencé par les trois offices (royal, sacerdotal et

prophétique) de ’Ancien Testament.

La dimension ritualiste demeure trés forte dans le vodun en ce sens que I'élément
dominant dans le culte, a la place de parole écrite, est le rite qui est multiple. Le rituel
le plus important dans le vodun est celui de linitiation qui commence par un
internement de trois mois au couvent, suivi de deux autres alternés de séjours de neuf
mois dans la société, avant que le néophyte ne soit véritablement reconnecté a sa

structure familiale d’origine.

La troisieme dimension, celle de la communauté, se définit comme groupe (de
personnes) dont la vie en commun est soumise a l'obéissance a certaines regles
religieuses. Si cette définition s’applique bien a I'église, dans le vodun une autre
caractéristique s’y ajoute: ce groupe partage une histoire et une culture. La
communauté au niveau de I'église est bien structurée mais la structure hiérarchique
n’'est pas partagée par toute la chrétienté et les autorités de I'église vivent pour la
plupart comme des « fonctionnaires de Dieu » (Drewermann E 1993 : 306). Le
fonctionnariat induit un état d’isolement du pasteur ou du prétre qui « semble souvent
se situer a I'écart des préoccupations habituelles, ce qui, dans la vie sociale, peut le
faire apparaitre comme représentant un ordre différent de [l'ordre séculier »
(Waardenburg 1993 : 135). Bien que la communauté vodun soit bien structurée et
fortement hiérarchisée, les autorités du vodun ne vivent pas d’'un ministere vodun. Au
contraire, ils vivent les mémes réalités sociales que les autres membres de la
communauté, subissent les mémes lois et contraintes de la vie. Les deux
communautés, chrétienne et voduiste, partagent les mémes éléments d'occupation
spatiale appelée temple et « couvent ou autel » et ménent des activités cultuelles

publiques. Chacun a ses symboles identitaires.

La quatrieme dimension, celle du code ou encore éthique, se définit comme 'ensemble
qui met en jeu les principes de conduite humaine a respecter, lesquels principes sont
basés sur les injonctions des croyances de chaque religion. Si I'éthique chrétienne est
basée sur le principe d’amour, dans le vodun c’est plutét la loi du talion axée sur le

principe des interdictions et tabous qui régit les conduites.
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Ainsi, le vodun, comme toute autre religion, vérifie les quatre dimensions
caractéristiques de la religion énoncée par Eliade Mircea. Mieux, Saulnier qui a étudié
tout le systéme vodun et en a fait des recherches pour une thése, parvient a la méme
conclusion, sur la base d’autres caractéristiques, que le vodun a statut de religion. Il

I'exprime de la maniére suivante :

Quoi qu’on en pense par ailleurs et quelles que soient les dérives, il nous faut
reconnaitre que lorsque l'on parle du vodun, on peut lui attribuer le statut de religion.
Pour laffirmer, nous disons qu’elle s’appuie, comme toute religion, sur une
cosmogonie ou organisation du monde visible et invisible, sur une anthropologie ou
une vision de 'homme et de I'existence humaine, 'une et l'autre cohérentes a leur
maniere. Des rituels expriment les relations entre visible et invisible entre 'homme et
l'au-dela ; ils sont souvent tres élaborés et riches d’expression : imposition de noms,

chants et danses, sacrifices, initiation et consécrations (Saulnier 2009 : 16).

Cette confirmation du vodun comme religion permet de remettre en cause les
préjugeées que I'Afrique n’a pas de religion ou que les croyances africaines ne sauraient
s’ériger au rang de religion. Car en déniant le statut de religion aux croyances
africaines, on les a diversement caractérisées. Des appellations les plus importantes
on peut citer, 'animisme comme si les Noirs n’étaient pas matérialistes parce qu'ils
croyaient que tous les étres, animés et inanimés, avaient une &dme. Les premiers
explorateurs portugais des cbtes africaines avaient nommé les croyances africaines,
fétichisme. Saulnier rapporte qu’il « fut une époque ou le jugement sur ces cultes et
croyances était sévére... Un certain nombre de termes, ceux de fétiche, superstition,
sorcellerie, magie... ont ainsi acquis puis guidé une connotation souvent péjorative ; il
est évidemment difficile de voir de la religion véritable dans le fétichisme, la
superstition, la magie, et plus encore dans la sorcellerie. Nous nous refusons a les

utiliser pour qualifier le vodun » (2009 : 15).

Les choses ont considérablement changé depuis les réflexions menées par le
Révérand Placide Tempels (1949) sur la philosophie Bantoue. Un autre regard est
posé sur les croyances africaines, surtout avec les études de Parrinder qui nomma
pour la premiére fois ces croyances, Religions Traditionnelles Africaines (R.T.A.). « Le
terme de R.T.A. fut utilisé pour la premiere fois par Parrinder Goeffrey comme titre a

un programme d’enseignement au Département des Etudes de Religion a I'Université
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d’'Ibadan en 1947 » (Walls 2014 : 12). Alors plusieurs colloques s’étaient tenus, aussi
bien du cbté catholique (Bouaké 1965 ; Cotonou 1970) que protestant sur les faits
religieux africains et les conclusions ont abouti a I'expression officielle de Religions
Traditionnelles Africaines. Le colloque de Cotonou qui a eu pour théme : « Les
religions africaines comme source de valeurs et de civilisation », fut publié par
Présence Africaine. Et le Vodun Xebyoso, qui, au pays Maxi est considéré comme I'un
des plus grands Vodun du panthéon, servira de prototype pour la présentation du

vodun en général.

3.1.2. Histoire du Vodun Xebyoso au pays Maxi

Le but de cette section est de comprendre le sens du « Vodun Xebyoso » pour
découvrir l'identité des membres de cette communauté. Deux éléments permettront
d’y parvenir: la définition des deux concepts selon les Maxi, puis I'histoire de la

particularité du Xebyoso des Maxi.

3.1.2.1. Compréhension Maxi de Vodun et de Xebyoso.

Les deux concepts « Vodun » et « Xebyoso », qui déterminent la communauté d’étude
sont des concepts complexes et vastes. La recherche offre d’abord différentes
orthographes et significations. Mais le chercheur n’expose que ce que les Maxi eux-

mémes comprennent et définissent par les deux termes.

Le Vodun selon les Maxi. Lors des recherches, surtout le jour de la réconciliation entre
les deux communautés, un pasteur supplia les vodunon de lui donner le sens du
vodun. Voici la réponse qu’il obtint. Dah Kandénou (2017: 07/02 a 11h32) raconte une

histoire comme réponse :

Un prétre catholique et un prétre vodun se sont liés amitié, une vraie amitié. Un jour le
prétre catholique souhaita que son ami lui explique ou lui montre ce qu’est le vodun.
Le prétre vodun lui dit que I'amitié ne venait que de commencer, donc qu’il était trop
tot pour qu'il lui livra ce qu’il a de trés précieux. Les jours passerent et la demande se
répéta plusieurs fois. Enfin apres trois ans d’amitié, le prétre vodun céda a la demande
de son ami, le prétre catholique. Ils convinrent d’un rendez-vous chez le prétre vodun.
A son arrivée, son héte recommanda au catholique d’enlever sa soutane, puis il lui
indiqua une grande jarre fermée qui se trouvait au fond de la piéce. Le « Vodun » se

trouve dans cette jarre, lui dit-il. Enleve le couvercle et a toi d’y plonger la main pour le
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découvrir par le toucher. Il ajouta qu’il fallait s’appliquer pour trouver la stratégie qui
permette de toucher le « Vodun ». Notre ami le prétre catholique scruta avec sa main
le fond de la jarre et conclut qu’il n’y avait que du vide. Le prétre vodun insista qu’il
doive encore chercher car le « Vodun » s’y trouvait. L’ami reprit les fouilles pendant
longtemps et apres des heures, fut lassé de rien trouver que du vide. Alors le prétre
vodun dit : c’est cela le « Vodun », ce que personne ne peut ni voir ni toucher, vous ne

pouvez pas le découvrir par vous-méme, il faut que quelqu’un vous y initie.

Le « Vodun » échappe a tout effort d’étymologie et il n'est culturellement

compréhensible que replacé dans le champ sémantique défini par les termes suivants:

Nubudé : Nul/chose-bu/perdu-do/trou, ce qui donne : chose perdue trou et signifie:

Quelque chose dont la compréhension échappe a I'entendement humain.

Nud’abli : (nu do abld) : Nulchose-do/semer, planter-abld/obscurité, ce qui donne :

chose semer obscurité et qui signifie : Quelque chose d’'insondable, d’obscure.

Nugangon : Nu/chose-gongon/profond, ce qui donne : chose profonde et qui signifie

qui n'est pas accessible, qui est loin.

Nusinnu : Nu/chose-sin/attacher, cacher-nu/chose, ce qui donne : chose cachée par
chose autre ou qui renvoie a autre chose et qui signifie : la chose est symbole, signe
d’'une intension cachée, d’'un sens. Et pour découvrir ce sens il faut recourir au
« Bokanon », le devin, qui va consulter le Fa. Un exemple de « nusinnu » est le fait de
voir en plein jour un surmulot (un rongeur appelé courament gros rat ou rat d’égodt). Il
s’agit d’'un rongeur qui ne sort que la nuit mais s'il arrive que vous le voyiez en plein
jour, c’est une mauvaise augure et il faut consulter le devin afin d’en découvrir le sens

et conjurer le mauvais sort.

Nujiwu : Nu/chose-jilgonfler ou grossir-wu/le corps, ce qui donne : chose qui gonfle le

corps et qui signifie : ce qui produit de I'effroi.

Yehwé : Ye/lombre-hwé/soleil ou lumiére, ce qui donne ombre du soleil et qui signifie :
le reflet de quelqu’un de lontain mais en méme temps proche de nous ou dont nous

jouissons des bienfaits.

Hun: sang. Il ne peut y avoir Vodun sans le sang. Pour le Maxi, le sang est sacré parce

qu’il véhicule la vie (gbe). Mais il existe un mot « hun » dont la différence avec le
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« hun » se trouve au niveau de I'accent grave que porte le « u » du sang. Le « hun »

est une exclamation d’étonnement et qui signifie : ceci nous dépasse.

A partir de ce champ sémantique, I'étymologie la plus simple parmi toutes celles
proposées du « Vodun » est « ce qui est dans le lointain la-bas (« vo », a part,
« don » la-bas), ce qui est séparé » (Adoukonou : 65). Ainsi « I'origine de I'appellation,
Vodun, peut faire l'objet de spéculation théorique, de conjectures historiques sans
convaincre les lecteurs. La langue qui le prononce, qui l'utilise dans son vocabulaire,
recoit plus d'inspiration sur sa sémantique sans l'avoir écrit, lu ou décortiqué a travers

la recherche dans un dictionnaire ou dans une encyclopédie » (Adoukonou).

Xebyoso chez les Maxi. Les Maxi appartiennent a l'aire culturelle aja-tado et selon
Ananou (2014 : 45) « les groupes sociolinguistiques disposent de quatre appellations
paronymes pour désigner le culte : Xebieso, Xebioso, Xevieso et Xevioso. La réciprocite
et l'interdépendance des langues font amalgamer les locuteurs qui en adoptent les uns
ou les autres, mais plus souvent les uns et les autres. Les émetteurs ont généralement
un libre choix de vocabulaire. Pour cela, les récepteurs ont besoin de préter plus
d’attention pour faire les discernements, méme si 'erreur d’audition n’entraine pas
forcement l'incompréhension ou le changement de sens ». Mais a cause de la
nasalisation et la « gutturalisation » poussées dans la langue maxi, il n’existe qu’un
seul paronyme pour désigner le culte Xebioso. La nasalisation jouant, il ne peut y avoir
gu'une seule syllabe de « bio» au lieu de deux « bi» «o» telle que le laisse
comprendre Ananou. Chez le Maxi cette syllabe « byo » peut s’écrire de deux fagons,
dépendamment du ton: «byo» ou «byd» qui vont déterminer les deux sens

possibles.

a. Xebyoso

Xe / byo / so

Oiseau / étre agile, étre prompt / foudre
L’oiseau agile ou prompt pour faire de la foudre
b. Xebydso

Xe / byd / so
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Oiseau / demander / foudre
L’oiseau demande avant d’envoyer la foudre

Le sens a) met I'accent sur la promptitude a I'action tandis que le b) explique la relation
conditionnelle d’action qui peut dépendre aussi bien de Segbo-Lisa que des humains

« Hunnon », représentants terrestres de Xebyoso.

Il se dégage de Ia, deux lexémes identiques au niveau de toutes les définitions : Xe

(oiseau) et So (foudre) autour desquels se construit la quintessence de chaque nom.

Xe (oiseau) se comprend au sens métaphorique qui est un principe de la loi d’analogie
dans la religion. Cela rappelle la méme préfiguration chez les Indiens et les Kwakiutl
(Bouguegneau C 2009 : 26) ou les dieux « Ahayuta » et « Amoncas » sont ailés,
« Oiseau de Tonnerre ». En effet, si Xebyoso porte la foudre du ciel vers la terre, alors
il s’en déduit qu’il la transporte. Mais le Vodun Xebyoso ne peut « descendre » sur la
terre pour agir que grace a l'une des divinités de son panthéon appelée « Dan-

Ayidohwedo », qui a pour symbole I'arc-en-ciel.

Le fait d’étre porté par Dan-Ayidohwedo, rend compte de I'action limitée du Vodun
Xebyoso. Dah Voji (2017 : 07/02) fait remarquer que « la réalité observée confirme
I'interprétation de la relation entre les deux Vodun. En effet lorsque [l'arc-en-ciel
apparait dans le ciel, le tonnerre fait silence, la foudre disparait et la pluie se raréfie
comme si le « véhicule » du Xebyoso était occupé et I'opposé est aussi vrai. » Le
Vodun Xebyoso se présente donc comme une « personne » qui a besoin de moyen de

locomotion pour se déplacer, c’est le panégyrique qui révéle cette autre dimension.

3.1.2.2. Naissance du Vodun Xebyoso au pays Maxi

Cette section vise a présenter le commencement et la manifestation du Vodun
Xebyoso au pays Maxi. L’accession a cette connaissance a été faite en présence de
cing Sonon'® et la rencontre du dépositaire du Vodun Xebyoso au pays Maxi, Dah
Sokponwe (104). Puis il y eu un pélerinage et une libation sur le site ou le Vodun
Xebyoso apparut : Yayegji (Cf. annexe 11l.1). Mais les deux récits du commencement et
de la manifestation sont libellés sous forme de mythe. lls sont retranscrits ici, suivi

chacun d’une interprétation.

6 Dah Kandénou, Nanan Maanmon, Kinningbé, Dah Voji Azonyihin, Nanan Medome
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Le mythe du commencement du Vodun Xebyoso

Le couvent est le lieu d’instruction de tout le systéme vodun. Il y a eu tout un cérémoniel
avant de commencer l'historique du vodun : la libation d’eau et d’alcool pour solliciter
la permission du vodun et lui demander d’ouvrir 'entendement de tous les écouteurs ;
le panégyrique d’invocation, qui a nécessité la présence d’'un groupe de vodunsi, du

Hunnon et des hunso (Cf. photos annexe 111.2). Voici le mythe de la naissance :

Quand le monde fut créé, la terre et tout ce qui S’y trouve furent créés. La terre avait
la forme d’une calebasse a laquelle manquait le couvercle. Xebyoso fut le couvercle
que Segbo-Lisa créa pour parfaire le monde. Les différents Ako (clans) peuplaient la
terre mais les Jeto n’y étaient pas parce qu'ils étaient avec Xebyoso. C’est alors que
Segbo-Lisa ordonna a Xebyoso de les lacher sur la terre, ce qui fut fait. Chacun des
différents Ako avait son Vodun qui assurait sa protection, mais les Jeto en manquaient.
Xebyoso qui est leur « géniteur » vit dans le firmament avec son monde peuplé de
quarante et une divinités, toutes lui appartenant. Il s’approcha de Segbo-Lisa pour
obtenir la permission de descendre pour veiller aussi sur les Jeto qu’il avait lachés sur
la terre et qui luttaient comme tous les autres Ako contre la rareté d’eau. La terre était

aussi remplie d’injustice et les Jeto en subissaient également.

Xebyoso acquit de Segbo-Lisa une force redoutable, une force qui le métamorphosa
en un oiseau pyrogéne pour qu’il fit en mesure de parcourir terres et airs, brousses et
foréts, et méme mers. Segbo-Lisa le dota également d’une arme redoutable, une arme
en forme d’une hache néolithique, Sosyovi, que Xebyoso emporta au monde. Pour le
chétiment des coupables, Xebyoso la lancgait a ses cibles pour les foudroyer, tuant et

humains et animaux, abattant et arbres et lianes.

Xebyoso descendit alors a Yayeji, un petit village caché dans I'embouchure d’une
riviere, au sein des Jeto pour se faire consacrer un autel en plein air sur un plateau de

montagnes. De la il partait pour parcourir toute la terre afin de lutter contre l'injustice.

L’arrivée de Xebyoso dans le monde contribua a faire régner 'ordre aussi bien dans
les terres que sur les mers, dans les foréts et dans les airs. Partout ou il passait, il était
craint et respecté pour sa force de frappe. Partout ou il allait, il recevait considération
et adoration, parce qu'il était garant de la loi divine. La loi divine légiférée par Segbo-

Lisa en personne. Mais avant que Xebyoso ne retourne dans sa demeure au firmament
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d’ou il jura de contréler le monde, il rendit visite a son jeune frere vodun Sakpata a qui
Segbo-Lisa avait confié la surveillance de la terre. Il lui recommanda de veiller sur ses
enfants Jeto a qui il venait de revéler tout le systeme vodun de son adoration. Puis il

chevaucha le vodun Ayiqo-Xwedo pour retourner rendre compte a Segbo-Lisa.

Ce texte est manifestement un récit étiologique destiné a rendre compte d’un certain
nombre de faits qu’il importe d’élucider. Le chercheur va s’en tenir a trois qui abordent
respectivement : l'origine et la relation Xebyoso / Jeto, le garant de l'ordre et de la

justice et la relation entre les grands Vodun.

Origine et relation entre Xebyoso et les Jeta. Du récit, les Jeto « émanent » du Xebyoso
qui devient de ce fait le « Hennu vodun » (Vodun familial). C’est pourquoi ne peut
acceéder au sommet de la hiérarchie Vodun Xebyoso qu’un Jeto. Ceci explique la
particularité du Vodun Xebyoso au pays Maxi. La conséquence est qu'un Jeto ne peut
pas briguer un tréne royal la ou la culture Maxi garde encore ses valeurs historiques
et spirituelles.'” Mais le « Sonon » Xebyoso ne doit pas se prosterner devant le roi a
cause de la séparation des deux pouvoirs et la suprématie du vodun. Chez les Fon et
précisément a Abomey c’est le contraire, Adoukonou (1980) le démontre dans les
pages 78 a 81 au sujet du conflit entre Xevioso et Migan qui s’est soldé par un

massacre du « hunnon » et des « hunto » « joueurs de tam-tam ».

Faire régner l'ordre et la justice. Du récit, on saura essentiellement que Xebyoso est
une divinité trés forte. Sa puissance émane de Segbo-Lisa qui, selon la conception
philosophique du peuple Maxi, est le Créateur du Ciel et de la Terre. « Il est le
modeleur des enveloppes charnelles que sont les humains et le commanditaire des
essences supérieures que sont les Vodun. Ces derniers regoivent chacun de lui une
mission spécifique qui participe au gouvernement du cosmos et de tout ce qui le
peuple. Xebyoso qui exécute un ordre de Segbo-Lisa n’agit que dans les normes.
Comme le témoigne le récit, il n'exageére pas dans I'accomplissement de sa tache. »
(Ananou 2014 : 62).

7 Le pouvoir royal dépendait du pouvoir religieux pour deux raisons. La premiére, ce sont les divinités
qui assuraient les victoires a la guerre, car toute entreprise dans ce domaine requérait leur approbation.
La deuxiéme raison : I'équilibre et 'harmonie internes du royaume dépendaient de la loyauté du peuple
et les couvents étaient des lieux ou la parole du « Hunnon » est suivie a la lettre. C’est pourquoi le
pouvoir « politique » ne peut se passer du pouvoir « religieux ». Xebyoso étant le plus grand Vodun au
pays Maxi, avait un ascendant sur les autres vodun, et joue le réle de trait d’'union et d’unité.
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Relation entre les grands Vodun. L’essentiel a en retenir est que, et Xebyoso et
Sakpata se partagent le nom honorifique de « grand Vodun ». Monsia (2003 : 73) en
définit quatre que sont Xebyoso, Sakpata, Dan et Ayiqohwedo. En effet, Sakpata n’est
pas membre du panthéon Xebyoso, mais en tant que Grand Vodun, il existe une
relation si étroite entre eux que ce sont les méme « hunto » (les joueurs de tam-tam)
qui assument les rythmes des deux vodun. Par déduction, il existe une unité trés
prononceée entre différents vudun au pays Maxi. Le chercheur a rencontré lors de ses
recherches, I'association des vodun des villages de Logozohe, Gomada, Monkpa,
Lahotan et Wedeme. Les prérogatives de I'association dépassent le domaine spirituel

pour s’étendre aux domaines sociaux d’entraide.

Visite du site de Yayegji. Cela s’est réalisé le lundi 6 février 2017. Partis de Logozohe
aux environs de 9h15, le chercheur et trois prétres hunnon, arrivames a Gomada a
12h30mn. Nous laissdmes la voiture pour louer des taxis motos qui nous conduisirent
au fleuve Yaye d’'ou nous fimes le reste de la route a pied pendant 2h. Le site est un
plateau de montage d’'une superficie d’'un km?. Le site est aussi jonché des arbustes
appelés « Anyan ». Il y a un vestige qui montre que I'endroit avait servi de lieu de culte.
Le symbole de I'apparition du Vodun Xebyoso se résume a un arbre qui a poussé sur
un pan de la montagne dont le tronc présente un développement un peu bizarre. (Cf.
photos annexe 111.3). C'est d’un trou que présente cet arbre que le Vodun ferait sortir
les pierres qui devraient servir a consacrer un autel Xebyoso. Dah Voji nous a expliqué
qu’aprés le sacrifice sanglant d’'un bouc blanc, le Vodun Xebyoso livre des pierres
« Xebyoso », (on les retrouve a I'entrée du trou), le nombre dépend de la taille de la

population au sein de laquelle le Vodun sera consacreé.

Il se dégage qu’il ne peut y avoir un autel ou un temple Xebyoso au pays Maxi sans
que les éléments de consécration (généralement les pierres) ne viennent de ce site.
Et a cause du lieu d’apparition, aucun temple Xebyoso ne devrait étre couvert, mais
doit étre a ciel ouvert et si l'autel est dans un local, ce dernier ne doit jamais étre ferme
(Cf. photos en annexe II1.4), c’est-a-dire avoir une porte. Dans chaque concession ou
se trouve l'autel il y doit avoir 'arbuste appelé « anyan », car au moment ou Xebyoso
descendit, la terre était sans eau et son arrivée avait mis fin a la sécheresse. Aux Jeto,
il donna ainsi la preuve qu’ils ne connaitront plus jamais le manque d’'eau, « anyan »

en étant le symbole de I'abondance. On le retrouve dans le panégyrique des Jeto :
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Jetovi simenu

Jeto/clan-vilenfant, sime/dans I'eau-nu/appartenant :
Enfant du clan vivant dans 'eau

Klwe klwe si ma non han si anyanme

Klwelbruit de récipient sec signifiant manque d’eau, sileau, ma non/ine pas,
han/manquer, si/de, anyan/arbuste imbibé d’eau - me/dans

Jamais I'eau ne manquera dans I'arbuste « anyan »
Agbogonu ciso

Agbogonu/habitant d’Agbogon - ci/la pluie-so/foudre
Venant d’Agbogon, pays de la pluie et de la foudre

Ako glagla non wa xwe yi kpéto

Akolclan, glaglalfort-brave, non wa xwé/bati sa maison, yilprés, kpéto/lisiére de la
brousse

Le clan brave n’a pas peur de batir sa maison a la lisiére de la brousse
Akwe ciancian s€ gbe navi

Akwelargent, ciancian/amasser, se/déplacer, gbé/vie, navi/enfant de

Peuple accumulateur de richesse pour mener a bien sa vie
Fi misa ton

Filenfant, Misa/pays misa, pays d’abondance ton/appartenant
Digne fils de Misa
Fin.

Ce panégyrique du clan Jeto est plein de significations qui ne peuvent faire objet de
commentaires dans ce document. Le chercheur I'a évoqué pour confirmer l'origine et
la relation des Jeto avec le Vodun Xebyoso qu'ils considérent comme leur géniteur. Par
conséquent, ils se montrent redevables en assumant le leadership du Vodun Xebyoso
partout ou prévalent encore les valeurs culturelles Maxi. Les Jeto sont ainsi devenus

les spécialistes de tout ce qui concerne la pluie, le tonnerre, la foudre, etc.

Mais la particularité du Xebyoso Maxi réside aussi dans la maniére dont ce vodun

chevauche ses vodunsi et dont fait écho le second mythe ci-dessous.

Le mythe du « chevauchement » du vodunsi Xebyoso
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Le phénoméne de chevauchement est commun a tous les vodun et consiste en ce que
le vodun prend « possession » de son « épouse » et se dit : vodun je asi ton ta (vodun
est tombé sur la téte de son épouse). Le mythe montre que Xebyoso en est l'initiateur
et lui confere une particularité qui ne se retrouve pas chez les autres vodun. Ce mythe
chez les Maxi est le méme que celui retrouvé chez les Fon, sous la plume

d’Adoukonou.

Tous les vodun sont des « gbeto ». Sakpata lui-méme était un lépreux sans pieds ni
mains. Xebyoso lui aussi était un homme. En ce temps-la Sakpata prit une nouvelle
femme a l'attrait et a la beauté irrésistible. Celle-ci était fille de Fa, lui aussi « gb&to ».
Or Fa avait longtemps refusé de donner sa fille en mariage, jusqu’au jour ou Xebyoso
la sollicita. Sakpata venant apres, demanda lui aussi la main de la fille. Fa s’'opposa a
la demande de Sakpata en disant que son frere ainé, Xebyoso, l'avait devancé. Mais

Sakpata insista.

Un jour de marché ou la fille de Fa était allée faire des achats. Sakpata qui, depuis son
coup de foudre, surveillait ses allées et venues, vint a sa rencontre sur le chemin de
retour. Il I'entreprit, lui fit des avances ; la fille tenta vainement de lui expliquer que son
frére ainé l'avait déja sollicitée. Mais a peine eut-elle le temps de finir son propos que
Sakpata jeta sur elle son manteau magique ; ce qui eut pour effet de la faire disparaitre

subitement avec lui.

La famille la chercha quinze jours durant, mais en vain. La science de Fa, puissance
divinatoire, était en défaut aux yeux de ses femmes qui se moquérent de lui. Le
quinzieme jour, Fa appela ses deux femmes et s’entretint avec elles des ultimes
moyens a mettre en ceuvre pour retrouver sa fille. Il fut décidé que le lendemain, jour
du marché, on devrait « nyi aban » (« convoyer les vivres », faire un ‘sacrifice’ au

« Nan » et « Legba ») afin de retrouver sa fille.

On prépara les différentes sortes de pates : blanche, rouge, noire, on y ajouta une jarre
d’huile, et un bouc castré. Ce repas devrait étre exposé sur un tertre (« zuji ») avec

tout le « agban » (offrande, charge).

Sakpata, depuis le rapt de la fille de Fa, se faisait accompagner par elle pour aller faire
des emplettes. Or, voici que ce jour-la, se présenta sur leur chemin, une aubaine

capable de leur tenir lieu de provisions, I'espace de plusieurs marchés. Il dit donc a sa
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compagne : « Pourquoi continuer le chemin ? Nous pouvons faire sur ce tertre, notre
provision pour plusieurs jours. Arrétons-nous pour ramasser ce qui nous est
nécessaire. Sa « femme » s’arréta et se mit a ramasser les offrandes, mais le manteau
de l'invisible qui protégeait du regard des mortels s’imbibait d’huile chaque fois qu’elle
essayait de transvaser le contenu de la jarre. Sakpata, qui n’avait pas de membres,
ne pouvait lui venir en aide, il lui donna donc l'ordre d’enlever le manteau qui

l'embarrassait.

Or Xebyoso qui avait juré de retrouver son amante et de la prendre en mariage
observait la scene du firmament. Aussitét qu’il 'apergu, il zébra le ciel serin et fondit
sur sa fiancée. Ebloui et atterré par le feu céleste, Sakpata fendit la terre et S’y abrita.

Car c’est Mawu qui a créé le ciel et la terre.

Xebyoso prit possession de sa femme qui poussa un cri strident jusqu’a aller s’abattre
au « Sato » (place publique ou les Vodunsi viennent danser devant le vodunxo) de
Xebyoso. Ce fut la premiére possession, car jadis aucun vodun n’entrait en possession
des hommes. Une fois en possession de sa femme (asi), il envoya dire a Fa qu'’il avait
relevé le défi, comme promis. Fa alla trouver sa fille chez Xebyoso et dit; « Dées
aujourd’hui, je te la donne en mariage ». Sakpata fit venir Xebyoso et lui demanda
pourquoi l'autre jour il tonna si fort et fondit sur sa femme en sa présence. « Que me
serait-il arrivé si je n’avais pas disparu sous terre ? » « Mon pauvre ami », lui répondit
Xebyoso, « je taurais foudroyé sans aucun doute ». Sakpata lui dit qu’a partir de ce
Jour il devrait entrer sans délai en possession de ses adeptes (hu asi : tuer la femme),
sans fiancailles préalable (so nyonnu, so asi do té). Sakpata s’engage de son cété a

ne plus « chercher ses femmes » (commettre 'adultére avec elle : ba asi).

C’est pourquoi Xebyoso ne connait pas le rite des fiangailles sacrées (« asi so oté »).
Seul parmi les « vodun », il « tue » « ses femmes » sans délai ; en revanche, Sakpata
et les autres « vodun » ne tuent pas nécessairement leurs « femmes ». De plus, de
tous les autres « vodun », Sakpata a le privilege de prendre toutes les femmes qu’il
désire. Telle est l'origine de cette tradition « hwendo » de « mise a part provisoire »

(fiangailles sacrées) des adeptes de Sakpata (Adoukonou 1980 : 66-68).

Ce mythe met en exergue la relation Xebyoso-Sakpata et les confirme comme les

grands vodun dont Xebyoso est I'ainé. Cette particularité de « saisir » son « épouse »
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sans « fiancailles sacrées » lui confere une forme de crédibilité et de véracité au sein
des Maxi. Lors de ses recherches, le Nangbo Naanmon a présenté au chercheur, une
vodunsi que Xebyoso a saisie depuis la Céte d’lvoire pour venir la « tuer » au « Sato »
de Logozohe. Quand elle fut prise, elle cessa de parler la langue maternelle, et perdit
le sens normal de la vie. Elle parla une langue inconnue et il a fallu une femme maxi
pour discerner qu’il s'agissait d’'une prise de Xebyoso pour qu’elle soit convoyée

jusqu’au village. Apreés les rites d’initiation, elle recouvra le sens et réintégra sa famille.

Le contenu des deux mythes et les déductions qu’on en tire, poussent a examiner de
plus pres les réalités que recouvre vraiment le Vodun Xebyoso dans la culture Maxi de

Savalou. Et ceci doit commencer par l'identification du Vodun.

3.2. L’identité Vodun et son organisation
Le but de cette section est de montrer que la société Maxi est fortement voduiste. On
distingue deux catégories de vodun chez le Maxi : le vodun de naissance et le vodun

d’adhésion

3.2.1. Les vodun de naissance et leur organisation
Tout le contexte social Maxi baigne dans le vodun et tous les Maxi sont nés dans le
systéme des vodun familiaux. Des quatre catégories de vodun qui constituent le

systéme Maxi, les trois premiéres concernent les vodun de naissance.

Les études sur la personne et la société dans la pensée ou I'imaginaire du peuple du
Golf du Bénin montrent qu’il ne saurait exister un seul individu qui soit exclu de
influence vodun. Autrement dit, il n’existe pas un « paien » dans le systéme vodun.
Partant de la base, on distingue les « Hennu Vodun » ou Vodun de la famille, ensuite
viennent les « Ako Vodun » ou Vodun du clan ou tribu. La typologie vodun commence
avec le « Vodun familial » ou plus exactement le « Vodun lignager », auquel aucun
Africain ne pouvait se soustraire, a moins de ne pas naitre dans une famille. Le culte
des ancéstres présent chez la plupart des Africains, notamment chez les Béninois et
singulierement au pays Maxi explique ce lien héréditaire du Vodun. Le « Vodun
lignager » a pour grand prétre, le « Daa Hennumexo » (pére doyen d’age du Hennu)
et porte le titre de sa fonction « Daa Hennugan » (pére responsable en titre de la
famille). Au pays Maxi, il y a la complémentarité de I'élément masculin par I'élément

féminin, donc le « Hennumexo » est doublé de la « Tannyi daxo » (mére doyenne
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d’age). Et c’est 'ensemble de ces « Hennumexo » et « Tannyi dxo » déja décédés qui
est objet du culte des ancétres. Chaque enfant qui nait dans le « hennu » (famille) est
une forme d’énamation de ces ancétres par le systéeme appelé « Jotd », c’est-a-dire
les ancétres qui présentent au Créateur la terre dont le corps d’'un enfant a été faconné
au moment de sa conception. Chaque enfant a nécessairement un « jotd » soit parmi
les ancétres soit parmi les « tannyi daxo » soit parmi certaines divinités liées a la
famille. Ce sont les ancétres qui choisissent I'enfant et cela énonce une regle
fondamentale au niveau de tout le systeme Vodun : c’est le Vodun qui choisit et non
I'individu, quelque soit le type de Vodun. L’enfant va donc subir les différents rituels,
d’abord ceux qui sont communs a la famille et ensuite, ceux relevant de son « Jato ».
Les rituels du Vodun familial concernent les grandes étapes de la vie qui sont : la
naissance, le passage des ages ou étapes de la vie (fin d’adolescence, mariage, prise
de responsabilité comme la royauté ou hennumexo, etc.) et la mort (les funérailles).

Ce premier type de vodun concerne tout le peuple Maxi.

3.2.2. Le vodun inter-ethnique et son organisation.
Cette section va montrer le second type de vodun et comment on évolue dans son

organisation.

Contrairement aux vodun familiaux, les vodun inter-ethniques et le vodun international
sont intégrés par adhésion. En effet vous devevez membre soit par une « élection du
vodun », soit par la volonté de vos parents qui vous offrent au vodun par un serment,

comme gage de reconnaissance a ce vodun pour la résolution d’'un probléme.

L’organisation du « Vodun » est déterminée par les différentes étapes d’initiation
autour desquelles se développent les « instances » du Vodun. Il y a cing (5) niveaux
d’instance dans la hiérarchie d'un Vodun d’adhésion. Dans I'ordre descendant on a le

Vodunon, la Nangbo, le Hungan, le Hunso et le Vodunsi.

1. Le Vodunon : Vodun/Vodun-non/mére, ce qui donne Vodoun mere ou la mére du
Vodun et qui signifie, « propriétaire » du Vodun. Il s’agit du premier responsabale,
représentant spirituel, le Iégataire qui est en communication avec le Vodun. |l est
'ordonnateur des activités du couvent. Le Vodun impulse a travers sa personne sa
volonté et ses régles et l'inspire pour gérer au mieux, d’une pratique logique et dans

les normes concordant avec la nature. Il se présente comme une « incarnation » du
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Vodun et au niveau de [lorganisation topologique il ne saurait exister deux
« Vodunon ». Il est la référence et les questions complexes lui sont adressées. Au

pays Maxi il s’agit généralement d’'une femme.

2. Le ou la Nangbo. Responsable dans un ordre de collégialité au vodunon, un genre
de coadjuteur. Il assume les fonctions ritualistes normalement dévolues au vodun. I
accomplit les libations dans le sanctuaire suite aux offrandes, c'est lui qui assure le

dialogue avec le Vodun invoqué par une longue litanie.

3. Le Hungan : Hun/croyance-gan/chef, ce qui donne chef des croyances et qui signifie
« Maitre » des cérémonies. Il connait bien les différents rites et cérémonies et assume
leur réalisation selon les contextes, lieux et moments. |l assume la sécurité du couvent
et du temple d’'une part et de l'autre, il est le garant de la protection du culte. Il est le
serviteur direct de ses supérieurs hiérarchiques et leur doit dévotion. Enfin, Il est le

dépositaire de I'ensemble des connaissances secrétes et de leur censure.

4. Le Hunso : Hun/croyance-so/cheval, ce qui donne le cheval des croyances et qui
signifie « practicien des rituels, cérémonies et enseignements». Il est comme
«’homme de main» du Hungan. |l assume la pratique des cérémonies, ce qui
correspond au role de sacrificateur. Il lit et interpréte la signification des sacrifices
annoncés par les messages du Vodun au travers du « Fa». Il est le conducteur, un

genre « d’instructeur » des vodunsi. Il peut se faire aider par d’anciens « vodunsi ».

5. Le Vodunsi : Vodun/croyance-si/épouse, ce qui donne et signifie épouse du Vodun.
Il est le sujet principal, fondamental, sans lequel les manifestations des rituels,
cérémonies et cultes ne sauraient s'exécuter. |l a épousé le Vodun a qui il va consacrer
désormais sa vie. Il commence l'initiation par le « mariage » qui se manifeste par la
mort et la résurrection au Vodun. Il entre alors au couvent et cette premiére période
dure trois mois suivis de deux autres alternés par neuf mois de vie civile pour la plupart
des initiés. Missain-Ade (2006 : 33) décrit bien ce que devient un tel initié : « A sa sortie
il est transformé et cela se manifeste par : comportement nouveau, marques
indélébiles sur le corps (scarifications, maintenant interdites a cause de SIDA ;
marques spécifiques indiquant l'identité de son époux le Vodun), changement de son
nom de naissance, adoption d'un nouveau nom. Tous ces changments induisent une

attitude véritablement énigmatique et retiennent irrésistiblement l'attention ».
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Cette derniere instance est la deuxiéme étape dans le processus de l'initiation dans le
Vodun, elle constitue la base de la communauté vodun. Personne ne pourra parvenir
a l'instance supérieure sans franchir d’abord cette étape déterminante. Ceci permet

d’examiner succinctement les différentes étapes d’initiation dans le Vodun.

3.3. Le processus d’intégration dans le Vodun Xebyoso
Le but de cette section est de montrer que l'initiation au Vodun Xebyoso est une
socialisation d’'un niveau supérieur a celui de I'ethnie. Deux éléments déterminent cette

socialisation vodun : l'initiation au couvent et I'éducation par le rythmo-mimisme.

3.3.1. L’initiation au couvent
Le couvent est un lieu de transformation irréversible de lindividu. Cinq étapes

produisent un tel changement.

La premiére étape, celle « des fiancgailles sacrées », commence par le départ du
néophyte du domicile familial et s’achéve par la retraite au couvent. Vient ensuite
'étape de sa « mise a mort » par le Vodun. La « résurrection » qui suit, est I'étape
déterminante et la plus préoccupante pour les parents des novices. La lévée des
interdits du Vodun, qui vient aprés la « résurrection », inaugure I'étape de réintégration

sociale, dont le premier rite est celui d’accés au marché et le dernier, celui de la guerre.

1. Les « fiancailles sacrées »'® commencent par une rupture de la vie profane. Cela
nécessite une séparation géographique d’avec sa propre famille qui se manifeste par
'entrée au couvent. Le premier jour a lieu l'attribution du vodunon tutélaire et la
personne devient « kajekaji », c’est-a-dire néophyte, pour trois mois. Le « kajekaji » vit
désormais avec son vodunon pendant trois mois et s’adonne aux travaux champétres
et domestiques sous la coupe de ce dernier. Au bout des trois mois le « kajekaji » subit
une cérémonie appelé « afodoxwégbé » (mise de pied dans la maison), c’est-a-dire

gu’il rend visite a sa famille. Le déroulement du rituel est le suivant :

Au portail de I'enclos familial, le vodunnon prend de I'eau fraiche et en fait une libation
tout au long de la porte d’entrée. Il pose le pied gauche de « kajekaji » dans la partie
mouillée, avant de l'autoriser a franchir le seuil. Mais ce dernier est ramené pour

inaugurer une nouvelle maniére d’étre dans sa propre maison et c’est sous les

'8 La particularité de ce concept chez Xebioso est qu'’il ne négocie pas le choix du néophyte comme les
autres vodun. Il le saisit et inaugure ainsi la période qualifiée de fiangailles sacrées.
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injonctions de son vodunnon tutélaire qu’il doit fonctionner. Ainsi, « kajekaji » ne devrait
s’assoir que sur une natte (do) déja installée devant la case de sa mére. Il ne peut
manger que du haricot, spécialement préparé pour I'occasion. Apres le repas il reprend
le chemin de chez le vodunnon. Le lendemain nuit de cette visite familiale, « kajekaji »
va se joindre aux autres néophytes comme lui pour subir la cérémonie d’épousailles.

Il s’agit d’'une grande cérémonie qui regroupe généralement plusieurs « Vodun ».

Compte tenu de l'organisation en place, il arrive souvent que plusieurs voyagent de
longues distances parce que cette cérémonie exige des conditions que plusieurs
« hunkpame » (couvent ou temple) ne peuvent remplir a eux seuls. Ce sont les
« couvents-meres » qui peuvent accueillir 'événement. Le résumé suivant fait par
Adoukonou (1980 : 191-192) comporte presque tous les éléments que le chercheur a

recus au cours de ses différents entretiens :

A lintérieur du couvent (vodunxwé), on nous présenta au vodun Loko. On avait creusé
un trou devant l'autel du Vodun. Dans ce trou on introduisit une jarre, un crane
d’homme, du « sokpen », un couteau, des feuilles de « anyanyan », de « désresige »
et de « xisixisi ». Le tout est mis en décoction dans de l'eau. De cette eau on prit une
petite quantité dans une calebasse que l'on plagca sur I'ensemble. Nous™ les
« Kajekaji » qui sommes venus des différents « xohennu » (couvent), nous nous
agenouillames tout autour. Et I'on nous fit la solennelle adjuration (xodo) : « Ce que
vous avez vu ici, malheur a vous si vous allez en parler quelque part : vous mourrez
tous. Mais si quelqu’un n’en parle pas, celui-la vivra. » (Nué mimon do fie 9 mi yi do

do fidé o mibi we na ku ; € nyi mede ma ka do a 9, é na gan).

Le vodunnon du Xodaxo était I'officiant en la circonstance ; il nous fit boire tous a cette
méme coupe. Cette eau qu’il nous fit boire est le Vodun auquel nous appartenons et

qui nous tuerait si nous allions quelque part en livrer le secret.

Le lendemain matin chacun retourne a son couvent d’origine. Mais si le regroupement
est important et que la distance parcourue est longue pour certains, il arrive que les

autres rituels, décrits ci-aprés, se passent dans le méme lieu.

9 |l n’a pas été facile d’obtenir I'accord de publier ladite initiation. Le « nous » est employé parce que
linitation se fait toujours en groupe. Mais il désigne aussi I'apprentissage du langue du « nous
communautaire ».
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2. Le rituel de « asihuhu » ou la mise a mort de son « épouse » par le vodun. Lorsque
le Vodun prend la personne, cette derniere est forcée de se rendre au couvent. Voici
ce que rapporte un informateur : « En arrivant devant le vodunnon qui se trouve a
I'intérieur du couvent, nous nous affalames en prenant soin de nous coucher sur le

coté gauche, la téte vers le vodunnon, le point gauche servant d’oreiller.

On vint nous prendre comme des cadavres pour nous emmener a l'intérieur du
vodunxd ou seuls ont acces les vodunsi. La nous nous asseyons et dés ce jour, on
commence a nous apprendre la langue que nous devrons parler en tant que Nubyoaduto

(ceux qui mendient leur pain). »

3. La «résurrection » des vodunsi « morts » ou « Hunfunfun ». Il existe plusieurs
formes de ce rituels : celui qui se pratique sur un groupe et le cas individuel dépendant
du type de vodun (Xebyoso par exemple). Pour le cas du « hunfunfun » du groupe,

voici ce que rapporte l'informateur :

Sept jours apres, on nous ramene devant le temple du vodun (vodunxohennu) et I'on
nous coucha sur une natte (d3) ; on étendit une autre natte (q5) sur nous tous qui
étions « morts », tués par le vodun. Nous sommes prévenus que l'on chantera un
certain chant et qu’a un moment donné nous rejetterons d’un seul movement le (d2)
qui a été étendu sur nous. Un vodunsi est chargé de chacun des « morts » ; il doit le
piquer a la fin du 4e chant, pour qu’il n’oublie pas de se lever. La fin de la 4e strophe
en question est significative : « La panthére a longtemps dormi / Mais la panthere s’est
réveillee ! » (...) Nous nous levons et nous mettons a griffer la terre au rythme du tam-
tam en direction des poulets que les Hunsi tiennent en main. Nous les leurs arrachons
et les décapitons d’un coup de dents. Nous dansons et retournons tous a l'intérieur du

couvent.

A partir de ce moment, nous marcherons toujours un peu penchés vers l'avant, les
yeux a moities fermés et le point gauche toujours fermé. L’apprentissage de la langue
« vodun » recommence sous la direction de Nangbo (qui est la grande mére, la
maitresse des novices). Il dure trois a quatre mois. Deux autres rituels clorent cette
cérémonie, il s’agit du rituel de sortie ou en présence des parents et amis, nous sortons
de I'entrée du couvent ou le Nangbo nous amene a manger avec notre main gauche.

Les parents donnent des cadeaux, souvent de l'argent que chacun remettra au
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vodunnon. Le dernier rituel de cette cérémonie est appelé « ajameyiyi » c’est-a-dire du
tatouage. Chaque novice boit une potion préparée pour empecher une trop forte
hémoragie. (Adoukonou 1980: 192-194)

4. La levée des interdits vodun ou le « Sudidé ». C’est le rituel qui va préparer « la
levée d’embargo » du Vodun sur la personne pour l'autoriser a la réintégration sociale.
La date de la cérémonie est déterminée en accord avec les parents. Dans le cas d’'une
femme mariée, c’est avec le mari que les négociations sont faites. Les parents ou le
mari doivent donner pour la tenue de la cérémonie : des poulets, de I'argent (cauris),
des pagnes, des canaris, de la poterie sacrée (lobozen et gbazen). Au jour convenu,
on apporte les jarres qui vont servir pour la préparation du bain rituel. La nuit précédant
le jour du rituel, les vodunsi sont apprétés. On cherche dans des conditions
spécifiques, des rameaux de palme dont on couronne la téte et dont on ceint le cou et
les reins de tous les vodunsi. On moud du kaolin (hwé) et de l'argile rouge. On les
délaie séparément pour en tacheter les vodunsi de la téte aux pieds. A l'aube ils
partiront a la source d’eau indiquée en chantant et dansant. Cela anime de joie tout le
village, qui y voie le signe que bientbt les vodunsi vont revenir a la maison. Un lieu
secret est aménagé pour leur bain rituel. Un grand trou y est creusé pour enfouir tout
ce qui a été utilisé pendant la retraite, a I'exception du grand pagne sale qui est ramené
au convent pour le vodunnon. lls sont rhabillés de pagnes blancs pour le retour au
couvent. Le rituel suivant envisage le retour au lieu commun aux vivants et aux esprits :

le marché.

5. Le rite d’acces au marché ou Axi yiyi. Dans le contexte Maxi, comme ailleurs, le
marché est le lieu ou les vivants achétent et vendent des produits divers. Mais il y a
beaucoup de mythes qui montrent que c’est aussi le lieu ou les esprits et les divinités
se rendent pour faire des affaires entres eux et avec les vivants. Le jour du marché qui
a suivi le rituel « sudidé », les vodunsi se rendent au marché en chantant et en
dansant. Selon le vodun, ils font un certain nombre de tour du marché, généralement
trois. Il s’agit de leur premiére sortie publique et ils sont objets d’admiration pour le
reste du village. lls viennent s’assoir sur une natte et le vodunnon procéde a un rituel,

apres quoi ils retournent au couvent pour le dernier rituel, celui de la guerre.

Le rituel de la guerre ou Ahwandida ou Ahwankinkan. C’est un rituel qui cumule a la

fois le repas de communion et I'épreuve du feu dont le but est de sceller dans la téte
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des néophytes tout ce qui a été enseigné. Le rituel se passe sur la place publique ou
apparaissent les Vodun. On fait autant de foyers qu’il y a de néophytes. On tue un
mouton et on en répand le sang sur les marmites mises sur les feux. On prépare de la
pate rouge dans chaque marmite et on en fait trois boulets pour chaque néophyte. On
y ajoute la viande. Les néophytes sont amenés sur la place publique pour la
cérémonie. Sous la supervision du vodunnon, chaque vodunsi en prélévera sur
chaque boulet, donc trois fois, pour en donner aux rythmeurs de tam-tam. Ensuite on
met de I'huile dans les marmites vidées, puis on la chauffera jusqu’a ce que I'huile
s’enflamme, c’est le sens de la guerrre. Chaque néophyte passera par-dessus le feu
trois fois. La fin du rituel est sanctionnée par la danse. Puis ils regagnent le couvent.

C’est la fin de l'initiation et ce dernier rituel permet la réintégration sociale du vodunsi.

Ce processus de l'initiation au Vodun est couplé par la formation a I'identité vodun dont

le systéme d’apprentissage est basé sur I'anthropologie rythmo-pédagogique.

3.3.2. L'éducation par le rythmo-mimisme

Le but de cette section est de mettre en exergue les outils d'activation et de
consolidation de l'identité et la communauté Vodun Xebyoso. Trois panégyriques le
montrent, et « le panégyrique vodun » est un chant-poéme psalmodique. C’est donc
une parole sacrée et littéraire, une parole fragmentaire d’archivage de la théologie
vodun et de la rhétorique dans le Golfe du Bénin (en Afrique de I'Ouest) » (Ananou
2014 :17).

Le chercheur a choisi pour la présente étude trois panégyriques maxi. Le premier
concerne l'identité et aidera a améliorer la connaissance de Vodun Xebyoso. Le
Second se rapporte a ce que le Vodun Xebyoso représente dans l'imaginaire des
vodunsi et le troisieme exprime la beauté de la communauté que constituent les

vodunsi.

Se dit au début de toute activité spirituelle comme une « confession de foi », a valeur
louangére. |l comporte deux « strophes », la premiere est chantonnante et la seconde

est déclamée.

Axo/ nyi/ so/ éé
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Dignitaire/projeter/foudre/interjection

Le dignitaire projette la foudre. Quoi donc
Agongonu/ Sogbd/ we/ nyi/ so

Redoutable/ Sogbo/ qui/ projeter/ foudre
Le redoutable Sogbo qui projette la foudre
Man/ non/ dé/ gbé/ vo/ éé

Lui/ pas/ parler/ langue/ rien/ interjection

Il ne gronde pas dans le vide donc

Ajé/ atiin/ d’é/ éé

Si foudroie/ arbre/ quelconque/ interjection
Si tu foudroies un quelconque arbre donc
Odi/ so/ man/ nan/ do/ gbé/ vo

Odi/ foudre/ lui/ pas/ parler/ langue/ vide
Odi la foudre ne gronde pas pour rien

O /Soso/ O/ bogbé/ so/ man/ jegbé/ vo/ éé
Toi/ foudre de foudre/ toi/ puissance/ foudre/ ne pas/ tonner/ vide/ interjection
Toi foudre de foudre, toi puissante foudre, Tu ne grondes pas pour rien
(Fin de la partie chantonnante)

Kawo/ éé

Univers/firmament/ interjection

Grand firmament

Kawo/ kablési

Firmament/ Grand couvercle

Grand Couvercle du firmament
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Kpokpogli

Bossu de taille courte

Sunu/ wanu/ man/ mon

Homme/ agir/ pas/ nier

Homme responsable de ses actes

Adantonon/ bya/ ku/ 9/, xésinon/ non/ bya/ gbe

Courageux/ demande/ mort/ si/, peureux/ lui/ demande/ vie

Alors que le courageux affronte la mort, le peureux, quant a lui, détale
Macéwu/ o/ nyancé-nyancé

Faire pas/donc/ homme-ami

Ne fais donc pas, mon ami

Kpovi/ nukonton/ we/ non/ hu/ alotro/ do/ gbego

Bagette/ premier/ lui/ qui/ tue/ margouillat/ sur/liane

Au premier coup, il atteint le margouillat sur la liane

Gbego/ wo/ alotro/ ka/ non/ ku

Liane/ détruit/ margouillat/ conséquence/ lui/ meurt

La liane détruite, entraine la mort du margouillat

Bo/ cekle/ man/ non/ nyi/ do/ menon/ x3/ me

Puissance/ destructeur/ne/ pas/projeter/dans/mere de soi/maison/dans
On ne dirige pas la puissance destructrice contre la chambre de sa mére
Menon/ man/ yi/ axa/ cece

Mére de soi/pas/ étre/ dignitaire/proche
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Sa mére ne saurait étre une proche dignitaire?°
Agbé/ tewutu/ cobo/ éé

Lieévre/ Débout/ toute puissance/interjection

Le lievre s’éléve en toute puissance, donc
Cobo/ hla.

Toute puissance/ rapidement

La toute-puissance permanente

Ce récit comporte plusieurs éléments ésotériques qu’il convient d’expliquer. A travers
ce texte, c’est lidentité du Vodun Xebyoso au pays Maxi qui est exposée. Le
préambule pour accéder a la compréhension des textes est que tous les mouvements
cosmiques, qu’ils soient des phénoménes naturels de la vie ou de la mort, sont
gouvernés chacun par un Principe, c’est-a-dire une Force ou une Intelligence. En

conséquence, il est inadéquat de traduire Xebyoso par « foudre » ou « tonnerre ».

Dans ce texte on retrouve premiérement une personnalisation de cette « Force ou
Intelligence » par le mot « Axo » qui donne le sens de dignitaire et qu’il convient de
qualifier de « céleste ». Car c’est de ce mot que dérive le « axosu » (axo/dignitaire-
su/en bas) qui donne dignitaire d’en bas qui signifie « roi ». Xebyoso est donc le
dignitaire céleste. Il n’est pas la foudre parce dans le texte c’est le dignitaire qui projette
la foudre. Et lorsque le dignitaire céleste descend sur la terre il prend le nom de
« Sogbo ». Dans I'imaginaire Maxi, « Sogbo » est représenté par un grand homme
trapu véritablement noir. Devant le temple Xebyoso de Savalou, est érigée une statue
le représentant. Elle mesure trois métre soixante et dix centimétres (Cf. photo annexe

[11.5). Dans le panthéon du Vodun Xebyoso, Sogbo est au sommet de la hiérarchie.

Le deuxieme élément mis en exergue, ce sont les manifestations du Xebyoso,
préfiguré par Sogbo. Il parle et agit, et 'une de ses voix, c’est le grondement du
tonnerre. Encore une fois, il n’est pas le tonnerre, mais ce dernier est compris comme
faisant partir de son langage. Ses multiples actions seront exposées dans la section

décrivant le panthéon. Car a chacune des divinités du panthéon sera confiée une

20 | ’épreuve d’initiation subie par le néophyte est parfois si rude que sa mére ne pourrait en étre la
conductrice.
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responsabilité spécifique. Dans cette strophe, I'élément déterminant concerne I'objectif
de ses « paroles et actions ». Il est souligné a maintes reprises « qu’il ne parle pas
dans le vide ». Cela signifie que quand il le fait, c’est qu’il y a une raison suffisamment
importante pour qu’il parle. Par exemple le grondement du tonnerre annonce la pluie
ou la foudre. Il en est de méme quand il agit : « si tu foudroies un quelconque arbre »,
c’est toujours pour une trés bonne raison (§34). L’identité du Vodun Xebyoso est
décrite dans la partie chantée et sa raison d’intervention qui a commencé sera

complétée dans la partie déclamation.

Trois éléments importants sont a souligner dans la déclamation : « intégrité »,
« infaillibilité » et protection permanente. Dans la déclamation, le Vodun Xebyoso est
ramené au rang des étres pour qu’on lui attribue des qualités humaines afin de le
rendre plus proche des hommes. Son « intégrité » se manifeste par le fait que malgré
sa grandeur, s’il se trompait il 'avoue. Le texte le dit mot a mot par : « Homme/ agir/
pas/ nier ». Mais les vers qui suivent précisent qu’il ne se trompe presque jamais,
surtout dans son agir « son premier coup atteint toujours sa cible », et c'est la
description de la cible qui fait penser a son infaillibilité : « détruit le margouillat qui est
sur une liane ». La précision est portée sur la destruction de la liane qui porte le
margouillat, ensuite le vers dit que si « la liane est détruite c’est que le margouillat est
déja mort ». Et partant de cette infaillibilité, un avertissement est donné a ne pas aller
en travers de sa route. L'expression « nyancé-nyanceé » peut se rendre aussi par « 0
toi homme prend garde » ou « fait attention ». Le dernier qualificatif de protection se
trouve dans les derniers vers ou il est mentionné que « On ne jette pas la puissance
destructrice dans la chambre de sa meéere ». Dans les croyances Maxi, le Jeto n'est
jamais foudroyé, a moins d’étre un malfaiteur. Mais s’il demeure comme le liévre qui
n’a pour toute défense que ses pattes (la course), désormais, Xebyoso qui est plus
rapide que le lieévre, se charge de ses adversaires et le fidéle n’a plus besoin de fuir.

Car le puissant Vodun Xebyoso devient « coboé hla » : puissance permanente.

Le second panégyrique évoque le Vodun Xebyoso comme un héritage qu’il faut garder
précieusement. Le meilleur patrimoine pour le vodunsi, c’est le Vodun Xebyoso, si

précieux qu’une fois qu’il I'a acquis, ne s’en sépare plus.
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Ce panégyrique décrit la conscience d’identité de chaque fidéle dans le Vodun

Xebyoso.

Sogbo/ o/ alo/ we/ u/ minyo/ do

Sogbo/ donc/ main/ je/ serrer point/ sur

Je serre fortement Sogbo dans mes mains

Jo/ we/ mi/ we/ jo/ bo/ wa/ mon

Né/on/ nous/on/ né/pour/ venir/voir

C’est un héritage que nous sommes venus trouver a la naissance
Vodun/ o/ alo/ we/ u/ minyo/ do

Vodun/ aussi/ main/ je/ moi/ serrer point/ sur

Moi, je serre aussi fortement le Vodun dans mes mains
Jo/ we/ mi/ jo/ wa/ mon

Né/on/ nous/ né/ venir/voir

C’est un héritage que nous sommes venus trouver a la naissance
Jo/ we/ mi/ jo/ wa/ mon

Né/ donc/ nous/ né/ venu/ voir

De méme que nous sommes nés et avons vu

Se/ xwi/ do/ alokpa/ me

Dieu/ lignes de la main (traits)/ dans/ main/ a l'intérieur
Les lignes que Dieu a imprimées a l'intérieur de nos mains
Jo/ we/ mi/ jo/ wa/ mon

Né/donc/ nous/ né/ venir/ voir

C’est donc un héritage que nous sommes venus trouver a la naissance
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Les éléments importants de ce texte concernent le rapport entre le « néophyte » et le
Vodun Xebyoso. Le Vodun est un héritage que chaque génération hérite et il reste
collé a elle comme une tache indélébile. Le systeme d’enseignement utilise les lois
d’analogie et de correspondance pour faire ancrer I'information sous forme d’'images
dans I'dme du vodunsi. Les éléments qui entrent dans les lois de I'analogie et la
correspondance sont le Vodun et les lignes dans les mains. Les lignes des mains?'
sont tracées dans les mains avant toute naissance, le vodun existe avant toute
naissance, en cela les deux sont des héritages mais des héritages qui déterminent la
vie. Comme nul ne peut effacer les lignes de sa main, de méme personne ne peut se
passer du Vodun Xebyoso. Quand le point est fermé c’est pour garder ses lignes de la
main, de méme il est recommandé de garder (s’attacher) précieusement au Vodun
Xebyoso. Mais il existe aussi une autre raison, supplémentaire qui encourage a
s’attacher au Vodun Xebyoso. Elle se trouve dans le dernier panégyrique, elle

concerne la beauté et la bonté de communauté des vodunsi.

Ce panégyrique se chante souvent pour se rappeler la vie élogieuse menée au couvent

et combien c’est beau d’appartenir a cette communauté des croyants.
Le Vodun, une communauté douce comme le miel

Yehwé/ o/ vivi/ ha/ win/ éé

Esprit/ donc/doux/ plus/ miel/ interjection

L’esprit de la communauté est plus doux que le miel

Ema/ x6/ do/ aloji/ yé é

Nous donc/ jouer/ sur/ main/interjection

Méme les mains vides nous louerons

Emi/ bo/ tonu/ yehwé ya

21 Cela renvoie a la chiromancie, mais il le dépasse ou donne deux interprétations. Le dénoté premier
concerne le fait que les lignes de la main ne peuvent jamais s’effacer. Et le second, c’est que le Vodun
veille sur le destin inscrit dans ces lignes par Segbo-Lisa. Pour la chiromancie, voir Gabriel Lechevallier,
Dictionnaire des symboles, des arts divinatoires et des superstitions (ltalie: SDL Editions, 2010) pp. 86-
92
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Vous donc/pour/ arranger/ esprit

Arrangez donc tout selon 'esprit

Man/ da/ man/ tunwun/ sin/ bo/ nyi

On/ dit/ on/ connait/ lois/ pour/ respecter

Nous avons été enseignés les commandements pour les respecter
Agongonu/ Sogbosi/ e/ man/ tunwun/ sin/ bo/ nyi

Agongonu/ femme de Sogbo/ vous/ connaitre/ lois/ pour/ respecter
Toutes les vodunsi connaissent les commandements pour les respecter
Emi/ bo/ tonu/ yehwé/ ya

Vous donc/ pour/ arranger/ esprit

Arrangez donc tout selon I'esprit

Soulignons les deux éléments importants de ce panégyrique : beauté de la
communauté et respect des lois et commandements. Tous les habitants du monde
Maxi connaissent le miel et la vie de la communauté est décrite comme meilleure,
comparée au miel. La conséquence c’est que méme pauvre, le néophyte s’engage a
y rester. « Les mains vides nous louerons » a cause de la bonté et la beauté de la
communauté. La raison fondamentale de la beauté de la communauté se trouve dans
'enseignement et le respect des lois et commandements donnés par le Vodun

Xebyoso. Tout ceci aboutit a une soumission volontaire et joyeuse au Vodun Xebyoso.

Le chercheur a appliqué les lois du rythmo-mimisme et du bilatéralisme pour les
apprendre (par un rythme en mimant le contenu tout en dansant). L’apprentissage a
été fait en 2016 et en une semaine. Le résultat fut sans appel, ils sont comme imprimés
dans son subconscient, le chant, le rythme et la danse lui sont restés et I'un entraine
'autre car le chercheur ne peut chanter sans que ne le saisisse I'envi de la danse. Et
par le chant, le message émerge dans sa conscience. Jousse exprime le phénoméne

en parlant du fait que tout le corps est pris par le rythme du texte.

Mais si la beauté de la communauté Vodun Xebyoso, est un facteur de ralliement, une

perpétuation de vie en communion avec la divinité, c’est la fonction que remplit le
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Vodun Xebyoso qui explique I'attachement a vie que vouent tous les vodunsi a la
divinité.

3.4. La fonction du Vodun Xebyoso au pays Maxi

Le but de cette section est de montrer comment les Maxi trouvent dans le Vodun
Xebyoso une solution a certains de leurs maux. Deux éléments vont permettre
d’atteindre cet objectif : le réle ou la fonction du vodun en général et le réle ou la

fonction du Vodun Xebyoso en particulier.

3.4.1. La fonction des vodun au pays Maxi
Cette section vise a montrer que le Vodun existe pour protéger la vie du peuple. La

fonction de chaque vodun détermine son utilité et sa grandeur.

Etant dans la catégorie des vodun inter-ethnie, ces derniers se constituent en deux
groupes, le premier, se rattache aux phénoménes de la nature et le second est

constitué de personnes historico-mythiques.

Les vodun sont nés a partir des phénoménes ou de situations extraordinaires ou
surnaturelles, a I'exception des Nensuxweé, vodun importés d’Abomey, initialement
réservés aux membres de la cour royale. Ainsi, comme phénomeénes atmosphériques
associés au Vodun Xebyoso, on a : la foudre, le tonnerre, I'orage, la pluie, les éclairs,
le cyclone, le débordement des eaux de fleuves et des mers, etc. La variole est
associée a Sakpata ; les accidents a Gu ; les malformations congénitales a Toxosu ;
les esprits possesseurs a Dan ; les autres dysfonctionnements quotidiens a savoir
maladies, échecs, pertes économiques, etc. aux Aseen (les Ancétres ou encore Hennu
vodun). De I'ethnie « Nango », les Maxi ont importé la divinité « Nangovodun » qui se
charge de tout ce qui concerne la brousse (les génies, les égarements dans la forét,
etc.). Le vodun Legba au pays Maxi ne chevauche pas comme chez les Fon, son role
est de veiller sur le village (To-Legba), il n’a pas de temple ou de couvent ou se
déroulent de rituels ni ou se forment des néophytes. Chaque village a aussi ses vodun
spécifiques s’occupant d’aspects particuliers bien déterminés. Le systéme vodun est
congu de telle maniére qu’a chaque domaine ou peuvent se manifester les menaces
récurrentes de la vie, est associé une divinité, rappelant ainsi le systéme athénien

d’adoration.
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Mais avec l'usure du temps, les divinités se rattachant aux phénoménes de la nature,
s’estompent a I'exception d’'une seule divinité : le Vodun Xebyoso, ce qui fait d’elle la
mémoire vive du vodun au pays Maxi. En effet, certains phénomeénes ayant connu
d’éclairage, leur rattachement a certaines divinités a disparu. Prenons I'exemple du
deuxieme plus grand vodun au pays Maxi : Sakpata, dont Brand (1972 : 318) décrit
bien l'attribut : « le Vodun Sakpata est une divinité liée a la terre dans ses rapports
avec 'homme dont 'aspect maléfique se manifeste par la variole ». Sakpata est
associé a la variole, cette maladie éruptive qui sévissait comme la peste, et qui est
aujourd’hui bien maitrisée. Chaque enfant né dans un centre semi-urbain est vacciné
contre la variole. Mes souvenirs sur la derniére épidémie de variole remontent a
quarante et cing ans. Tous ceux qui sont nés aprés cette date, dans la contrée de
Savalou, en ont simplement entendu parler, mais ne I'ont pas vécu. Il en est de méme
pour toutes les « divinités-phénomenes » répertoriées ci-dessus a I'exception du
Vodun Xebyoso et des Asegen. Les Aseen ne sont pas des vodun qui chevauchent, ils
sont a I'image de Legba, et leur fonction principale est de veiller sur les membres de
la collectivité et sur le respect de la tradition. Le Vodun Xebyoso se présente donc
comme la seule divinité au pays Maxi dont les manifestations cosmiques continuent
d’influencer la vie de tous les jours. C’est pourquoi il joue un réle important dans la vie

des Maxi.

Vodun Xebyoso, justicier de Dieu.

Le mythe de la naissance du Vodun Xebyoso montre la corrélation qui existe entre ce
dernier et Segbo-Lisa ou Mawu, qui est le Dieu Yahvé chez les Maxi et les Fon. Le
mythe rapporte que Xebyoso tient son pouvoir de Segbo-Lisa et c’est sous sa
permission qu’il descendit sur la terre pour résoudre le probléme de la sécheresse et
rendre justice. Selon la conception africaine de Dieu, I'univers est sous le contrble de
Dieu. Idowu (1969) le confirme quand il montre que « la plupart des africains croit que
Dieu est particulierement responsable pour les résultats ultimes de la vie et de la mort.
Il est considéré comme le roi supréme donc omniprésent (il encercle le monde). Il est
aussi un roi qui juge. La conception du jugement de Dieu est si forte que la colére
de Dieu a été conceptualisée dans une certaine divinité, qui est la divinité du
soleil et du tonnerre. Chez les Nupe, la divinité tonnerre s’appelle Sokogba (Soko

egba ou « la Hache de Dieu ») » [C’est le chercheur qui met le caractére en gras].
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Ainsi la fibre qui traverse toute la culture Maxi est « tissée » et entretenue par le Vodun
Xebyoso, représentant « Iégal » des autres vodun et justicier de Segbo-Lisa, Mawu,
Dieu. La place qu’occupe le Vodun Xebyoso dans I'imaginaire du peuple Maxi sera
révélée par I'expression matérielle qu’en donne le peuple. C’est I'objet de la section

suivante.

3.4.2. La fonction du Vodun Xebyoso au pays Maxi
Le but de cette section est de montrer la grandeur du Vodun Xebyoso au pays Maxi.

C’est par sa nature et ses multiples fonctions qu’il récapitule tous les Vodun.

3.4.2.1. La nature du Vodun Xebyoso

D’aprés la section (§3122), le Vodun Xebyoso différe des autres vodun principalement
par le fait qu’il est le couvercle de la terre : « Quand le monde fut créé, la terre et tout
ce qui S’y trouve furent créés. La terre avait la forme d’une calebasse auquel manquait

le couvercle. Xebyoso fut le couvercle que Segbo-Lisa créa pour parfaire le monde ».

Ce vodun se présente comme celui sans lequel, la création resterait imparfaite. Car
une « calebasse » sans couvercle livre son contenu aux aléas de la nature et aux
ennemis. Segbo-Lisa est I'équivalent du « Dieu créateur » dans I'imaginaire Maxi. Le
Vodun Xebyoso est une création supérieure dont le premier role est la protection
générale de la terre. Ceci lui donne le privilege de résider auprés de Segbo-Lisa dans
les firmaments, d’ou il peut contréler tout ce qui se passe sur la terre. Dans son role
de surveillance de la terre, il constata que linjustice sévissait partout, et que son
peuple (au sens de « Ako » lignage), les Jeto, se retrouvait sans divinité protrectrice.
Il prit autorisation auprés de Segbo-Lisa pour descendre au sein des siens et pour

rétablir la justice. Sa descente se manifesta par un chevauchement spécial.

Un chevauchement humain et divin. Chevauchement humain (§3122) : « Xebyoso prit
possession de sa femme qui poussa un cri strident jusqu’a aller s’abattre au « Sato »
(place publique ou les Vodunsi viennent danser devant le vodunxa) de Xebyoso. Ce
fut la premiére possession, car jadis aucun vodun n’entrait en possession des hommes
(...). Sakpata lui dit qu’a partir de ce jour il devrait entrer sans délai en possession de
ses adeptes (hu asi : tuer la femme), sans fiangailles préalable (so nyonnu, so asi do

té) (...). C’est pourquoi Xebyoso ne connait pas le rite des fiangailles sacrée (« asi so
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doté »). Seul parmi les « vodun », il « tue » « ses femmes » sans délai ; en revanche,

Sakpata et les autres « vodun » ne tuent pas nécessairement leurs « femmes ».

Le chevauchement divin concerne la maniére dont il retourne a sa place dans le
firmament aprés avoir opéré sur la terre : « Mais avant que Xebyoso ne retourne dans
sa demeure au firmament d’ou il jura de contréler le monde, il rendit visite a son jeune
frere vodun Sakpata a qui Segbo a confié la surveillance de la terre. Il lui recommanda
de veiller sur ses enfants Jeto a qui il venait de révéler tout le systeme vodun de son
adoration. Puis il se fit chevaucher par le vodun Ayido-Xwedo pour retourner rendre

compte a Segbo-Lisa ».

Les deux chevauchements montrent comment le Vodun Xebyoso entre en contact
avec les humains, qui, selon ce mythe, differe de celui des autres vodun. Il semble
prendre possession de l'individu indépendemment de sa volonté. Ceci explique le
pouvoir qui serait lié a cette divinité, pouvoir dont I'évidence est rendue par des
histoires de possession. Lors de ses recherches, le Nangbo Naanmon a présenté au
chercheur une vodunsi que Xebyoso a saisie depuis la Cote d’'lvoire pour venir la
« tuer » au « Sato » de Logozohe. Quand elle fut prise, elle cessa de parler la langue
maternelle, et perdit le sens normal de la vie. Elle parla une langue inconnue et il a
fallu une femme Maxi pour discerner qu’il s’agissait d’une prise de Xebyoso pour qu’elle
soit convoyée jusqu’au village. Aprés les rites d’initiation, elle recouvra le sens et
réintégra sa famille. Mais le Vodun Xebyoso ne peut « descendre » sur la terre pour
agir que grace a l'une des divinités de son panthéon appelée « Dan-Ayidohwedo » qui
a pour symbole I'arc-en-ciel. Cette divinité « révele en fait, le réle de médiation de ce
vaudou entre Hevioso et Dan ; Hevioso étant une divinité « d’en haut » et, Dan une
divinité d’« en bas », (Monsia 2003 : 81).

Enfin, le Vodun Xebyoso récapitule a lui seul trois des quatre éléments caractéristiques
autour desquels se batissent tous les systémes vodun a savoir : 'air, I'eau, le feu et la
terre. S’il n'existe pas a l'intérieur du panthéon une divinité spécifiquement liée a la
terre, la divinité composite « Dan-Ayidohwedo » qui véhicule le Vodun Xebyoso est

fortement liée a la terre. C’est ce qui fait que le point de chute de la foudre est la terre.

Ces difféerents éléments caractérisant la nature complexe du Vodun Xebyoso

expliquent les multiples fonctions qu’il remplit dans le contexte Maxi.
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3.4.2.2. Les fonctions du Vodun Xebyoso au pays Maxi
Trois grandes fonctions sont dévolues au Vodun Xebyoso au pays Maxi : la « justice »,

la « pharmacopée » et la « régulation atmosphérique »

3.4.2.2a. La fonction de justicier.
Le Vodun Xebyoso est compris comme un dieu qui défend la cause des innocents en
punissant les malfaiteurs, les criminels. Cette fonction se résume de la maniére

suivante :

Les decharges de Hebiosso doivent étre soumises a un examen Sérieux, sans
préjugées. On y découvre l'attitude du justicier. La quasi-totalité des événements
afférant a son déploiement de force fait toujours réfléchir. Il frappe souvent, toutes les
fois aussi, des malfaiteurs insensés. En tout état de cause ses descentes ne se font
pas au hasard, jamais de fagon désordonnée. Elle paraissent de tout temps orientées
vers des sentences meéritées... la qualité de justicier de Dieu contient toute sa
valeur...Devant les tribulations dues a l'adversite, de malheur commandité dans un
milieu hostile, en cas d’envoutement, on lui adresse des plaintes associées d’offrandes

ou de simple libation afin de solliciter sa protection. (Missain-Ade 2006 : 48-49).

La compréhension de cette fonction permet de saisir la seconde fonction qui concerne

la pharmacopée.

3.4.2.2b. La guérison de certaines maladies
La pratique de la thérapie traditionnelle par les plantes reléve d’'une connaissance
empirique bien établie chez les Vodunon en général, mais les « Sonon » sont

reconnus comme spécilaistes des maladies cutanées.

Le Vodun Xebyoso n’infflige pas les mémes punititions indifféeremment aux coupables.
Il fait correspondre la punition au degré d’'implication dans le mal comis. Lorsqu’il
intervient, ce n’est pas toujours pour tuer, exterminer. A ceux qui ne meéritent pas la
mort, il imprime le chatiment par la brilure. Et comme I'encyclopédie Encarta I'explique
. « La gravité d'une brilure dépend de sa profondeur, de son étendue et de I'4ge du
bralé. Selon la profondeur, on distingue les bralures du premier, deuxiéme ou troisieme
degré. Les brilures du premier degré provoquent rougeur et douleur (comme dans le
cas d'un coup de soleil). Les brilures du deuxiéme degré se caractérisent par la

formation de cloques (bralures causées par un liquide chaud, par exemple). Pour les
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bralures du troisiéme degré, I'épiderme et le derme de la peau sont détruits et les tissus
sous-jacents peuvent également étre lésés ». Les Sonon arrivent a guérir les bralés
du troisiétme dégré. Au cours des recherches, le chercheur a rencontré le cas d’un
jeune qui a été guéri d’'une bralure du troisieme dégré. Un médecin I'a examiné pour
confirmer qu'il s’agissait effectivement d’'une brilure de troisieme dégré. Lorsqu’il a été
foudroyé, tous le croyaient mort. Il a été transporté dans le couvent de Xebyoso de
Wedeme et a subi les soins pendant 41 jours, plusieurs « Sonon » ont di conjuguer

leurs compétences thérapeutiques pour le sauver??.

Les autres compétences en guérison de maladies cutanées ont été mises aux points
a cause de certains rituels du Vodun Xebyoso, pratiqués sur le corps des néophytes.
Les scarifications étaient si abondantes que sans les compétences en traitements
antiseptiques, l'infection pourrait conduire a la mort. Des accidents peuvent aussi
survenir lors du chevauchement ou des transes dlds a des renversements
occasionnant des fractures ouvertes. Il arrive que des Vodunsi accouchent pendant
'internement au couvent. Des compétences thérapeutiques sont développées pour
palier ces différentes situations d’écoulement de sang ou des manifestations des

maladies de la peau.

Dans le contexte de la tradition Maxi, la variole est considérée comme une maladie
occasionnée par le Vodun Sakpata, elle est appelée « Jinu » (ji/haut-nu/chose, ce qui
donne : chose d’en haut). Et tout ce qui vient d’en haut doit étre maitrisé par les
« Sonon », puisque la variole touche a la peau, les « Sonon » ont aussi développé des
compétences en traitement de la variole. Mais c’est le panthéon du Vodun Xebyoso
qui permet de découvrir les autres fonctions liées aux menaces cosmiques dont il

assure la maitrise.

3.4.2.3c. Régulateur des manifestations atmosphériques
Cette section vise a montrer la fonction de régulation des manifestations
atmosphériques par le Vodun Xebyoso. Auteur de la pluie pour le bien-étre du peuple,

il régularise les autres manifestations atmosphériques par son panthéon.

22 | e chercheur a voulu le prendre en photo, mais cela lui a été interdit car, il faut que la guérison fasse
cing ans, donc a partir de I'an 2020, avant une telle exposition, sinon le jeune peut encourir une
malédiction.
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Le Vodun Xebyoso produit la pluie pour le bonheur des humains. Les chrétiens
interviewés sont plus convaincus du pouvoir de Xebyoso pour produire la pluie que les
vodunsi. Ces derniers vivant la réalité du vodun de l'intérieur, connaissent mieux les

limites du vodun que ceux qui ne 'appréhendent que de I'extérieur.

A ce niveau le Vodun Xebyoso au pays Maxi aurait procédé a une décentralisation ou
dans chaque localité, il aurait délégué cette fonction a un vodun qui assure la
régulation de la pluie. S’il y a sécheresse, ce vodun est consulté pour en détecter la
cause. Trés souvent quand il y a adultere dans un champ ou inceste (jeto avec jeto), la
sanction est la privation de pluie jusqu’a ce que le mal soit identifié et la cérémonie de
purification accomplie. Le signe qui accompagne la purification est la pluie. Mais la
régulation de la pluie se fait différemment, selon les vodun représentant le vodun
Xebyoso. A Wese Wogudo, la divinité responsable s’appelait Dadakpému (Dada/roi-
kpé/herbe-mu/couché parce que brulée, ce qui donne : Roi de I'herbe brulée). Sai
Guillaume (2016 : 07/12 a 13h38) rapporte avoir expérimenté six fois dans sa vie le
phénomeéne de manifestation de cette divinité. L’organisation de son cadre social était
telle que la fin de la saison séche était bien régulée. L'activité menée par la population
active masculine pendant la saison séche était la chasse, pratiquée au moyen du feu
de brousse. Elle se dit en Maxi : kpé, é na yi kpé (la chasse, on va a la chasse). A
Wese, il y avait différentes catégories de chasse auxquelles avait été donné le nom de
« dehwin ». On peut dénombrer « dehwin-kpe », « dehwin-tovlame »... « dehwin-
daxo ». Cette derniére, « dehwin-daxo », est associée au vodun Dadakpému. |l s’agit
du plus grand feu de brousse dont le lieu est réservé et connu de toute la population.
Tous les animaux qui ont échappé aux autres feux de brousse trouvaient refuge la.
C’est pour cela que la chasse s’appelait « dehwin-daxé ». Cette chasse est
programmée et doit étre la derniére, le roi en annonce le jour par le systéme de
« gandoto » (le gongoneur). C’est une partie de chasse durant une journée, et a la fin
de la journée, il y a toujours eu une trés grande pluie qui marque le début de la nouvelle
saison pluvieuse. Le soir, les premieres semences sont mises en terre. Cette croyance
en la bienfaisance du Vodun xebyoso a produire la pluie demeure une évidence dans
'imaginaire Maxi. Puis les Sonon sont vus comme les « faiseurs de pluie » au pays

Maxi.
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Mais c’est le panthéon du Vodun Xeboso qui montre la complexité et I'envergure du
domaine couvert. Les paragraphes suivants décrivent la fonction et le role des grandes

divinités et le tableau en annexe 111.6 récapitule 'ensemble du panthéon.

Le panthéon du Vodun Xebyoso compte quarante et une [39 +2 (Dan-Ayidhwedo)],
divinités secondaires dont les plus connues remplissent des rbles et fonctions
diverses. Il y a des divinités males et des divinités femelles, certaines sont douces
tandis que d’autres sont violentes, certaines agissent tandis que d’autres ne font rien
d’autre que de « chevaucher » leurs épouses. Il est donc difficile d’établir une
hiérarchie systématique de ces trente et neuf divinités listées dans le tableau du
panthéon. Il n’a pas été possible d’obtenir le réle de chacune, seul sera donc exposé
le réle de celles qui régissent les différentes manifestations liées a l'air, I'eau, la forét

et le feu (foudre).
Sogbo

A la téte du panthéon Xebyoso se trouve Sogbo qui est considéré comme le pére. Ceci
fait de lui une divinité du genre masculin. Sa primauté transparait déja dans son nom
qui signifie : Soffoudre-gbo/grand ce qui donne la grande foudre. Ananou (2014 : 86)
décrit son réle en ces termes : « il joue le réle fondamental de justicier. A ce titre, il
chétie par la foudre les malfaiteurs en les laissant debout. Il cible toujours ceux qui font
usage abusif de I'envodtement par le gris-gris, la sorcellerie, la magie... Agissant avec
promptitude et exactitude, il lutte pour défendre les causes nobles telles que le
sauvetage de [linnocent des dangers qu’il risque. Il empéche le crime
crapuleux...Sogbo qui matérialise la foudre apparait, cependant, sous I'aspect d’un
bélier blanc ayant dans la gueule la hache néolithique dite Sosyavi en fon. Il partage
ce symbole avec la plupart de ses pairs du panthéon ». Au pays Maxi, le bélier blanc
ayant la hache dans la gueule est la représentation du tous les Vodun Xebyoso. Sogbo

lui est plutdt spécifiquement représenté par la grande statue géante trés noire.
Gbadesso ou Gbade

Gbadeso, dont le radical est Gbade : gba/casser-de/étendu, signifie : « étaler de
force », ce qui donne la foudre qui étale de force. Chez les « Sonon » Maxi, cette
divinité accompagne Sogbo et s’occupe des affaires secondaires de ce dernier. Il est

du genre masculin et pendant sa mission sur terre, il lui arrive de prolonger son séjour
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pour renforcer Avlekete dans I'annonce des messages de Segbo-Lisa. Mais, s'il veut
punir, il se sert de la foudre tonitruante pour déchirer entierement sa victime. Se
montrant toujours impulsif, irascible, brutal et malicieux, il 'étale de force a méme le

sol.
Agbaka

Agbaka se décompose en A/toi- gba/émietter- ka/ouvert ce qui donne « toi qui ouvre
avant d’émietter » Il est le messager de Sogbo, celui qui le devance dans ses actions.
Il est du genre masculin. Son role est d’aller vérifier la pertinence de l'intervention de
Sogbo avant que ce dernier n’intervienne. Le malfaiteur est averti, et il le fait souvent
en se déguisant en étre humain pour lui demander d’arréter ses crimes. Apres
entétement il rend compte a Sogbo mais se rend sur les lieux d’intervention avant
I'action punitive. Si le criminel se trouve avec des innocents, il se charge d’écarter ces
derniers avant I'action de Sogbo. Sous son action la victime est déchiquetée et ses

morceaux sont éparpillés.
Aklonbe

Ce nom se retrouve encore sous la forme Akronbe chez les Fon. Mais les Maxi n’en
connaissent que la premiére qui se décompose en Aklon/déjouer-be/cacher, ce qui
donne « celui qui déjoue ce qui est caché ». Il est aussi du genre masculin, il provoque
la gréle, regle la météo. Il utilise deux stratégies pour assurer son rdle de justicier : 'l
s’agit de plusieurs malfaiteurs, il fait déborder les cours et plans d’eau ; pour les cas
d’un seul individu, il le foudroie et lui enléve les lévres. |l déjoue les projets de nuisance

fomentés en se voilant derriére une hypocrisie criminelle.
Adén

Le nom Aden se décompose en A/tu- den/ignorer, ce qui donne « tu ignores le dieu
foudroyant ou encore tu n’as pas vu venir le dieu foudroyant ». |l s’agit d’'une divinité
femelle. Elle est percue comme la divinité la plus douce du panthéon Xebyoso. C’est
elle qui assure les productions agraires en arrosant la terre par les fines pluies. Elle
n’aurait institué que les eaux de libations, d’'invocation et de demande de faveur, soit
de la rosée recueillie. Sa douceur n’exclut pas son action de justiciére. Elle ne foudroie
le malfaiteur que la nuit et dans son sommeil, car parait-il qu’elle n’aime pas les actions

spectaculaires. Ce qui lui vaut son nom et la douceur qui lui est reconnue.
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Jakata

Jakata vient de Ja/hacher-kata/bruyamment, ce qui donne: «tu haches
bruyamment ». Il est masculin et joue le réle de portier devant le panthéon Xebyoso.
Ses actions sont plutét dirigées vers les choses inanimeées, en premier les arbres ou
les lieux ou sont cachés des « esprits malfaiteurs » ou des gris-gris dangereux. Il fait
la chasse aux grands sorciers et aux envodteurs invétérés. Quand il foudroie, la victime
a toujours les yeux qui sont arrachés. A cause de son réle de gardien, il manifeste une

colére bouillante et fait tout avec empressement.
Akle ou Akele

Akle ou Akele est masculin. |l tient la corde de la pluie. |l préside a I'évaporation de la
mer. Il propulse la formation des nuages cétiers. Il n’a formellement pas pour fonction

de foudroyer.
Sonyanwan

Il s’agit d’'une divinité femelle. Son nom se décompose en So/foudre-nyan/Jeter-
wan/éclairs, ce qui donne : la foudre qui jette des éclairs. Elle est au service des deux
divinités Sogbo et Aden. Elle précéde les deux en éclairant leur chemin. Avec Sogbo
I'éclair est éblouissant tandis qu’avec Aden c’est doux. Elle assure le chatiment
corporel en provoquant la brdlure dont le degré de « brulure » dépend du degré
d’'implication dans le crime. Si vous avez simplement eu l'information du projet de
crime, la brdlure peut étre du premier degré. Vous séjournerez au couvent de Xebyoso

pour étre soigné.
Avlekete

Il est difficile de prouver le sexe d’Avlekete. Au niveau du panthéon Xebyoso des Fon,
Avlekete est le benjamin, parce qu’il n'y a qu’une douzaine de divinités, tandis qu'il est
difficile de déterminer son rang au pays Maxi, dans un panthéon de trente et neuf
divinités. Son identité sexuelle est de nature « caméléon », tantét masculin, tantét
féminin. Il protége ceux qui travaillent en mer. Il est, en outre, un messager qui sert
d’intermédiaire entre Xebyoso et le Créateur, Segbo-Lisa. Mais sur la mer le danger de
noyade étant permanent, il retire sa protection au criminel pour le livrer a la noyade,

fut-il un expert en natation.
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Xudan

Contrairement a Avlekete dont la nature vire du masculin au féminin et vice-versa,
Xudan a certains caractéres masculins et d’autres féminins. Son réle étant de
gouverner la mer dans ses phénomeénes naturels comme les vagues, les cyclones, les
souffles de vents, etc., il connait une expansion géographique limitée. Trés développé
dans les régions cétiéres ou les humains sont en contact permanent avec l'océan, il
reste impopulaire dans I'hinterland. Au pays Maxi, cette divinité a trés peu d’épouses,
a cause de I'éloignement de la mer. Pour les groupes socioculturels Xweda, Xwla, au
Sud du Bénin, elle est la divinité principale et les Tofin du département du Littoral lui
vouent fréquemment un culte. Ananou (89) signale qu'il existe trois correspondantes

de cette divinité chez les Fon : Xu, Agbe et Adantoxu.
Zuti

Cette divinité du panthéon est du genre masculin. Son nom décomposé donne Zu/forét
dense-ti/arbre ce qui signifie « veilleur sur les foréts ». C’est elle qui assure la
protection et la purification des foréts sacrés afin que les humains n’aillent pas les

profaner par des crimes crapuleux.

Le tableau du panthéon en annexe Ill.6 permet de découvrir les autres noms. La
fonction des divinités secondaires permet au Sonon d’identifier la divinité qui a agi
quand il doit procéder au traitement d’un cadavre foudroyé. Car eux seuls ont la
prérogative de gérer les personnes qui meurent par foudroiement. Ce qui confére aux
Sonon, de détenir le pouvoir sur la mort en ce sens qu’ils « réveillent » le mort foudroyé
afin qu’il confesse ce qu'il a fait de mal. Aprés la confession, cette derniére retourne a
la mort, c’est alors qu’on pourra lui assurer des funérailles au « prorata » du mal
commis. Ceci découle de I'eschatologie du Vodun Xebyoso, qui mérite des recherches

poussées, au-dela du présent travail.

Car les éléments cardinaux de l'eschatologie du Vodun Xebyoso qui ravivent la
meémoire et demeurent présents dans limaginaire Maxi sont le « pouvoir de
résurrection » des Sonon et la punition éternelle de toutes les victimes du Vodun
Xebyoso. L'influence de ces éléments dans I'héritage culturel et religieux au pays Maxi
est si profonde que I'on a de la peine a croire a une « métanoia » de I'eschatologie du

Vodun Xebyoso quand un Maxi se convertit au christianisme. Cest I'un des plus grands
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deéfis que pose le Vodun Xebyoso au christianisme dans l'aire géographique Maxi
d’étude.

Conclusion

Ce chapitre révéle le Vodun de son intérieur. Il fait découvrir que si on nait dans les
Vodun lignagers, on devient membre des religions Vodun par initiation. Cette initiation
ouvre le chemin a un processus de socialisation qui est une continuité et un
approfondissement de la socialisation culturelle commencée au niveau ethnique. Le
Vodun Xebyoso, le plus grand des Vodun au pays Maxi, se manifeste par le
phénomeéne naturel de la foudre et du tonnerre qui le rendent présent et actif dans le
quotidien. Il exerce les fonctions de justicier, de guérisseur et de régulateur des
manifestations atmosphériques. Son influence impacte toute vie dans le contexte
Maxi, a tel point qu’il constitue un défi de changement a toute autre religion. C’est
pourquoi le chapitre suivant permettra de comprendre comment une autre religion, les

EEAD, se comprend et se vit dans ce contexte fortement vodouiste.
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CHAPITRE 4 : STRETAGIE D’IMPLANTATION ET DE
MISSION DES EGLISES EVANGELIQUES DES
ASSEMBLEES DE DIEU AU PAYS MAXI

Ce chapitre est une application de la quatrieme étape de MADIR. Il permet de
comprendre comment l'intégration du chercheur dans les EEAD est si profonde qu’il
accéde a toutes les données lui permettant d’ébaucher I'histoire et 'organisation de
'Eglise EEAD, de décrire les stratégies d’évangélisation et d’exposer la sotériologie,

telle qu’elle est comprise et vécue par les fideles chrétiens EEAD au pays Maxi.

Le but de ce chapitre est de voyager jusqu’au cceur de la vision du monde de la
communauté missionnaire pour découvrir son origine et son fonctionnement au pays

Maxi.

Le chercheur partira de la vision que les EEAD constituent une solution a la question
du mal (troisieme question existentielle selon Wright §211), pour explorer la
dénomination et I'histoire des EEAD au pays Makxi, leur organisation, le processus

d’intégration, leur fonction ou mission et leur ancrage ou leur rejet au pays Maxi.

41. Breve historique de I'Eglise des Assemblées de Dieu

Le but de cette section est de montrer que les EEAD sont venues des USA pour

s'implanter au pays Maxi.

De l'origine au pays Maxi, il y a eu quatre étapes que sont : la naissance américaine,
celle africaine, puis au niveau du Bénin et enfin la formation des premiéres cellules
Maxi des EEAD.
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4.1.1. La naissance ameéricaine des EEAD
Cette section vise a montrer l'origine américaine et la dénomination des EEAD. A la
base, se retrouvent « la convention de Hot Spring » et I'ceuvre pionniere de « Thomas

King Leonard ».

4.1.1.1. La convention de Hot Spring et la naissance des AD

Tout est parti d’'un mouvement et plusieurs personnes ont travaillé a sa concrétisation.
L’histoire des Assemblées de Dieu, telle que le chercheur la présente, est celle relatée
par les Assemblées de Dieu eux-mémes, cent ans apres leur naissance. Le point de

départ serait la ville de Findlay en Ohio, selon que Chapman le décrit :

Les rapports de l'effusion du Saint-Esprit a la Mission Azusa a Los Angeles ont
alimenté la faim de la Pentecéte dans la nation de I'Ohio. A la fin de 1906, des services
de renaissance étaient organisés a Findlay, a la mission locale de I'Alliance chrétienne
et missionnaire, connue sous le nom de « Penial ». Le révérend Claude A. McKinney,
de I'Union Gospel Mission a Akron, Ohio, était I'évangéliste, proclamant le message
pentecétiste. Le pouvoir pentecétiste est tombé, et beaucoup ont éte baptisés dans
I'Esprit Saint avec la preuve de parler en d'autres langues, y compris T. K. Leonard
(Chapman 2014 : 17).

Les Assemblées de Dieu ne sont donc pas nées de I'ceuvre d’'une seule personne. ||
s’agissait d’'un mouvement de réveil émanant de plusieurs groupes religieux qui
sentaient la nécessité d’'un réveil et qui le cherchaient par des séances d’intenses
prieres et prédications. Akibo résume la naissance ainsi : « la puissance que les freres
venaient d’expérimenter fit d’eux des témoins efficaces de Jésus aupres des
inconvertis pour leur annoncer la Bonne Nouvelle. On dirait une nouvelle Pentecéte.
Pendant qu’ils se furent ainsi engagés dans I'évangélisation, ils sentaient la nécessité
de s’organiser et de se faire une identité. C’est ainsi qu’une Convention, Générale fut

convoquée a Hot Spring, Arkansas ‘U.5.A.) » (1998 : 9).

Chapman a recensé les grandes représentations missionnaires qui ont ceuvré au

début, et en voici la liste :

William H. Durham, pasteur de la North Avenue Mission de Chicago, Aimee Semple
McPherson, le futur fondateur de /'Eglise Internationale de I'évangile de Foursquare,

est connu pour avoir servi avec Leonard. Dr F. Eoakum, un évangéliste guérisseur de
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Los Angeles ; Robert E. McAlister, futur chef des Assemblées de la Pentecéte du
Canada ; James Hebden, pasteur de I'East End Mission de Toronto, la premiere
assemblée pentecétiste au Canada ; Timothy Urshan, missionnaire a Jérusalem ; E.
N. Bell, premier président du Conseil Général; D. W. Kerr, ancien éducateur
pentecétiste ; I'equipe d'évangélisation de A.H. Argue ; C. A. McKinney, I'un des
premiers a avoir regu le baptéme du Saint-Esprit a I'Ohio ; J. A. Wilkerson, pere de
David Wilkerson, fondateur de Teen Challenge, et D. W. Myland, pionnier théologien
pentecdétiste ; A. P. Collins ; et E. N. Richey (p. 19).

Mais I'historique des Assemblées de Dieu ne peut se passer de Thomas King Leonard

qui en est I'un des péres fondateurs.

4.1.1.2. Thomas King Leonard et les Eglises Assemblées de Dieu USA
Le but de cette section est de montrer que I'histoire personnelle et le ministére de

Thomas King ont formé la base théologique et la dénomination des EEAD.

Douglas Chapman (2014 : 17) intitule son article sur celui que I'on peut appeler I'un
des grands fondateurs des Assemblées de Dieu : « Thomas King Leonard : un homme
vraiment indispensable ». C’est pourquoi le centenaire des Assemblées de Dieu,
célébré en 2014, lui consacre des dizaines de pages, comme pour redire I'histoire afin
de rendre hommage a l'un des grands piliers de ce qui est devenu aujourd’hui les
Eglises Assemblées de Dieu. En remontant a I'histoire de Thomas King Leonard (1861
- 1946), 'on remonte plus facilement a l'origine et a la base théologique des

Assemblées de Dieu.

4.1.1.2a. La vie de Thomas King Leonard et la base spirituelle des AD.
A partir de la biographie de Chapman sur TK Leonard, le chercheur a résumé sa vie
pour mettre en exergue les deux éveénements qui ont été a la base de son engagement

a servir Dieu.

Né le 14 février 1961 a West Independence, comté de Hancock, Ohio, il fut le
cinquiéme des onze enfants nés de Stephen (1833-1905) et Melvina Wells Leonard
(1835 - 1879). A I'age adulte, il a cru que ce sont les priéres sinceres de sa mére a
son sujet qui I'ont fait revenir a Dieu. Le 27 novembre 1879, il s'est marié avec Alice
M. E. Rader (1862 -1888). Trois enfants sont nés de cette union ; Lucy A. (1882-1968),
Ella M. (1883-1886) et John Michael (1887-1894). La vie personnelle de TK a été
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jalonnée par la maladie et la mort. « La Tuberculose a dévasté sa famille : sa femme,
sa mere, deux sceurs, un frere et plusieurs tantes et oncles sont morts de cette maladie
redoutée. Deux de ses enfants, Ella et John, ont contracté la diphtérie et sont morts a
un age précoce » (Chapman 2014 : 17). Ces différentes « calamités » ont mis sa foi a
rude épreuve, sans toutefois I'écarter définitivement du chemin du Seigneur, alors il

décida trés tot de refaire sa vie.

« Quatorze mois apres la mort prématurée d'Alice, Leonard se maria avec Mary Eva
Brown (1871-1947). lls eurent quatre enfants : Esther Viola (1892-1974), Paul
Ellsworth (1894-1976), Georges Washington (1896-1974) et Laura Naomi (1905-
1989) ». Mais la rude épreuve arriva quand au milieu des années 1890, TK et Mary
contractérent la tuberculose. L’histoire doit-elle se répéter encore ? TK Leonard
chercha ardemment le Seigneur, suppliant que la grace qui I'a sauvé de ses péchés,
les sauve de nouveau de la présente mort. Dieu a entendu ses priéres et TK et Mary
furent miraculeusement guéris de la tuberculose. Ce fut ce miracle qui consacra TK et
Mary au service du Seigneur. Chapman le confirme lorsqu’il écrit : « la plus ancienne
participation connue de Leonard au ministére date de 1890, date a laquelle il s'est
associé a Christian Union (une petite dénomination évangélique régionale) et a
participé a sa fusion avec I'Eglise du Christ. A I'été de 1894, le Conseil annuel de I'Ohio

du Nord I'a élu au poste de secrétaire et d'évangéliste pour le nord de I'Ohio » (p. 17).

Cette nouvelle expression de la grace, origine lointaine du réveil capitalisé et
conceptualisé a la Convention Générale a Hot Spring va déterminer le ministére et la

dénomination des AD.

4.1.1.2b. Du ministere de Thomas KL, est née la dénomination.

Thomas King Leonard, qui avait personnellement mené plusieurs campagnes
d’évangélisation et de réveil fut aussi de ceux qui ont regu I'effusion avec le signe
visible du parler en langue. Il va donc vouer toute sa vie et tout ce qu’il possédait pour
que le mouvement du Saint-Esprit qui vient de naitre se développe et se propage dans

le monde entier.

Thomas King Leonard fonda désormais son ministére sur ses expériences et le nom
que prendra ce mouvement de réveil vient de son ministére. En effet lors de I'une de

ses campagnes « plus de quarante personnes ont regu le baptéme du Saint-Esprit,
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trente individus ont confessé leur guérison et treize ont été baptisés dans l'eau a la
mission de Léonard. A la fin de I'été, Leonard faisait la publicité de ses activites dans
le journal local. En deux ans, il avait nommeé la congrégation naissante, I'Assemblée
de Dieu » (Chapman p.17). Dés sa fondation, Léonard décida que I'église servirait des
personnes de toutes les classes raciales et économiques. Chapman rapporte que de
nombreuses réunions ont eu lieu pour garder la forme dans un esprit de renouveau :
« Le succes apparent de ces réunions a abouti a une série continue de services
spéciaux. Au cours des trente prochaines années, Leonard et sa congrégation
parraineront plus de 100 réunions, renouveaux et congres du camp pentecoétiste.
Quatre fois par an, des pasteurs notables, des évangélistes et des missionnaires de
tout le pays ont fait une randonnée jusqu'a Findlay pour précher, prier et servir les

foules venues de I'Ohio, de I'Indiana et du Michigan »

Mais les Assemblées de Dieu sont nées a partir de la Convention Générale tenue a
Hot Spring, Arkansas du 02 au 12 avril en 1914. Si la congrégation de Leonard a été
nommeée « Assemblée de Dieu », remarquons le singulier, au sortir de la Convention,
'ensemble des participants adoptaient le pluriel « Assemblées de Dieu » par la
résolution que rapporte Akibo (1998 : 11): « Que nous reconnaissons toutes les
Assemblées ci-dessus nommées sous diverses appellations et qu’en parlant d’elles
on se réféere a elles par le nom scripturaire général « Assemblées de Dieu ». Nous
recommandons que tous les reconnaissent par le méme nom c’est-a-dire
« ASSEMBLEES DE DIEU ».

A cette Convention Générale née, Leonard transféra tous ses acquis aussi bien
matériels que spirituels dont la liste est bien longue et mérite d’étre connue. Chapman

en donne les détails :

Les contributions du pasteur Leonard aux Assemblées de Dieu a ce Conseil Général
sont bien documentées - il a préside le comité qui a rédigeé le préambule constitutionnel
et la résolution ; il a proposé le nom officiel, Les Assemblées de Dieu ; il a fait don de
son entreprise d'édition, connue sous le nom de Gospel Publishing House, puis, il offrit
ses locaux de Findlay, Ohio, comme premiers sieges nationaux de la convention ; il a
été élu au presbytere exécutif; et son école biblique a été approuvée comme la
premiere institution du Conseil Général pour la formation ministérielle. Il n'est pas

étonnant que I'historien Carl Brumback ait appelé T.K Leonard : « un homme vraiment
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indispensable a Hot Springs ». Malgré cette approbation retentissante, étonnamment

peu a été publié concernant le ministere et la vie de cet homme » (2014 : 17).

Car la pensée d’exporter ce réveil a propulsé I'envoi des missionnaires sur les anciens
champs des missions. C’est ce que renferme la déclaration de la convention de
Chicago en novembre 1914 sur la mission : « les missions mondiales ont toujours été
au centre de l'identité des Assemblées de Dieu. Les délégués au deuxieme Conseil
général, tenu a Chicago en novembre 1914, résolurent de réaliser la plus grande
évangelisation que le monde n'ait jamais vue ». Et cette décision a été mise en
application quand « en 1915, les Assemblées de Dieu ont approuvé une trentaine de
missionnaires. lls opéraient de fagon indépendante et travaillaient principalement dans
les sites traditionnels de la mission chrétienne : Afrique, Inde, Chine, Japon et Moyen-
Orient ; d'autres ont servi plus tard en Europe, en Amérique latine et en Océanie »

(Chapman 2014 : 9). C’est ainsi que la mission AD naquit en Afrique.

4.1.2. La naissance africaine des EEAD

Cette section vise a montrer que I'exportation du réveil né aux USA, se fera selon le
schéma classique des missions. Ce qui va changer n’est pas pour autant la stratégie,
mais plutét le contenu du message. Deux circuits déterminent l'implantation en

Afrique : la fédération des missions et le départ de Burkina-Faso.

A l'image de la Conférence de Berlin le 26 février 1885 ou I'Afrique fut partagée entre
les Occidentaux, les missions protestantes et évangéliques, se sont mises en
fédération de missions pour se partager aussi I'Afrique. Akibo (1998 : 18) confirme ce
partage en donnant la précision sur leur siége: «la Mission Américaine des
Assemblées de Dieu n’était pas la seule présente sur le terrain. Il y avait aussi la Sudan
Interior Mission (S.I.M.) et la Mission Méthodiste. Toutes formaient une Fédération (de
Missions) ayant son Sieége au Sénégal et s’'occupant de la coordination des ceuvres

missionnaires en Afrique de I'Ouest ».

Puisque les premiers explorateurs des cotes africaines furent pour la majorité des
catholiques, les pays cétiers ont été la chasse gardée du catholicisme. « Dés qu’ils
mettaient le pied sur une plage nouvelle, les Portugais commengaient par y dresser
une croix de pierre venant de leur pays ou une croix de bois fabriquée sur place »

(Alladaye 2003 : 52). Les pays enclavés ou désertiques de I'Afrique Sub-Saharienne
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ont été réservés aux Evangéliques, les derniers venus dans la mission. C’est pourquoi
la premiére station missionnaire de la Mission des Assemblées de Dieu d’Amérique a
été implantée au Burkina Faso, la Haute Volta d’alors. Et c’est de Burkina Faso que la
Mission des Assemblées de Dieu va pénétrer au Nord - Ouest du Bénin, le Dahomey

d’alors, nous étions en I'an 1945.

4.1.3. La naissance béninoise des AD
Cette section montre [litinéraire et limplantation des EEAD au Bénin, et

spécifiquement, leur naissance au pays Maxi.

Origine et répartition de la mission au Bénin. A cause des explorateurs qui étaient
majoritairement catholiques, le Sud de Dahomey a été fortement évangélisé par le
catholicisme qui a établi ses stations missionnaires dans presque toutes les villes
coloniales. Pour la mission Assemblées de Dieu, « venu du Burkina Faso en 1945
avec son épouse, le missionnaire Arthur Wilson débarqua au Bénin et S’installa a
Natitingou dans le but d’évangéliser la population, de créer des écoles catéchistes et
d’installer des lieux de culte » (Akibo 1998 : 17). La répartition géographique régionale
des champs missionnaires a été aussi appliquée au Dahomey d’alors. En 1949, les
différentes missions protestantes et évangéliques présentes sur le territoire se
retrouverent pour procéder a la délimitation des champs d’action de chaque Mission.
Ainsi « le Nord-Ouest du Bénin pour les Assemblées de Dieu, le Nord-Est pour la
S.I.M., [et] le Sud pour la Mission Méthodiste » (Akibo). Cette derniére, la plus

ancienne des trois, rivalisait déja avec le catholicisme au Sud.

La présence du premier missionnaire Arthur Wilson a Natitingou en 1945, sera
renforcée par l'arrivée d’autres missionnaires. En 1948 un groupe composé d’un
couple, Charles Petrosky et son épouse et d’une demoiselle, Héléne Iselin, de
nationalité frangaise, rejoignit le couple Wilson a Natitingou. Un an plus tard, en 1949,
vinrent William Plange Lange du Ghana et Charles Greenaway avec leurs familles. Ce
fut cette colonie de missionnaires qui entama I'évangélisation de la population de
Natitingou. La reconnaissance officielle de la mission des Assemblées de Dieu a été
accordeée par 'administration coloniale dont le gouverneur général a son siege a Porto-
Novo, selon la « lettre N° 88 du 10 novembre 1946 » (Akibo, p. 17).
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« Le souci d’'intensifier 'ceuvre d’évangeélisation sur le terrain avec la participation des
nationaux amena les Missionnaires a ouvrir des stations missionnaires dont les
principales furent, aprés celle de Natitingou le 20 septembre 1948, Tanguiéta en 1950
par le Pasteur Greenaway, Kouandé par le Pasteur Petrosky en 1951 et Boukoumbé
par le Pasteur Ted Schultz » (Akibo 1998 : 19). La communication a été la premiére
difficulté que rencontrérent ces missionnaires. Ne parlant aucune langue africaine, les
missionnaires se trouvaient face a des autochtones qui ne parlaient que leurs langues
maternelles. Pour résoudre ce probleme crucial, fut ouverte en Janvier 1949 a
Natitingou, I’'Ecole Biblique Daho-Togo. Elle fut dirigée par mademoiselle Héléne Iselin
pour former des pasteurs dahoméens, togolais et voltaiques. Les neufs premiers
catéchistes formés étaient tous de Burkina Faso a I'exception de Sabou Kalifa, qui est

un togolais.

La dénomination AD au Bénin. En 1952, l'effectif total dans I'ceuvre pionniére est
composé des neufs (9) premiers catéchistes, sept (7) couples missionnaires
ameéricains et deux (2) missionnaires de Burkina Faso. lIs tinrent une conférence le 7
décembre 1956 a Tanguiéta, qui regroupa « tous les missionnaires Dahoméens et
Togolais en vue d’étudier le projet de constitution préparé et soumis par le Groupe
Missionnaire. Les textes adoptés furent envoyés au Ministére de [lIntérieur du
Dahomey. L’Eglise prit alors le nom de « Eglise Africaine des Assemblées de Dieu
Daho-Togo [E.A.A.D.D.-T] ». L’acte de reconnaissance fut établi en aouat 1959, sous
le N° 1472 » (Akibo 1998 : 21).

L’E.A.A.D.D.-T qui venait de naitre, a élu comme comité directeur pour conduire la
charge des deux champs missionnaires, les personnes suivantes : Daniel Pasgo au
poste du Président, il est originaire de Burkina Faso. Le poste de Vice-Présidence fut
confié a Sabou Kalifa et le Secrétariat-Trésorier fut assumé par Claude Wagbe, tous
deux originaires du Togo. Mais avec I'avénement des indépendances politiques en
Afrique de I'Ouest, qui consacrérent définitivement les frontiéres, 'Eglise Daho-Togo

devait se scinder en deux. Ce fut la naissance de I'E.P.A.D.

De 'EAADD-T a EEADB, la dénomination a évolué. C’est ainsi que la branche du
Dahomey prit le nom de « Eglise Protestante des Assemblées de Dieu » du Dahomey
(E.P.A.D.). Jusqu’a la période de l'indépendance, I'administration du Dahomey ne

reconnaissait que deux dénominations chrétiennes, le catholicisme et Ile
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protestantisme. C’est pourquoi pour éviter d’étre taxée de sectes, la branche
dahoméenne de la scission insere dans sa dénomination le mot « protestant » qu’elle
garda jusqu’au 16 décembre 1991 pour devenir « Eglise Evangélique des Assemblées
de Dieu » du Bénin (E.E.A.D. Bénin), nom qui lui est resté jusqu’a aujourd’hui. La
séparation de I'Eglise du Bénin insuffle un dynamisme nouveau et le développement
ainsi enclenché a fait voler en éclats la délimitation des champs d’évangélisation au
sein de la Fédération des missions. La décennie de I'indépendance a vu la formation
de plusieurs pasteurs béninois. Elle fut aussi caractérisée par la multiplication des
stations missionnaires, parce que « les nationaux qui connaissent mieux le contexte
ont été associés comme les auxiliaires aux cdtés des missionnaires américains ».
Cependant, I'évangélisation de l'aire maxi n’a été faite que par les Maxi venus

d’ailleurs.

4.1.4. La naissance des EEAD au Pays Maxi

L’objectif de cette section est de montrer que les Maxi ont été missionnaires chez eux.
A cause de l'esclavage subi, le peuple est réfractaire aux étrangers, et il a été
développé une croyance que tout Maxi doit étre enterré chez lui. Cette pensée est en
arriere-plan au retour au pays de ceux qui deviendront missionnaires fondateurs de
'EEAD Maxi.

4.1.4.1. Les Maxi ont établi les premieres cellules EEAD
Dans l'aire Makxi, il existait plusieurs cellules et une église établie avant la campagne
du missionnaire Halepian. Et tous ces points d'évangélisation partagent le méme

processus de naissance.

Akibo datant la naissance des églises des Assemblées de Dieu au pays Maxi aux
environs de 1988, s’est référé a la campagne d’évangélisation du missionnaire frangais
Jacques Halepian a cause de sa méthode d’évangélisation dénommée
« systémique ». Cependant, il existait des cellules EEAD que la campagne a

renforcées.

La plus ancienne cellule est celle de Logozoxe. Elle naquit sur l'initiative de Egbegnon
Sévérin Degla, électronicien dépaneur (79 ans). Il a connu le Seigneur en Céte d’lvoire,
précisément a Béoumu, département de Bouaké. Suite a une déchéance qui s’abattit

sur ses affaires, il entama une réflexion sur sa vie et décida de retourner chez lui, dans
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son village a Logozoxe. |l était dans cette réflexion quand il apprit par le ttmoignage
d’'un missionnaire américain des Assemblées de Dieu, que I'évangélisation a gagné
presque tout le Bénin a I'exception du département du Zou et précisément I'aire Maxi.
La nouvelle l'intrigua tant qu’il interpréta le déclin de ses affaires comme un appel de
Dieu a rentrer pour apporter la Bonne nouvelle a son peuple. Muni d’'une lettre de
recommandation de son église de Béoumu, il retourna avec toute sa famille dans son
village. Il chercha en vain une église des Assemblées de Dieu dans toute I'aire Maxi.
L’église locale la plus proche se trouvait a Dassa-Zoumé et il s’y rendit et trouva le
Pasteur Abissou Gabriel a qui il présenta sa lettre de recommandation. Aprés une
priere de consécration, il commenga dans son salon, le 23 aolt 1986, la cellule
devenue aujourd’hui I'église des Assemblées de Dieu de Logozoxe. Deux ans apres,
la cellule avait tellement grandi qu’elle regut son premier pasteur, Houngbedji Basile a
qui succéderont Sewou Francgois, Jean Nouwatin et le dernier en date, Kassa

Emmanuel.

L’église de Savalou est née selon le méme schéma : une cellule de maison entamée
par Amoussou Frédéric, un natif de Wedeme, un technicien des Postes et
Télécommunications affecté a Savalou. Etant nouvellement converti, il entreprit de
créer une cellule de priere et d’étude du livre sur la paix de Billy Graham. La petite
cellule regut 'encadrement de Egbegnon et des pasteurs stagiaires, notamment Tossa
Alexandre, un natif de Wedeme. Frédéric Amoussou a regu le Seigneur par les oeuvres
du Pasteur Tossa Alexandre qui était converti dans I'Eglise des Assemblées de Dieu

de Dassa-Zoume.

La troisieme source d’ou partira la naissance de plusieurs autres églises Assemblées
de Dieu au pays Maxi est le village de Wedeme. Le village avait la réputation des
« forces de nuisances », surtout la sorcellerie. Plusieurs tentatives d’implantation
d’église par les missions catholique et protestante n’ont produit aucun fruit. La cellule
EEAD est née a Wedeme par Amoussou Marie, soeur de Frédérik Amoussou. Marie
s’était convertie a Parakou. Ayant appris que I'évangélisation cotoyait Savalou, elle
s’est sentie appelée par le Seigneur a rentrer dans son village, réputé « forteresse
impénétrable ». Aprés une lutte dpre comme Jonas, elle fut convaincue que sa vie
était assurée par son Seigneur, alors elle rentra malgé l'opposition de certains

membres de sa famille. Mais c’était sans compter que le Seigneur avait déja pourvu a
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I'homme de paix (§5423), en la personne de son frére Henri, instituteur a la retraite,
homme bien respecté par la majorité des villageois. Il fut le premier a accepter le projet,
pas converti le premier, mais a comprendre I'enjeu. Il a été le premier et grand soutien.
La cellule commencga donc dans la maison d’un autre fréere de Marie, du nom de
Cyriaque. Le jeune Pasteur stagiaire Alexandre Tossa ayant appris la naissance de la
cellule, en a aussi été I'un des encadreurs. La jeune église d’Aklankpa a été désignée
par le Bureau National pour superviser la cellule naissante de Wedeme. La famille
Amoussou par qui 'Evangile a pénétré Wedeme, a offert une parcelle sur laquelle fut
bati le premier temple. Mais par la suite, cela a créé au sein de la famille un conflit qui
a abouti au tribunal. Les membres ont di abandonner ce premier temple pour en

hériger un autre sur un terrain acheté auprés de l'autorité territoriale.

Ces différentes personnes initiatrices des cellules ont confirmé qu’elles ont accueilli

une ou plusieurs campagnes de I'évangéliste Halépian.

De ces différents points d’évangélisation d’'ou partira I'extension des églises des
Assemblées de Dieu au pays Maxi, il se dégage des similitudes qui méritent examen
et conclusion. Toutes les cellules sont nées a partir d’'un Maxi converti a I'extérieur de
I'aire géographique Maxi : Béoumu, Dassa-Zoume et Parakou. Tous ont eu un grand
désir de retourner chez eux au pays Maxi, pour porter la foi aux leurs. Cet acte
« missionnaire » de retour chez soi pour annoncer la bonne nouvelle est favorisé par
deux éléments culturels importants que sont I'attachement a lidentité maxi, et la

croyance qu’il faut finir sa vie chez soi, au pays.

4.1.4.2. L’attachement a son ethnie
L’esclavage subi par les ancétres maxi a créé deux attitudes : la méfiance a I'égard

des étrangers et I'attachement au terroir maxi.

En effet, a partir de I'esclavage qu’avaient vécu les ancétres makxi, il a été créé un rituel
funéraire spécifiquement maxi, « Afogban » (afo/pied-gban/calebasse, ce qui donne :
le pied de calebasse et qui signifie la calebasse qui a servi a laver le pied), dont le
sens est de ramener les ames de tous les Maxi décédés a I'extérieur, dans I'enclos
familial pour les unir aux ancétres de la famille. Il s’en est établi que tout Maxi décédé
sur n'importe quel point du territoire béninois doit étre rapatrié et enterré dans son

village. A défaut du rapatriement de son corps, on préléve « religieusement » ses
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ongles, cheveux et poils qui sont renvoyés dans son village poury servir de « présence
matérialisée » et subir les funérailles. Ceci explique I'empressement de tout Maxi

attaché aux valeurs du teroir a vouloir finir sa vie au village et y étre enterré.

C’est ce fait culturel qui a motivé les Maxi®® convertis a I'étranger a rentrer pour mener
I'évangélisation de leur propre peuple. Benoit Ahoga, un ancien des EEAD est retourné
de la Céte d’lvoire pour ce double motif : finir sa vie au village et évangeéliser les siens.
Si la stratégie d’encadrement des églises suivait une telle tradition en utilisant ces Maxi
retraités rentrés comme évangélistes ou pasteurs, le témoignage chrétien se
consolidierait dans les villages ou il y a trés peu de cadres pour prendre soin des
pasteurs titulaires. Mais I'ecclésiologie EEAD n’autorise pas une telle conception du

ministére. |l faut appartenir au clergé pour diriger une cellule ou communauté.

4.2. L'organisation des EEAD au pays Maxi
Le but de cette section est de montrer I'organisation et la structuration des EEAD. I
sera exposé lorganisation ecclésiastique, les instances de gestion et de

développement et la participation sociale des EEAD au pays Maxi.

4.2.1. La gouvernance ecclésiastique des EEAD
Cette premiére sous-section sera consacrée a l'organisation ecclésiastique de la

communauté des EEAD au pays Maxi.

L’organisation des EEAD est fortement cléricale et sacramentelle. Le pouvoir de
décision se trouvait au départ dans les mains d’'un petit noyau que la croissance de
'Eglise a obligé a étoffer. « L’Eglise, au fil des ans, a connu de profondes modifications
dans son administration. Autrefois, tout était centralisé au sein d’'une méme instance.
La croissance de I'Eglise a imposé une restructuration ou plus précisément une
décentralisation » (Akibo 1998 : 33). Le cléricalisme se manifeste par le fait qu’a la téte
de toutes les structures se trouve toujours un pasteur et le Conseil National qui est
'organe de décision n'est composé que de pasteurs et missionnaires. L'Eglise
administre les sacrements sans réaliser que sa liturgie est sacramentelle. En effet les
« ordonnances » (sacrements) ne peuvent jamais étre accomplies par un laic, quel
que soit son degré de consécration, en qualité de diacre ou ancien. C’est surtout au

niveau des membres de I'église des Assemblées de Dieu Maxi que le chercheur a noté

23 C’est ml par le méme sentiment que le chercheur a commencé I'évangélisation en 1982 dans son
village.
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la notion de sacrement?“. lls ne I'appellent pas sacrament mais le comprennent comme
sacrement car ils identifient les « pasteurs » aux « prétres catholiques2® » au niveau
des fonctions d’intermédiation, de « transmetteur » de la grace (bénédictions) et du
pouvoir dont les deux jouissent. Les expressions maxi employées traduites sont:
« demenu miton : dellangue, menul appartenant, miton/pour nous, ce qui donne : langue
appartenant pour nous et signifie « étre notre langue auprés de » qui est traduite par
« intermédiaire » ». La seconde expression : « ace han meto : ace/grace ou pouvoir,
nan/donner, meto/pére capable, ce qui donne : grace/pouvoir donné par pére capable,
qui est traduite par « transmetteur ou transférateur » de la grace et du pouvoir ». Chez
les Maxi Assemblées de Dieu, la notion de « sacrement » est beaucoup plus attribuée
a l'agent « transmetteur » que la grace ou le pouvoir méme. Le chercheur a interviewé
un groupe de pasteurs et un groupe de cadres Assemblées de Dieu (IAPCV, 3) qui
confirment que « les Pasteurs sont les seuls par qui les rituels peuvent étre adminstrés
et tout pasteur n’y est pas habilité, sauf celui qui est ordonné ». Et la raison
fondamentale donnée est que « I'onction de Dieu n’est accordée qu’aux seuls appelés
par Dieu et reconnus par I'Eglise, qui une fois ordonnés, ont le pouvoir de poser des
actes que Dieu agrée ». Le cléricalisme est poussé jusqu’a exclure tout pasteur non
Assemblées de Dieu?® de I'administration des ordonances (« sacrements »)

principales, qui, par ordre d'importance sont présentées ci-apres.

Consécrations : Il s’agit prioritairement de la consécration du pasteur pour devenir
« Pasteur ordonné », puis le Pasteur ordonné est consacré pour devenir Révérend (les
textes statutaires parlent de « pasteurs titulaires »). Ensuite, vient la consécration des
temples et les autres lieux dédiés a I'oeuvre ou aux usages appartenant aux membres

comme biens meubles ou immobiliers.

Mariage : Son importance est telle qu’il faut un Révérend pour le célébrer. Cela ne fait
pas l'uninamité au sein des pasteurs. A défaut d’'un Révérend, un pasteur ordonné

peut accomplir cette ordonnance.

24 e chercheur a noté 'usage du mot « sacrement dans le manuel de I'école de dimanche N°31 Legon
6, p. 23.

25 |_es non-lettrés dans I'église ne font pas une grande différence entre les deux groupes, sinon que les
pasteurs sont des prétres qui se marient, en cela ils les trouvent meilleurs. Mais pour la fonction, il n’y
a pas de différence.

26 Par exemple un Pasteur baptiste ne peut baptiser ou célébrer un mariage dans une église EEAD. Ce
fut le cas du chercheur avant les recherches. Mais a cause de son intégration due aux recherches, il
est autorisé a officier certaines ordonnances.
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Baptéme : Il s’agit de 'ordonnance recommandée par le Seigneur Jésus-Christ et qui
constitue le moyen par lequel un individu devient membre d’'une église locale. Il est

administré par au moins un pasteur ordonné.

Sainte céne : C’est la seconde ordonnance qui ne s’applique que pour ceux qui sont

passés par le baptéme. Il ne peut s’administrer que par au moins un pasteur ordonné.

Enterrements : Il s’agit d’'un honneur qui accompagne tout chrétien qui meurt dans le
Seigneur. Les rénégats n’en bénéficient pas. A ce sujet il y a exercice de « I'éthique
de situation ». L’Eglise insiste pour enterrer ses pasteurs, mais dans le cas d’'un simple
membre dont la famille exige d’assumer les funérailles, le débat?” sur I'attitude a tenir
n’est pas encore tranché. L’acte ne peut s’administrer que par au moins un pasteur

ordonné.

Présentation d’enfant : Il ne s’agit pas de baptéme d’enfant, mais comme Jésus a
été présenté au temple, 'TEEAD a décidé de le faire. Il est recommandé a chaque
chrétien de présenter ses enfants a Dieu a leur naissance, mais ce n’est pas une

obligation, la présence de couples mixtes?® dans I'église en exclut I'imposition.

L’ordre clérical est de trois niveaux : pasteur-stagiaire ou pasteur proposant, pasteur
missinnaire ou reconnu et pasteur titulaire ou ordonné (Statut Titre Il, Chapitre II,
Section 1, Article 14). Le « pasteur-stagiaire ou pasteur proposant » est celui finissant
I'école biblique ou nouvellement sorti de I'école biblique. Son réle est d’assister le
pasteur ordonné ou le Révérend au cours des ordonnances. lls préchent, prient ou
bénissent les fildeles. lls dirigent le culte et peuvent poser les actes auxiliaires mais

pas les ordonnances cités ci-dessus.

Le laicat EEAD se compose de deux instances : le « diaconat » et « 'anciennat » a
dominance diaconat. L’anciennat se développe plus dans les zones rurales que dans

les villes.

27 Le chercheur a été mandaté par les autorités de proposer une solution précédée d’'une bone
argumentation

28 | e couple mixte désigne dans ce contexte un couple ol un membre est chrétien et le second ne I'est
pas encore.
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Enfin, le ministére féminin n'est pas encore admis chez les EEAD. Cependant les
femmes ont une organisation (ASC) trés dynamique dans toutes les églises, comme

en témoigne les instances de I'Eglise.

4.2.2. Les instances de direction et de gestion
Cette section vise a montrer comment 'EEAD se gére. Deux structures gerent 'TEEAD

sur les plans, national, régional et local, la structure spirituelle et le management.

Les instances assurant le management au niveau clérical sont décentralisées jusqu’au
niveau de la région tandis que les autres structures de développement et des entités
des différentes catégories (ASC ; AHC et JAD) se constituent a la base pour remonter

sur le plan national.

Instances gouvernantes des EEAD. Elles sont par ordre décroissant : Instances
nationales, instances régionales, organes sectoriels et départements et instituts. Les

instances et les références statutaires sont les suivantes :

Instances nationales : Titre Ill, Chapitre |, Section 1, Article 18 : Les instances

nationales sont le Congreés, le Conseil National et le Bureau Exécutif National.

Instances régionales : Titre Ill, Chapitre |, Section 2, Article 23 : Les organes
régionaux sont le Congrés Régional, le Conseil Régional et le Bureau d’Administration

de la Région.

Organes sectoriels : Titre Ill, Chapitre |, Section 3, Article 27 : Le Conseil Sectoriel
est composé des membres du Bureau Exécutif de la Section et du premier responsable
de chaque département. Le Bureau Exécutif de la Section est composé de trois (3) a
cing (5) membres selon la grandeur de la Section. Son mandat est de quatre (4) ans

renouvelables.

Départements et Instituts : Titre Ill, Chapitre I, Section 1, Article 29 : L’Eglise des
Assemblées de Dieu est dotée de deux types de départements : les départements

associatifs et les départements techniques. |l s’agit de :
Départements associatifs

e Département de I'Association des Hommes en Christ (AHC)

e Département de I’Association des Servantes de Christ (ASC)
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e Département de la Jeunesse Assemblée de Dieu (JAD)
e Département des Enfants (DE)
Sont considérés comme départements techniques ceux qui s’occupent des ceuvres

spécifiques :

e Département de I'Evangélisation

e Département National de I'’Action Missionnaire (DNAM)

e Département de la Communication (DC)

e Département de I'Ecole de Dimanche et de la Littérature (DEDL).

Instituts.

e Institut Biblique des Assemblées de Dieu du Bénin (IBAD-Bénin)

e Bureau des Projet de Développement et des CEuvres sociales (BUPDOS)
Sur le plan national, la visibilité sociale des Assemblées de Dieu est marquée par le
dynamisme des départements associatifs. Mais depuis 1973, il fut créé un
département des oeuvres sociales nommé « Bureau des Projets de Développement
et des Oeuvres Sociales (BUPDOS) » dont le but est de témoignager 'amour de Dieu

aux couches sociales défavorisées.

En management, la premiére structure qui est la spirituelle, organise les activités
spirituelles dont la principale est le culte avec deux ordonnances : le baptéme et la
sainte cene. La deuxiéme structure concerne le management comportant le clergé et
les autres entités de développement des membres et de linstitution qui sont: le
Département de I'Ecole de Dimanche et de la Littérature (EDL), 'Association des
Servantes de Christ (ASC), '’Association des Hommes en Christ (AHC) et la Jeunesse
Assemblée de Dieu (JAD). Ces différents organes ménent des activités qui décrivent
le systeme d’éducation des membres de I'église. lls sont appuyés dans leur
fonctionnement par les structures de développement créées par I'Eglise Nationale.
Cependant, ces différentes structures ne sont pas toutes décentralisées au niveau de

I'aire maxi.

4.2.3. La participation sociale des EEAD au pays Maxi
Cette section montre que les EEAD ne sont pas socialement présents au pays Maxi.
La théologie de présence et le non lettrisme font que les instances n’operent pas au

pays Maxi.
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L’'implication sociale des EEAD au pays Maxi est inexistente. Les raisons qui
l'expliquent sont d’ordre économique (pauvreté des membres), intellectuel (leur
illettrisme) et théologique (métanoia). L’église est composée pour la majorité de
personnes pauvres, et vivant dans une telle précarité qu’il leur est difficile de penser a
poser des actes sociaux. Les chrétiens maxi dans les églises interviewées, sont a 90%
des « paysans ou artisans » et non lettrés. llIs ne comprennent pas souvent le role
desdites structures. Un ancien a confié au chercheur : « pour les actions de graces de
'église, jassocie aussi les non chrétiens qui sont des fonctionnaires ou des
commercgants que Dieu me fait la grace de convaincre ». Par ailleurs, les chrétiens
Assemblées de Dieu au pays Maxi se plaignent du fait que BUPDOS qui est une
structure de développement des Assemblées de Dieu travaille avec les églises du Sud
et celles du Nord au détriment de celles du Centre ou elles se trouvent. Il s’en dégage
que ce sont plutdt les non chrétiens qui aident financiérement I'église. Ce fut 'un des

probléemes que I'immersion du chercheur dans cette communauté a essayé de régler.

Ces chrétiens vivent une crise d’identité, car ils ont quitté des structures sociales qu’ils
avaient maitrisées (§23 & 24) pour de nouvelles qu’ils ne comprennent pas. Avant, ils
étaient propriétaires terriens par héritage, mais aujourd’hui, c’est le rejet des autres
personnes, méme de leurs propres parents qui est compris comme le vivre normal du
converti. Se séparer pour mener sa vie pieuse ou « sortir du milieu d’eux » est l'idéal
du témoignage chrétien. A cause de la conversion, ils se sont séparés de leurs biens
domaniaux. Ceux qui ont voulu s’y accrocher, ont créé des conflits qui ont conduit au
tribunal ou ils n’ont jamais gagné un seul procés®. Cette séparation d’avec sa famille
d’origine se comprend par le processus d’intégration dans la nouvelle communauté

qu’est I'église locale.

4.3. Le processus d’intégration dans les EEAD au pays Maxi
Cette section vise a montrer comment une personne intégre une église locale des
EEAD. Deux aspects de la mission déterminent I'intégration et la croissance d’un

membre : le discipulat et la marche chrétienne.

29 | "avocat du chercheur lui a expliqué pourquoi les chrétiens ne peuvent jamais gagner les proces. Le
bien domanial étant communautaire, celui qui se désolidarise de la communauté en perd sa part.
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4.3.1. La mission comme discipulat
Le but de cette section est de montrer I'identité du chrétien et sa communauté de vie.
La conception et la fonction de I'église locale ainsi que le programme de formation

déterminent la mission en tant que discipulat.

Le chercheur a exploité les manuels de formation3® des EEAD qu'il a complétés par
des interviews pour montrer comment les EEAD eux-mémes déclinent le processus

d’intégration et de croissance.

4.3.1.1. Conception et fonction de I'Eglise selon les EEAD

Il s’agit de présenter ce qu’est I'église ainsi que ses responsabilités selon les EEAD.

Le maxi qui se convertit au christianisme est appelé a sortir de sa communauté de
base maxi (§231&232) pour intégrer sa nouvelle communauté, I'église. Alors qu’est-

ce que I'église et comment en devient-on membre ?

« L’'Eglise de Jésus-Christ est 'ensemble des hommes et des femmes nés de
nouveau par le Saint-Esprit, et qui vivent et travaillent pour la vie éternelle » (Legon 6,
N° 31, p. 21). Mais le manuel s’empresse de clarifier et de se distancer de I'idée
populaire répandue qui associe I'Eglise aux batiments : « Dans les villes et villages du
monde entier, nombreux sont ces grands béatiments, beaux et souvent luxueux que
I'on appelle « église ». Le dimanche et plusieurs autres jours, les parents croyants
crient a leurs enfants : « apprétez-vous pour que nous allions a I'église ! » Cet usage
universellement répandu du mot « église » et le sens qu’on lui a ainsi donné, sont a
présent tels que beaucoup de gens croient que I'Eglise, c’est le bel édifice en face.
Mais en lisant la Bible, 'on comprend que « I'église » n’a jamais signifié, et ne signifiera
Jamais un batiment ou lieu de culte » (p. 21). Selon les statuts, Article 12, Section 1,
Chapitre Il, Titre I, « est membre de I'Eglise Evangélique des Assemblées de Dieu du
Bénin toute personne née de nouveau, baptisée par immersion, qui participe
activement a la vie de 'église locale et qui se conforme a la doctrine des Assemblées

de Dieu et a ses textes fondamentaux ».

30 C’est grace a la documentation des manuels de I'école de dimanche que le chercheur a pu accéder
aux écrits sur la mission et les stratégies de la mission chez les EEAD. Il a examiné 1048 legons des
manuels qui sont les seuls écrits de formation et d’information chez les EEAD. Il n’existe aucune
traduction en d’autre langue que le frangais de ces manuels.
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Pour devenir membre de I'Eglise, deux conditions sont requises : « Avoir une foi
implicite en 'Evangile et une confiance du fond du coeur en Jésus-Christ comme le
seul divin Sauveur » et « Accepter le baptéme d'eau par immersion comme
témoignage symbolique de foi en Christ et profession de foi verbale ». Mais les EEAD
reconnaissent que tous les membres d’'une communauté locale ne sont pas tous de
véritables chrétiens : « Mais a mesure que le temps passe, comme I'Eglise grandit, les
sacrements ont tendance a remplacer la conversion. Il en résulte un afflux de
personnes qui ne sont pas chrétiens de coeur. lls sont membres de I'église locale

visible mais pas de celle invisible » (p. 23).

La responsabilité a I'égard des membres se trouve consignée dans ce qui est appelé
« les taches de I'Eglise » (Legon 7, N° 31, pp. 24-25) et qui sont de trois ordres, a

savoir :

« Pourvoir aux moyens d’adoration, d’édification et d’évangélisation ; c’est-a-dire une
communauté au sein de laquelle Dieu est honoré par les louanges, les prieres et les
témoignages », « Pourvoir a la communion fraternelle. Nous voyons avec I'Eglise
primitive que la chaleur de la communion fraternelle était une des caractéristiques des
croyants (Act. 2 : 44-45; 4 : 32-37) » et enfin « Maintenir un niveau moral. La Parole
de Dieu affirme clairement que I'Eglise est la lumiére du monde et le sel de la terre...
les chrétiens doivent se préserver de la corruption morale et enseigner aux hommes

comment vivre et comment mourir pour le Seigneur (Rom. 13 : 12-14) ».

Pour atteindre ses objectifs, I'église locale offre aux convertis le culte avec les deux
ordonnances que sont le baptéme et la sainte céne. Elle s’occupe également de sa

croissance par un programme bien défini.

4.3.1.2. Processus et programme de formation des fideles selon les EEAD
Cette section vise a montrer les différentes étapes théoriques de I'intégration d’un

membre et les chemins de sa progression.

Au niveau des ordonnances de 'Eglise, 'TEEAD considere le baptéme comme le point
de départ de I'appartenance du nouveau converti a la communauté qu’est I'église. En
effet « le baptéme d’eau est le rite d’entrée dans I'Eglise chrétienne. C’est le symbole
de la vie spirituelle commencée. Il est accompli une seule fois, car on ne nait qu'une

fois a la vie spirituelle (Mat. 28 : 19, 20 ; Act. 2 : 38) ». Mais c’est aussi par le baptéme
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que « Dieu a ouvert devant nous une nouvelle carriere (Hb. 12 : 1). Nous désirons aller
jusqu’au bout dans cette nouvelle aventure et le baptéme constitue la premiere étape
et non 'apogée » (pp. 28-29). Le baptéme et ce qui le précéde, décrivent le processus

du discipulat instauré par 'lEEAD.

Dans les textes de formation (Lecon 9, N° 31) il est mentionné que le baptéme ne
peut pas étre administré directement a quiconque en fait la demande. Car cela requiert
des préalables qui constituent la premiére étape avant celle du baptéme. La raison
principale du préalable se libelle de la maniére suivante: « Aujourd’hui avant
d’administrer le baptéme aux nouveaux croyants, il faut faire un travail de base. Il est
encore accroché par son arriére-plan socioculturel et religieux qui I'empéche
d’étre totalement ouvert a I’Evangile [c'est le chercheur qui met |la police en
gutturale] » (p. 30). Cela nécessite trois étapes avant que le baptéme ne soit
administré : classe des nouveaux convertis ; classe de cours de baptéme ; entretien

de « clinique spirituelle ».

1. La classe des nouveaux convertis. Dans cette classe, « le croyant est enseigné sur
les principes élémentaires de la nouvelle vie en Christ, ses avantages et ses
exigences. Cette classe devra étre tenue non par un chrétien immature, mais par celui
qui a une vie chrétienne pleine d’expériences. S’il s’agit d’'une église nouvellement
crée, le Pasteur devra lui-méme se charger de ces nouveaux convertis » (Legon 9 N°
31, p.30).

2. La classe de baptéme. Le croyant « a besoin de se comprendre, ce qu’est le
baptéme chrétien, son origine et les bénédictions qui s’y attachent. Il aura a travers
ces cours, I'occasion de poser des questions d’éclaircissement qui sont sur son coeur

et des réponses concises et claires lui seront données » (p. 31).

3. Entretien de « clinique spirituelle ». Voici comment la clinique en question est
décrite : « le responsable ou le Pasteur devra accorder une audience privée a chaque
nouveau croyant. Il peut au besoin demander a son épouse ou a ses diacres de
I'assister. Il procédera a une cure d’ame... L’objet serait de rechercher dans la vie du
croyant tout ce qui pourrait 'empécher de grandir spirituellement et de I'aider a

s’en débarrasser [C’est le chercheur qui met la police en gras]. Le Pasteur ou le
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responsable spirituel ne se substituera pas au nouveau croyant pour prendre des

initiatives en son nom, mais il 'aidera a le faire librement de lui-méme » (p. 31).

Il s’agit Ia d’'une bonne description théorique de la formation des membres. Mais lors
des entretiens sur le terrain, les chrétiens maxi interviewés ignorent toute cette
programmation du discipulat. Il fallait localiser le probléme. S’agit-il d’une situation liée
seulement aux Maxi ou le phénoméne d’absence de formation est-il général pour toute
la dénomination ? Ceci a amené le chercheur a faire des interviews téléphonés aupres
des responsables nationaux des trois grandes structures a savoir 'ASC, 'AHC et la
JAD, qui sont censés prendre la reléve de la formation des fidéles aprés celle subie
jusqu’a I'administration du baptéme. Le chercheur a aussi interviewé le Directeur de
I'école de dimanche et de la littérature, département responsable de la production du

matériel didactique et de I'enseignement. |l ressort de ces interviews que :

1. Il n'existe pas de manuel d’affermissement pour chaque catégorie pris isolément ni
pour 'ensemble sur le plan national. C’est le manuel de I'école de dimanche qui
constitue le seul, unique et méme manuel qu'’utilisent toutes les différentes catégories
de 'EEAD. Le manuel étant en frangais (pas encore traduit en une langue locale),
seuls les éléves et les lettrés dirigent ces classes de dimanche dans les églises au

pays Maxi.

2. Le manuel pour le cours de baptéme a été utilisé quand I'Eglise était jeune et moins
grande. Mais depuis prés de 20 ans (personne n’a pu situer le chercheur), chaque
église congoit son propre contenu pour les cours de baptéme. Le processus décrit
dans les textes n’est plus en vigueur. Ce qui explique le constat de I'absence de

formation au pays Maxi.

3. Les objectifs de I'existence de ces structures sont aujourd’hui orientés plus vers un
développement économique que spirituel sauf au niveau des femmes qui essaient de
combiner les deux. Ces structures n’existent que de nom au pays Maxi. René Deffon
qui est le responsable des hommes (Président régional AHC) ne connait pas le theme
de l'année. Il fit remarquer au passage que la structure de développement BUBDOS

des EEAD n’a jamais ceuvré dans leur zone.

La synthése qui se dégage de ces descriptions est que, quand le Maxi converti rejoint

I'église, siles étapes théoriques marchaient, il entrerait dans une premiére classe pour
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apprendre a comprendre théoriquement (puisqu’il serait enseigné comme dans une
école) sa communauté, sa nouvelle identité et sa nouvelle responsabilité
(évangélisation). Ensuite, par le baptéme d’eau, il deviendrait membre a part entiére
pour partager et vivre les avantages de la nouvelle communauté. La suite de la vie
spirituelle se vivrait dans sa catégorie sociale (homme, femme, jeune). Puisque cette
organisation n’existe pas, et en I'absence de matériel didactique, sa croissance
dépendra alors de I'enseignement de I'école de dimanche et de la vision du Pasteur
de son église locale. Pour la majorité des chrétiens maxi qui ne savent pas lire,
I'affermissement de la foi est limité a la participation aux rencontres de I'église. Car
c’est seulement a ces occasions qu’ils écoutent la traduction de la Parole. Cet

enseignement les aide-t-il a marcher victorieusement dans le monde voduiste maxi ?

4.3.2. La marche chrétienne selon les EEAD au pays Maxi
L’objectif de cette section est de montrer I'éthique des membres et son impact sur leur

contexte de vie.

La marche chrétienne est déterminée aprés le baptéme deau par les
recommandations sur comment « se comporter dans le monde » (Legon 12, N°31, p.
42), et «la sanctification du chrétien » (Legon 21, N°26, pp. 64-65). Mais le
comportement a adopter dans le monde étant déterminé par la perception que les

EEAD ont du monde, voici la description du monde, telle qu’eux-mémes le percoivent.

Le « monde est le vaste systeme de corruption que Satan a installé pour introduire un
désordre au sein de la création. Il est en d’autres termes le systeme mondial que les
hommes se sont construit et qui les condamne. C’est la sphére dans laquelle le mal
est entré par la chute de ’'homme, ou 'humanité s’est détournée de Dieu et a rejeté sa
gréace et ou regne la mort (Rom 5 : 12) » (Legon 21, N°31, p. 42) ». Cette conception
du monde physique sera suivie par celle de l'univers invisible qui se comprend ainsi :
« la pensée diabolique selon laquelle 'homme est son propre dieu (Gn. 3 : 5), constitue
le fondement de la perception non chrétienne du monde inspiré par Satan. Cela lie
spirituellement les hommes au royaume des ténébres. Cette conception diabolique a
envahi toute la terre, I'a polluée par sa folie et ses abus. Le monde va plus loin ; il hait
et rejette le Christ venu pour I'éclairer et le sauver (Jn 12 : 46). N'acceptant pas le
sauveur, le monde est donc tout entier reconnu coupable devant Dieu » (p. 43). Pour

une telle perception du monde, la marche du chrétien dans le monde requiert de fuir
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le monde pour survivre, méme sile « comment il faut fuir le monde » n’est pas explicite.
La théologie de la fuite s’appuie sur Jn 8 : « Comme notre Seigneur I'a dit nous ne
sommes pas de ce monde (Jn. 8 : 23 ; 17 : 14-16). C’est pourquoi il nous faut fuir tout
ce qui est dans le monde et qui ne vient pas du Pere. Le chrétien doit se retirer des
souillures du monde : la corruption de la chair, les plaisirs du monde, l'orgueil de la vie,
etc. Il doit prendre garde de ne pas étre condamné avec le monde. Il n’est donc pas
étonnant que Dieu nous interdise I'amour du monde et des choses qui sont dans le
monde » (p. 43). Si cette recommandation concerne le comportement physique, la

sanctification va déterminer I'aspect spirituel de « se préserver du monde ».

La sanctification du chrétien des EEAD se réalise par la présence du Saint-Esprit dans
le croyant. Car si le Saint-Esprit quitte le croyant, il redevient une personne non
convertie : « Le Saint-Esprit aide I'enfant de Dieu a vaincre les attraits du péché, a
corriger les tendances et les habitudes mondaines ou charnelles. Si, apres avoir agi,
I’Esprit de Dieu s’en allait, le converti retomberait dans ses anciennes voies. C’est ce
qui fait que le chrétien qui ne s’attache pas au Saint-Esprit retombe dans 'apostasie »
(Lecon 21, N°26, p. 64). Ainsi c’est le Saint-Esprit agit dans le croyant pour le sanctifier.
La maniére de le faire est progressive, « allant du cceur a la surface, de l'intérieur a
I’extérieur, du siege de la vie aux manifestations de la vie, aux actions et aux paroles ;
permettant au début beaucoup de choses incompatibles avec Sa sainte nature, et puis
petit a petit, les attaquant I'une apres l'autre, une année celle-ci, une autre année celle-
la, entrant dans tous les détails si profondément que, rien n’étant capable d’échapper
a Son influence. Au bout du rouleau, 'homme tout entier, glorifieé par le Saint-Esprit,
sera resplendissant de la vie de Dieu » (pp. 64-65). Quand le Saint-Esprit abandonne
le chrétien, il perd son salut et sa situation aprés la mort est la méme que celle de ceux
qui n'ont jamais accepté le Christ. Une fois converti, chaque membre a la fondamentale

responsabilité d’évangéliser les paiens.

4.4. La mission et lI'influence des EEAD au pays Maxi

Le but de cette section est de montrer comment les EEAD font la mission au pays Maxi
et I'impact de leur présence. Les stratégies d’évangélisation et le contenu des
messages d’évangélisation vont permettre de comprendre l'impact social de leur

présence.
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4.4 1. Les stratégies d’évangélisation au pays Maxi
Cette section vise a montrer les différentes stratégies appliquées au pays Maxi. Mais

relevons d’abord que mission et évangélisation sont synonymes chez les EEAD.

4.4.1.1. L’évangélisation comme mission

La mission de I'église selon la legon 17, N°16, « Vivre la vérité » est : « SiI'Eglise veut
que I'Evangile parvienne aux pécheurs pour qu’ils soient sauves, elle doit précher
partout ». Et I'objectif de la legon est de faire « connaitre I'importance de la mission et
s’y engager ». Le développement qui en est fait peut se percevoir par ce qui est écrit
dans l'introduction : « Dans une église locale, il est écrit : « entrez pour adorer et sortez
pour servir ». Cette déclaration est la confirmation de [l'ordre supréme de notre
Seigneur Jésus a ses disciples avant son ascension. L’'ceuvre la plus importante a
I’'heure actuelle est d’obéir a l'ordre ultime de notre Seigneur en allant précher
I’Evangile aux tribus lointaines, aux gens encore non évangélisés de ce monde » (p.
57). La notion d’aller loin pour annoncer I'Evangile se profile dans la compréhension
de la mission. Mais une fois sur place, le vocal « évangélisation » est le plus utilisé et
se comprend comme : « I'ceuvre la plus importante de I'Eglise » (Legcon 05, N°28).
L’objectif consiste a « amener chaque chrétien a comprendre qu’aucune activité quelle
que soit sa valeur ne surpasse I'évangélisation dans le plan de Dieu ».
L’évangélisation est si importante qu’elle constitue « le critere par lequel on peut
apprécier la spiritualité d’'une Eglise ou d’un chrétien évangélique. Elle constituera un
élement important du jugement de Dieu a I'égard de chacun de nous... et comprenons
donc que tout ce que nous pouvons entreprendre aux détriments de 'Evangélisation
n’aura aucune valeur devant le Seigneur. Notre amour véritable pour lui se mesure a

travers la place que nous accordons au salut des &mes perdues » (pp. 16-17).

La mission et I'évangélisation sont des thémes synonymes qui constituent le cceur de
'ceuvre de I'Eglise et de I'individu membre de I'Eglise. Elle est l'indicateur de la
spiritualité aussi bien de linstitution que de l'individu a l'intérieur. Par elle, Dieu
appréciera I'amour qu’offre le chrétien en retour. Et I'évangélisation devient un
indicateur d’identification ou tout autre facteur qui lui est prioritaire est désavoué.
L’importance de la mission a nécessité I'élaboration de stratégies pour I'accomplir.

C’est ce que la section suivante permettra de découvrir.

148



4.4 .1.2. Les stratégies d’évangélisation
Il N’y a que deux stratégies formelles d’évangélisation : témoignage personnel et

campagne d’évangélisation.

Les EEAD étant pentecdtistes, le role du Saint-Esprit est fondamental dans I'annonce
de la bonne nouvelle et définir par avance une stratégie, c’est empécher ou bloquer

I'action du Saint-Esprit. Ainsi,

L’agent principal dans la proclamation de I'évangile est le Saint-Esprit. C’est lui qui
donne aux croyants le pouvoir d’expliquer la parole avec puissance et efficacité. C’est
lui qui ouvre les esprits, les coeurs et attire les hommes a Dieu. Christ a dit . « Mais
vous recevrez une puissance, le Saint-Esprit survenant sur vous, et vous serez mes
témoins a Jérusalem, dans toute la Judée, dans la Samatrie et jusqu’aux extrémités de
la terre » (Actes 1: 8). Le Saint-Esprit est la puissance au succés de notre
proclamation de l'évangile. Sans lui, toutes nos activités ne sont que des efforts
humains et vains. Tout témoignage placé sous l'autorité du Saint-Esprit accomplira
'intention de Dieu. (Legon 5, N°26, pp. 16-17).

Et la priere se présente comme le canal de déferlement du Saint-Esprit, c’est par la
priere que l'on place un témoignage sous l'autorité du Saint-Esprit. Les autres
stratégies pratiquées dont font mention les documents EEAD sont les suivantes : Le
porte a porte, les études bibliques dans les maisons, la distribution des traités. Ces
autres stratégies doivent étre relativisées pour assurer une croissance qualitative de
I'Eglise. Et pour ce faire, il a été enseigné de se garder de certaines stratégies qui

pourraient affecter négativement la croissance.

L’Eglise doit s’assurer qu’elle est préte a annoncer le vrai Evangile dont le theme
central est Jésus-Christ. Ce que les chrétiens doivent apporter de particulier aux non-
chrétiens, c’est bien I'Evangile de Jésus-Christ. C’est ce qui manque le plus a notre
monde. Quels que soient les stratégies, les méthodes et les outils a utiliser, il
faudrait que I’aboutissement soit I'annonce du vrai Evangile. Nous devons
savoir que les sketches, les films, les théatres, les concerts ne font
qu’accompagner la prédication de la Parole et ne doivent pas prendre la place
de I’Evangile lui-méme [C’est le chercheur qui a mis la police en gras] ...Ni

I’Evangéliste, ni la dénomination, ni le sensationnel, ni les témoignages d’anciens
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magiciens ou des sorciers convertis, ne sauraient étre le message principal d’une
evangélisation. L’Evangile doit étre plutdét préché dans son intégralité, puis
accompagne et appuyé par les autres methodes. Cette vérité doit étre retenue par
chaque chrétien lors de nos croisades d’évangélisation et de nos témoignages

personnels (Lecon 4 N° 30, p. 16).

Cet enseignement permet de comprendre que la chose fondamentale a apporter au
non-chrétien est exclusivement le message qui est qualifié ici de « vrai Evangile ».
Puisque le Maxi est réfractaire aux étrangers (§4141), il a fallu des stratégies

spécifiques pour I'atteindre.

4.4.1.3. Stratégies spécifiques au pays Maxi
Cette section montre qu’il y a eu des stratégies spécifiques au pays Maxi, au nombre

de deux : étude biblique et « veillée funébre ».

Les Maxi étant réfractaires aux injonctions d’étrangers a cause de l'esclavage
ancestral, il a fallu des Maxi pour commencer I'’évangélisation chez eux. La tradition
du retour de tous Maxi au bercail a donc favorisé I'accueil heureux qui a été réservé
aux premiers « missionnaires » revenus dans leur propre village. Il est a noter que
chaque « missionnaire maxi » a commencé la cellule d’évangélisation (étude biblique)
chez lui et non dans un autre village, la ou il n’est pas connu : Egbegnon Sévérin Degla
a Logozoxe, Amoussou Marie a Wedeme, et Frédérik Amoussou a Savalou (§4141).
Et par le principe énoncé en (§4142) de I'attachement du Maxi a son ethnie, au retour
au bercail, tout Maxi bénéficie d’'une certaine confiance de la part des siens, ce qui fait
que tout apport est accepté sans étre questionné. Egbegnon s’est vu offrir I'enclos
familial pour commencer la cellule naissante. Marie Amoussou de I'église naissante a
Wedeme s’est vue offrir une parcelle pour commencer I'oeuvre nouvelle. Ces gestes
de générosité de la part des familles dépassent la simple sympathie, ils montrent un
autre aspect de la culture maxi. Lorsqu’'un membre d’'une famille raméne une chose
nouvelle de I'étranger, I'accueil qui lui est réservé s’interpréte par un sens de fierté
communautaire. En cas de réussite, la fierté communautaire s’accroit, dans le cas

contraire, toute la famille accepte d’étre couverte de honte.

La seconde stratégie spécifique d’évangélisation développée au pays Maxi est la mise

a profit des veillées funébres, aux funérailles du proche parent d’'un membre de I'église

150



ou d'un chrétien membre de I'église. C’'est une sorte de cérémonie paralléle a celle
gu’organisent les membres de la famille. Elle est organisée parce que celle de la
grande famille, avec qui le chrétien évite d’avoir un quelconque contact, est considérée
comme paienne et diabolique. Mais la veillée devient une occasion pour communiquer
la bonne nouvelle, ainsi elle prend le nom de « soirée d’évangélisation », dont le

contenu viendra aggraver la brouille que son organisation aurait occasionné.

4.4.2. L'impact de I'évangélisation et la naissance de la crise.
Cette section vise a montrer I'impact de I'évangélisation sur le peuple maxi. Cet impact
se découvre a travers la forme des messages d’évangélisation et les attitudes des

Maxi convertis.

4.4.2.1. Le contenu des messages d’évangeélisation
Les stratégies d’évangélisation s’expriment souvent par des messages verbaux sous
forme de témoignage ou prédication et des messages sous forme d’'images que sont

les films.

Les personnes Maxi EEAD, que le chercheur a interviewées, ont dit avoir été
converties lors des campagnes d’évangélisation par des films. Par exemple, sur les 37
personnes (IVCCI1) a Axosedo et a Wese, seulement deux®' ont déclaré que c’est en
lisant la Bible qu’elles ont compris la puissance de Dieu qui sauve. Les autres ont
chacune parlé du miracle de Dieu qui les avait arrachés de la « puissance oppressive »

des Vodun et les autres croyances, en particulier de la sorcellerie.

Le message donné lors des témoignages est subjectif car dépendant de celui qui fait
le témoignage. Le chercheur ne peut pas les rapporter tous ici, car ces témoignages
ne sont jamais écrits mais racontés. Il résume les éléments saillants qui en constituent
la trame : « dans I'ignorance, ou vivant dans les ténebres, ils adoraient les idoles et
subissaient les affres de ces derniéres. Souvent ils étaient sous possession des esprits
des ancétres, des eaux ; ou vivaient dans les liens ancestraux ». Personne n’a
confessé qu’elle s’est donnée a Christ parce qu’elle a été convaincue de ses
péchés. Chacun essayait de montrer que les choses n’allaient pas bien jusqu’a ce

qu’il acceptat Jésus-Christ dans sa vie et fut libéré de toutes ces emprises. Pour

31|l s’agit de Deffon Réné, un instituteur, Président de 'AHC de la région Maxi et de Yadedo Marc, lui
aussi instituteur.
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d’autres, il s’agit de cas de maladies ou de sorcellerie (la majorité se retrouve la) ou

de stérilité et en venant a Jésus-Christ, ils ont été guéris.

Les prédications, lors des campagnes et veillées d’évangélisation présentent trois
caractéristiques : Dieu est toujours présenté par sa puissance, il y a priére de guérison
et de délivrance et enfin, appel a suivre le Sauveur et Seigneur Jésus-Christ. Les
messages et 'appel a suivre Jésus-Christ, sont axés sur la dénonciation des ceuvres
de ténebres que constituent les croyances africaines, le vodun. « La vraie repentance
est simplement le fait de renoncer au péché, de se détourner des ténebres pour aller
a la lumiere, et quitter la puissance de Satan, pour aller dans celle de Dieu. Le
repentant se résout a abandonner chacune de ses pensées et son étre entier a Dieu.
Cela implique aussi une haine pour la route qu’il avait prise avant, et de laquelle il se
détourne maintenant » (Legon 3, N° 25, p. 9). Les Vodun et les parents non chrétiens
sont identifiés comme appartenant au royaume de Satan. Et Sonon Voji (IACVIII9) a
critiqué les campagnes d'évangélisation de la fagon suivante: « Les chrétiens
installent leur entonnoir (haut-parleur) de temps en temps dans nos villages, villes, sur
la terre de nos ancétres pour nous insulter et nous appeler Satan, démons, Legba ou
« Awovi » (le mot maxi pour désigner le Diable). lls nous traitent de malfaiteurs et nous
accusent d’étre a l'origine de leurs maux. Mais nous n’allons pas leur répondre car

nous étions ici avant leur arrivée et nous y seront encore quand ils partiront ».

Les films d’évangélisation projetés au pays Maxi ont été de deux catégories, le film de
Jésus et les autres films africains notamment nigérians et béninois. Le premier, le film
de Jésus, a été apprécié par tous ceux qui l'ont visualisé. Plusieurs chrétiens
interviewes, parmi lesquels trois femmes de Wese et deux hommes de Axosedo, ont
répondu a I'appel a suivre Jésus apres avoir visualisé ce film. Le succés du film est dd

au fait qu’il est traduit en « Fon », langue que comprennent tous les Maxi.

Les autres films suivent le scénario de la lutte entre David et Goliath mais a un niveau
spirituel. Les non chrétiens sont présentés comme incarnant le Diable qui ne veut que
la mort des chrétiens en utilisant le pouvoir occulte. Le scénario est toujours le méme :
le mal planifié par les Vodunon se retourne contre eux. Le cinéaste togolais Marcus
dans ses deux films « Combat » et « La solution » montre un combat entre le
christianisme et les Vodun et la fin est toujours la victoire des chrétiens. C’est surtout

la diabolisation des croyances africaines qui est mise en exergue. Le film béninois
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« Yatin » avec le méme type de scénario ridiculise certaines divinitts comme
« Zangbeto » et « Legba ». Des églises dans deux village, « Govi » a une dizaine de
kilométre de « Gobada » et « Aglamijoji » dans la commune de « Tcheti » ont été
incendiées apres la projection de ce film. Le conflit déclenché ainsi par ces différents

messages a été aggrave par des attitudes chrétiennes d’évitement et de séparation.

4.4.2.2. Les attitudes des Maxi convertis

Le but de cette section est de montrer que les chrétiens ont construit des ghettos
culturels (groupe social enfermé sur lui-méme) évangéliques. lls l'ont fait par le
language, par une considération désincarnée de I'’humain, et par le refus de présence

sociale.

Des Maxi chrétiens ont refusé d’'user du langage qu’ils ont hérité. Certains ont décidé
d’appeler leur parents par un nouveau nom parce que lI'ancien nom est lié au Vodun.
Deux personnes ont introduit une demande au tribunal pour changer leur nom de
famille parce que ledit nom reléve du Vodun. Mais le juge a exigé I'accord préalable
de leur pére, celui qui a donné le nom. Ce qui n'a pas été possible. Leur oncle
interviewé a confié au chercheur que c’est a cause de cet acte qu'il a interdit au reste

de la famille de jamais mettre pied dans une église.

Cette attitude par rapport au langage, observée au pays Maxi, a motivé le chercheur
a examiner profondément certains thémes d’évangélisation dans les documents des
EEAD. C’est alors qu’il a découvert que les mots « homme » et « femme » sont
attribués uniquement aux chrétiens. Mais lorsqu’il s’agit des autres personnes a
évangéliser, a gagner ou a conquérir, c'est I'expression « ames perdues » qui est
systématiquement employée. C’est dans la legon 5, N° 30, qui traite spécifiquement
des méthodes d’évangélisation que I'attention du chercheur a été éveillée. A la page
18 on peut le constater: « il existe plusieurs méthodes pour propager la Bonne
Nouvelle mais la plus efficace, c’est les hommes et les femmes engagés dans
I'évangélisation et désireux de voir les ames perdues revenir dans la bergerie de
Dieu ». Dans le paragraphe suivant on peut lire : « ce que nous appelons méthodes
ici ne sont que des stratégies que peuvent utiliser ces hommes et ces femmes pour
atteindre les ames perdues avec I'Evangile de Jésus-Christ ». Un peu plus loin a la
page 21 parlant des moyens utilisés, la méme pensée se répéte : « Aller annoncer

'Evangile aux ames perdues », « Acheter des moyens de déplacement pour des
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serviteurs de Dieu qui sont a la conquéte des ames perdues », et enfin « Intercéder
en faveur des ames perdues et des ouvriers de Dieu qui propagent la Bonne
Nouvelle ». Le méme language s’est développé dans la langue maxi « men ebu leg »

« ceux qui sont perdus » ou bien « men e don lege ».

L’attitude des premiers missionnaires. Les familles des premiers missionnaires maxi
sont frustrées parce que ces derniers leur ont manifesté de l'ingratitude et du non-
respect en les diabolisant avant de quitter I'enclos familial. A Wedeme, la famille qui a
octroyé la portion de terre s’est indignée du contenu du message qui condamne les
pratiques et les croyances de la population et qui taxe les parents qui pratiquent les
Vodun de « démon », et « Diable ». lls ont donc créé un conflit pour reprendre la
portion de terre offerte pour I'église. A Logozoxe, Dah Degla (IAPIV 18/11/2017), le
chef de famille de Egbegnon Sévérin donne son point de vue sur 'EEAD de Logozoxe :
« Ce que Egbegnon a amené chez nous est une bonne chose. J'ai vu qu'ils ont prié
pour des malades qui ont été guéris. Mais je n’entre pas dans son église parce qu’il a
renié sa famille et a rejeté ses traditions et ils n’ont cessé de nous insulter dans leurs

prédications ».

Les chrétiens évangéliques au pays Maxi ont fait le choix de vivre en vase clos et ne
s’intéressent a rien de ce qui se passe dans leur environnement. lls sont absents
partout méme dans les structures qui les concernent directement et justifient ce retrait
par la nouvelle compréhension du monde, de son systéme et des hommes qui y vivent.
Pour les chrétiens maxi EEAD, tous ceux qui ne sont pas chrétiens appartiennent a
une et seule catégorie : les enfants des ténébres. Il s’agit des personnes qui ne
meritent plus qu’on vive avec elles. Dans I'enseignement, I'accent est bien mis sur la
séparation a opérer. Ainsi dans la Legon 3, N ° 35, le verset que tous ceux qui ont suivi
cet enseignement doivent apprendre et vivre est: « C’est pourquoi sortez du milieu
d’eux et séparez-vous, dit le Seigneur ; ne touchez pas a ce qui est impur, et je vous
accueillerai » (2 Corinthiens 6 :17, p. 10). Egbegnon Sévérin (§4.1.2.2), le fondateur
de 'EEAD de Logozoxe, s’est appuyé sur ce verset pour sortir la cellule naissante de
I'enclos familial. Puis, dans la suite de la lecon « Le désir de Dieu pour son peuple est
que celui-ci se sépare du monde pour posséder son héritage » (p. 10). Et voici

comment les EEAD définissent et conceptualisent l'univers :
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Une mauvaise conception du terme monde fausse notre obéissance a l'ordre d’en
sortir. Le monde, dans le contexte ou nous nous situons, ne désigne pas les éléments
de la création physique qui nous entourent. Ces choses n’ont rien de nuisible a la foi,
au contraire, elles révélent I'existence de Dieu. Le monde dont il faut sortir désigne
plutét 'ensemble du systéme visible et invisible dominé et influencé par le régne
satanique (1Jn 5: 19), et dont le mode de vie, le raisonnement, les buts et les désirs
sont contraires a la vie selon Dieu, selon sa Parole et selon son Esprit. C’est le monde
de I'iniquité, de la convoitise et de I'idolatrie qui surtout est caractérisée par 'amour de
I'argent. (Legon 5, N°35, p. 10).

Ce retrait des chrétiens maxi de la vie de la communauté, de la famille traditionnelle
est pergu comme une déchirure, une trahison depuis I'ancestralité jusqu’aux vivants.
Car pour le Maxi, la communauté représente tout. « C'est en elle et grace a elle que
'ancétre fondateur associé a toute sa descendance, se survit et se prolonge : c’est
dans et par la communauté que la vie « sacrée » du fondateur et son action
bienfaisante atteignent les vivants et que du monde sensible montent aux ames
désincarnées la propitiation, I'expiation et les moyens du renforcement de leur vie
d’outre-tombe » (Mulaga-gwa-Cikala 1971 : 486).

Ceci explique pourquoi il N’y a aucun dignitaire maxi qui s’est converti au christianisme
dans les EEAD maxi. Dah Kandénu a lancé le défi que le chercheur ne trouvera dans
aucune des églises dites évangéliques, des vodunsi du Vodun Xebyoso. Pour ces
dignitaires le christianisme est pour les enfants, les jeunes scolarisés qui ne
connaissent pas les réalités africaines, qui se sentent coincés dans le contexte socio-
politique et trouvent dans le christianisme une porte de sortie. Cependant ils n’ont
jamais eu une pensée de dérision, ni pour 'EEAD, ni pour le christianisme en général.
Par rapport au film Jésus, Dah Kandénu l'a apprécié en disant « si tous les films
donnaient un tel message, peut-étre que tout le village serait déja entré a I'église ».
Dah Degla a reconnu la puissance de 'EEAD et a confessé : « J'ai vu qu’ils ont prié
pour des malades qui ont été guéris » (§4142). Mais ce sont les attitudes de rupture,
d’abandon et de dénigrement de la famille et des croyances africaines qu’adoptent les

Maxi convertis au christianisme que ces hunnon et dignitaires maxi déplorent.

Mais ce repli sur soi du Maxi converti aux EEAD ne camoufle-t-il pas plutdt de la peur

gu’une attitude essénienne ? « Les choses anciennes sont passées, voici, toutes
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choses sont devenues nouvelles » (2 Cor 5:17, LSG). Qu’est-ce qui est devenu
nouveau ? Est-ce son identit¢t ? Son anthropologie ? Ses convictions
eschatologiques ? Et que sont les nouveaux éléments, d’identité, d’anthropologie,

exprimés en termes réels et non philosophiques ?

4.4 3. Les Maxi convertis aux EEAD

Cette section vise a montrer que la transformation chez les EEAD maxi n’a pas atteint
le cceur de la vision du monde qu’avait le maxi avant la conversion. Le chercheur
évoquera trois croyances fondamentales qui sont restées inchangées malgré la
conversion : il N’y a pas de mort naturelle ; la vie continue aprés la mort ; la mort par

foudroiement prive du droit au sépulcre.

Les Maxi croient que telle maladie ou tel échec provient, d’'un mauvais sort, d’'un parent
jaloux qui aurait jeté un sort, ou de la sorcellerie d'un membre offensé de la famille. Il
n’existe pas de décés qui n’ait une cause maléfique. Il y a aussi d’autres éléments qui
sont liés aux traditions ancestrales mais diversement interprétées. Les chrétiens maxi
attribuent aux échecs répétés, maladies chroniques ou pauvreté, etc., des liens
spirituels ancestraux dont ils ont besoin d’étre délivrés. De leur cbté, les Vodun
attribuent leurs échecs répétés, maladies chroniques ou pauvreté, etc. aux offenses
ou négligences des tabous et reégles ancestrales. Ce qui fait que I'on recherche les

causes a tout déces qui survient avant le troisieme age.

Les Maxi croient aussi a la vie qui continue aprés la mort. La culture maxi parle du
village des ancétres qui est hors de notre espace géographique. On a cru qu’un fleuve
imaginaire sépare notre monde de ce village et que certaines cérémonies
conditionnent la traversée. C’est pourquoi les cérémonies funéraires sont importantes
et obligatoires dans la culture maxi. Et les conflits entre I'église et la famille constituent
la preuve que les deux partagent la méme conviction. Mais une fois admis au village
des morts, les ancétres peuvent accéder a volonté a notre monde pour agir aussi bien
dans l'invisible que dans notre environnement physique. Cette conception a fait naitre
dans l'ontologie maxi la croyance de « Mekuwadé » (Me/quelgu’un-ku/mort-
wadé/revient a la vie ailleurs, ce qui signifie : le mort revient a la vie délocalisée). Cela
voudra dire que si la mort intervient avant « 'age normal de la mort », donc une mort
prématurée, la personne se « réincarne » dans un autre village ou pays lointain, en

tant que personne pour poursuivre sa vie et consommer normalement le reste de ses
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jours. Tous les chrétiens maxi demeurent convaincus de cette croyance malgreé que la
Bible ait dit « et tout comme il est réservé aux humains de mourrir une seule fois -

aprés quoi vient le jugement - » (Hébreux 9 : 27).

Enfin les chrétiens maxi, les EEAD y compris, croient au Vodun Xebyoso comme étant
une divinité « justiciére » et croient que son intervention qui provoque la mort, laisse
sur le cadavre une puissance telle que seuls les « Grands Prétres » Sonon peuvent le
gérer. Cette croyance est devenue nationale et I'Etat concéde la gestion des dépouilles
des personnes foudroyées a ces Sonon. Pour les simples membres de la population
Maxi, les Sonon semblent détenir le pouvoir sur la mort en ce sens qu'ils « réveillent »
le mort foudroyé afin qu’il confesse ce qu'il a fait de mal. Aprés la confession, il retourne
a la mort et c’est alors qu’on pourra lui assurer les funérailles au « prorata » du mal

commis. Les morts par foudroiement n’accédent pas au village des morts.

Le Vodun Xebyoso demeure le méme pour les chrétiens maxi EEAD. L’examen de
leurs documents ne montre aucun texte écrit sur le sujet. Alors le chercheur a
interviewé systématiquement tous les groupes maxi convertis rencontres. |l s’est avérée
que les Maxi EEAD interviewés n’ont jamais suivi un exposé, ni une conférence ni une
prédication sur le phénomeéne du tonnerre ni sur son interprétation maxi. Lors de la
premiére rencontre, certains membres sont étonnés qu’un chrétien (le chercheur),
Maxi de surcroit, s’intéresse a une chose « mauvaise », nuisible qu’il faudrait fuir. Et
dans les échanges sur leur perception du Vodun Xebyoso, on constate que rien n’a
changé de la vision qu’ils en avaient avant leur conversion, sinon que la peur du Vodun
Xebyoso a augmentée d'un cran. lls accordent au clergé « Sonon » le pouvoir de
réveiller le mort foudroye, et le fait qu’une frange de la population détienne une
puissance permettant de ramener un mort a la vie, ne serait-ce que temporairement,
induit une crainte presque maladive a son égard. lIs ont manifesté une si forte certitude
a I'existence du Vodun Xebyoso et son rble, que lorsque le chercheur a insisté pour
remettre en cause ce role, les témoignages ont fusé de toutes part. Dame Baloica E

(IVCCI2) rapporta le fait insolite suivant :

Cela se passa en pleine saison seche dans mon village Lawo quand j'étais jeune fille.
Un soir, a la nuit tombante, un grand coup de tonnerre fendit 'atmosphere et un grand
incendie s’ensuivit et tout le village sut que Xebyoso venait de se manifester. Le feu

embrasa le toit en paille d’une case située au milieu de deux autres cases contigués
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dont les toits sont aussi en paille. Tout le village accouru et les vodunsi Xebyoso vinrent
aussi, chevauchées par la divinité. lls faisaient le tour des enclos en feu tout en
chantant. L’insolite concernait l'incendie : seule la case du milieu fut entierement

consumée par le feu sans que le feu ne se répande sur les deux autres.

Le Fa révéla qu’un puissant gris-gris qui servait a tuer des humains était caché dans
la case en question et Xebyoso a décidé de I'anéantir. Le propriétaire planifiait de

I'utiliser dans un futur proche.

Elle raconta cette histoire d’'une maniére si vivante, montrant que I'événement
représente pour elle un fait réel et certain. Tout le reste du groupe attesta qu'il s’agit
bien d’'une réalité tangible, le Vodun Xebyoso est le justicier qui punit et détruit les
malfaiteurs et leur pouvoir, et il est le protecteur des innocents qu'’il sauve et épargne
de la méchanceté des criminels. Ce rble est doublé de celui de la gestion des

manifestations atmosphériques.

Dans I'imaginaire Maxi, les Sonon sont de la race des « redoutables » parmi toutes les
catégories des différentes divinités. En cela leur influence atteint toutes les couches

sociales et toutes catégories de croyances, les chrétiens EEAD y compris.

Ainsi le christianisme n’a fait qu’agir comme le systéme Vodun ou rien n’est tenté
comme explication rationnelle. Le Maxi converti au christianisme n’a jamais entendu
parler du tonnerre a I'église, ni une tentative d’explication du phénomeéne désigné
comme tel. Ce silence instaure ce que le chercheur appelle la peur du Moyen
Age, caractérisée par l'inexplicabilité des réalités ou des choses, que Sadaune (2013 :
8) décrit bien : « lorsqu’on déclare qu’au Moyen Age, on a peur de l'inexplicable, on
n’a rien dit. Car la notion d’inexplicable n’est justement pas applicable a cette période :
tout est explicable puisque tout provient de Dieu, simplement tout n’est pas forcément
compréhensible par tous. Si l'indescriptible, I'imprévisible, l'inhabituel font peur, c’est
parce qu’'on a tendance a penser que Dieu est linéaire dans ses bons jours, et

surprenant dans ses mauvais ».

La mission dont 'ceuvre ne pénétre pas dans la vision du monde du peuple pour que
I'Evangile le transforme depuis la racine, a besoin d’étre revisitée dans ses stratégies

missiologiques. Il faudra pour cela examiner les causes qui ont conduit le ministére
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des EEAD a créer le conflit et la peur et non la paix et 'assurance que donnent la mort

et la résurrection du Christ.

Conclusion

Ce chapitre permet de remonter le cours de I'histoire des EEAD jusqu’a ses origines
aux USA, dans la ville de Findlay en Ohio. Sa création au pays Maxi a suivi les voies
traditionnelles des explorateurs, de la colonisation et des anciennes missions. Il
montre que l'on devient membre des EEAD par conversion « metanoia », qui se
comprend et se manifeste par une désocialisation ethnique, un rejet de sa propre
culture pour I'adoption et I'intégration dans une nouvelle structure qu’est I'église. La
fonction de la mission a consisté essentiellement a avertir les autochtones du danger
qu’ils courent en demeurant dans leurs croyances voduistes et leur offrir 'opportunité
de les quitter pour le salut de leurs ames. Ce message et la rupture des chrétiens Maxi
avec leur ethnie exacerbent les Hunnon qui réagissent en provoquant le conflit
religieux qui perdure pendant des décennies. Le prochain chapitre examinera les
causes profondes dudit conflit. Qu'est-ce qui fait que des fréres consanguins,
partageant les mémes culture, histoire, patrimoine et ancétre se détestent au point
d’en venir aux mains jusqu’a ce que mort s’en suive ? Aprés identification des causes,

il sera proposé une approche de solution.
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CHAPITRE 5 : ANALYSE DES CAUSES ET DE LA PORTEE
DU CONFLIT INTERRELIGIEUX AU PAYS
MAXI

Ce chapitre couvre la cinquiéme étape de MADIR. Il analyse la situation a partir des
données pour développer les facteurs bibliques, historiques et socioculturels du conflit.
Et c’est dans les Ecritures qu’a été trouvée la solution. Car Christ n’a pas seulement
réconcilié le monde avec Dieu, mais il a enseigné et laisse un modeéle d’amour basé

sur le dialogue.

L’objectif de ce chapitre est de montrer les causes du conflit et comment le solutionner.
Quatre sections permettront d’atteindre cet objectif. La premiere expose la cause
principale qui est d’ordre sotériologique, la seconde se penchera sur les causes
secondaires, stratégies et messages missiologiques découlant de la cause principale.
La troisiéme section développe la principale conséquence, absence de dialogue, qui
va déboucher sur la solution : « la mission dialogale » comme une nouvelle approche

missiologique de paix et de transformation socio-culturelle.

5.1. La « métanoia » comme source principale du conflit

Le but de cette section est de montrer que c’est la compréhension de la conversion
qui est a l'origine du conflit. Cette compréhension est déterminée par la notion de la
vocation missiologique, du modele historique des premiers missionnaires et de

'herméneutique de certains versets-clés.

La définition de la conversion que I'on découvre chez les EEAD est le passage d’un
héritage religieux quelconque au christianisme. |l s’agit du passage d'individus ou de

groupes, du paganisme au christianisme, ou de |'état de péché a I'état de repentance.
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Et cela se manifeste par une attitude de séparation ou de distanciation avec son passé,
son environnement et ses pairs. Cette compréhension tire sa premiére origine de la

vocation missionnaire des EEAD.

5.1.1. La vocation missionnaire des EEAD

Sous le paragraphe « une missiologie a plusieurs voix », Bosch montre les trois
vocations de la mission : « Les uns ne voient que la chance et se précipitent en avant
sans voir les pieges qui les guettent de tous cotés. Les autres n’apergoivent que le
danger : ils en sont comme paralysés et ils reculent. Or notre vocation nous pousse a
prendre en compte simultanément le danger et la chance. Notre mission ne s’accomplit
que dans cette tension » (Bosch 1995 : 18). Les Assemblées de Dieu du Bénin se
situent dans la premiére catégorie pour qui la mission est pergue comme la chance de

sauver le maximum d’ames perdues avant qu'il ne soit trop tard.

Cette compréhension vient de I'histoire de la mission américaine des AD qui s’'insére
dans le courant historique du « mouvement missionnaire a sens unique de I'Occident
vers le Tiers monde... On annonce I'Evangile sans se préoccuper des conditions de
vie des gens, dans le seul but de sauver des ames de la damnation éternelle » (Bosch
1995). Et la vision d’exporter le réveil sur les anciens champs missionnaires®?, fait qu'’il
n’eut plus été question de penser, ni a la théologie de la mission, ni a une stratégie
missionnaire nouvelle contextualisée. Constitués en avril 1914, les AD envoient les
premiers missionnaires en 1915 pour réaliser la déclaration de leur convention sur la
mission : « les missions mondiales ont toujours été au centre de l'identité des
Assemblées de Dieu. Les délégués au deuxieme Conseil Général, tenu a Chicago en
novembre 1914, résolurent de réaliser la plus grande évangélisation que le monde

n'ait jamais vue » (Chapman 2014 : 9).

Les premiers actes des missionnaires sur le sol africain vont renforcer la

compréhension de la conversion en termes de distanciation avec les autochtones.

5.1.2. Les modeles historiques négatifs
Les faits historiques qui attestent cette notion de conversion en termes de séparation

sont la création des stations missionnaires au début de la mission et I'importation de

32 L es Assemblées de Dieu étaient constituées au départ par I'ceuvre d’anciennes missions : North
Avenue Mission de Chicago, I'Union Gospel Mission a Akron, Mission Azusa, |'Alliance chrétienne et
missionnaire, etc.
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la culture occidentale. Ces faits historiques ont imprimé dans la mentalité des Maxi

convertis au christianisme que « se convertir signifie se séparer de, ou quitter pour ».

La création des stations missionnaires des Assemblées de Dieu au Bénin s’était
révélée comme la premiére stratégie d'implantation des églises. « La ou se créait une
station missionnaire, devrait se créer une église a tel point qu’on confondait « station
missionnaire » avec église » (Akibo 1998 : 17). La création des stations missionnaires
a veéhiculé une théologie de « séparé d’avec les évangélisés », théologie de

distanciation qui est demeurée incorporée a la notion de la conversion.

L’ceuvre pionniére des EEAD au pays Maxi a suivi le méme schéma. Ainsi toutes les
cellules des EEAD (§414) qui ont commencé dans I'enclos familial maxi ont quitté pour
se constituer en dehors du cercle de la famille. L’'oncle de Egbegnon Sévérin Degla
refusa d’intégrer I'église parce que ce dernier « s’était exilé » quand I'église a grandi
(§4422).

Dans les stations missionnaires c’est la culture occidentale qui était importée. Les
raisons sont multiples, mais la principale est celle du « Négre sauvage » : « De
I'esclavage a la colonisation on a projeté sur I'Afrique I'image d'un monde de sauvages,
incultes et on a imaginé toutes espéces d'étres et de coutumes bizarres. Cette altérité
de I'Africain se retrouve dans tous les domaines : en histoire, en philosophie, en
anthropologie, etc. » (Ahoga 2014 : 30). Les stations missionnaires sont construites
pour se protéger d’un tel monde et a la longue, par I'évangélisation, les civiliser. La
mission Assemblée de Dieu, comme toutes les autres missions n’a pas échappé a ce
piege du triomphalisme occidental qui a généré une compréhension de la conversion

en termes de rejet de la culture, les religions et surtout les propres langues béninoises.

Les Maxi convertis ont fustigé leur culture en rompant toutes relations familiales. Ces
chrétiens évangéliques au pays Maxi ont fait le choix de vivre en vase clos (théologie
de la fuite : Assohoto 1996 : 7) et ne s’intéressent a rien de ce qui se passe chez eux
et dans leur environnement. lls sont absents partout, méme dans les structures qui les
concernent directement comme I'’Association des parents d’éléves, I'Association de
développement du village, etc. lls démontrent ce que décrit Djereke (2002 : 119) : « le
chrétien qui refuserait de s'impliquer dans I'organisation de la cité empécherait I'Eglise

de manifester qu’elle partage « les joies et les espoirs, les tristesses et les angoisses
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des hommes de ce temps, des pauvres et de tous ceux qui souffrent» ». lls
soutiennent leur attitude par l'interprétation de certains versets, tels 2 Corinthiens 6 :
17 ; Esaie 52 : 11 ; Apocalypse 18 : 4.

5.1.3. Interprétation de certains versets
Les interprétations des versets qui soutiennent la conversion en termes de séparation
d’avec le monde, se trouvent dans les manuels de I'’école de dimanche et concernent

la « cosmogonie » (le monde) et la cohabitation avec les non-chrétiens.

Le verset fondamental allégué pour préner la rupture avec les siens et le monde est
2 Corinthiens 6 : 17 et linterprétation est le « refus de cohabiter avec les non-
chrétiens ». Dans la Legon 3, N ° 35 (p. 10), il s’agit d’'un verset que tous ceux qui ont
suivi cet enseignement doivent apprendre par cceur et mettre en application : « C’est
pourquoi sortez du milieu d’eux et séparez-vous, dit le Seigneur ; ne touchez pas a ce
qui est impur, et je vous accueillerai » (2Corinthiens 6 :17). Mais la raison
fondamentale pour laquelle il faut fuir le monde se trouve dans linterprétation de la
cosmogonie. Dans la Legon 3, N° 35, la vérité biblique sur laquelle est batie le reste
de I'enseignement s’énonce de la maniére suivante : « Le désir de Dieu pour son
peuple est que celui-ci se sépare du monde pour posséder son héritage » et I'objectif
de la lecon est d’« amener chaque disciple a réaliser ce qu’est le monde et ce que

signifie étre disciple afin qu'’il prenne les responsabilités qui s'impose » (p. 10).

C’est la définition du « monde » et de la perception qui en a été faite qui explique en
partie, la conversion en termes de séparation et de rejet de son environnement. Et

voici comment les EEAD définissent et conceptualisent l'univers :

Une mauvaise conception du terme monde fausse notre obéissance a l'ordre
d’en sortir. Le monde, dans le contexte ou nous nous situons, ne désigne pas les
éléments de la création physique qui nous entourent. Ces choses n’ont rien de
nuisible a la foi, au contraire, elles révelent 'existence de Dieu. Le monde dont il
faut sortir désigne plutét I'ensemble du systéme visible et invisible dominé et
influencé par le réegne satanique (1Jn 5 : 19), et dont le mode de vie, le
raisonnement, les buts et les désirs sont contraires a la vie selon Dieu, selon sa
Parole et selon son Esprit. C’est le monde de l'iniquité, de la convoitise et de

'idoléatrie qui surtout est caractérisé par 'amour de I'argent (p. 10).
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Mais comment sortir de ce systéme visible et invisible ? Les textes et les
enseignements ne rendent pas la réponse évidente dans la legon. |l se dégage de
cette description que la lecture que font les EEAD de la cosmogonie en générale est
une lecture négative, il s’agit d’'un systéme infect dont il faut s’éloigner. Et le méme

regard et la méme lecture sont faits aussi par les Maxi EEAD.

L’interprétation de « sortir du milieu d’eux » devrait prendre en compte le contexte
auquel I'apoétre faisait allusion. Selon Peter Jones, Paul a cité Esaie 52 : 11, pour qui
« l'exigence de séparation découle logiquement de la présence de Dieu parmi son
peuple. Le contexte d’Esaie concerne le retour du peuple de l'exil, exprimé par Iimage
de ’'Exode originel...Ainsi il est évident que Paul voit I'exigence de cette séparation
dans le fait qu’il s’agit de la répétition spirituelle de la sortie d’Egypte du peuple de Dieu
des derniers jours » (Jones 1992 : 124). Il s’agit d’'une séparation spirituelle qui ne
nécessite pas une distanciation physique. Autrement, cela contredirait I'injonction qui
est faite dans Matthieu 5 : 13-16 : « C’est vous qui étes le sel de la terre. ... C’est vous
qui étes la lumiere du monde ». Car en quittant physiquement les hommes, comment

ces derniers seront-ils éclairés par la lumiére que devraient constituer les chrétiens ?

Cette maniére de définir la conversion conduit a des stratégies missionnaires et des

messages d’évangélisation qui sont a la base de conflits ouverts et violents.

5.2. Les stratégies d’évangélisation et d'implantation d’églises comme sources
secondaires de conflit.

La conversion étant congue en termes de séparation, de distanciation vis-a-vis de

'autre a évangéliser, les stratégies élaborées pour aller a sa rencontre sont offensives.

Le chercheur va analyser les stratégies d'évangélisation qui créent les conflits, puis

les messages qui enflamment et détruisent les relations.

5.2.1. Les stratégies d’évangélisation conflictuelles

Les EEAD étant pentecdtistes, le role du Saint-Esprit est fondamental dans I'annonce
de la bonne nouvelle et définir par avance une stratégie, c’est empécher ou bloquer
'action du Saint-Esprit. Cette premiére stratégie « informelle » génére assez de
conflits par sa nature non réglementée. Parmi les autres stratégies, celle qui

occasionne le grand conflit est celle appelée : « veillée d’évangélisation ».
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5.2.1.1. Stratégie « informelle » ou au nom du Saint-Esprit

Le réle accordé au Saint-Esprit comme « agent exclusif du salut » (§4312) et aussi
comme « agent exclusif de la sanctification » (§432), réle dont le signe visible est le
revétement de la puissance de Dieu, relativise le pardon des péchés comme voie du
salut et focalise I'attention sur deux domaines qui deviennent sources du conflit : la

« puissance » et « 'origine des maux de la société ».

Le chercheur a découvert dans la communauté EEAD Maxi que la premiere stratégie
d’évangélisation se percoit comme « puissance contre puissance » : la puissance de
Dieu contre la puissance des ténebres. Et la conversion se comprend comme le
passage d’une puissance « nuisible » a une autre qui est bonne, celle de Dieu. Dieu
n’est plus recherché pour seulement et fondamentalement le pardon des péchés
accordés, mais pour I'acquisition de sa puissance qui se manifeste physiquement par

la plénitude du Saint-Esprit et le parler en langue.

Le premier élément qui a marqué les chrétiens des Assemblées de Dieu maxi
interviewes est selon leur propre expression (IACCI1 ; IVCCII1) : « Yesisen Mawu ton
go tufla» (Yelombre-sisen/fruit de Mawu/Dieu- ton/appartenant a go/rempli
tufla/débordant ou coulant ; ce qui donne : « ombre, fruit de Dieu rempli et coulant »,
et qui signifie : le « Saint-Esprit remplissant et s’extériorise en débordant »). Cette
deuxiéme expérience avec I'Esprit de Dieu est considérée comme la clé des pouvoirs
qui ouvre d’abord la porte de sa propre guérison et croissance, ensuite les autres
portes d’équipement pour rendre témoignage, adorer Dieu, donner ses biens pour

Dieu ou se consacrer a Dieu.

Le deuxiéme élément lié a I'expérience de la puissance de Dieu est que le Saint-Esprit
est donné pour révéler la source du mal, comprise, non pas en termes de péché, mais
en termes des croyances tradtionnelles incarnant le pouvoir de destruction dont il
délivre. C’est la compréhension exprimée par les Maxi interviewés : (IVCCI1) « Ee mi
yi Jésu we mi mon nukun jeme do numeseen miton le we do mi huwe » (Ee/quand-
mi/nous- yi/regu-Jésu/Jésus-we/que-mi/nous- mon nukun/yeux vu-jeme/de,dans-
do/que-numeseen/croaynces,adoration-miton/pour  nous-le/eux-we/qui-  mi/nous-
huwe/tuer nous, ce qui donne: « c’est quand nous avons re¢u Jésus que nous
avons compris que ce sont nos croyances qui nous tuaient ». Ainsi 'Evangile est

compris comme, la révélation de la nature négative, destrustice des croyances et
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pratiques maxi. Et une fois que le mal est dévoilé et compris, il est exorcicé : car
'expérience du parler en langue, se comprend comme la libération des autres esprits
et leur remplacement par I'Esprit de Dieu qui sauve et guérit. Les chrétiens maxi
répondant a la question de limportance du parler en langue confirment que « Ye
Mawuton non za ayi mito men bo nan jijomen, bo ye nyanya lee no hon » (Ye/ombre ou
Esprit-Mawuton/de Dieu-non/lui-za/balayer ou dépouissiérer- ayi/coeur-mito/notre-
menl/intérieur-ba/puis-nan/lui-jijomen/s’assoir a l'intérieur-bo/puis-ye/esprit-
nyanya/mauvais ou méchants-lee/eux-na/donc-hon/fuir, ce qui donne : « Esprit de
Dieu, lui, balaie notre coeur, puis s’assoir dedans et les esprits mauvais, eux donc
s’enfuient », ce qui signifie : « ’Esprit de Dieu en remplissant nos coeurs chasse

les mauvais esprits et y installe sa demeure ».

Ce role de combat, de révélation, de libération et de substitution du Saint-Esprit
stigmatise les croyances, la culture et le peuple Maxi comme agents et représentations
du mal, du diable aux yeux des Maxi convertis. Et une fois délivrés de tout le systeme,
il faut opérer une rupture radicale de peur qu’en s’y approchant le Saint-Esprit ne quitte
(perte de salut) et que l'individu ne soit de nouveau reconquis par le mal. Cet aspect
sotériologique de leurs pratiques (perte de salut) renforce la notion de rupture radicale
et la théologie de fuite observée chez les EEAD Maxi. Ce radicalisme se manifeste

d’avantage lors des funérailles au pays Maxi.

5.2.1.2. La veillée d’évangélisation ou la provocation ouverte

Les funérailles au pays Maxi sont souvent 'éveénement de grand rassemblement. A
cbté des autres stratégies « formelles » d’évangélisation, telles que : le porte a porte,
les études bibliques dans les maisons et les campagnes d'évangélisation, c'est
seulement cette derniére qui marche le mieux dans les villages maxi. Ainsi les EEAD
ont développé une stratégie de campagne d’évangélisation spécifique contextuelle,

mais qui crée assez de conflits : la « veillée d’évangélisation ».

La « veillée d’évangélisation » est organisée parallélement a celle des autres membres
de la famille. Une telle désolidarisation crée déja une friction entre le chrétien ou
I'église et le reste de la famille endeuillée. Car il n’a jamais existé au pays Maxi de
cérémonie funéraire « individuelle ». Le deuil a toujours rassemblé, voir réconcilié des

personnes en conflit au sein de la famille. Une cérémonie spéciale de réconciliation
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« Ajlallasa » (Quenum 1999) se tient pour régler un quelconque conflit existant entre
les membres avant que ne commence toute cérémonie funéraire.

Le premier choc qu’occasionne la stratégie de la veillée d’évangélisation, c’est le fait
que les chrétiens Maxi refusent toute participation aux différentes « assises »
familiales pour les prises de décision concernant les funérailles. Ensuite, certains vont
jusqu’a s’opposer a I'admission des rites funéraires sur la dépouille. Les démélées qui
s’ensuivent ont parfois conduit les membres d’'une méme famille devant les tribunaux.
Ces oppositions chrétiennes révélent que le sens accordé a une dépouille mortelle et
« I'eschatologie du Vodun » qu’avaient ces chrétiens avant leur conversion n’ont pas
véritablement changés. Car si on a réellement compris que le corps retourne a la terre
d’ou il a été tiré (Cf. Ecclésiastes 12 : 7) et qu’a 'avénement du Seigneur Jésus-Christ,
tous vont ressusciter (Cf. 1Thessaloniciens 4 : 16), on ne devrait plus discuter le corps
d’'un chrétien au point de se retrouver devant les tribunaux. Dans les croyances
traditionnelles et le vodun, un cadavre fait plus peur que la personne vivante. Ceci
explique I'importance accordée aux funérailles, et celui qui s’en détourne, court le
danger de la mort. C’est pourquoi manquer de participer aux funérailles d’'un parent
est une « forme d’anathéme » pour la communauté maxi.

Mais le pire, qui exaspere les non-chrétiens, c’est la « veillée d’évangélisation ». Elle
est organisée parce que celle de la grande famille est considérée comme paienne et
diabolique et le chrétien doit éviter d’avoir quelque contact avec. Mais la veillée devient
une occasion pour [I'évangélisation des parents endeuillés. Elle s’organise
généralement dans I'enceinte de la maison mortuaire, et prend le nom de « veillée
d’évangeélisation » dont le contenu aggrave la brouille que son organisation avait
occasionnée.

Ce ne sont pas ces différentes stratégies qui constituent d’abord le probléme, mais

c’est leur contenu qui interpelle et qui mérite d’étre analysé.

5.2.2. Les messages d’évangélisation conflictuels

C’est souvent le contenu des messages de certaines stratégies d'évangélisation qui
crée des conflits, qui parfois sont ouverts. Dans un ordre croissant de la violence du
message, les stratégies employées sont: les témoignages, les campagnes

d’évangélisation et les films d’évangélisation.
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5.2.2.1. Les témoignages
Les témoignages se présentent sous I'angle d’accusation, de stigmatisation et ne sont

pas exempts de mensonges.

Le fait d’attribuer la source des différents malheurs aux parents et aux vodun constitue
une accusation sans preuve a I'égard de ses proches parents qui, hier, ont voué toute
leur vie a votre survie. Cela dénote d’'une attitude de profonde ingratitude qui fait que
les parents, méme quand ils sont convaincus d’'une certaine véracité du message de
I'église, refusent de l'intégrer. Des cadres non-chrétiens en 2016 ont voulu traduire
'église de Laxotan en justice pour diffamation d’'une femme qui a été accusée de
sorcellerie par un membre de I'église. Le jeune homme chrétien, ayant échoué a son
examen, aurait ttmoigné a I'église que la source de son échec c’est sa tante, avec qui
ils partagent la méme concession. Le pasteur aurait menacé la femme, lui enjoignant
de libérer son fidéle. Le neveu de la femme, non-chrétien, en visite au village a été
saisi de I'affaire. Quand il a découvert que le jeune homme, qui a fait la série D, n'avait
pas obtenu la moyenne dans les trois matiéres fondamentales de sa série, s’est faché
et a décidé de porter 'affaire en justice. N'eut été I'intervention d’'un autre pour calmer
I'affaire, ¢’aurait été un procés en sus pour I'église. Ces histoires sont légion et ne
credibilisent pas le témoignage de I'église. Cela joue contre le message de la bonne
nouvelle en ce sens que le Christ est présenté comme incapable de protéger contre

I'envoltement.

Il s’est institué dans I'église une sorte « d’éthique de mensonge ». L’encouragement
des fidéles a donner le témoignage de ce que Dieu fait dans leur vie ameéne certains a
en inventer sans crainte de mentir. Dans le contexte pentecétiste ou I'accent est mis

sur le « dynamis », la puissance, tout ttmoignage est galvanisé selon cet objectif.

Mais voici la lecture que font les Vodunon des témoignages des Maxi convertis au
christianisme, appréciation du représentant des Sonon, Dah Kandénu (ITPVIV
04/12/2016) :

Je reconnais que les chrétiens adorent Dieu et quand ils lui demandent quelque
chose il leur répond comme le Vodun répond a nos libations. Certains sont
effectivement guéris surtout quand il s’agit des maladies physiologiques. Mais

quand les chrétiens disent qu’ils sont libérés des liens ancestraux, c’est faux. Car
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les ancétres ne veulent jamais faire du mal a leur descendance. Si quelqu’un
offense les lois et les tabous ancestraux, il subit les conséquences de ses fautes
dont le but n’est pas de le tuer, mais de lui donner I'occasion de demander pardon
afin d’étre réintroduit dans sa lignée ». Et il ajoute : « Pasteur, il faut dire a tes
membres que personne ne peut sortir de sa propre famille et survivre, la Bible
méme le dit, comment un chrétien qui est vraiment chrétien peut-il quitter son
Dieu et survivre. C’est Dieu qui a donné la famille a chacun et renier sa famille

c’est renier Dieu.

La conversion exprimée par la rupture avec sa famille est interprétée par les Vodunon
comme une réalité contre Dieu. Car c’est Dieu qui fait naitre dans une famille pour
I'épanouissement de lindividu et quitter sa famille pour une raison religieuse, c’est

« renier Dieu ».

5.2.2.4. Les films d’évangélisation
Cette section montre que le film a joué le jeu du couteau a double tranchant. Par son

contenu il peut sauver comme il peut détruire.

Le film « Jésus » a été le moyen par lequel plusieurs personnes ont intégré I'église. Le
succes du film est da, premiérement, au fait qu'il est traduit en « Fon », langue que
comprennent tous les Maxi. Deuxiemement, le contenu n’a fait que présenter Jésus
dans sa vie terrestre. Dah Kandénu a apprécié ce film en disant « si tous les films
donnaient un tel message, peut-étre que tout le village serait déja entré a I'église ». Et
dame Thérese (IACCI2) a qualifié le film par ces mots : « j'ai vu Jésus qui a parlé ma
langue et je ne peux jamais oublier son visage avec ma langue dans sa bouche ».
Mais ce sont les autres films nigérians et béninois qui ont mis le feu aux poudres et

causé d'innombrables dégats.

Dans les autres films, les non chrétiens sont présentés comme incarnant le Diable et
ne veulent que la mort des chrétiens en utilisant le pouvoir occulte. Le film béninois
« Yatin » n’a fait que ridiculiser certaines divinités comme « Zangbeto » et « Legba ».
C’est le film qui a plus occasionné de violence, non seulement au pays Maxi, mais
aussi dans d’autres parties du territoire national. Plusieurs églises en ont payé le prix,
par des proces devant les tribunaux. Le film a été interdit au pays Maxi par plusieurs

chefs d’Arrondissement a cause de la violence qu’il suscite. Le message de ces films
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n’exprime pas seulement un triomphalisme du christianisme mais la disparition de ses
ennemis dans la rencontre. Ces cinéastres chrétiens et leurs bailleurs de fonds, ces
églises qui projettent ces films révelent lidentité qu’ils se donnent en tant que
chrétiens, et tout ce que le message d’amour du prochain du Nouveaut Testament
signifie pour eux. S’ils sont sauvés, sont-ils transformés? Et quels sont le sens et la

nature de leur transformation?

Ce que la compréhension de la « métanoia » et ses conséquences manifestées dans
les stratégies d’évangélisation produisent dans la communauté révelent-t-ils le
message fondamental de I'Evangile, ou dans Romain 12 : 18 il est écrit : « S'il est
possible, pour autant que cela dépend de vous, soyez en paix avec tous » ? Une vraie
théologie de conversion, en d’autres termes, une vraie sotériologie ne doit-elle pas
avoir une dimension communautaire dans le sens de promouvoir 'harmonie au lieu de
semer le conflit et la division au sein d’'un méme peuple ? Ceci souléve la question de
la typologie chrétienne des Maxi convertis. Sont-ils « nouvelles créatures » au sens
paulinien ou « autant que possible, il faut étre en paix avec tout le monde » ? Quel
type de disciple de Christ sont-ils et comment peuvent-ils incarner le message « Aimez
vOs ennemis, bénissez ceux qui vous maudissent, faites du bien a ceux qui vous
haissent, et priez pour ceux qui vous maltraitent et vous persécutent afin que vous
soyez fils de votre Pére qui est dans les cieux. » (Matthieu 5 : 44-45) ? Qu’est-ce que
le christianisme a fait de ces Maxi qui, une fois convertis, prennent leurs propres
parents pour des ennemis a abattre et des humains de moindre valeur ? De l'autre
céte, quelle a été la profondeur de la déchirure subie par ces Maxi africains voduistes,
sensés incarner la sagesse et I'hospitalité légendaire africaine pour qu’ils s’en
prennent a leurs freres qui ont décidé de quitter la famille et les croyances

ancestrales ?

La section suivante va examiner le « religieux » des deux communautés, il s’agira du
religieux comme matrice de construction sociale de la réalité, qui constitue I'obstacle

au dialogue du vivre ensemble.

5.3. L’'absence du dialogue et ses conséquentes pratiques
Le but de cette section est de montrer I'édification sociale de chacune des deux

communautés qui fait qu’elles ne peuvent pas se rencontrer pour dialoguer. Les deux
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types de « socialisation » qui s’affrontent sont, du cété des EEAD, « la théorie de la

table rase » et de 'autre, celle « voduiste ».

La construction sociale de la réalité du christianisme que le chercheur va analyser
dans cette section est la théorie de « la table rase » et sa conséquence pratique de la
négation de 'humain a évangéliser. Tandis que la construction sociale de la réalité du
Vodun Xebyoso qui sera analysée est « la socialisation voduiste » comme facteur de

résistence a toute ingérance religieuse de structure littéraire.

5.3.1. La théorie de la table rase
Cette section développe les grands obstacles chrétiens a leur rencontre avec la
communauté Vodun. Ces obstables tirent leur existence d’'une source principale : la

table rase.

Il sera examiné dans une premiére section, 'origine et le développement de la table
rase et le r6le du christianisme dans sa construction. Dans une seconde section, le
chercheur montrera comment la mission s’est ensuite développée sur le principe de la
théorie de la table rase pour produire une théologie de la table rase. La troisiéme
section montrera les conséquences pratiques de la théologie de la table rase au pays

Maxi.

5.3.1.1. L'origine et le développement de la théorie de la table rase
Pour comprendre la théorie de la table rase, il faut prendre en compte les trois phases
importantes de l'histoire de I'Afique, a savoir, I'esclavage, la colonisation et son

évangélisation.

Spindler, dans la préface au livre de Ka Mana, tout en situant I'origine de la théorie de
la table rase, montre le réle fondamental qu’a joué le christianisme occidental a son
début. « Peut-on encore racheter, réparer la compromission des Eglises et des
chrétiens occidentaux avec la traite des esclaves africains du XVle au XlXe siécle ?
Cela est impossible et ce passé pésera toujours sur les relations entre I'Afrique et
I'Occident. » (K& Mana 1992 : 8). Mais c’est Koulagna qui met en exergue ce réle
fondamental des Eglises et des chrétiens occidentaux quand il écrit : « L'exégese
esclavagiste s'est toujours appuyée sur ces textes et sur d'autres de I'Ancien et du

Nouveau Testament, pour soutenir cette activité et l'idéologie qui la sous-tend. Le
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mythe biblique de la malédiction de Cham par exemple, qui servira également d'alibi

raciste, y a joué un role important » (Koulagna 2007 : 110).

Ainsi pendant I'esclavage, le christianisme a encouragé certains esclavagistes par la
justification biblique de la traite négriére. Mais le pire derriére I'esclavage, est la valeur
qui est accordée a 'ame du Noir. Ladite valeur a été définie lors du débat historique
appelé « la controverse de Valladolid » (1550) dont le chercheur n’évoque que la

conclusion sur la valeur des ames :

La controverse de Valladolid refait surface quand on entreprend des analyses sur
les ames. Elle a animé la galerie en Occident, Jean-Claude Carriére y a consacré
un téléfilm, puis un roman et enfin une piéce de théatre éponyme. L'enjeu de la
controverse est autour de I'ame des Indiens, qui étaient d'abord considérés
comme des sous-hommes, puis lorsque les débats ont évolué, ils ont été admis
au rang des humains mais avec une ame de qualité inférieure. Ainsi donc ils sont
des esclaves-nés. Lorsque la controverse prend fin, on découvre qu'il y a pire
que I'éme indienne : I'ame des Africains. Mélanie Déchalotte rapporte dans la
revue "Le Monde des religions"” (Mai-Juin, 2013) : "On ne sait pas ce qui s'est
exactement passé durant la controverse, mais on a évoqué la question des
Africains... Leur @me est inférieure a celle des Indiens, considérée comme
presque animale.” Ainsi donc, une hiérarchie se met en place et transparait dans
toutes les relations jusqu'a ce jour : les blancs, les Indiens et tout en bas de
I'échelle, les noirs (Ahoga 2014 : 27).

La colonisation a été batie sur cette considération raciale de l'infériorité du Noir et le
christianisme a servi de justification humaine a I'expansion occidentale et a I'entreprise
coloniale. Et Bilolo affirma que grace au christianisme, « le travail d’occupation
coloniale de I'Afrique par I'Occident a pu s’accomplir jusque dans les consciences et
dans les esprits » (Ka Mana 1992 : 22 ; Cf. Bilolo). Et pour parfaire I'annihilation du
colonisé, le colonialisme s’était attaqué aux langues des « barbares ». Cela rappelle
la « glottophagie » de Louis-Jean Calvet (1974), qui, dans son livre : Linguistique et
colonialisme, « dénonce violemment le fait de manger les langues, plus exactement la
tendance du colonialisme frangais a combattre les langues africaines, les langues des
pays dominés en imposant celle du colonisateur aux populations locales » (Hountond;i
1994 : 281-82).
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Ainsi, l'origine et le développement de la théorie de la table rase vis-a-vis d’'un peuple
se caractérisent d’abord par la valeur accordée a son humanité. A cet effet, certains
mots ont été forgés, tels, le « primitif », le « sauvage » et le « civilisé ». Puis la place
que l'on attribue a la hiérarchisation des ames, qui selon la « controverse de
Valadolid », a trois niveaux : « homme vrai », suivi de « sous-homme » et en derniére
position, « homme-animal ». Et enfin vient, la pratique de la « glottophagie » qui
signifie détruire les langues de « 'homme-animal » et les faire remplacer par celle de
« ’lhomme vrai ». Dans son rapport avec I'Afrique pour I'évangélisation qu’est-ce que

la mission évangeélique a apporté?

5.3.1.2. La mission dans le spectre de la théorie de la table rase
Le chercheur prend la définition de la théologie de la table rase de K& Mana qui la

situe par rapport a celle de I'implantation des églises :

Selon les théologiens africains contemporains qui se livrent a une analyse
critique de I'histoire de la « mission » occidentale en Afrique, les visées des
théologiens missionnaires se sont structurées autour de trois projets : le projet
de table rase culturelle dont l'intention fut de détruire le « paganisme » local au
nom de l'excellence de la civilisation du missionnaire et de la nouveauté
inaliénable de I'"Evangile confondu avec son incarnation en Occident ; le projet
d’implantation de I'Eglise selon le modele occidental : avec des structures, des
rites, des problématiques, des conflits et des ambitions propres aux pays
missionnaires ; le projet, quand l'exigence de table rase et d’implantation de
I’Eglise se sont revélees impossibles et théologiquement douteuses, de
consideérer certaines valeurs africaines comme des « pierres d’attente » a partir
desquelles le christianisme occidental devait ancrer la foi chrétienne sur la terre
africaine (K& Mana 1992 : 39-40).

La mission par ces trois différents projets, a parachevé le principe de la table rase a
partir des considérations socio-anthropologiques élaborées par I'esclavagisme et le
colonialisme. A la culture du sauvage, la mission a donné une nouvelle qualification,
celle de paienne, voire diabolique, ce qui donne une raison suffisante pour la démolir
et la faire remplacer par celle civilisée et pure chrétienne. Et le message qui traverse
tous ces courants de pensée est que I'Africain, ce Noir, esclave, n’est autre chose et

n’a de valeur que de sauvage. Il faut donc lui arracher toute la barbarie pour tenter de

173



le rapprocher du Blanc en lui transférant de nouvelles cultures (civilisation) et une
nouvelle religion : le christianisme. Si le dernier projet dont parle K& Mana, la théologie
des « pierres d’attentes », avait commencé chez les EEAD du Bénin, cela aurait
amélioré les relations entre les deux communautés. En attendant de voir des
théologiens EEAD y penser dans le futur, la prochaine section va montrer quelles sont
les conséquences pratiques lorsque la table rase est pratiquée par des Africains a

I'’endroit d’autres Africains.

5.3.1.3. Les conséquences pratiques de la table rase au pays Maxi
Le missionnaire occidental et le Maxi converti au christianisme se convinrent tous deux
que les croyances africaines relévent du pur paganisme et que les pratiques, qu’elles

soient culturelles ou cultuelles, sont une émanation du Diable.

Le principe de la table rase devient ainsi un « patrimoine » que partagent les EEAD et
cela se démontre par les trois éléments suivants: l'occupation de l'espace
géographique, lI'exclusion des instruments africains du culte et la pratique de la

« glottophagie ».

La création des stations missionnaires comme stratégie d’'implantation d’église dénote
de ce principe de la table rase qui consiste a ne pas cohabiter avec « les sauvages et
paiens » a sauver et civiliser. Ce principe du refus de partager la vie communautaire
et I'environnement du peuple a évangéliser est devenu un patrimoine des EEAD que
les Maxi convertis pratiquent aussi. En effet la naissance des EEAD au pays Maxi a
eté I'ceuvre des Maxi convertis a I'étranger. Les trois missionnaires maxi qui ont
commenceé I'ceuvre a Logozoxe, Wedeme et Savalou, ont tous démarré leur cellule
dans leur maison familiale. Car de retour de I'étranger, ils avaient bénéficié de la
Iégendaire hospitalité familiale. Mais ils ont tous connu un conflit : Egbegnon Sévérin
Degla de Logozoxe, avec le chef de sa famille Dah Degla. Il en a été de méme avec

les autres : Marie Amoussou a Wedeme et Fréderic Amoussou a Savalou.

Qu’un missionnaire blanc ne vive pas avec la population maxi, cela pourrait se
comprendre, mais c’est inadmissible qu’un natif qui, revenant de I'étranger, apportant
une nouvelle religion et qui a été accueillie, s’exclue par la suite, condamne sa propre

famille et rejette ses croyances. Cela dénote d’'une haute trahison. Aux yeux des Maxi
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non chrétiens, renier son ethnie c’est comme cesser d’exister, c’est une mort

« spirituelle ».

Aux niveaux cultuel et culturel, le principe de la table rase a conduit a un rejet quasi
total de la culture africaine. C'est ce qui explique l'interdiction formelle de ['utilisation
des instruments de musique africains dans le culte des premiéres églises établies par
les missions occidentales. L'africain qui avait I'habitude de vivre sa foi dans ces
rythmes et qui surmontait les vicissitudes de la vie par les chants et les danses se voit
contraint a apprendre une autre maniére de vivre. Cela a produit un dessouchement
dont les conséquences vont culminer au rejet du christianisme et la naissance d'un
christianisme africain de type prophétique. Grace a certaines églises indépendantes,
des rythmes maxi, tel que le Cingume, sont aujourd’hui acceptés et méme promus
dans les cultes EEAD.

L’'imposition du frangcais comme la langue de « I'Evangile » est la preuve de la
« glottophagie ». En Janvier 1949, rapporte Akibo (1998 : 19), « fut ouverte I'Ecole
Biblique Daho-Togo a Natitingou, dont l'objectif était de former des pasteurs
dahoméens, togolais et voltaiques. Elle fut dirigée par mademoiselle Hélene Iselin ».
La colonisation avait imposé la langue du colon et la mission est allée dans le méme
sens que le colonisateur. Aprés 73 ans d’existence au Bénin, TEEAD n’a créé aucun
centre pour la formation des autochtones dans leur langue locale. Bien que 80% de la
population du Bénin soit non lettrée, il n'existe aucun groupe qui s’occupe de la
traduction de la littérature frangaise. Mais la « glottophagie », conséquence du principe
de la table rase, a produit des « pasteurs bénino-frangais » qui ont honte de précher
dans leur propre langue. Le Directeur de Wycliffe (ITPC 02/03/18) indique dans
I'interview qui lui a été accordé que les pasteurs qui sortent des écoles bibliques « ont
honte s’ils devraient précher dans leur langue maternelle. Le systéeme mis en place
par les missionnaires valorise le frangais qui est considéré comme la langue des
civilisés. Il y a un cours préparatoire de deux ans pour les pasteurs entrant a I'école
biblique et qui ne parlaient pas le francais. Ainsi chacun quitte I'école biblique comme
« un nouveau commis colonial ». Quand ils vont précher dans leur propre village, ils
demandent un traducteur pour leur message, car ils ne peuvent précher qu’en

frangais ».
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Au pays Maxi, les écoles de dimanche sont conduites par les éléves et quelques rares
fonctionnaires, les seuls capables de lire les manuels (existants uniquement en
frangais) de I'école de dimanche. Les adultes non lettrés se plaignent du fait qu'il leur
est difficile de mémoriser les versets, méme quand ceux-ci sont traduits. Dans un
contexte de I'oralité, ce sont les adultes qui enseignent les jeunes, mais dans les EEAD
au pays Maxi ce sont les « enfants » qui enseignent leurs parents parce que le

christianisme se présente comme une religion « élitiste ».

Pour les Vodunon, les églises évangéliques (ils font exception au catholicisme)
constituent un groupe social dhommes immatures, a la solde d’un colonialisme
religieux. Dah Kandénou décrit leur situation de la maniére suivante : « Ces pasteurs,
responsables des églises, rappellent « la période sombre de la colonisation » ». Pour
lui « les chrétiens maxi se laissent coloniser a nouveau, mais cette fois par des Noirs,
au nom d’un Dieu qui demande de rejeter sa propre famille. Le colon blanc nous a
interdit de parler notre langue, le colon noir chrétien nous a demandé de rejeter, et
notre langue et notre famille. Le premier nous faisait au moins les routes, des écoles
ou nous envoyions nos enfants qui viennent prendre soin de nous quand nous
devenons vieux. Mais le nouveau colon noir chrétien ne nous donne rien, mais

détourne nos enfants qui nous abandonnent dans notre vieillesse » (IAPVII2).

Ce commentaire de Dah Kandénou révéle la dimension nouvelle du principe de la table
rase lorsqu’il est pratiqué par des Africains. Il s’agit de la négation de ’humanité de

ses propres parents.

5.3.2. La négation de 'numanité du peuple a évangéliser
Deux éléments caractérisent ce principe de la négation de 'humanité observée au
pays Maxi : absence du social dans I'approche de l'autre a évangéliser et indifférence

face au vivre ensemble.

5.3.2.1. Absence du social dans I'approche de l'autre

L’évangélisation des missionnaires est préférée a celle des noirs qui ont pris la reléve
de la mission. Les premiers semblent plus humains parce qu’ils peuvent distribuer par
moment un peu de riz ou acheter ou donner des médicaments pour quelques non
chrétiens, méme si c’est en guise d’appat, comme stratégie d’évangélisation. Ce qui

n'est pas le cas des chrétiens noirs qui ne le font pas, non pas parce qu’ils sont
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pauvres, mais pour d’autres raisons que I'on ne peut qu’attribuer au principe inhumain

de la table rase.

Au pays Maxi, venir en aide aux non chrétiens, méme ses propres parents est compris
comme une participation au mal, une fagon de sympathiser avec le diable. Se séparer
pour mener sa vie pieuse ou sortir du milieu d’eux est 'idéal du témoignage chrétien.
Le chercheur a rencontré quatre cas éloquents représentatifs de I'anti sociabilité des
chrétiens : veuve Azombakpo, 70 ans (IAPVII 01/11/16) ; Titigo, 60 ans (IAPNII
23/11/ 15) ; veuve Dehuin, 69 ans (IAPVIV 12/12/15) et dame Azonsito, 52 ans (IAPVII
08/12/16). Elles ont respectivement un fils, Léopold (48 ans), une fille, Roberte (33
ans), un fils, Yvon (42 ans) et un fils, Alfred (30 ans), qui chacun aidait financiérement
son parent quand il n’était pas chrétien « évangélique ». Mais une fois converti, ils ont
suspendu ladite aide argumentant que les parents vont utiliser les aides financiéres
pour nourrir les vodun. Les mémes raisons sont avancées par certains chrétiens pour
refuser de payer les quotes-parts pour les cérémonies funéraires dans leur famille.
Plusieurs autres chrétiens sont toujours indécis pour payer les cotisations familiales.
Ceci crée des conflits entre ces chrétiens et leur famille, car les parents ne
comprennent pas pourquoi un fils pouvait manquer a un tel devoir familial,
communautaire, ancestral et humain. En Afrique, les enfants sont un investissement
et les parents attendent « leur retour sur investissement » mais « le christianisme
évangélique » les en prive. Une telle attitude décrédibilise le christianisme qui est

compris comme antisocial.

Ainsi quelque chose de fondamental a manqué a I'annonce de I'Evangile : « 'amour
du prochain ». Beguerie P et Duchesneau C (2010 : 22) se demandent : « comment
dire ou montrer Dieu aux autres d’'une maniere plus efficace ? Jadis I'on a pensé par
la proclamation, ce qui a donné le christianisme du discours dénué le plus souvent de
sa substance principale recommandée par Jésus-Christ : 'amour ». Le christianisme
dénudé ainsi de son socle qu’est 'amour ne se manifeste pas seulement au niveau
familial, 'environnement immédiat, le quartier, le village et la ville constituent aussi

I'ennemi qui ne mérite pas l'attention ou le secours des chrétiens EEAD.

5.3.2.2. Indifférence face au vivre ensemble
Les chrétiens évangéliques au pays Maxi sont comme « programmeés » a vivre en vase

clos et ne s’intéressent a rien de ce qui se passe dans leur environnement. Et cela
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s’explique par leur absence des structures sociétales, et des activités ou les autres

seront présents

lls sont absents partout méme dans les structures qui les concernent directement :
Association des parents d’éléves, ou ONG de développement (I'église au pays Maxi
est composée a 90% de paysans et elle est trés pauvre). Voici la description d’'une

réalité illustrant la situation en ce milieu :

Le gouvernement a opté pour une politique de décentralisation nationale. Ceci a
motivé la création des comités zonaux ou départementaux pour penser le
développement. La plupart de ces comités formés dans la capitale, s’évertuent soit a
mettre en place leurs propres structures de développement, soit encouragent et
plaident auprés des ONG de développement pour mener des actions dans leur localité
d’origine. Le chercheur fait partie de I'un de ces comités. Des fournitures scolaires et
des médicaments sont convoyés au pays Maxi. Parmi les répondants de cette activité
il N’y a jamais eu de chrétien évangélique. Le leadership a la base est assuré par les
Vodunon et les chrétiens catholiques. Cependant c’est dans ces réseaux que les
chrétiens pouvaient exercer leur influence, mais parce que ce sont les Vodunon qui
assurent le leadership, ils ne peuvent pas coopérer avec eux. lIs manquent ainsi a leur
présence comme le décrit Djereke (2002 : 119) le chrétien qui « refuserait de
s’impliquer dans l'organisation de la cité empécherait I'Eglise de manifester qu’elle
partage ‘les joies et les espoirs, les tristesses et les angoisses des hommes de ce

temps, des pauvres et de tous ceux qui souffrent’ ».

L’indifférence est si criarde que leur mode de vie s’apparente a celui des ermites du
moyen age, ou des ghettos. lls ne participent, ni aux structures de développement
telles les ONG ou les associations d’entraide, ni aux actes de maintenance de
'environnement, telles les campagnes de salubrité publique. Et ils n’initient rien pour

le bien-étre commun.

Ainsi I'objectif que vise la théologie de la table rase qui consiste a tenter d’effacer la
tradition ou la culture ou les croyances d’un peuple est une illusion. Le résultat au pays
Maxi montre qu’elle a produit des chrétiens dont la valeur comportementale est aux
antipodes de ce qui fait le coeur du message chrétien : 'amour du prochain. Cependant

il est impossible de « raser » la vie traditionnelle d’'un peuple de l'oralité. Tabar (2008 :
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327) le confirme quand il écrit : « on ne peut faire table-rase de la culture traditionnelle,
dans la mesure ou elle est comprise comme un systéme de représentations
spécifiques de l'existence ». C'est ce que la section suivante va démontrer par la

« socialisation du Vodun Xebyoso ».

5.3.3. La socialisation du Vodun Xebyoso

Devenir membre du Vodun est une continuité sociale (non pas métanoia). Cette
continuité que le chercheur qualifie de « densification de I'ancrage social » constitue
le facteur principal de résistence a toute influence étrangére. La densification se réalise
par trois éléments « I'élection » Vodun Xebyoso, la communauté d’initiation et la  «
vodussolalie ». Lorsqu’un individu passe par toutes ces étapes, il devient comme

immunisé contre tout déracinement religieux.

5.3.3.1. Election du Vodun

Celui qui est élu par le Vodun Xebyoso, entame le processus de construction d’'un
second patrimoine, ayant déja acquis le premier, qui est le patrimoine culturel maxi
(§24) principalement voduiste. Cette seconde acquisition explique la densification de
'ancrage social et permet de comprendre la solidité identitaire acquise a la fin du
processus. Deux éléments caractérisent ladite élection : la précocité du recrutement

et la négociation de la famille, qui la précede.

Le recrutement se fait depuis la petite enfance jusqu’a I'adolescence. Dah Voji (IAPVIII
08/12/16) en donne deux raisons : c’est I'dge ou I'assimilation est des plus faciles et
c’est la période par excellence de la pureté d’'une personne. S’il arrive qu’une personne
adulte doive devenir membre (généralement a cause des difficultés de la vie ou 'oracle
révéle que le salut se trouve dans I'adhésion au vodun), il existe une tradition de
transfert d’élection sur sa progéniture. L’adulte s’engage a donner I'un de ses enfants
présents ou a naitre au vodun et préte serment qu’il subisse le retour des calamités
en cas de non respect. Ce dernier rentre dans les bénédictions du vodun dés qu’il fait

le veeu et s’acquitte des sacrifices conséquents.

Le recrutement se fait toujours par une négociation avec la famille du jeune néophyte.
Avant la colonisation, la famille était trés heureuse que le vodun élise une personne
en son sein, car c’était un privilege et une garantie de protection. Chose qui a changé

avec la colonisation et I'école forcée qui ont engendré le dépeuplement des couvents.
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Les responsables ont adopté de nouvelles stratégies qui étaient déja décrites ci-
dessus (§322). Sinon il n’a jamais existé de conflit entre une quelconque famille et le
Vodun Xebyoso dans le Maxi traditionnel. Méme quand la situation a changé avec
l'institutionalisation de I'école, les Hunnon ont changé de stratégies pour s’adapter aux
nouvelles conditions. lIs ont changé la période des cérémonies qui se pratiquaient de
décembre a février pour les réaliser en aolt et septembre, afin de se conformer aux
vacances scolaires a cause des éléves et étudiants qui sont membres. Pour ces
derniers, les statistiques 2017 pour le pays Maxi étaient de 29 au total dont 4 en

Master, 2 en licence et le reste en cours secondaire.
Si le recrutement est individuel, I'initiation est toujours en communaute.

5.3.3.2. La communauté d’initiation

L’identité culturelle maxi est communautaire et I'initiation au Vodun Xebyoso se fait par
cohorte pour prolonger la sturcture communautaire. L'initiation communautaire se
fonde sur deux choses : les « identités » individuelle et communautaire qui restent
tributaires de la tradition orale et I'éducation par I'exemplification et la pensée

imageante.

Dans le contexte de l'oralité, identité et mémoire collective se forgent par le vécu
collectif et la parole sert de vecteur d’éducation et de textes. Le systéme d’initiation est
basé sur I'éducation par modéle de vie. C’est pourquoi la cohorte de néophytes va
vivre dans le méme couvent auprés des anciens dont le réle est d’enseigner par la
maniére de vivre. Lors des interviews, le chercheur a noté deux éléments qui ont
renseigné sur le fonctionnement de la mémoire collective et l'identité : I'acte de

naissance et 'attribution du nom.

Un fait insolite, personne des vodunsi ne se rappelait de son age naturel de naissance,
mais c’est seulement I'dge d’élection du Vodun qui constitue I'acte de naissance. Le
chercheur a fait intentionnellement le test lors des interviews collectives et
personnelles et la réponse fut la méme. Il n'existe que des identités collectives de
naissance et la différence d’age ne concerne que les cohortes. Le méme phénoméne
d’oubli du passé s’observe aussi au niveau des noms de naissance naturel. Mais
chacun se rappelle de son nom du Vodun, le déclame et le fait suivre de son explication

proverbiale comme faisant parti de son identité, c’est ce que souligne Aguessy du
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nom : « le nom fait partie intégrante de la personne. Le prénom notamment exprime
ou qualifie celui qui le porte par une phrase condensée et symbolique. Il est conduite
du prorés. D’origine sécrete, il ne fait pas que nommer : il explique. C’est plus qu’un
signe ; il devient une figuration symbole. Il illustre en résumant ; en ce sens, il est vrai

de dire qu’il révele I'étre » (Aguessy 1970 : 45).

Ces deux éléments ont produit une identité nouvelle qui rend l'individu comme
amnésique de l'identité ancienne. Et la nouvelle identité est achevée et « activée »
par le systéme d’éducation utilisant la pensée imageante dont I'élément activateur est

le rite.

La pensée imangeante se forge dans le domaine religieux par le rite dont le but est de
former ’homme entier comme Béguerie P et Duchesneau C (2010 : 74) le montrent :
« le rite met en jeu 'lhomme intégral. Il rappelle a 'homme qu’il n’est pas que pensée
et intelligence, mais aussi corps et sensibilité. C’est pourquoi un rite n’est jamais fait
que de mots. Dans un rite, il y a toujours a sentir, a toucher, a voir, a entendre, a
parcourir, @ manger, a boire...parce que, pour faire un homme, il faut a la fois corps et
ame ». Pour le Vodun Xebyoso, l'identité voduiste se parachéve par le langage sacré

qu’apprend tout néophyte.

5.3.3.3. La « vodussolalie » ou langue du Vodun

Il existe une langue sacrée qui est parlée par tous les néophytes que le Vodun Xebyoso
a chevauché. Le non initié n’entend le Vodunsi parler cette langue (incompréhensible
pour lui) que lorsque ce dernier est chevauché. On peut y voir une similitude avec le
« parler en langue » dans le christianisme, a la différence que les autres membres

initiés du Vodun comprennent la langue quand elle est parlée.

Pour I'informateur ou les initiés, c’est un langage qui est appris pendant la premiere
période d’initiation et le perfectionnement continue pendant les trois ans que dure
l'initiation. Concomitamment a I'apprentissage du langage sacré, les danses sacrés et
les chants et les panégyriques sont les éléments sacrés de socialisation religieuse de

la personne que le Vodun élit.

Ainsi par ces difféerentes étapes d'initiation, le Vodun Xebyoso transforme tous ses
néophytes, en des « adultes » dotés d’'un patrimoine religieux inaltérable. Dah

Kandénou a lancé le défi au chercheur qu’il ne trouvera dans aucune de ses églises,
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un seul vodunsi qui aurait été chevauché par le Vodun Xebyoso. Mais n’est-ce pas
cette densification de 'ancrage social qui serait cause de leur exaspération vis-a-vis
des Maxi convertis aux EEAD? Ce qui explique d’avantage I'apreté de la résistence a

I'égard du christianisme.

5.3.4. Les facteurs sociaux de résistance

Le Vodun Xebyoso, fort de la solidité des membres et assumant le leadership des
Vodun, innove des activités sociales qui, tout en développant la résistence au niveau
des autres Vodun plus faibles (Ninsuhwe, Dan, Gu, Nangovodun, etc.), vise la
recupération les Maxi convertis : restructuration du systéme vodun, élitisation du vodun

et modernisation de la présence vodun.

5.3.4.1. « Elitisation » du vodun

Le but poursuivi est de doter le systeme Vodun de personnes capables de penser son
développement. Car avec la mondialisation et la globalisation, un systéme vodun,
incapable de s’inserrer dans le développement et de rimer avec les nouvelles

technologies, a programmé sa propre mort.

Selon Dah Kandénou (IAPVII 05/11/16), ingénieur géométre, ancien catholigue,
homme politique (Chef d’Arrondissement) et Hunnon, trois stratégies sont en cours
d’essai. Il s’agit de la mobilisation des hommes politiques qui cherchent a se faire élire
dans les circonscriptions Maxi ou les cadres maxi qui rencontrent des difficultés dans
leur profession ou sont aux prises avec divers probléemes comme maladies,
hypofertilité ou autre. Il leur est proposé, comme a la maniere de I'évangélisation, une
« voduisation » qui consiste a se confier aux vodun pour expérimenter la satisafaction
de leurs besoins par ce dernier. Des annonces publicitaires allant dans ce sens se font
sur plusieurs radios FM. Mais la troisieme stratégie, prioritaire, est celle de suivie et
d’accompagnement des 29 éléves et étudiants qui sont de véritables néophytes,
chevauchés par le Vodun. Dans le passé, Vodun et I'école étaient deux entités
opposeées, mais la vision d’« élitisation » du vodun conduit a ce changement de
paradigme. Ces premiers intellectuels voduistes sont coachés par le comité que dirige
Dah Kandénou. lls regoivent une bourse pour leurs études, sommes mobilisées aupres

des hommes politiques et des cadres qui viennent chercher secours auprés des
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Vodun. Dah Kandénou confiait au chercheur que si I'expérience marche, elle sera

systématisée et développée sur I'étendue de tout le pays33.

Les arguments de mobilisation utilisés sont principalement : la restauration du
patrimoine traditionnel maxi et la valorisation des croyances et pratiques traditionnelles
en perte de vitesse. Et c’est pour atteindre cet objectif qu’il était nécessaire de
restructurer tout le systétme vodun se trouvant dans les arrondissements entourant

Savalou.

5.3.4.2. Structuration du vodun

La création d’une instance pour fédérer les vodun dans les arrondissements a vu le
jour en décembre 2014. Le but principal est d’unir et d’organiser les différents vodun
en fédération pour penser le développement du pays Maxi et jouer le réle de gardien
et de garant des valeurs culturelles, des croyances et enfin, assurer la stabilité et la

paix au pays Maxi.

Cette structuration a aussi induit au niveau de la royauté, la naissance et le
développement de I'’Association des Rois et Tétes couronnées 34. Ce sont des cadres
Maxi qui occupent les trones des trois grandes communes Maxi que sont Savalou,
Cove et Soclogbo, respectivement colonel dans l'armée béninoise, professeur

d’université et professeur certifié de mathématiques du secondaire.

Ces rois cadres ont doté leur structure d’un cadre juridique et 'Assemblée Générale
des Rois et Tétes couronnées se tient tous les troisieme (3éme) samedi du mois de
novembre de chaque année. L’Assemblée élit le comité des Rois et Tétes couronnées
pour la gestion et le suivi des décisions prises a 'AG. Sont invités a cette AG, les
cadres du forum maxi qui organise des festivals « Mahi-Hwindo » et des symposium
de réflexions sur le pays Maxi et la valorisation de sa culture. Les festivals se tiennent
tous les troisitme (3éme) dimanche du mois de novembre de chaque année. Et

comme son nom 'indique « Mahi-Hwindo » (Mahi/ethnie maxi, hwindo/entité familiale,

33 ’intégration du chercheur est une ouverture pour poursuivre des réflexions sur la stratégie efficace
pour atteindre la vision du monde maxi avec 'Evangile.

34 Les intellectuels retournent pour s’occuper de la gestion des valeurs traditionnelles. Il s’agit d’un
phénoméne nouveau qui se développe en Afrique et qui a été documenté par Perrot CH & Fauvelle-
Aymar 2003 (éds). Le retour des rois. Les autorités traditionnelles et I'Etat en Afrique contemporaine.
Paris, France : Karthala.
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ce qui donne : entité familiale Maxi), ils se tiennent pour la promotion et le relévement

des valeurs culturelles, historiques, familiales et linguistiques Maxi.

Les innovations sont apportées au Vodun afin de lutter contre I'évasion de certains
membres (des vodun faibles) vers d’autres religions en I'occurence les églises dites
évangéliques. Mais des réflexions ont été faites par les élites du vodun et des tétes
couronnées pour moderniser le Vodun afin d’assurer la résistance faces aux églises,

mieux pour récupérer les anciens membres convertis.

5.3.4.3. Modernisation de la présence du vodun
Les premiéres innovations apparues dans le vodun sont le changement de nom et la

stratégie de présence qui 'accompagne.

Le comité de réflexion dirigé par le roi Tossoh Gbaguidi pour penser I'avenir du vodun3®
au pays Maxi se serait inspiré des travaux de I'Institut du Développement Endogéne
et d’'Echange (IDEE) du professeur Aguessy. Institut dont I'objectif premier est de
libérer linitiative africaine en commencant par I'immersion culturelle®®. La seconde
source d’'inspiration furent les travaux de recherche du Professeur philosophe Paulin
Hountondji, consignés dans le livre : « Savoirs endogéne » (1994). Dah Kandénou,
membre du comité rapporte : « Le choix du mot « endogéne » pour qualifier 'ensemble
des vodun repose désormais sur des analyses scientifiques menées par des Béninois
de références internationales. Le concept « vodun » est trop chargé historiquement et
rappelle pour les intellectuels béninois, une vieille croyance que les évangéliques ont
fait connoter « diabolique » » (IAPVII 06/11/16). Et pour donner aux vodun le méme
rang que toutes les croyances classiques comme le christianisme, l'islam, et le
boudhisme, ils devienent aussi des religions. Ainsi le néologisme pour désigner
'ensemble des voduns et croyances au Bénin est « Les Religions Endogénes ». Mais
a quoi aurait servi ce changement de nom si ce ne sont que pour des raisons de
réflexion. Dans le contexte de l'oralité, les symboles visibles sont d’importance dans
les échanges et la communication. Ceci a conduit a la conception d’une politique de
présence : la construction des « lieux de culte des Religions Endogénes ». Ainsi au

moment ou les chrétiens évangéliques se retirent et se complaisent dans leur ghetto,

35 Le chercheur a demandé a accéder aux textes, mais il fallait attendre les 7ans qui doivent suivre le
déceés du roi (Tossoh Gbaduidi 13), décédé le 19 septembre 2014, pour ouvrir le coffre royal du défunt
ou seraient entreposés les archives secrétes du royaume, dont ces documents.

36 | es informations se trouvent sur le site : www.idee-bénin.com/objectif.htm consulté le 12/2/2019.
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les Vodunnon élaborent des stratégies d’occupation spatiale. L’'enquéte révéle les

raisons suivantes pour cette présence :

La construction des lieux de culte pour les Religions Endogénes repose sur deux
considérations : la stratégie d’imitation pour une assimilation et la modernisation des

temples vodun pour le conford de la nouvelle cible.

Le premier édifice des Religions Endogénes a été érigé a Savalou (Cf. photo annexe
V.1). L’architecture est une copie de la structure catholique en forme de croix mais les
matériaux de construction sont locaux. Le bois est utilisé parce que le Vodun fait corps
avec le cosmos et ne saurait étre embrigadé a lintérieur d’'un temple en béton,
entierement fait par les humains. L'inscription sur I'édifice est congue a I'image de
celles qu'on trouve sur les églises évangéliques, telles : « Union des Eglises
Evangéliques du Bénin » ou « Union Renaissance d’Hommes en Christ ». Il y est écrit
: « Union des Religions Endogénes », URE, Djowamon de Savalou. « Djowamon dans
la langue Maxi se décompose en « Djo »/naitre, Wa/venir, mon/trouver, ce qui donne
« naitre venir trouver », et qui signifie « nous avons regu a notre naissance » ou « notre
héritage ». Plusieurs numéros de téléphones y sont affichés pour les contacts ou les

sollicitations d’urgence.

Le contenu de la section montre que la communauté du Vodun Xebyoso est aussi sur
pied de guerre, elle a affuté des armes pour combattre, récupérer et reconquérir le

territoire maxi conquis et le reste du Bénin.

Ainsi se présente la situation : d’un cote la communauté EEAD qui, par sa sotériologie
qui définit la conversion en termes d’évacuation ou de capitulation, fait du Maxi converti
un ennemi de ses propres parents. |l refuse de rencontrer les autres et se réfugie dans
son assemblée, seul lieu de sécurité. De 'autre c6té, la communauté Vodun Xebyoso,
confiant dans la solidité de son ancrage social, et exaspérée par les stratégies de
dénigrement des EEAD, se lance dans une « guerre de reconquéte » en mobilisant
les couches sociales influentes a sa cause. Nous sommes en présence de deux
communautés qui, par leurs stratégies, se trouvent aux antipodes du vivre ensemble.
Alors qu’avant l'arrivée du christianisme il n’était qu’'une seule communauté. Le
responsable du conflit est la communauté chrétienne et la nature du conflit dépasse

I'injonction de « hair » ses parents de Luc 14 : 26, 27. Ce qui pousse a analyser dans
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la section suivante, les éléments bibliques qui permettent de mieux comprendre le

conflit et entrevoir la solution biblique a suggérer.

5.4. La réponse biblique au conflit entre les deux communautés

Le but de cette section est d’examiner le conflit a travers le prisme biblique et suggérer
la solution biblique qui convient. Deux éléments permettront d’atteindre cet objectif :
examen des facteurs bibliques qui éclairent le conflit et les données bibliques et
théologiques dont I'application sera source de transformation, de paix et d’harmonie

sociétale car le chrétien est lumiére et sel pour les nations (Matthieu 5 : 13 — 14).

5.4.1. Les facteurs bibliques et théologiques explicatifs d’'une sotériologie
exclusiviste.

Du conflit provenant de I'ceuvre missionnaire évangélique au pays Maxi, le chercheur

a identifié quatre (4) facteurs bibliques et théologiques qui permettent de comprendre

la profondeur de la sotériologie en termes de repli-distanciation : la « contextualité de

la mission », le « type d’Evangile », « la grande commission » et la « formation de

disciple »

5.4.1.1. La contextualité de la mission

Le choix de considérer la vocation missionnaire uniquement en termes de chance ou
d’opportunité (§511), parait étre a I'origine de I'absence d’élaboration d’'une théologie
de la mission chez les Assemblées de Dieu du Bénin (EEADB). Ceci a généré des
problemes théologiques et bibliques dont le premier concerne la « contextualité de la
mission » et le second souléve la question « du prochain » dans la mission des
EEADB. Ces deux probléemes font partie des piéges relevés par Bosch (1995 : 18) et

que le chercheur va développer dans les paragraphes suivants.

Le fait de n’avoir pas intégré le contexte dans leur approche de la mission, a conduit
les EEAD du Bénin a ne pas questionner leur propre contexte. lls ont ainsi, d’'une part,
pérennisé et renforcé I'esclavage et le colonialisme sur les champs de mission et
d’autre part, hypothéqué la vie de leur Eglise. Ainsi, le « christianisme impérialisme »
issu de cette continuité historique a eu des conséquences négatives aussi bien pour
leur propre pays que pour les églises issues de la mission. On parle aujourd’hui d’un
« christianisme occidental refroidi, enfermé dans son particularisme (romain, blanc), et

qui a besoin d'un redressement des valeurs d’'une société décadente livrée a
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’homosexualité, au divorce, autant de maux qui alimentent I'éternel procés de
l'individualisme occidental » (Nzeyitu 2002). La finalité est ce que Bosch (1995 : 14)
décrit d’elles: « Les Eglises occidentales en ont congu une profonde insécurité,
jusqu’a mettre en question la mission chrétienne elle-méme ». Négliger le contexte de
vie ou I'Evangile doit s’appliquer c’est courir le risque de la sécularisation de la foi.
C’est pourquoi les Saintes Ecritures nous avertissent: «lls ne sont pas du
monde...mais envoyés dans le monde » (Jean 17 : 16-18), nous ne devrons pas
prendre pour ndtres, toutes les valeurs du monde, mais nous avons certaines valeurs
gue le monde ne peut avoir et avons la responsabilité de les faire valoir dans le monde
pour le bien du monde. La connaissance du contexte d’échange des valeurs détermine

notre réussite ou notre échec de la mission et de la présence dans le monde.

La méme erreur a été commise lors de la réalisation de la mission en Afrique ou
ignorance du contexte de la mission a produit une « christianisation » et non une
évangelisation, comme le souligne Mveng « la question est de savoir... sila conversion
au Christianisme équivalait a une conversion au mode de vie européen ou américain.
Pour beaucoup de gens de cette génération, malheureusement, christianisme et mode
de vie occidentale coincidaient. Christianisation devenait donc occidentalisation. La
crise était imminente » (Mveng 1985 : 78). Un aspect de la crise est le débat de la
contextualisation ou inculturation au sein des théologiens africains. Mais la crise avait
aussi eu pour premiére expression, la naissance des églises indépendantes dont
Nduku-Fessau Badze (2004) indique quelques causes: « Le christianisme
impérialisme n'avait pas créé des églises pour le bien étre des nouveaux convertis, ni
pour une quelconque éthique du royaume de Dieu. Le christianisme occidental avant
les indépendances était a la solde du pouvoir colonial. Les premiers missionnaires
avaient eu souvent a choisir entre le pouvoir colonial et les nouveaux convertis qu'ils
viennent de produire ». Une ramification de ce clivage est la naissance du
« christianisme africain » et du « christianisme endogéne ». Le premier regroupe les
églises indépendantes issues de la mission occidentale, le second, concerne ceux
dont André Mary (1999) fait la description suivante: « Seront du christianisme
endogéne, ceux qui se déclarent « authentiquement » et exclusivement africains alors

méme que des emprunts substantiels au christianisme font partie de leur identité ». |l
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s’agit de tout christianisme pensé et institué par des africains pour des africains avec

le souci d’'une spécificité africaine.

Ainsi la théologie de la contextualisation ou d’inculturation est I'expression de cette
inadéquation du christianisme hérité aux besoins religieux des Africains que vivent
ceux qui sont restés dans le prolongement de la mission. La solution ne semble pas
se trouver dans une quelconque voie d'importation d’'une théologie congue ailleurs.
Car il s’agit d’'une problématique identitaire liant mémoire du mal et généalogie
ancestrale que le christianisme occidental récusait par sa stratégie missionnaire de la
négation du contexte. Mais le développement du christianisme des nouvelles
spiritualités en Afrique est une critique de cet aspect de la mission car le point focal de
leurs stratégies concerne prioritairement I'environnement. Et leur succés s’explique
par cette culture globale de la prise en compte des problémes contextuels du réle de

matrice d’accueil des identités indigénes qu’offrent ces églises.

Cependant la crise de I'ceuvre missionnaire en Afrique ne peut étre déterminée par la
seule ignorance des contextes du missionnaire et du champ de la mission. Le type

d’Evangile préché participe aussi a la situation. C’est I'objet de la section suivante.

5.4.1.2. Le type d’Evangile préché

L'essentiel de la foi devrait demeurer toujours la réponse a la question que le Christ
adresse a chacun de nous : « et vous, qui dites-vous que je suis ? » (Mathieu 16 : 15).
Quelle réponse les chrétiens africains, surtout les peuples de I'oralité, donnent-ils a
cette question ? La réponse dépend du type d’Evangile qui leur a été préché. Il a été
un Evangile réductionniste, ou le Christ est venu détruire les idoles, le pouvoir des
ancétres et apprendre aux convertis a vivre une nouvelle vie a I'image de I'Occident.

Ce qui fait que la situation des chrétiens africains ne s’est guére améliorée.

|l faut repenser le contenu de la présentation de I'Evangile pour lui donner toutes les
dimensions qui I'élévent au-dessus du réductionnisme qui 'empéche de s’ouvrir au
monde pour assurer sa responsabilité de sel et lumiere. Car « si des personnes ont
été exposées a une compréhension de I'Evangile qui est énoncée principalement en
termes individualistes (« justification par la foi »), ou en termes de « salut » comme
étant fondamentalement une vie dans un autre monde aprées la mort (et la « foi »

comme la police d’assurance qui nous y fait parvenir), il est presque impossible de les
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amener a une position d’ou elles voient a quel point leur travail et leurs implications
culturelles dans le monde présent sont étrangers a I’'Evangile » (Ramachandra 2006 :
3). Ainsi, au lieu de travailler en vue de transformations sociales et culturelles, pour
créer un environnement propice a la paix, les chrétiens africains ont été abreuvés a un
« Evangile » désincarné de son humanité. Ce qui est contraire au modéle de Christ
qui s’était toujours préoccupé des autres, de la foule, comme le montrent par exemple
Matthieu 15 : 29-39 ; Marc 6 : 30-44 et Luc 9 : 10-17. Christ offre un modéle d’Evangile
que le chercheur qualifiera de « humain aimant », qui, de sa bouche fait entendre :
« Je suis ému de compassion pour cette foule ; car voila trois jours qu’ils sont pres de
moi et ils n’ont rien mangé. Je ne veux pas les renvoyer a jeun, de peur que les forces
leur manquent en chemin » (Matthieu 15 : 32). Christ qui savait qu’il est venu pour que
les humains aillent au ciel, s’était d’abord préoccupé d’eux ici-bas. Car I'écoute de son
message passe par cet amour qui rencontre les autres dans leurs situations, leur
environnement. A sa suite, on voit le grand apbtre envoyé vers les peuples de culture
non juive, qui manifeste une intégration culturelle humaine valorisante : « avec les
Juifs, j'ai été comme Juif... avec ceux qui sont sous la loi, comme sous la loi... avec
ceux qui sont sans loi, comme sans loi... J'ai été faible avec les faibles... Je me suis
fait tout a tous » (1 Corinthiens 9 : 21-22). Ni Jésus ni Paul n’ont créé un logement, ni
une tente, ni une station missionnaire pour vivre isolé des gens. |l s’agit d’'un Evangile

d’amour qui vous pousse a vivre avec et parmi les personnes a « évangéliser ».

Contrairement aux chrétiens EEAD au pays Maxi, Paul aurait vécu parmi les
adorateurs du Vodun Xebyoso, s'il était missionnaire au pays Maxi. A cause de son
sens de I'Evangile et de la transformation qu’il a expérimentée, il allait se servir des
croyances Vodun comme ancrage®” pour faire accepter, adopter et aimer Christ par le
peuple voduiste Maxi. Car pour lui, « Jésus n’est pas seulement un homme qui signifie
Dieu, il est présence de Dieu...Nous n’entendons pas seulement qu’il annonce ce salut
et ce royaume ou qu'il en indique le chemin. Davantage encore il en est la réalisation.

Il est Emmanuel, Dieu avec nous, et c’est le Royaume. C’est pourquoi Jésus ne révele

37 || a manifesté une telle approche a Athénes en visitant les temples. Il a discerné le point d’ancrage a
partir de linscription sur un autel : « A un dieu inconnu ». Pour lire une telle inscription Paul a dd
s’approcher de ces différents autels, pour chercher a comprendre les différents symboles et inscriptions.
C’est probablement ainsi qu'il fit sa découverte en Actes 17 : 23b.
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pas seulement Dieu par ses paroles et son enseignement, mais par la totalité de sa

vie et son ministére » (Béguerie P et Duchesneau C 2010 : 26).

Si Christ était présenté ainsi, il n’y aurait pas eu le conflit, mais a la place, la paix et la
vérité auraient libéré le peuple de I'obscurantisme voduiste pour la lumiére de Christ.
C’est le message que devrait produire la grande commission, mais I'interprétation qui
en a été faite, renforce aussi les problémes que le chercheur vient de développer. La
prochaine section montrera les problémes générés par l'interprétation de la grande

commission.

5.4.1.3. La grande commission

Les problémes liés a l'interprétation de la grande commission sont de trois ordres :
'impératif donné a la mission en est le premier, qui, engendre a son tour celui de mettre
la priorité sur le résultat de la mission et le troisieme, la mission devient une affaire de

spécialiste.

La notion de la mission en tant qu’envoyé, tire son origine du texte de Matthieu 28 : 19
et « les jésuites ont été les premiers a l'utiliser pour décrire I'extension de la foi
chrétienne parmi les peuples... En ce sens, il était intimement associé a I'expansion
coloniale de I'Occident dans ce qu'on a appelé plus récemment le Tiers monde »
(Bosch 1995 : 11). Et c’est la traduction d’'un verbe en aoriste (grec) par un impératif
qui impulse le probleme de base. En effet le verbe « 7ropsvOsvreo », qui en grec est
un « aoriste participatif nominatif masculin pluriel » (Carrez 1993 : 28), qui
normalement devrait se traduire par « allant », a été rendu par l'impératif « Allez »

depuis des siécles dans plusieurs versions de la Bible en francais.

Et Ramachandra « voit I'erreur de la mission, comme aller au loin, dans la traduction
traditionnelle frangaise qui obscurcit I'accent des paroles de Jésus. L’accent n’est pas
placé sur le « allez », mais sur le « faites des disciples ». Il souligne que « I'invitation
de Jésus comprend un impératif entouré de trois clauses participiales : la personne
doit faire des disciples en allant, baptisant et enseignant. Elle devrait a proprement
parler étre traduite : « en allant » ou « sur votre chemin » faites des disciples »
(Ramachandra 2006 : 6 ‘note 8'). Sinon quand l'accent est mis sur l'impératif, le
missionnaire est préoccupé par la rentabilité des personnes a gagner, ce qui le

dispense de l'intégration dans le champ missionnaire pour faire de véritables disciples.
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Et lorsque la rentabilité devient le critére d’évaluation de la mission, seuls ceux qui
peuvent donner de bons résultats, sont reconnus aptes a la mission. Ceci détourne du
but fondamental de la grande commission qui est de faire des disciples et non faire

des chrétiens.

5.4.1.4. La formation des disciples

Il'y a une différence entre faire des chrétiens et faire des disciples. Les erreurs
développées ci-dessus concernant le contexte, le type d’Evangile et la grande
commission, aboutissent inéluctablement a la « production de chrétiens ». Et pour
éviter cette confusion entre faire des chrétiens et faire des disciples, il faut comprendre

ce que c’est qu’un disciple et comment on le devient.

« Faites des convertis au Christ et a une pratique ecclésiale particuliére et baptisez-
les pour gqu’ils deviennent des membres de cette église », décrit, comme le dit Bjork
(2015 : 5), « comment s’est produit le processus de substitution du modéle que Jésus
a laissé pour notre modele actuel, et pourquoi cela est vraiment tragique pour la
communauté chrétienne en Occident, et dans les pays émergents ». Ce modéle
déformé de la fagon d’assumer la grande commission et qui est né depuis le ministére
missionnaire au pays Maxi s’est poursuivi jusqu’a ce jour. Car Il va sans dire que si
nous n’avons pas fait de nos convertis des disciples, il leur est impossible d’apprendre
aux autres comment vivre selon I'enseignement et 'exemple de Jésus. Et si nous
avons compris ce qu’est un disciple, il nous devient évident qu'on ne fait pas un
disciple, mais le disciple advient par un long processus qui défie toutes les erreurs que

le chercheur a développées antérieurement.

Il faut entendre par disciple « un apprenti, quelqu’un qui s’attache a un gourou pour
apprendre un savoir-faire ou une maniéere de vivre. Les premiers disciples de Jésus,
les femmes comme les hommes, étaient tous juifs puisque le ministére de Jésus était
encore confiné au peuple d’lsraél. Mais maintenant, de la méme maniére que Jésus
les avait invités a apprendre de lui et a le suivre, ils doivent inviter d’autre dans le
monde paien (ta ethne) a entrer dans sa communauté de disciples, le véritable Israél
de Dieu » (Ramachandra 2006 : 8). Et pour parvenir a une maniére de vivre suivant le
modele de Jésus en Afrique, cela va demander un long processus d’intégration du
missionnaire, dépendamment de son origine raciale ou ethnique. Car « pour

s’exprimer et s’extérioriser, le message du salut devra nécessairement
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s’incarner dans les formes déterminées par une culture et une civilisation
données, tout en restant transcendant a toute culture particuliere » (De Haes
1971 : 436). Ce travail théologique gigantesque n’a pas encore été entrepris (pas au
pays Maxi a ce jour), a I'image des suggestions de la Consultation de Willowbank3®2,
Les bases de I'approche de la théologie africaine ont été posées a ladite rencontre
dont le chercheur rappelle seulement deux éléments qui illustrent 'argumentation : la
prise de conscience nécessaire a I'élaboration de la théologie africaine et 'importance

de I'incarnation culturelle de 'Evangile.

En effet, il est nécessaire de comprendre qu’il ne faut pas importer la théologie pour
faire de véritables disciples en Afrique. Car « I'Occident dit chrétien compte ses années
a partir de I'événement qu’est l'incarnation de Dieu en Jésus-Christ. Cela montre bien
a quel point il a assimilé le message de I'Evangile en le rendant conforme a son histoire
et a sa vision du monde. Les églises d’Occident ont souvent été les complices plus ou
moins conscients de cette réduction du témoignage évangélique a une culture : elles
n’ont pas su garder la distance critique a laquelle les appelait la Parole de Dieu lors de
leurs engagements dans les diverses cultures de ce monde » (Willowbank 1978 : 7-
8). L’Occident a fait une excellente inculturation de 'Evangile chez lui. C’est lorsque
I'on considére la conséquence de I'exportation de leur christianisme dans les champs
de mission, qu'on découvre la nécessité d’entreprendre la conception théologique en
Afrique. C’est ce que le rapport de Willowbank souligne : « C’est pourquoi les
missionnaires ont parfois exporté un Evangile enrobé de leur propre culture et imposé
des conceptions de la vie ecclésiastique marquées par leur mode de vie »
(Willowbank, 8). Ceci montre que la responsabilité théologique des Maxi chrétiens est
grande et I'objectif principal a atteindre sera d'amener I'Evangile au cceur de la vision

du monde des Maxi.

L’approche contextuelle suggérée par la rencontre de Willowbank pour étudier la
Parole aujourd’hui se révéle comme un excellent moyen pour faire des chrétiens
africains des disciples. Elle se résume en ce que « le lecteur ne peut pas et ne doit
pas interroger les Ecritures comme s’il se trouvait en vase clos. Dans son approche, il

doit étre conscient de son arriere-plan culturel, de sa situation personnelle et de sa

38 Une trentaine de théologiens, anthropologues, linguistes, missionnaires et pasteurs de tous les
continents se retrouvérent a Willowbank (Bermudes) en janvier 1978 pour étudier des rapports entre
I'Evangile et la Culture.
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responsabilité envers les autres. Ce sont ces facteurs qui détermineront sa maniére
d’interroger les Ecritures. A leur tour, les textes bibliques ne se borneront pas a lui
donner des réponses. lIs linterpelleront, réveleront ses présupposés culturels et
corrigeront sa maniere de formuler ses questions. Il sera aussi pris dans un processus
d’interaction » (Willowbank 23). La nouvelle stratégie missionnaire en Afrique ne
pourra pas se passer de ces suggestions au risque de voir le christianisme emprunter

le chemin de ce qu'il est devenu en Occident.

Ainsi, le seul gage d’une viabilité et crédibilit¢ au christianisme dans le contexte
examiné supra (§52), c’est de revenir aux principes bibliques, mais non selon la
théologie occidentale. Car nous avons vu le résultat que cela a donné:
déchristianisation et sécularisation en Occident, et impérialisme, conflits, révoltes

(églises indépendantes) et chrétiens mimétiques en Afrique.

Les statistiques affichent que le centre de gravité du christianisme se déplace dans le
Sud dont P'Afrique. Mais les conditions politico-socio-économiques ne s’améliorent
gueére, au contraire elles semblent empirer. C’est parce que le systéeme n’a produit que
des chrétiens et non des disciples, car pour Ka Mana, si on interroge « les
communautés de foi en Jésus-Christ sur la conscience qu'elles ont d'elles-mémes et
de leur mission, sur l'idée qu'elles se font de leurs grandeurs et de leurs faiblesses, et
sur l'image qu'elles ont concernant leur impact social et leurs ambitions face aux
inquiétudes et aux attentes de nos sociétés africaines » (Ka Mana 2004 : 16), la
réponse est négative : pas de présence visible, a 'exception de I'église catholique. Cet
auteur parle quant a lui d’'une « dynamique d'imbécilisation » qui « abétit les esprits,
désoriente les consciences, brouille I'horizon du sens, anémie les capacités créatives
et conduit peu a peu I'Afrique a un destin d'esclave spirituel et d'insignifiance
sociopolitique » (Ka Mana). On pourrait considérer que Ka Mana exagére mais,
lorsqu’on quitte le monde urbain africain ou le christianisme est souvent porté par des
intellectuels, sa configuration dans le monde rural est telle qu’au pays Maxi, cadre des
présentes recherches, le « paysan converti » au christianisme manifeste une attitude
qui répond au cliché que présente Ka Mana des chrétiens africains. Le paysan converti
est comme sorti de ses repéres d’appréhension et d’analyse de la vie, et plongé dans
un monde ou il ne comprend presque rien. Il est de I'oralité mais on le fait entrer dans

la littéralité, un monde de conceptualisation, ou il ne peut plus assimiler grand’chose,
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étant limité par ses soixante ans de vie. Sa situation ressemble a celle de I'albatros de
Baudelaire (1861) dans « Les fleurs du mal », qui observé sur terre, arrache le
commentaire suivant : « Ce voyageur ailé, comme il est gauche et veule ! Lui, naguére
si beau, qu’il est comique et laid ! » (p. 13). L’'Evangile doit rejoindre le paysan Maxi
dans son monde, son univers, surtout dans sa vision du monde afin de le changer de
I'intérieur, sans vouloir le faire monter dans la barque de la modernité occidentale.

Plusieurs raisons militent en faveur de cela.

Deux raisons principales seront évoquées. La premiére concerne la logique du
paysan. Decoudras®® P-M (1997 : 17), nous enseigne que « la logique paysanne
différe de celle des lettrés et manquer de considérer ce facteur principal, c’est courir
le risque de passer a cbté de la transformation souhaitée lui apporter ». La deuxiéme
raison est que « le cceur idéologique de toute culture est religieux, méme lorsque cette
culture, comme le marxisme, se proclame athée » (Willowbank, 41). Dans une Afrique
de pluralisme religieux « agressif», parce que révolté contre les religions
traditionnelles, en particulier le christianisme, nous avons besoin de changer nos
stratégies de mission ou d’évangélisation afin que I'Evangile atteigne la vision du

monde de I'Africain.

Et pour rejoindre le paysan dans sa culture avec I'Evangile, il faut entrer en dialogue
avec lui, vivre avec lui comme Christ I'a fait, 'aimer comme Christ I'aime. Le chercheur
appelle cette approche la « mission dialogale » et la section suivante montrera

comment elle repose sur le modele du Christ.

5.4.2. Les facteurs bibliques de la « mission dialogale ».
La présente section montrera que les éléments qui fondent la « mission dialogale »
reposent sur une base biblique. La premiére section exposera les deux éléments qui

fondent la mission dialogale : I'identité ethnique comme base du dialogue et I'histoire

39 L’auteur a travaillé sur plusieurs projets de développement en Afrique. Il souligne la raison
fondamentale pour laquelle lesdits projets échouent. Voici comment il résume la situation : « les
arguments ne manquent pas pour dénoncer les échecs de projets, et le discours des acteurs
institutionnels reporte invariablement la responsabilité sur le milieu rural : poids de la tradition, méfiance
paysanne, manque d’intérét pour I'innovation, blocages culturels. C’est oublier que toute acceptation du
changement est un risque a prendre, pour des sociétés dont une des stratégies consiste justement a
minimiser le risque, et c’est faire peu de cas des logiques paysannes » (p. 17). La gestion du risque du
changement chez le paysan et sa logique sont des facteurs importants a prendre en compte dans le
cheminement avec lui pour assurer toute transformation.
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culturelle pour rétablissement de la confiance mutuelle. La deuxiéme section va

montrer comment ces deux éléments se fondent sur des données bibliques.

5.4.2.1. Les fondements de la « mission dialogale »

Les deux expressions : « identité ethnique » et « histoire culturelle » concernent une
et méme entité humaine qu’on peut appeler de différents noms : peuple, race, tribu,
ethnie, clan ou famille, dépendamment de la considération sociologique. Le chercheur
n’entre pas dans les débats ethnologiques, mais il s’intéresse a des groupes humains
ou I'ethnie demeure encore une réalité par laquelle, le groupe peut se définir. C’est

dans cette perspective qu’il examine la premiére expression.

5.4.2.1a. L’identité ethniqgue comme base du dialogue

L’ethnologie est, selon Kaiser (2008 : 7), « la science qui étudie les modes de vie des
populations humaines... On entend par mode de vie tout ce qui est nécessaire et utilisé
pour organiser et prendre son existence en main ». Le chercheur partira de cette
définition pour montrer que chez les peuples de l'oralité, I'ethnie est la base qui fonde
I'existence et donne lidentité la plus élevée. Et c’est cette identité ethnique qui se

présente comme I'excellent moyen de s’incarner dans un peuple de I'oralité.

En Afrique, I'Etat-nation ne définit pas les individus comme c’est le cas chez les
Occidentaux. En effet un Frangais ou un Anglais est identifié par sa langue qui indique
un Etat-nation. Mais les Etats-nation africains tels le Bénin, le Togo ou le Congo ne
référent qu’a des langues occidentales qui les mettent en plus dans un regroupement :
le frangais donne I'Afrique francophone, I'anglais donne I'Afrique anglophone et le
Portugal donne I'Afrique Lusophone. Mais la langue par laquelle, le Togolais ou le
Béninois s’identifie intrinsequement n'est pas le frangais, mais plutot celle de son
ethnie (Mina, Fon, Kabye, etc.). |l se réclame d’une nation ethnique. C’est pourquoi le
chercheur concluait que c’est I'ethnie (entendre la langue et non I'identité Etat-nation)
qui donne l'identité la plus élevée aux peuples verbomoteurs. La distinction au sein
d’'un méme Etat-nation comme Togolais, Ghanéens ou Béninois se fait sur la base
ethnique. Au Bénin il y a les Maxi, Batonnou, Idatcha, etc., au total une soixantaine*°
d’ethnies et il n'existe pas une autre maniére d’'identification au-dessus de I'ethnie.

C’est d’elle que la société détermine les autres identités de rang inférieur. Juste avant

40 Le Bénin compte, a l'instar de plusieurs autres pays d’Afrique de 'Ouest comme le Burkina Faso
(Bougma, 2010), un nombre trés élevé de langues nationales, une soixantaine selon I'INSAE (2004).
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I'ethnie se trouve le «clan» ou ako (§232). Elle est une identité mémoire que
déclament les panégyriques. En dessous du clan se trouve la famille élargie (hinnou)

et la derniére, celle en bas : 'ensemble composé du pére, des meres et des enfants.

Les trois éléments par lesquels se détermine l'identité ethnique africaine sont: la
langue, le lignage (généalogie ou « ancestralité ») et le rythme. Votre degré
d’authenticité ou votre intégration ethnique sera mesurée par ces trois éléments. Par
exemple vous ne pouvez pas prétendre étre un authentique Maxi quand vous ne
pouvez pas bien parler la langue Maxi, ou bien on ne peut pas retracer votre lignée
(hennu : parents, grand-parents, arriére grand-parents, etc.) et que vous ne
connaissez ni n'’aimez ou ne dansez le Cingume. Un étranger qui prétend aimer un
Maxinou le démontrera par sa capacité de parler la langue Maxi et son amour pour le
Cingume. Ainsi la langue, la lignée et le rythme sont les éléments de base qui
constituent le barométre de la nature de la relation chez les peuples de I'oralité. Et tous
ces éléments caractéristiques de I'ethnie sont connus ou révélés par I'histoire et la

culture du peuple.

5.4.2.1b. L’histoire culturelle comme base de confiance mutuelle
A défaut d’'une définition universelle satisfaisante de la culture, suivons la synthése du

Rapport de Willowbank qui dit :

si nous devions faire une synthése de ce qui caractérise une culture, nous
pourrions la définir comme une combinaison de croyances (Dieu, réalité, finalité),
de valeurs (ce qui est vrai, bon, beau, normatif), dus et coutumes
(comportement, communication, langue, habillement, travail, loisirs, commerces,
alimentation, etc.), d’institutions (formes de gouvernement, systéemes judiciaires,
temples ou église, famille, écoles, hdpitaux, usines, magasins, syndicats, clubs,
etc.) qui toutes rendent solidaires les membres d’une société en leur donnant une

identité, une dignité, un sentiment de sécurité et de continuité » (p. 15).

La longueur de la synthése permet de comprendre que la culture concerne tous les
domaines de vie d'un peuple. Et malgré le fait qu’aucune culture n’est jamais statique,
dans le contexte de I'oralité, certains de ses aspects peuvent tomber dans le piege de
la paralysie du paradigme. Ce qui fait que les nouvelles générations pratiquent

certaines croyances, valeurs et surtout des us et coutumes dont ils ignorent I'histoire
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et le sens. C’est pourquoi il faut revisiter I'histoire pour raviver le sens des croyances
et des us et coutumes. Le processus par lequel il faut procéder est ce que le chercheur
appelle « I'histoire culturelle ». Le paragraphe suivant va montrer qu’en le faisant, cela

batit la confiance entre les membres de la communauté.

Dans le systéme de l'oralité, il n’y a pas d’archivage ni d’ouvrages ou I'on peut revisiter
I'histoire. La société traditionnelle avait développé le systeme de la caste des griots
pour redire I'histoire aux générations suivantes. Mais ces griots ont disparu depuis
quelques décennies. Pour accéder a ce passé historique, pour le comprendre et
pouvoir le consigner désormais par écrit, il a fallu au chercheur faire des interviews
collectives. Car dans le systéme de l'oralité, il n’y a pas de connaissance traditionnelle
individuelle*' qui ait pour auteur, un individu comme dans le systéme littéraire de livres.
L’élaboration du savoir est communautaire et elle produit la mémoire collective, qui
selon Halbwachs (2001), « est constituée de souvenirs conformant a une interprétation
des conditions de vie du groupe ». Ici ce sont les aieux qui ont constitué cette mémoire
qui est racontée de génération en génération. Et c’est ensemble que I'on peut se la
rappeler car chacun en détient un pan et c’est lorsque I'un raconte sa part que peut
s’éveiller chez les autres leur part enfouie. Dans ce processus de reconstitution de
I'histoire culturelle se crée ce que Halbwachs appelle la « communauté affective » (p.
15). Il se crée donc ainsi un sentiment d’appartenance a une méme racine, une méme

histoire, un méme peuple et enfin a une méme ethnie.

Cette découverte du sens de sa culture, réalisée par le groupe, fonctionne comme une
recréation de I'ethnie. Ceci ravive les liens et I'amour pour I'ethnie se ravive a son tour.
Cette consolidation de l'identité ethnique débouche sur la confiance en I'appartenance
a ce passé que 'on partage avec les autres membres du groupe. L’évangélisation du
Maxi pour amener I'Evangile au cceur de sa vision du monde devrait passer par ce
processus pour lui faire découvrir le véritable amour, celui du Dieu Yahvé. Car Dieu
lui-méme pour s’incarner dans notre monde s’est servi du passé d’Abraham pour se
révéler a ce dernier. Et I'élément fondamental qui a motivé Dieu pour envoyer son Fils

est I'amour pour 'humanité. C’est pourquoi I'évangélisation d’'un peuple, d’'une ethnie,

41 Méme dans la production artistique, il s’agit toujours d’une réalisation communautaire. C’est ce qui
explique 'existence des différentes castes, telles la caste des forgerons, celle des chasseurs, celle des
potiers, etc.
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pour produire des disciples de Christ devrait s'inspirer des « stratégies de Dieu » parce

que la mission est de Dieu et il a utilisé une approche « dialogale ».

5.4.3. L'approche « dialogale » est de Dieu

L’amour est le premier élément qui fonde la mission de Dieu. Dieu va alors démontrer
son amour aux humains par le fait qu’il a adopté la culture des humains (le choix
d’Abraham). Et le grand amour s’est démontré par l'incarnation et l'identification de
Dieu aux humains. Car Jésus-Christ est « Emmanuel », Dieu parmi nous, dans le

monde au milieu des humains.

5.4.3.1. Dieu utilise la culture des hommes pour entrer en dialogue avec eux

Aprés la rupture de la relation avec 'homme, il n’'y a que 'amour de Dieu pour les
hommes pour expliquer le choix d’Abraham. Dieu en choisissant Abraham lui a parlé
dans sa langue pour qu’il puisse comprendre le message. Et parlant la langue
d’Abraham, Dieu adopte la culture d’Abraham. Dieu va se servir de la culture juive pour

se révéler aux Juifs.

La Bible retrace I'histoire d’'un peuple, le peuple juif, mais a deux périodes historiques
différentes de leur parcours. Dieu en choisissant le peuple n’a pas fait table rase de
son passeé culturel, il a marché avec le peuple tout en transformant progressivement
sa vision du monde. Les Juifs ont découvert par leur histoire qu’ils sont des
descendants d’Abraham (ancétre éponyme) qui a été choisi par Dieu et dont I'histoire
leur a été contée et transcrite (Genése 12-25). Cependant, Dieu n’avait pas caché
l'origine traditionnelle d’Abraham qui va devenir I'ancétre des Juifs, mais avec
Abraham, Dieu initie un nouveau départ, une nouvelle référence a cause de son choix.
Chaque culture a un sens de son identité, Abraham va apprendre sa nouvelle identité
d’'une maniere progressive. Glaser (2008 : 81) résume bien cela : « La religion de la
famille d’Abraham ne commence a se différencier que lentement de celles des nations
environnantes. Et elle ne refléte pas la particularité de Yahvé avant I'époque de Moise.
Dans la Genese, ce qui importe ce n’est pas la religion, mais 'appel de Dieu lancé a
une famille particuliére pour faire alliance avec elle ». Cela montre que le changement
a eté vraiment long parce qu’il s’agit d’'une nouvelle socialisation et une véritable
transformation ne peut étre compléte en une seule génération. La mission en Afrique

n’a pas appris cette legon sur le temps qu'il faut pour obtenir le changement.
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Puis Dieu n’a rien emporté du ciel, on pourrait imaginer combien un objet venant du
ciel, causerait une distraction et affecterait 'importance et la compréhension du
message. Ce principe de ne rien emporter du pays qui envoie en mission sera
recommandé tout au long de I'histoire de la mission que Dieu a initiée. Cela signifie
que tous ces instruments et ces rythmes que nous retrouvons dans les Psaumes
appartiennent a la culture juive. Encore Dieu aurait pu faire venir les anges pour
enseigner la belle mélodie céleste aux Juifs s’il voulait raisonner comme les humains.
Car les chants juifs a la mesure de la mélodie céleste seraient de 'anathéme. Si Dieu
qui est saint n’a pas considéré les ceuvres des humains comme souillées comment se
fait-il que certains humains aient pu considérer leurs semblables comme sauvages et

diaboliques ?

Un élément important, propre aux peuples de l'oralité dont Dieu s’est servi pour batir
l'identité et la culture juive est « 'ancestralité ». Le peuple qui a perdu la référence en
ses ancétres va aussi perdre la référence en Dieu. C'est méme grace a cette
ancestralité que la foi chrétienne se répand encore aujourd’hui (Dieu d’Abraham
d’Isaac, de Jacob, etc., qui sont tous morts donc des ancétres). Au lieu d’évacuer ou
de diaboliser I'ancestralité dans la culture africaine, nous avons besoin de relever le
défi qu’elle lance aux chrétiens pour voir comment y puiser des principes pouvant
raviver notre foi. En effet, Bediako reléve ledit défi par la question suivante : « Les
adeptes des religions africaines traditionnelles invoquent leurs ancétres et croient
qu’ils sont présents lors de la cérémonie qui suit. (Professons-nous avec la méme

assurance que Jésus est présent lorsque nous prions ?) » (Bediako 2008 : 4).

Lorsque la mission est motivée par 'amour, le missionnaire le démontre par son degré
d’intégration dans le champ missionnaire et la capacité de s’oublier pour le bien-étre
de la personne pour qui « Christ est mort ». Ainsi les Juifs n’avaient pas eu besoin de
dénier ou dénigrer leur culture avant d’étre appelés enfant de Yahvé. De méme les
« Africains n'ont pas besoin de changer de culture pour s'appeler enfants de Dieu »
(Bujo 1992, 4¢ de couverture). C’est en emmenant 'Evangile au cceur de la vision du
monde de I'Africain que le christianisme peut devenir une source de richesse pour les
Africains. Et cela ne sera possible que lorsque ceux qui apportent le message de paix
suivent le modéle de Dieu, qui s’est incarné afin que 'homme soit véritablement

transformé de l'intérieur.
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5.4.3.2. Dieu s’identifie aux hommes afin de les sauver

L’Ancien Testament a montré que la révélation de Dieu, par interpellation des
prophétes, des signes et des miracles, n’a pas suffi pour transformer les Juifs afin qu’ils
incarnent 'amour de Dieu auprés du reste du monde selon la vocation « ancestrale »
assignée a leur ancétre éponyme. Le chercheur montrera ici que c’est I'identification
ethnique (tribale) qui a servi de base du dialogue a la rencontre de Dieu et des Juifs,

afin qu’ils soient sauvés.

En Jésus, Dieu s’identifie aux Juifs. Le premier motif de cette identification se trouve
dans cette phrase : « Car Dieu a tant aimé le monde qu’il a donné son Fils unique »
(Jean 3: 16). Dieu prend linitiative par amour et le missionnaire qu’il a envoyé a
accompli la mission en « tant qu’amour » de Dieu. Il sera montré que les trois éléments
(racine, langue et rythme) caractéristiques identitaires (§§5421a) seront appliquées

par Dieu.

Dieu trouve une origine juive a Jésus. Puisque Dieu a pris la décision de s’incarner,
en tant que Maitre de l'histoire, il va se servir de I'histoire (§5421b) pour confirmer
I'origine humaine juive de son « missionnaire » (Kapolyo 2008 : 1192)*. Par sa
souveraineté, il fait naitre le missionnaire dans une famille ou les prédictions
permettaient de lui reconnaitre les prérogatives nécessaires a sa mission. Les
différentes généalogies : Matthieu 1 : 1-17 ; cf. (1 Chronique 2 : 3-15; 3) ; Luc 3 : 23-
38 ; cf. (1 Chronique 17 : 11-14 ; Genése 5 ; 11 : 10-26) sont élaborées pour retracer
I'origine juive de Jésus-Christ. La précaution d’intégration est allée jusqu’a trouver un
précurseur pour préparer le champ de la mission : Jean-Baptiste (Luc 1: 15-17;
Matthieu 3 : 2 ; Marc 9 : 12) fut choisi et il y a un lien familial entre le « missionnaire de

Dieu » et lui.

La stratégie fondamentale de l'incarnation est composée de trois éléments : ne rien
emporter dans le champ de la mission, s’identifier au peuple a évangéliser et vivre

parmi et comme le peuple.

Le premier est fondamental et conditionne les deux autres. Il semble exposer le

missionnaire comme un faible, mais c’est ainsi que la mission peut véritablement

42\/oici ce qu’a écrit I'auteur : « Les généalogies étaient également trés importante pour situer une
personne dans la société juive. C’est pourquoi dans la Bible, les gens sont souvent présentés par une
formule semblable a celle utilisée a propos du pére de Samuel ».
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dépendre de Dieu. Jésus est venu sans rien emporter du ciel. Ceci est un facteur
important pour I'intégration, car cela I'a plongé dans le contexte dans lequel il s’est
retrouvé. Il a parlé la langue juive quoi qu'’il et la langue du ciel et s’est approprié toute
la culture juive. Il a respecté les traditions et est passé par les cérémonies
d’identification juive que sont, la circoncision (Luc 2 : 21), les rituels de purification et
de consécration de tout mal (Luc 2 : 22-24). Il a subi la loi de la croissance humaine
en vivant dans une famille et en apprenant le métier de son pére adoptif. Il a connu la
socialisation juive. Cependant il est important de préciser que Christ n’a pas subi la
culture juive comme finalité de sa mission, au contraire, il s’était incarné pour la
transformer de l'intérieur. C’est ce que I'Evangile doit faire a toute culture. Le
missionnaire ne s’identifie pas a la culture pour simplement s’y accommoder. Le but
de faire de toutes les nations des disciples, passe par le modéle du rapport que Jésus
a développé avec la culture juive, modéle qui doit étre dupliqué par tous ceux qui sont
ses disciples. C’est Niebuhr, qui, dans son livre Christ et culture (Christ and Culture),
a fait une bonne synthése sur ce que Christ doit apporter a toute culture : « Il n’existe
aucun élément de la culture des hommes qui échappe au régne du Christ, aucune
ceuvre humaine qui ne soit pas sujette a son pouvoir de transformation » (Niebuhr
1956 : 217). Le régne de Christ qui transforme toute culture par le pouvoir de 'amour,
est la finalité de toute incarnation culturelle. Jésus en offrant le modéle, le recommande

a ses disciples comme la premiére expérience de la mission.

5.4.3.3. Jésus recommande aussi la stratégie d’incarnation a ses disciples

Dans la premiere « expédition missionnaire » de ses disciples, Jésus recommande la
stratégie fondamentale de l'incarnation pour la mission. Le chercheur ne fera pas
'exégese de la péricope, mais une simple lecture a l'africaine et « missiologique »

selon le développement de sa these.

Les textes qui présentent le premier envoi des disciples en mission se trouvent dans
Matthieu 10 : 5-15; Marc 6 : 7-11; Luc 9 : 1-5. La principale stratégie de « ne rien
emporter » est systématiquement recommandée dans les trois Evangiles. Matthieu
inclut dans sa liste, des choses de grandes valeurs « Ne prenez ni or, ni argent, ni
monnaie dans vos ceintures (v. 9), ni sac pour le voyage, ni deux tuniques, ni souliers,
ni baton... (v. 10) ». Puis il ajoute a la liste d’autres précisions comme « de n’avoir ni

pain, ni sac, ... de ne pas revétir deux tuniques » (v.10). L’Evangile de Luc comporte
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aussi les mémes interdictions : « Ne prenez rien pour le voyage, leur dit-il, ni baton, ni

sac, ni pain, ni argent, et n’ayez pas deux tuniques » (v. 3).

Les trois choses qui se retrouvent dans les trois textes qui sont : pas deux tuniques,
pas de sac, et pas d’argent, désignent les premiers éléments de rechange dont a
besoin tout voyageur pédestre a sa destination*3. Aprés avoir parcouru une longue
route par la marche, la tunique est la premiere chose qu’il faut changer aprés une
douche qui dépoussiére. L’interdiction peut s’interpréter comme le premier geste
d’incarnation**. Le voyageur s’identifie a I'ndte en acceptant de porter la tunique de
rechange que I'héte lui offre. Et on peut comprendre que I'une des raisons de ne pas
prendre de I'argent consiste a ne pas étre tenté de s’acheter une nouvelle tunique de
rechange, mais d’intégrer la maison qui accueille par cette premiére identification. Le
méme raisonnement peut s’appliquer a l'interdiction d’emporter du pain. Le voyageur,
apres une longue route a besoin de s’alimenter. Sans pain sans argent, il ne peut que
manger la nourriture qu’offre I'néte. Porter la tunique de I'h6te et manger de son pain

sont deux signes manifestes d’intégration.

C’est Matthieu qui nous permet de comprendre que la troisieme caractéristique
d’identification (§§5421) qu’est la langue est aussi en vigueur ici. La précision est
donnée au verset 5b : « N'allez pas vers les paiens, et n’entrez pas dans les villes des
Samaritains ; allez plutét vers les brebis perdues de la maison d’Israél ». Les disciples
sont donc envoyés vers leur propre peuple, ceux avec qui ils partagent la méme
identité ethnique (Kapolyo J 2008 : 1218b ; Carson DA : 1984 : 244 ; Buttrick GA
1951 : 364). Il ne se pose alors plus de probleme de langue ni de culture. Les trois
éléments fondamentaux se trouvent réunies dans cette stratégie d’envoi en mission

de Jésus.

Cependant les instructions de Jésus integrent un autre élément important pour que la
mission produise une église autochtone dés son implantation. Jésus a demandé de

chercher dans les maisons pour leur accueil, un homme de paix. La précision de

43 RA Cole, fait une lecture rabbinique de I'interdiction dans son commentaire de I'Evangile de Marc,
voir The Tyndale New Testament Commentary, 1982, Eerdmans Publishing Company, p. 109, note 1.
44 F Bassin rapporte l'interprétation que fait Bovon de linterdiction par « les régles pratiques pour la
route » cf. Frangois Bovon, L’Evangile selon Luc (tome 1 ; Vaux-Sur-Seine : Edifac, 2006), p. 296. Lui-
méme y voit « la perspective d’'une courte mission ». Tandis que TR France y voit « la note d’'urgence
qui marquait sa [Jésus] mission vers Israél ». Si la raison pratique trouve un écho dans le texte, le
facteur « temps » qu’évoquent les deux autres auteurs, semble peu important, étant donné qu’il n’y avait
pas eu une injonction liée a la durée de la mission.
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Mathieu est trés claire a ce sujet « Dans quelque ville ou village que vous entriez,
informez-vous s'il s’y trouve quelque homme digne de vous recevoir, et demeurez chez
lui jusqu’a ce que vous partiez » (v. 11). Les autres Evangiles affirment qu’il faut rester
dans la maison qui regoit et y demeurer jusqu’au départ. Matthieu parlant de ’homme
digne de recevoir, laisse comprendre que ce dernier jouit d’'une certaine notoriété et
remplit certaines conditions sociales, loin du dénuement. Car accueillir des étrangers
en pourvoyant a leurs tuniques et en les nourrissant pendant tout leur séjour, exige
une certaine capacité financiére. Puis le fait d’accueillir des étrangers reléve d’'une
bonté qui montre qu’il s’agit d’'une personne particuliére (Carson DR 1984 : 245-246)*.
Une telle personne doit étre recherchée car il ne s’agit pas de n’importe qui. Il se
dégage que le premier point de la mission c’est de trouver cet homme de « paix » qui
peut déja prendre en charge le missionnaire et I'ceuvre qui naitra de la mission. D’autre
part, le fait qu’il est une référence, crédibilise I'ceuvre qui naitra aux yeux de ses
compatriotes. Une telle ceuvre ou église est déja autochtone dés sa naissance car elle
ne dépendra pas de la mission mais de 'lhomme de paix qui est une référence dans

son contexte.

Jésus, sachant que la mission de Dieu doit passer par ce modeéle d’incarnation, et
'ayant vécu, n’a pas voulu envoyer ces premiers disciples vers les paiens. C'est
pourquoi le chemin de la mission est congu d’'une maniére graduelle vers I'extérieur. Il
fallait commencer par les Juifs de Jérusalem, le cceur de la culture juive, puis
progresser vers la Galilée, les Juifs de la périphérie. Ensuite I'expérience aidant, on
pourra aller vers un peuple « composite » juif-paien : les Samaritains, avant d’aller
vers les paiens, les autres nations (Actes 1: 8). Mais Jésus a di choisir un apbtre
qu’il a spécialisé pour le monde paien : Paul qui a véritablement compris son Seigneur
au point de se faire son parfait imitateur. Il s’était donné la méme stratégie d’incarnation

pour la mission.

5.4.3.4. Paul s’applique la stratégie d’incarnation pour la mission
Les multiples voyages missionnaires de Paul montrent qu’il a véritablement compris

son Seigneur dans son approche de la mission. |l y a deux péricopes qui montrent que

45 Voici comment DR Carson commente cette partie : « To settle into the house of a « worthy » person
(v.11) implies that the disciples were not to shop around for the most comfortable quarters » (S'installer
dans la maison d'une personne « digne » (v.11) implique que les disciples ne devraient plus se laisser
aller a la recherche de meilleurs pied-a-terre ».
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Paul est un véritable disciple imitateur de Jésus-Christ. Son amour pour Dieu et pour
le prochain se pergoit par son chapitre sur 'amour (1 Corinthiens 13). Puis Sa stratégie

missionnaire est corroborée par son texte de 1 Corinthiens 9 : 11-22.

« Soyez mes imitateurs, fréres, et portez les regards sur ceux qui marchent selon le
modeéle que vous avez en nous » (Philippiens 3 : 17). Cette parole de Paul résume le
processus du disciple par lequel la chaine initiée par Jésus ne devrait jamais se
rompre. || recommande de limiter parce que lui-méme imite Jésus-Christ (1
Corinthiens 11 : 1). Sa vie entiere témoignage de son amour pour Dieu et pour son
peuple puis pour les autres nations qui sont les prochains a qui il a été envoyé pour
faire connaitre 'amour de Dieu. Il a vécu ce qu’il a écrit dans 1 Corinthiens 13 et que
Coulibaly (2008 : 1502) qualifie de « suprématie de 'amour » car « sans amour, insiste
Paul, aucune qualité aussi spectaculaire soit-elle, qu’il s’agisse d’'un don spirituel ou
de zele religieux, n’a la moindre valeur ». Ainsi le vrai amour chrétien, pour Paul, est
patience et serviabilité. Et il 'a démontré a travers ses voyages missionnaires en
risquant sa vie pour les autres. Sans ce premier amour, une personne n’est pas
qualifiée pour étre missionnaire auprés des paiens (GD Fee 1987 : 635-637). Car c’est
cette qualité qui peut motiver a s’identifier aux paiens comme I'expose Paul dans 1
Corinthiens 9 : 18-23.

Bien que le chapitre 9 de la premiére épitre aux Corinthiens prenne le ton d'une
apologie apostolique, nous y trouvons exposée la stratégie d’incarnation missionnaire.
Son amour pour Dieu et pour le prochain le prédispose a s’adapter a toute situation.
Dans le langage imageant africain on qualifiera sa capacité d’adaptation de « stratégie
cameéléonne ». En effet le caméléon a la capacité de se confondre a tout contexte dans
lequel il se trouve. Si ce dernier le fait comme moyen de défense, Paul s’identifie a
tous les peuples qu’il rencontre pour faire d’eux des disciples de Christ par le moyen
de se faire « serviteur de tous » (v. 19). Dans cette péricope de cinq (5) versets, Paul
décrit quatre catégories différentes de groupes de personnes ou peuple avec qui il
s’est identifié : les Juifs, ceux qui sont sous la loi, ceux qui sont sans la loi et enfin ceux
qui sont faibles. Le chercheur ne veut pas définir ces différentes catégories, car ce

n’est pas utile dans le présent argumentaire. Ce qui importe, c’est ce que révele le
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texte sur I'approche de Paul : intégrer les différents peuples lors du déroulement de sa
mission (Fee GD 1987 : 422)%6,

L’approche paulinienne de la mission est une démonstration de la stratégie
d’'incarnation que le chercheur a développée dans les sections précédentes. On
comprend pourquoi la préscience de Dieu a préparé Paul en lui conférant plusieurs
citoyennetés et la possibilité de parler plusieurs langues. Il est Juif : « circoncis le
huitiéeme jour...Hébreu né d’hébreux » (Philipiens 3 : 5), mais aussi citoyen romain
(Actes 22 : 28). En tant que Pharisien, Docteur de la loi, il parle 'hébreu, ses épitres
montrent qu’il parle et écrit le grec, Morlet confirme que « dés sa naissance, Paul
possédait donc tous les titres de gloire possibles, et la suite de sa vie fut aussi
brillante » (Morlet 1985 : 128). En tant que citoyen romain, il parle le latin et c’est

pourquoi il doit aller rendre témoignage du Seigneur a Rome.

Le modéle que nous offre Paul, montre que la stratégie biblique de faire des disciples
doit se reposer sur la motivation de I'amour pour Dieu et pour les autres personnes qui
sont nos prochains, quel que soit leur lieu de résidence. Et quand c’est 'amour qui
motive la mission, la stratégie de s’identifier a I'autre pour dialoguer avec lui devient la
source qui va produire des disciples nés par 'amour de Dieu. La conversion cessera
d’étre la fuite de I'enfer pour chercher refuge en Dieu. Cette stratégie de faire naitre
par I'amour de Dieu est ce que Paul appelle le « mystere de Christ ». Et pour Paul,
« ce mystére, c’est que les paiens sont cohéritiers, forment un méme corps, et

participent a la méme promesse en Jésus-Christ par I'Esprit » (Ephésiens 3 : 6).

Cette stratégie d’intégration ethnique comme base de dialogue n’est pas seulement
efficace pour faire des disciples, mais elle I'est aussi la ou la mauvaise approche de la
mission a produit des chrétiens qui sont a la base de conflits communautaires. Elle se
présente comme une stratégie de réconciliation parce qu’elle est basée sur 'amour de

Dieu pour le prochain. C’est ce que va démontrer le prochain chapitre.

46 GD Fee met I'accent sur la liberté de I'apdtre, d’abord par rapport aux hommes « he is thereby also
‘free’ from all people (i.e., free from the restrictions that patronage might impose) » puis, la capacité de
s’adapter ensuite a toute situation. Cette liberté doit étre comprise comme l'ouverture aux autres que
donne I'amour véritable du prochain. R Somerville parle de la liberté comme « le moyen par lequel il
peut le mieux accomplir la mission qu’il a regue du Seigneur Jésus », cf. La premiére épitre de Paul aux
Corinthiens, tome 2. Vaux-Sur-Seine, France : Edifac, 2005, p. 44.
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Conclusion

Ce chapitre a permis d’identifier les causes du conflit, qui est d’ordre théologique du
cbté de la communauté de la mission et ethnique du c6té de la communauté Vodun
Xebyoso. La principale cause théologique reléve de la sotériologie des EEAD que ceux
du Bénin comprennent comme une rupture géo-spatiale, sociologique, culturelle et
religieuse. La communauté Vodun n’a pu tolérer la faute grave de rupture et
d’'ignominie ethnique. Elle a répondu par des stratégies dont I'une est la violence
physique. Ce chapitre a montré que la solution au probléme se trouve dans I'amour
biblique qui fait des disciples. Solution que le chercheur a nommée « mission
dialogale » et qui repose sur le modeéle de Jésus-Christ. La « mission dialogale », pour
résoudre le conflit, doit aider les deux communautés a la réappropriation de I'identité
commune qu’elles ont perdue. Et chez un peuple verbomoteur, la reconstitution de leur
histoire est un moyen par excellence pour cette réappropriation. Le chapitre suivant va
montrer la praticabilité de ces deux principes pour la résolution du conflit au niveau

des deux communautés EEAD et Vodun Xebyoso au pays Maxi.
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CHAPITRE 6 : APPROCHE PRATIQUE DU DIALOGUE
INTERRELIGIEUX AU PAYS MAXI

Ce chapitre est une application de la sixieme étape de MADIR. Il décrit comment le
dialogue s’est réellement passé au pays Maxi et rassemble les cing premiéres étapes
déja réalisées.

L’objectif de ce chapitre est de montrer les étapes pratiques de la résolution du conflit
au pays Maxi. Trois sections permettront d’atteindre cet objectif. La premiére regroupe
les quatre étapes préparatoires indispensables a la réconciliation. La deuxiéme section
rend compte du jour de la réconciliation, du pardon et de la guérison. La troisieme

récapitule la formulation des principes de résolution du conflit.

6.1. Les quatre étapes préparatoires a la réconciliation

Le but de cette section est de décrire les quatre étapes franchies pour atteindre la
réconciliation. |l s’agit de mettre en exergue ce que le chercheur a fait et qui sous-tend
la rédaction des chapitres deux, trois et quatre. La premiére étape concerne la
recherche d’une expérience pratique de réconciliation. La seconde décrit I'intégration
culturelle du chercheur dans l'ethnie Maxi. La troisieme étape se rapporte a
l'intégration dans les deux communautés. La quatriéme traite des neuf mois de séjour

du chercheur au sein des deux communautés.

6.1.1. La recherche d’expériences pratiques de réconciliation

L’échec de la premiére intervention du chercheur dans le conflit I'a poussé a la
recherche de modéle de résolution a contextualiser. Cette section expose les deux
catégories de modéles trouvés et leurs limites. La premiére regroupe les modéles de
facilitation de dialogue dans les communautés a la base. On note principalement le
modéle PFVA (Planifiez Faites Vérifiez Ajustez) et I'expérience des Organisations

Communautaires a la Base (OCB) de la Guinée. La seconde catégorie concerne le
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modeéle d’'une intégration culturelle qui fut principalement I'expérience de « Tokombéré

au pays des Grands Prétres » au Nord-Ouest du Cameroun.

Dans ses recherches, le chercheur n’a pas trouvé de description d’approche concrete
de résolution de conflit religieux a la base. Jean-Nicolas Bitter, expert international de
résolution de conflit, n’a connu et décrit que des approches de résolution de conflits a
composante religieuse (Douala, AG-Cevaa, 2018). Le chercheur a, par contre, trouvé
plusieurs guides et manuels dont il en expose deux pour mettre en exergue leurs

limites pour I'applicabilité a son cas d’étude.

Le modéle PFVA est réalisé par I'Université de Victoria au Canada*’. Ce guide pour

faciliter le dialogue en communauté propose les différentes étapes suivantes :

» Planifier : identifier les malentendus, développer linvitation, et déterminer
comment les gens peuvent se réunir ;

> Faire: incarner les principes du dialogue (cing au total), commencer
doucement, et rester flexible ;

» \Vérifier : se poser certaines questions pour s’assurer que I'objectif est atteint.

> Ajuster : penser les résultats en considération et faire des ajustements, car « le
dialogue est un acte d’équilibrage, une danse, une forme d’art qui crée la beauté

de la communauté » (Reist et Jenei 2018 : 6).

Le second modéle intitulé « comment former les facilitateurs en dialogues des
générations concernant I'excision » est expérimenté en Guinée par une OCB qui

propose des « séances de dialogue » réalisables selon les cinq étapes suivantes :

Pratiquer I'écoute et le dialogue
Apprécier les parcours de vie traditionnelle et moderne

>

>

> Aborder le sujet de I'excision

» Associer les dialogues des femmes et dhommes
>

Préparer la période de suivi

47 I s’agit d’'une ressource qui a été développée grace au financement fourni par le Gouvernement du
Canada dans le cadre du projet dialogue Let’s Talk Cannabis. Et c’est réalisé par I'Institut Canadien de
recherche sur l'usage des substances. htip://www.ccsa.ca/Fra/collaboration/Cannabis-
Dialogues/Pages/default.aspx consulté 20/2018.
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Ces modéles montrent que pour tout dialogue, il est nécessaire d’établir des étapes a
suivre. Le chercheur trouve ce principe valable pour son étude parce que toute
résolution de conflit avec des peuples verbomoteurs passe par le dialogue. Il en est
de méme pour I'ensemble des principes dans leur forme. Toutefois, leurs techniques
de mise en ceuvre s’appliqueraient difficilement au cas d'un peuple verbomoteur. Ces
limites qu’il releve, se verifient particulierement dans son cas d’études. En effet, si ces
principes pourraient s’appliquer plus facilement dans le cas d’'une communauté
intellectuelle, chez un peuple verbomoteur en conflit religieux violent, lI'identification
des malentendus par exemple ne peut pas se faire par questionnaire comme proposé
a I'étape de planification. Cependant, en dépit de leurs limites, ces différents modéles
ont inspiré I'approche que le chercheur a congue. La section suivante présente le

principal modéle qui a inspiré son systeme d’intégration du champ de la recherche.

Le modéle qui a inspiré le chercheur, ne traite pas de conflit religieux. |l décrit plutot
intégration culturelle et religieuse des chrétiens catholiques dans un contexte

religieux chez les Kirdis, un peuple verbomoteur vivant au Nord-Ouest du Cameroun.

Pour ne pas s’étendre sur I'expérience, le chercheur exposera seulement les points

importants qui 'ont inspiré et favorisé sa propre intégration.

L’expérience des Kirdis est un record historique d’intégration culturelle qui pour lui était
inédite jusqu’a ses travaux de recherche. Elle est rapportée dans le livre d’Aurenche
(1996), « Tokombéré au pays des Grands Prétres. Religions africaines et Evangile
peuvent-ils inventer I'avenir ? ». C’est 'histoire de trois missionnaires : « a la suite de
Baba Simon, pionner africain de la premiére évangélisation, Christian Aurenche, prétre
du diocése de Paris, envoyé en mission, témoigne de son expérience d’évangélisateur
et de médecin auprés des Kirdis ». Ce livre décrit la rencontre concrete entre le
christianisme et les croyances africaines et a instruit le chercheur des éléments

importants suivants en matiére d’intégration culturelle :

» Dans la pratique, « le dialogue ne concerne pas que la parole. Le dialogue
devient nécessaire la ou deux choses, situations, deux nations, cultures
religions se font face » (Aurenche 1996 : 67). Un exemple est que I'hdpital est
aussi un lieu de dialogue « car les objectifs et les méthodes de soins de
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I'Occident ont besoin d’entrer en dialogue avec les objectifs et méthodes
pratiqués en Afrique » (Aurenche, p. 67).

> Le premier principe du dialogue qui se dégage de cette expérience est que le
dialogue doit mettre I’humain, ’hnomme au centre de ses réflexions et objectifs.
Les autres considérations deviennent secondaires.

> Le second élément doit concerner la misére de 'humain (on pourra établir un
rapport entre la misére et le mal, le péché, sans toutefois statuer que la cause
de toute misére est le péché. La misére peut avoir pour cause des facteurs
endogénes et des facteurs exogenes.

» Le ftroisieme élément concerne le cadre de vie de I'humain en question.
L’humain ne peut pas s’épanouir en dehors de son milieu et toute réflexion sur
I'humain qui néglige ce troisieme élément serait moins disant. Le dialogue doit

s’examiner dans la trilogie : humain-misére-environnement.

Ce modele fut important pour la conception du modéle que le chercheur a congu. Il a
éclairé le chercheur pour penser sa propre intégration dont le premier essai s’était
soldé par un échec qui sera a la base de la présente étude. La prochaine section

développera I'induction de cet échec.

Le but de cette section est d’exposer les deux faiblesses qu’a révélé I'échec de la
premiére intervention du chercheur dans le conflit au pays Maxi. Puis la correction de

ces faiblesses ainsi que la plus-value générée pour la présente étude.

Cette section montre qu’a défaut d’intégrer une école de résolution de conflit (qui
n’existe pas au Bénin), le chercheur a procédé par une formation en autodidacte. Les
années 2012 a 2014 ont été consacrées a ladite formation, dont témoigne le nombre
d’ouvrages lus. Le chercheur rend succinctement compte dans les lignes qui suivent
de ladite formation en indiquant les références des grands domaines des ouvrages

consultés.

Les ouvrages lus, sont ceux sélectionnés parmi plusieurs, d’auteurs africains, pour
rendre compte des domaines explorés avant l'investigation du champ de recherche.
Ces ouvrages couvrent plusieurs domaines. Le premier concerne les outils de

recherche empiriques et littérature africaine orale, dont les plus importants sont :
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» Bogniaho A 2011. Méthodologie de la recherche en littérature africaine orale
» Ela JM 2007. La recherche africaine face au défi de I'excellence scientifique

» Kakpo M 2011 (éd). Voix et voies nouvelles de la littérature béninoise.

Ces ceuvres ont prépareé le chercheur a adopter des attitudes idoines en recherche en
littérature orale et utiliser convenablement le langage pour communiquer dans le
contexte de 'oralité. lls ont servi de guide tout au long des investigations. Le reste des

ouvrages couvre les domaines ci-apres.

» La philosophie africaine (Hountondji et Mamoussé), qui a fait découvrir la
pensée symbolique de l'oralité. Les chants du rythme Cingume en regorgent (le
chercheur en a fait une description au §2522). Paulin Hountondji est une
référence mondiale de la philosophie africaine. Il a initié un laboratoire d’étude
des réalités africaines dont les premiers travaux sont publiés dans I'ouvrage
« Les savoirs endogénes ».

» La géomancie divinatoire africaine (Maupoil, Verger), a été un outil pour percer
le secret du « Fa », I'art divinatoire béninois. Et le « Fa » est a la fois la divinité,
par laquelle parlent les autres divinités, et la science d’interprétation du monde
invisible. Au Bénin, le « Fa » est introduit dans I'enseignement au Secondaire
et en sociologie a l'université étatique d’Abomey-Calavi (UAC).

» Le chercheur a été suffisamment instruit par la théologie de lidentité de
Bédiako*® pour vouloir conserver la syntaxe de la pensée symbolique dans la
traduction.

> Les autres sous-domaines sont: la théologie africaine, I'ethnicité et le
tribalisme, la culture et les croyances.

> Et enfin, les différents ouvrages sur les outils techniques de recherche dont il
faut mentionner celui que le chercheur a suivi pour rédiger la présente
dissertation : Smith K 2008, Rédaction d’'un travail académique et recherche
théologique : un guide pour étudiant. Johannesburg, Afrique du Sud : SATS

Press.

48 Voici la question fondamentale qui fonde sa théologie : « Est-ce que les africains pouvaient devenir
pleinement chrétiens seulement en accueillant la mentalité des chrétiens occidentaux, et en laissant
tomber les choses qui les rendaient vraiment africains ? »
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Loin de répertorier tous les auteurs par domaine, le chercheur en a simplement indiqué
quelques-uns, importants pour la compréhension de la pensée et la mentalité

africaines.

Ces ouvrages étudiés en prélude a sa recherche I'ont accompagné tout au long de ses
travaux. La section prochaine va permettre de comprendre combien cette formation
autodidacte a été nécessaire pour combler la seconde lacune du chercheur:

I'acculturation

Deux réalités ont mis a nu les carences identitaires du chercheur : la langue et le

rythme. Il fallait combler ces lacunes pour faciliter I'intégration culturelle.

Tous les échanges se tenaient en langue Maxi. Ainsi, lors de ses premiéres
interventions, le chercheur a été constamment repris: « parles-nous dans notre
langue ! » Parce que son discours était truffé de mots et expressions frangais. Né de
deux parents Maxi et ayant grandi au village, c’était inconcevable que le chercheur ne
puisse tenir une conversation entierement dans sa langue maternelle. Cette
experience a révelé la crise d’'identité du chercheur, qu’il fallait régler avant toute
entreprise de recherche. Avec I'appui de Wycliffe, structure de traduction de la Bible
et d’alphabétisation dans les langues africaines, le chercheur a comblé le déficit
linguistique. La pratique de lecture systématique journaliere de la Bible et la
prédication dans la langue ont renforcé les acquis linguistiques Maxi. En outre, le
séjour a Accra dans le centre « Akrofi Christaller Institute » dont Bediako Kwame était
le recteur, ou toute thése de doctorat est systématiquement résumée dans la langue
maternelle de I'étudiant a servi de cadre d’apprentissage et de renforcement de la

compétence en étude des langues africaines.

Le second élément caractéristique de I'acculturation du chercheur s’est révélé par son
incapacité a danser les rythmes de son ethnie. Le rythme spécifique des Maxi qui se
rencontre partout, dans les funérailles, dans les réjouissances (mariage, intronisation,
etc.) est le Cingume. Ce rythme, jadis exclu dans I'église, y est aujourd’hui prisé. La
danse de ce rythme est un critere de différenciation entre le vrai et le faux Maxi. Le
chercheur s’était donc révélé un faux Maxi lors de ses premiéres visites. Ce défi,
indispensable pour une intégration réelle a été relevé au bout de six (6) mois d’exercice

de la danse. Avec I'anthropologie du geste de Marcel Jousse, le chercheur a découvert
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qu’il ne s’agit pas du rythme pour le rythme ni de la danse pour la danse. Mais c’est
par le rythme que I'identité psychologique de la communauté s’anime par les procédés

musicaux a plusieurs niveaux.

Ainsi, la maitrise de la langue et de certains rythmes, met fin a I'acculturation du
chercheur et ouvre la porte a une intégration culturelle accomplie. Car les trois grandes
caractéristiques de l'identité Maxi que sont la langue, les rythmes et la généalogie, se

trouvent ainsi réunies chez le chercheur.

L’objectif de l'intégration est double : connaitre I'ethnie de I'intérieur afin de mieux
apprécier les enjeux du conflit, puis devenir crédible afin de gagner la confiance des

deux communautés.

Le processus d’intégration s’est fait en trois paliers : familial, villageois et zonal. Il s’est
réalisé a chaque niveau par I'adhésion aux différentes structures propre a ce niveau

et par de la recherche historique.

Chaque famille clanique est dirigée par le chef de famille ou le représentant ancestral
appelé au pays Maxi par « Dah » suivi du nom de I'ancétre éponyme. Ainsi, Dah Ahoga
est le chef de famille des Ahoga. Ce dernier est assisté par un collége de conseillers
compose des peéres de famille du clan. Un poste spécial est réservé au représentant
de tous les enfants, appelé « Vigan » (Vi/enfant- gan/chef/responsable, ce qui donne
responsable des enfants). Ce poste a été spécialment doublé pour faciliter I'intégration
du chercheur. Ainsi, il a ét¢ nommé le « Vigan » des intellectuels Ahoga*®, pour agir

au nom du « Dah Ahoga » en dehors de la zone Maxi.

L’objectif présenté par le chercheur de vouloir comprendre et écrire I'histoire de la
famille Ahoga a été I'élément fondamental intégrateur. Aprés [linitiation au rythme
spécifique « Gbehun » des Ahoga, le chercheur a eu accés a tout ce qui pouvait lui
permettre de connaitre la famille, le clan Ahoga et participer au développement du
village Logozoxe et de I'ethnie Maxi. Tout ce que le chercheur a écrit au chapitre deux
sur la sociologie, I'anthropologie maxi et surtout I'ancestralité et les Vodun lignagers

49 Pour les mariages, c’est chez le chercheur que les cérémonies de dot se font dans la capitale. Une
Association familiale a été créée pour gérer les problémes liés a tous les fils, petits-fils et arriéres petits-
fils Ahoga séjournant en ville. Le chercheur rend compte au Dah Ahoga au village une fois par an.
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provient de la recherche au niveau de la famille, que les deux autres niveaux ont

confirmé, élargi et approfondi.

Au niveau du village, le chercheur a adhéré aux associations de développement du
village. Tout ce que le chercheur a écrit sur I'histoire des villages de Logozoxe,
Monkpa, Wedeme et Gobada, provient des investigations qui ont été favorisées par le
roi. Ce dernier fut enthousiasmé par le projet d’écrire sur 'histoire de son village. Il a
mis a la disposition du chercheur des personnes ressources et quelques moyens. Le
chercheur fit une expérience fascinante a sa premiére rencontre avec le roi Tchaou
Toffa de Logozoxe. Ce dernier descendit de son tréne pour I'accueillir, chose rarissime
dans la tradition. La raison, jusqu’alors ignorée du chercheur, fut que la reine-mére
était une tante a lui. Le roi, par ce geste, honorait en réalité sa propre meére. Les
informations sur les différents « Ako », les Voudun inter-ethniques, et une portion de
I'histoire Maxi de Savalou, dans le chapitre deuxiéme, proviennent des investigations

faites a ce niveau, qui seront complétées par celles du niveau zonal.

Au niveau zonal, le chercheur a adhéré a I'association culturelle « MAHI-HOUINDO »
regroupant les cadres, les rois et tétes couronnées, et dont I'objectif principal est la
valorisation de la culture Maxi. L’association se réunit chaque troisieme weekend du
mois de novembre. Toutes les interviews réalisées auprés des cadres et des rois et
tétes couronnées Maxi ainsi que toute la documentation sur les Maxi ont été favorisées
par cette adhésion. Ce fut a cette occasion que les articles des artistes sur I'histoire,
la philosophie et les croyances Maxi ont été collectés. Ce fut aussi par ce truchement
que le chercheur a accédé a l'unique thése (1978) ou I'histoire Maxi a été esquissée
pour la premiére fois. L'auteur, un Professeur d’histoire et de géographie est devenu
le coach du chercheur. L'histoire Maxi que le chercheur a écrite dans le chapitre
deuxieéme est le couronnement des investigations réalisées a ce niveau. La derniére
activité qui a parfait I'intégration fut la participation a la féte Maxi appelée « la féte des

ignames ».

Le 15 aolt de chaque année, est célébrée la féte des ignames dans la ville de Savalou,
chef-lieu des Maxi. En effet, 'igname étant la principale production agricole des Maxi,
une féte en célébre la bonne récolte. La participation du chercheur parfait son
intégration et assure sa crédibilité comme vrai Maxi. Il peut alors opérer son intégration

dans les deux communautés Vodun Xebyoso et EEAD au pays Maxi.
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L’objectif de cette section est de montrer comment le chercheur s’est fait membre des
deux communautés pour se faire le représentant du dialogue devant conduire a la
réconciliation. L’intégration du chercheur dans les deux communautés s’est réalisée
par un intermédiaire au niveau de chaque communauté. Et la recherche sur I'histoire
du peuple Maxi et du Vodun Xebyoso a été I'élément motivateur pour le

rapprochement.

Le role d’intermédiaire a un lien avec ce que le chercheur a examiné dans le chapitre
cing par rapport a I'envoi des disciples de Jésus en mission. La recommandation de
Jésus de trouver des hommes crédibles dignes de confiance, s’est analogiquement
concrétisée dans ces deux intermédiaires : Dah Kandénu pour la communauté Vodun
et I'Ancien d’église Benoit Ahoga pour la communauté EEAD. Grace a eux, le

chercheur a été accepté et admis dans chaque communaute.

Au niveau de la communauté Vodun, Dah Kandénu fut l'intermédiaire trés influent,
parce qu’il est politiquement le Chef de I'Arrondissement (CA) de Logozoxe. De
profession ingénieur géometre, il est socialement de la classe supérieure. Au niveau
du systeme Vodun, il est également dans les instances supérieures. |l fut
responsabilisé pour la modernisation de ce systéme. L’intégration culturelle fut pour le
chercheur un atout pour une rapide incorporation dans la communauté sous le
coaching de Dah Kandénu. Son initiation a été spéciale et courte a cause de son
intermédiaire, son identité culturelle affirmée et du projet de recherche sur I'histoire
Maxi ainsi que la résolution du conflit. Toute la description du Vodun Xebyoso, son
organisation, les étapes d'’initiation, sa fonction et sa théologie, décrits dans le chapitre
trois (3), n’est connue que des membres de la communauté. Le chercheur a appris et
a dansé les panégyriques, ce qui lui a permis de les transcrire pour les analyser. Vers
la fin de 2015, plusieurs Hunnon ont fait du chercheur leur confident, ce qui est

I'attestation de la confiance dont il jouissait désormais au niveau de cette communauté.

Au niveau de la communauté EEAD, le chercheur, bien que Pasteur, a eu bsoin de
’Ancien d’église Benoit Ahoga de 'EEAD Logozoxe pour faciliter son acceptation.
Benoit Ahoga, dépanneur radio a la retraite, assume une fonction de levée de fonds
en faveur des églises et ministéres. Pour cela il est bien connu et apprécié de toutes

les EEAD au pays Maxi. Toutes les descriptions empiriques du chapitre quatre (4)
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proviennent des investigations effectuées au niveau des communautés locales des
EEAD d’Axosedo, Wese, Logozoxe et Wedeme. La preuve de I'admission du chercheur
comme membre EEAD fut qu’il a été autorisé a précher et enseigner bien qu’étant

Pasteur baptiste.

Ainsi, vers la fin de 2015, toutes les preuves étaient réunies, montrant que le chercheur
était véritablement connu et accepté dans la société Maxi par les cadres et les rois et
tétes couronnées. Les deux communautés, I'ayant, elles aussi, accepté, la décision a
été prise de se concentrer sur la résolution du conflit. Ces différentes phases de
I'intégration ont été réalisées lors de brefs séjours du chercheur. Pour une proximité
plus accrue, le chercheur est allé vivre ensemble avec les deux communautés pendant

son année sabbatique.

L’objectif de la section est de montrer que le vivre ensemble du chercheur avec les
deux communautés a ravivé l'unité identitaire qui a conduit a la rencontre de la

réconciliation.

Une année sabbatique du chercheur d’avril 2016 a février 2017 lui a permis d’atteindre
'objectif du « vivre ensemble physique » avec les communautés. A cause de la
confiance préalablement établie, les communautés se sont engagées dans la
recherche historique et la réconciliation. Le chercheur et les deux communautés,

étaient convenus des faits suivants :

» Chaque communauté aide le chercheur a la reconstitution de I'histoire des Maxi

» Le chercheur aidera les communautés a ce qu’une issue soit trouvée a la crise

» Les communautés acceptent que le chercheur enregistre et filme les interviews
afin de les exploiter

» Les communautés acceptent de se rencontrer sous I'égide du chercheur.

Aprés cet accord, chaque communauté a constitué des groupes, composeés
exclusivement d’adultes, pour entrer dans le processus de la recherche historique et
du dialogue. Les activités qui ont meublé le séjour du chercheur sont de plusieurs

ordres, mais il en cite seulement les plus importants.

Il 'y avait eu des visites individuelles, trés nombreuses, car chaque responsable des

différentes communautés dans chaque village et ville a regu au moins cinq visites.
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Certains responsables, ont en retour rendu visite au chercheur pour des échanges
personnels. Ces visites ne sont pas enregistrées, mais le chercheur prenait des notes

quand le sujet concernait un pan de I'histoire ou le Vodun Xebyoso.

Il'y avait eu des rencontres d’entretien collectif. Elles ont été toutes enregistrées selon
I'accord préalable. Il s’agit de la collecte des données sur I'histoire des Maxi et le
Vodun Xebyoso. Chaque groupe en a connu au moins deux, sauf 'TEEAD de Wese qui
a préféré y consacrer une matinée entiere. En dehors de ces deux activités principales
réalisées au niveau de chaque communauté, les autres activités différaient selon qu’il

s’agit de la communauté Vodun ou de I'église.

Au niveau de I'église, le chercheur a donné des enseignements, des conférences et
des prédications et participé a toutes les activités habituelles des églises locales. La
confiance établie pendant ce séjour a préparé 'EEAD a répondre a la rencontre des

prétres du Vodun Xebyoso fixée pour le sept (7) février 2017.

Au niveau de la communauté Vodun, le chercheur avait regu des doléances de la part
des responsables, notamment la demande de médicaments de base a distribuer a
certaines communautés et centres de santé (deux). Le chercheur a satisfait a cette
demande. Il lui a aussi été demandé d’aider a restaurer sur le site du Vodun Xebyoso
de Wedeme, une maison Iézardée. Mais il n’a pas accédé a cette demande pour des
raisons théologico-éthiques. Enfin il y avait eu une activité test, la visite du site ou le
Vodun Xebyoso serait descendu a l'origine. Le chercheur a accepté d’effectuer le
voyage. Le lieu est situé a une soixantaine de kilometres du village Logozoxe et pour
s’y rendre, il n’y a que 18 km de piste en voiture, 29 km de piste cyclable et 14 km de
piste pédestre dans la brousse. L’'annexe 11.9 présente quelques photos décrivant des
aspects du site. Cette derniére activité réalisée le six (6) février favorisa la rencontre
avec les chrétiens qui eut lieu le sept (7) février 2017.

6.2. L’identité ethnique, source de réconciliation et de guérison

L’identité ethnique est I'élément qui a brisé la tension émotionnelle liée au conflit qui a
perduré pendant des décennies. Elle a ainsi libéré les coeurs contrits pour faire installer
un véritable dialogue entre les responsables des EEAD et le « clergé » Vodun. Cette

libération a conduit a I'’échange autour de I'histoire culturelle des Maxi. La réconciliation
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a été couronnée par la guérison de blessures liées au conflit lors du face a face des

deux communautés.

6.2.1. Le contenu intrinséque de la rencontre

Le mercredi 7 février 2017 a 8h, eut lieu la réunion attendue. Dans une atmosphére
tendue de part et d’autre, les deux groupes cibles s’installerent séparément, se
regardant en chiens de faience et comme rangés en ordre de bataille : chrétiens d’un
cbté, vodunons de l'autre. Sur leurs visages se lisaient la crispation et la méfiance
réciproque. Le chercheur avait été aussi gagné par le sentiment qui animait les deux
groupes. Mais I'on était la et il fallait avancer. D’abord avec la problématique de

l'identité ethnique en tant que base du dialogue.

Prenant la parole a la suite de son introduction par Dah Kandénu, la solution toute
trouvée qui était apparue au chercheur pour tenter de décrisper 'ambiance afin de
permettre de véritables échanges était celle de l'identité ethnique. Ainsi, le chercheur
demanda a tous, chrétien ou vodunsi, de lever la main a son appel, pour lequel il faisait
volontiers usage de l'identité « Ako » c’est-a-dire, lignagere. Il avait a peine commencé
par les « Jeto », qu’aussitdét des mains se sont levées a son appel de part et d’autre,
dans les deux groupes ; les intéressés se mirent tout a coup a se regarder avec
stupéfaction et méme a se sourire. Les « Ayato » et les « Gbéto » firent pareil. Le
chercheur décida sciemment de s’arréter a ce point. Alors, aprés un court moment de
silence, éclata et du fond de la salle, une vive protestation élevée par un participant
qui s’était dressé et qui debout, révolté, réclamait : « et nous les « Déva », alors tu
nous as oubliés ? Mes fréres levez vos mains ou que vous soyez ». Et instantanément,
des mains se levérent dans les deux camps et la méme chose se reproduisit quand
vint le tour des autres « Ako » revendiquant leur part a I'appel. A la fin de I'exercice,
aucun des participants n’était de reste. Et, miracle ! le climat de la salle ne fut plus le
méme car, entre sourires continuellement échangés et joie mal contenue, les uns et
les autres venaient indifferemment de se découvrir qui un frére, qui une identité
ethnique commune au sein du groupe d’en face. La, le dialogue véritable était amorcé

et sera renforcé par le partage autour de I'histoire culturelle maxi.

Avec un tel changement d’atmosphere, il était devenu plus facile d’aborder I'histoire
Maxi en commengant par répondre a la double question : qui sommes-nous et qu’est-

ce qui fait notre particularité ? Pour ce faire, les participants, les Dah en particulier, ont
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essayé de raconter des pans entiers de notre histoire, qu’il nous était loisible de
compléter avec des informations glanées lors des différentes recherches. Et c’est a
'unanimité que nous sommes parvenus a la conclusion qui s’imposait : chrétiens ou
vodunsi, nous avions la méme origine et dans nos veines coule en réalité le méme
sang ; c’est-a-dire que, nous sommes tous descendants d’'un seul et méme ancétre
lointain, Dovi du village du nom de Mitogbodiji, et du petit-fils de celui-ci, Gba-Xako, qui,
devenant roi, prit le nom de « Axosu Soxa » en fondant le royaume de Savalou. Ce
rappel historique suivi de celui de I'esclavage qu’ont vécu nos ancétres, avait fini par
renforcer durablement le sentiment d’appartenance commune a la communauté maxi
de tous les participants a ce dialogue interreligieux. Ce qui, outre la confiance mutuelle
installée et renforcée, permit d’examiner ensemble I'un des principaux problémes,

obstacle aux relations entre les deux religions : la peur de I'autre.

6.2.2. La réconciliation et la guérison des blessures relationnelles

A partir de la nouvelle confiance mutuelle naissant entre les participants au fil narratif
de I'histoire culturelle, le terrain était en effet suffisamment balisé pour soulever
I'épineuse question qui jusqu’alors aurait faché. Laquelle du Vodun Xebyoso ou de

I'église des Assemblées de Dieu est la religion qui fait le plus peur a l'autre ?

Des échanges, il ressortira que les vodun sont devenus des vecteurs du mal parce
certains Bokonons et guérisseurs traditionnels ont abandonné leur vocation premiére
d’assistance a autrui, de médecin-traitant et de protecteur du peuple pour s’adonner

exclusivement a I'esprit du lucre.

Le climat de confiance instauré pendant ces échanges a permis le témoignage

illustratif de Dame Gbaguidi, du vodun comme source de mal :

Le Bokonon en qui j’avais eu confiance au point de lui confier ma maison, était
devenu la cause de ma ruine totale. Pour assurer ma protection et celle de mes
enfants, il exigeait chaque fois davantage de fortes sommes que je n’hésitais pas
a lui procurer. A sa requéte, j'avais aussi fini par donner mon accord pour que
mes deux garcons prennent le « Fa ». C’est la base de ma ruine car ils revinrent
malades de leur initiation « Fa-zoume ». Comme si ce n’était pas assez, le
Bokonon réclama a nouveau la somme de trois cents mille (300000) francs cfa

pour les guérir ; et toujours pas de guérison. Mon premier gargon mourut dans
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ces conditions ou le second était devenu fou. J’étais donc au bord de ce précipice
quand j’ai eu recours aux Assemblées de Dieu qui ont prié pour moi, m’ont délivre
et m’accompagnent jusqu’a ce jour. Depuis, ma vie a changé et j’ai retrouvé une
certaine paix et sérénité, et mes affaires ont repris un peu. Je ne dénie pas le
vodun car mon grand-pére fut un grand bokonon. Mais lui, durant son
« exercice » aidait ceux qui venaient solliciter son secours. Il pouvait, de ses
deniers, accomplir des sacrifices pour des personnes pauvres et en détresse.
Moi, j’ai juste été la victime innocente d’un Bokonon qui a ruiné ma famille et ma

vie. C’est pourquoi le vodun fait peur.

Dame Gbaguidi A. est allée jusqu’a dénoncer nommément le Bokonon en question,
qui était une personne bien connue a Savalou. Sa fin fut tragique. Aussi, certains Dah
présents ont-ils confessé avoir eu vent de cette tragédie qui a touché Dame gbaguidi.
lls n’ont pas manqué de fustiger le comportement du Bokonon-escroc qu’ils ont qualifié
de type « des nombreuses brebis galeuses » qui « prostituent » la fonction sacrale du
vodun et jettent du discrédit sur les valeurs morales traditionnelles. De tels dérapages
ne sont pas I'apanage du Vodun, tous les participants ont reconnu I'instrumentalisation
a des fins sordidement matérielles de la religion aussi bien chez les chrétiens que chez
les vodun. Dans cette foulée, Dah Kandénu a rapporté un fait insolite ou « « un
prétendu pasteur » était venu instituer un systeme de micro finance « tontinier » pour
escroquer de fortes sommes d’argent aux populations avant de disparaitre avec
I’épargne. Ce qui conduisit en prison trois jeunes filles innocemment abusées que le
pasteur utilisait a cette basse besogne. Le pasteur criminel ainsi définitivement porté
disparu », conclut Dah Kandénou, « c’est a tout le village qu'’il était revenu de se cotiser
pour le dédommagement des épargnants en contrepartie de I'élargissement des trois

filles ».

C’est autant de circonstances qui ont joué un role cathartique par rapport aux préjugés.
En s’avouant soulagée pour avoir eu I'occasion de s’adresser a un groupe-type qu’elle
tenait pour responsable de ses malheurs, Dame Gbaguidi, par son exemple, montre
des signes de début de restauration. Aussi, ayant reconnu, quant a eux, I'existence de
prétendus pasteurs qui sont en réalité des contres-témoignages de la foi chrétienne,
les chrétiens n’avaient-ils fait que montrer également que tout échange véridique, suivi

de la restauration de certaines relations brisées entre personnes partageant la méme
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identité ethnique est par avance de nature a conduire a « un vivre ensemble » pacifié.

(Voir photo en annexe VI.1.).

6.2.3. Les ceuvres sociales comme preuve de la réconciliation

Une autre des questions essentielles abordées concernait la réaction des deux
communautés face a un ennemi commun. Une telle question a été congue comme test
de vérification de la réconciliation : Que feriez-vous si I'Etat interdisait toute activité

religieuse sur I'étendue du territoire ?

En leur opposant un ennemi commun, la réaction fut vive et la solidarité s’est
manifestée d’'une maniere spontanée. En face d’'un ennemi commun, ils peuvent se
mettre ensemble pour lutter contre ce dernier. Leurs réactions ont mis en exergue la

reconnaissance et 'importance de l'autre.

Dah Vodji (IVDII20) argumenta: « Si le Président est élu pour gouverner une
population, comment réussira-t-il sans rechercher la paix pour le pays ? Et il n’est pas
possible a un pays d’étre en paix sans la priere des chrétiens et l'invocation de la
manne des ancétres ». Unanimement ils ont proposé une pétition qui serait signée par
tous les membres des deux religions. Les échanges autour de cette question ont révélé
le r6le fondamental de la recherche de la paix nationale par les différentes croyances

lorsque le vivre ensemble est menacé par des forces extérieures.

La derniére question essentielle abordée concernait I'opportunité offerte aux deux

groupes par la rencontre et qui visait la promotion du vivre ensemble.

Ainsi, alors qu'au départ du processus les deux groupes confessionnels étaient
réticents a entamer le dialogue, précisément a cause du conflit lié aux causes
développées dans le chapitre 5, c’est avec empressement que ces mémes membres,
une fois 'appartenance a la méme communauté ethnique rétablie, ont plutbt suscité et
demandé la mise en place d’'un comité paritaire de chrétiens et de « vodunsi » chargé
de promouvoir le développement a la base pour le bien-étre des Maxi aux prises avec
une situation de pauvreté qui nécessite la conjugaison de toutes les forces vives de
'ethnie. Un tel comité a pour mission de penser aux stratégies de satisfaction des

besoins prioritaires de développement des habitants de I'aire maxi.

Dah Vodji (IVDII26), le représentant régional des Hunnon, a remercié le chercheur

pour linitiative de la rencontre et fait la suggestion de la mise sur pied d’'un comité
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inter-dialogue ou se retrouveraient cinq personnes, les leaders des religions
présentes. Il conclut ses propos par: « la rencontre réguliere va réduire la peur du
mal entre nous ». Le pasteur Akoty Yao Florent a recueilli les contacts téléphoniques

des Dah Hunnon afin que les échanges continuent pour des résultats tangibles.

Le mot de fin donné par Dah Vodiji, releve d’une caractéristique propre aux peuples de
I'oralité ou il revient au doyen d’age ou a la plus haute autorité sociale de conclure. La
section suivante exposera comment le chercheur a utilisé les deux principes (I'identité
ethniqgue comme base de dialogue et I'histoire culturelle pour rétablir la confiance

mutuelle) pour gagner toute cette hiérarchie vodun.

6.3. La recherche et les principes de l'identité ethnique et de I'histoire culturelle

Cette section va montrer 'usage pratique de ces deux principes dans 'étude du
chercheur au pays Maxi. Le chercheur I'exposera a travers le principe d’intermédiation,
le premier et le fondamental a toute incarnation culturelle. Puis, viendra I'exposé sur

les conditions requises pour faciliter 'application desdits principes.

6.3.1. Le principe d’intermédiation

Ce principe repose sur la recommandation que Jésus a faite a ses disciples de trouver
« des hommes dignes » dans chaque ville ou village ou ils se rendraient : « Dans
quelque ville ou village que vous entriez, informez-vous s’il 8’y trouve quelque homme
digne de vous recevoir, et demeurez chez lui jusqu’a ce que vous partiez » (Matthieu

10 : 11). Ce principe est fondamental pour les raisons suivantes :

L’homme digne ou encore 'homme de référence a un impact social. Il est d’abord
digne par rapport a un environnement social et sa dignité lui est conférée par son vécu
de valeurs sociétales appréciées par les gens au sein desquels il vit. Cela suppose

aussi une certaine connaissance de son milieu et de son peuple.

La seconde raison, corollaire a la premiere, est que ’'hnomme digne est écouté et jouit
d’'une certaine crédibilité auprés de sa population. La charge qu’il devrait assurer en
hébergeant des étrangers indique une aisance financiére au-dela de la moyenne juste
suffisante. En vivant chez une telle personne, I'étranger bénéficie ainsi de toutes ses

prérogatives.

La section suivante va montrer comment l'intermédiation a été appliquée dans les

présentes recherches au pays Maxi.
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6.3.1.1. L’application du principe d’intermédiation au pays Maxi

Les différentes catégories d’intermédiation dont a fait usage le chercheur, ont
concerné respectivement la royauté, la communauté des EEAD et la communauté
Vodun Xebyoso. La premiéere, parce que le roi est I'autorité supréme du village et son
intermédiation vise lincarnation ethnique. Les deux autres sont nécessaires pour

'immersion dans les deux communautés, respectivement.

Le roi Tchaou Toffa de Logozoxe est l'intermédiaire ethnique choisi pour les raisons
suivantes. Historiquement, Logozoxe est aprés Savalou, le village qui a donné
naissance aux autres villages du champ de recherches. Le roi Toffa est un intellectuel
et fut un homme d’affaires avant son intronisation. Ces éléments lui conférent une
« sorte d’estime » et de privilege par rapport aux autres rois. Le chercheur a aussi avec
lui un lien familial®®. Il avait recommandé le chercheur auprés de ses pairs, et plusieurs

fois, il a ttmoigné de sa maturité avant certaines initiations.

Ahoga Benoit est un Ancien de I'église Assemblée de Dieu de Logozoxe. Il a joué le
réle d’intermédiaire auprés des EEAD au pays Maxi pour les raisons principales
suivantes : il est un intellectuel a la retraite, aprés avoir travaillé en Céte d’ivoire. Il
exerce le ministere de « levée de fonds » au profit des églises de la région pour les
différents projets de construction de temples et les actions de grace. L’Ancien Benoit
est aussi le représentant des intellectuels dans la structure familiale des Ahoga au
pays Maxi. Le chercheur n’a fait aucune interview collective en son absence. Il a
bénéficié de sa notoriété, ce qui lui a facilité 'accés aux églises Assemblées de Dieu

au pays Maxi, bien qu’il soit Baptiste.

Dah Kandénou est « hunnon », intellectuel, ingénieur géometre, homme politique et
Chef d’Arrondissement de Logozoxe. Il a servi de sauf-conduit vers les « Vodonon »
et « Vodunsi ». C’est pour tous ces titres qu’il fut I'intermédiaire incontournable pour
l'intégration dans cette communauté. Il joua ce rdle parce qu’il fut celui qui a interpellé
le chercheur quand le conflit n’a pu étre géré par les instances territoriales maxi. Il fut
coreligionnaire catholique du chercheur avant sa conversion au christianisme
évangélique. Il est une interface pour les interventions du chercheur dans I'aire Maxi.

Il est une référence politique et économique pour l'aire Maxi. Et enfin, représentant

50 La mére du roi Toffa est née Ahoga.
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légal du Vodun Xebyoso aupres de 'administration préfectorale, Dah Kandénou est le
« réformateur du Vodun » dans l'aire Maxi. Le chercheur a bénéficié de toutes ses
prérogatives et certaines initiations lui ont été accréditées sans qu'il ne subisse leur

rituel.

Le roi Toffa, ’Ancien Benoit et Dah Kandénou constituent le collége d’intermédiation
sans lequel, lI'incarnation du chercheur aurait été problématique. La section suivante
va montrer comment leur réle est déterminé par « I'agent du dialogue » que constitue

le chercheur.

6.3.1.2. Le chercheur et les principes de l'identité ethnique et de I'histoire culturelle
Cette section va examiner les deux catégories de chercheur probables dans I'usage
des deux principes. La premiére catégorie concerne un chercheur étranger tandis que

la seconde concerne un natif.

Si le chercheur n’appartient pas a I'ethnie ou se passent les recherches, l'intégration
prendra davantage de temps. Et voici les principales raisons de la nécessité d’'un long
séjour pour un chercheur étranger. D’abord n’ayant pas de racine ethnique, il lui faut
un effort supplémentaire pour son intégration. Puis I'apprentissage de la langue sera
le premier défi explicatif du long séjour. Car il ne s’agit pas de la connaissance
« grammaticale » de la langue. Parce que les langues africaines sont des langues « a
ton », 'apprentissage est plus complexe (Akoha 1977). Puis il y a lieu de distinguer
entre le langage culturel et le langage religieux. Pour ce dernier type de langage, le
chercheur doit accéder d’abord a la compétence des nuances et des idiomes avant
d’entreprendre I'apprentissage du langage religieux. Car les « dogmes religieux » en
Afrique s’expriment énigmatiquement et par des rituels dont le sens échappe au

commun des mortels (§2513).

Les autres défis a relever, tels que I'incarnation culturelle et linguistique et la maitrise
de I'histoire de I'ethnie, sont autant de grands enjeux qui ne peuvent étre surmontés
en moins d’'une décennie. Le record historique d’intégration culturelle est rapporté
dans le livre d’Aurenche (1996), « Tokombéré au pays des Grands Prétres. Religions
africaines et Evangile peuvent-ils inventer [l'avenir ». C’est Ihistoire de trois
missionnaires : « a la suite de Baba Simon, pionner africain de la premiére

évangélisation, Christian Aurenche, prétre du diocése de Paris, envoyé en mission,
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témoigne de son expérience d’évangélisateur et de médecin auprés des Kirdis.
Considérant les grands Prétres de la religion traditionnelle comme d’authentiques
partenaires dans la quéte du sens religieux de I'existence, il ceuvre avec eux a la
promotion de leur communauté » (Aurenche 1996 : 9). L’auteur fut précédé par Jean-
Marc Ela. Le premier, Baba Simon, a consacré toute sa vie a ce peuple, les deux
autres ont vécu respectivement quinze (15) et vingt (20) ans dans le village de

Tokombéré, qu’ils ont quitté au terme de leur mission.

Lorsque la recherche est faite dans sa propre ethnie, les difficultés ci-dessus exposées
sont de moindre intensité. Le premier facteur qui facilite I'intégration est la référence
généalogique. Et dépendamment de la renommée de sa lignée, sa réintégration sera
plus ou moins facilitée. Dans le présent cas, le processus d’intégration a été de courte
durée et facile a cause de la réputation ancestrale et parentale et des activités sociales
et spirituelles (pionnier de I'église baptiste) du chercheur. L’enseignement des
Religions Traditionnelles Africaines depuis une quinzaine d’années a été un grand
atout pour la réintégration. Mais ces éléments a eux seuls ne suffisaient pas pour
assurer l'intégration aussi bien culturelle que dans les deux communautés respectives.
Il a fallu d’autres conditions pour expérimenter les deux principes chers a MADIR, que
sont : « l'identité ethnique comme base de dialogue » et « I'histoire culturelle pour

rétablir la confiance mutuelle ». Elles seront examinées dans la prochaine section.

6.3.2. Les conditions requises pour vivre les principes de MADIR.

Cette section traitera des conditions indispensables pour expérimenter les deux
principes de MADIR. Le chercheur doit se doter d’'une éthique et développer une
approche scientifique appropriées qui facilitent I'intégration et aussi jouir d’'une maturité
émotionnelle et spirituelle pour supporter certains rituels d’initiation. Si ces deux
conditions font défaut, méme un long séjour n'aboutira pas a une véritable intégration

culturelle et religieuse.

6.3.2.1. Les conditions d’ordre pédagogique et scientifique
Le chercheur doit changer sa pédagogie magistrale et s’initier a une approche

scientifique de I'esprit pour les raisons suivantes.
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Le comportement induit par la pédagogie magistrale qu’héritent tous ceux qui sont
formés aux sciences modernes occidentales, constitue un obstacle a l'intégration, a

cause des deux paradigmes qui sous-tendent ladite pédagogie.

En effet, le premier élément, le paradigme d’individualisme compétitif, issu des
présupposeés scientifiques, repose « sur le fait que nous considérons comme évident
d’exister comme des étres autonomes, isolés, qui vivent leurs histoires individuelles »
(McTaggart 2013 : 21). Il s’agit d’'un systeme qui est a l'antipode du systéeme
communautaire du monde de l'oralité. Car dans le systéeme de l'oralité, l'identité
individuelle n’existe que par l'identité communautaire et il n’y a d’histoire individuelle
qu’au travers de celle de la famille. Puis dans le systéme de l'oralité, I'éducation est
communautaire, c’est-a-dire qu’elle commence par la famille (Massi Gams 2017 : 67)
et va au-dela pour atteindre tout le village. Dans ce contexte le chercheur doit se
prédisposer a apprendre de la communauté. Car la connaissance a transmettre est
aussi communautaire et n’a pas d’auteur individuel, mais c’est toute la communauté
qui en est dépositaire. Il faut se convertir de son paradigme individualiste compétitif

pour emprunter celui de I'apprentissage communautaire.

Un autre obstacle a surmonter est le mode de transmission dans le contexte d’oralité.
L’oralité qui suggere une prédominance du langage parlé pour la communication,
fonctionne cependant moins par la communication verbale dans la transmission du
savoir. Au contraire, elle fonctionne par exemplification, c’est-a-dire, par le modéle de
vie vécue. Marcel Jousse parle dans ce cas de la loi du « rythmo-mimisme » (1969),
qui caractérise I'éducation propre au contexte de l'oralité. Il en expose le fondement
dans « I'anthropologie du geste ». Cela implique que la connaissance repose sur le
principe : « on apprend en faisant ce que I'on ne savait pas » (Ngarial 2010 : 8) et
exige un développement aigu du sens de I'observation. Le processus d’acquisition du
savoir des sciences modernes devient inopérant et le chercheur doit se convertir a
I'apprentissage du savoir par la pratique qui passe essentiellement par l'initiation. Et

se laisser initier remet en cause le deuxiéme paradigme hérité.

Le second élément hérité est le « paradigme de la lutte héroique pour la domination ».
Il repose sur la vision de la compétition sans pitié. Thomas Huxley, un des
« bouledogue de Darwin » « était convaincu qu’il était dans I'ordre naturel que les étres

humains mettent leurs propres intéréts au-dessus de tous les autres » (Mc Taggart
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2013 : 21). L'élément de ce paradigme qui intéresse le chercheur, est «La
représentation métaphorique de la vie comme une course vers la ligne d’arrivée..., qui
considere la compétition comme le parfait mécanisme de la société ». Les deux
éléments fondamentaux dont le chercheur doit se départir, sont les facteurs temps et
la pensée de sa suprématie sur les autres. Le monde rural est bien hiérarchisé mais
non compétitif et le pouvoir hiérarchique se fonde sur le pouvoir ancestral dont les
symboles se trouvent dans les pratiques, les rituels, les cérémonies dont il faut
connaitre I'existence et les respecter. Cela signifie qu’il n’y a pas des personnes
fonctionnant comme « un tout connaisseur » qui dicte au reste de la communauté ses
lois et volontés. Lorsque surviennent des situations ou des questions difficiles
nécessitant des solutions ou réponses, le processus de résolution semble trés lent et
long pour quelqu’un provenant du monde moderne. Les solutions sont collectivement
trouvées et il faut pour toute exécution, la confirmation des ancétres dont le procédé
est l'oracle ou la divination. Un chercheur non avisé s’y prendrait mal et pourrait se
retrouver face au mur car dans ce contexte d’oralité, le sage ou I'autorité ne parle pas
le premier. Et le questionnement anarchique est considéré comme une caractéristique
d'immaturité. C’est pourquoi il faut beaucoup d’humilité et assez de patience a un
moderne pour intégrer le monde de loralité. Un autre élément auquel il faut
s’accoutumer est la répétition de toute chose. Tous les actes de la vie sont concernés
par la répétition, paroles, gestes, rythmes, chants, rituels, cérémonies, etc. Il s’agit d’un
processus de socialisation long, mais a terme, cette socialisation est définitive et
parfois irréversible. Pour saisir les principes de ladite socialisation, il faut s’initier a une
approche scientifique telle, 'anthropologie du geste qui offre d’apprendre « la science
de la vie des signes au sein de la vie sociale » pour utiliser ses outils a décrypter et
analyser les « textes oraux », rites et gestes par lesquels le peuple « verbomoteur »

communique.

En plus de cette initiation pour décrypter et analyser les « textes oraux », il faut que le
chercheur remplisse une autre condition, d’ordre scientifique, qui sera examinée dans

la section suivante.
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6.3.2.2. Les conditions d’ordre scientifique
Le domaine religieux en Afrique, reléve d’une vision du monde a trois dimensions. Et
il ne peut y avoir une intégration ethnique africaine sans une prise en compte du monde

des esprits pour les deux raisons fondamentales suivantes :

Premierement, la théologie du christianisme occidental hérité en Afrique, n’a étudié
que Dieu, 'hnomme et son salut. Et puisque la théologie en Afrique francophone n’est
gu’une copie ou une partielle contextualisation de celle de I'Occident, I'Eglise, dans
cette partie du monde, vit une inadéquation entre sa foi et ses besoins réels. Il en
résulte que les églises africaines font face au défi d’« une foi pathologique en la
puissance des croyances africaines » dont Zokoué donne I'exemple illustratif suivant :
« lors d’'une émission sur RFI, un orateur africain déclarait: « On peut mentir en
mettant sa main sur la Bible ou sur le Coran ; mais on ne ment pas sur les ancétres ».
Autrement dit, les Ancétres sont plus respectés que les textes sacrés. » (Zokoué s.d. :
128). Un chercheur dont la foi serait une illustration de celle décrite ci-dessus est
disqualifié pour 'usage des principes de MADIR pour ses recherches. Mieux, a force
d’insistance, il pourrait, soit basculer dans le camp des croyances africaines, soit

abandonner par suite de troubles mentaux.

La deuxiéme raison, concomitante a la premiére, c’est 'absence de réflexion africaine
par rapport au monde des esprits. Dépendants de I'Eglise occidentale, les Africains
formés a la théologie occidentale, n'ont rien pu initier dans ce domaine, et ne
s’intéressent pas non plus aux innovations. Par exemple, '« Indicamétrie », une
innovation africaine, initiée en Cote d’lvoire®! depuis plusieurs décennies, qui tente de

développer une approche scientifique de l'irrationnel, est restée inexploitée.

On peut s’initier a «l'Indicamétrie » par le livre de Déazon: « Introduction a
I'Indicamétrie » dont il ainsi indique la portée : « A la différence des sciences
antérieures se limitant aux seuls indicateurs objectifs et laissant de cété les indicateurs
subjectifs, I'indicamétrie ouvre un chemin inédit : intégrer les indicateurs subjectifs et

invisibles dans la modélisation scientifique. Ce que le positivisme scientifique a

51 Inventée, il y a une cinquantaine d'années par le professeur Moustapha Diabaté, l'indicamétrie est
une science qui ambitionne de révolutionner le systeme éducatif a travers la "pédagogie capacitaire".
Lequel outil consiste a adapter la pédagogie aux capacités des apprenants.

C’est pour traduire cette ambition en réalité, que I'ouvrage intitulé "Infroduction a l'indicamétrie" a été
publié par Dr André Déazon en vue d'initier les acteurs du systeme a la pratique de cette science.
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toujours relégué au rang du flou et de résidu acquiert une dignité scientifique »
(Déazon 2011 : 30-31). Il fait une différence entre « compétence » et « capacité » qui
aide aux recherches dans le monde des esprits. L'apport de cette approche est
inestimable et se résume ainsi : « la rationalisation et la modélisation de l'invisible au
service du visible. Il n’y a plus deux mondes antinomiques, I'un scientifique et I'autre
ascientifique. L'indicamétrie les fédére dans une globalité totalement intelligible ou le
visible et l'invisible ne sont que des manifestations différentes d’'une méme réalité »
(Déazon, p. 31). Cependant, I'acquisition des compétences scientifiques d’analyse des
réalités croyantes africaines ne suffira pas pour réussir l'incarnation culturelle
développée ci-dessus. Car investir le monde des esprits chez le peuple africain
verbomoteur, exige des conditions psycho-spirituelle qui feront objet de la section

suivante.

6.3.2.3. Les conditions psycho-spirituelles

Il faut remplir des conditions psychologiques et spirituelles avant toute intégration au
systéme religieux du peuple pour les trois raisons suivantes: les critiques des
évangéliques, les rituels et cérémonies d’initiation, le pouvoir magique réel dans la

religion africaine.

Les critiques des évangéliques. S’approcher de ses parents paiens ou les aimer, tel
que le recommande Jésus, est en Afrique francophone, surtout, Afrique francophone
de I'Ouest, synonyme de sympathiser avec le monde des ténébres. Le bon chrétien
évangélique est celui qui n'a rien a avoir avec les non chrétiens. Et un chercheur qui
décide d’intégrer une ethnie est considéré comme un renégat. Il faut avoir un moral

suffisamment fort pour supporter I'indexation ou l'isolement.

Le chercheur a expérimenté une mise en quarantaine au début de son enseignement
sur les Religions Traditionnelles Africaines. Lors du premier cours a la FATEAC en
2002, deux étudiants, tous pasteurs de grandes églises a Abidjan, sont sortis du cours
pour aller se plaindre a 'administration qu’on « leur a assigné un professeur inconverti
qui vient faire I'apologétique des croyances africaines ». Il y a eu une réaction similaire
a I'TES (Institut de Théologie Evangélique du Sénégal) ou un missionnaire qui a
assisté a l'introduction a ce cours a demandé a I'administration de suspendre le cours.
Le chercheur pourra allonger la liste. Les raisons avancées pour justifier ces réactions

sont de trois ordres : le chercheur ne condamne pas ou ne diabolise pas les RTA ; |l
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récuse d’enseigner les RTA par dérision ; il présente les RTA comme les pratiquants
les considére. |l s’agit d’'une mise en quarantaine qui peut affecter un non averti.
Aujourd’hui les choses ont changé et répondre aux nombreuses demandes
d’enseignement sur les RTA, devient si difficile que méme un ministére a plein temps
satisferait difficilement toutes les sollicitations. Mais la maturité psychologique sera

plus exigée quand il s’agit de la participation aux rituels et cérémonies d’initiation.

Les rituels et les cérémonies d’initiation. Le mode ritualiste et certaines cérémonies
d’initiation se réalisent dans un contexte ésotérique qui peut choquer 'entendement

de I'étranger.
Le pouvoir magique réel dans la religion africaine.

Les RTA se servent de trois croyances et pratiques parareligieuses (qui font I'objet
d’'un chapitre entier de cours), dont l'ignorance peut avoir des conséquences
psychologiques néfastes. Il s’agit de la divination, de la sorcellerie et de la magie. Ce
sont des croyances et pratiques que I'on retrouve dans toutes les religions et systeme
religieux en Afrique francophone. Les étudiants en RTA suivent ce chapitre avant de

se rendre sur leur terrain de recherche.

Mais pour faire des recherches dans le domaine religieux africain, il faut remplir les

conditions spirituelles du chrétien fort selon le Nouveau Testament.

Les conditions spirituelles sont fondamentalement de deux ordres. La premiére est
celle que le chercheur appelle le « chrétien fort » décrit dans un 1 Corinthiens 8 et qu'il
résume dans le tableau ci-apres. La deuxiéme condition, corollaire a premiére, se
trouve dans le texte biblique de 1 Corinthiens 9 : 19-23 qu’il nomme « la base biblique
du dialogue » (§5424).
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Tableau n°2 : éléments distinctifs des forts et des faibles selon 1 Corinthiens 8

Catégorie du

Caractéristiques | Réf. o Réf | Catégorie du faible
(o)

Connaissance V3 Croit en l'existence | V 3 Croit I'existence de Dieu
de Dieu
Se mesure par Se mesure par la pluralité
'unicité

L’idole V4 Pour lui elles| V7 Croit en [l'existence de
n’existent pas plusieurs idoles

Divinités V4V6 | Elles n’existent | V5 Elles existent presque
pas, ni sur la terre, partout
ni sous la terre

Seigneurs V6 Il n'y a qu'un seul | V5 I existe plusieurs
Seigneur seigneurs

Dieu V6V4 | Il n'y a qu’'un seul | V4V5 | Il croit au grand Dieu
Dieu mais il existe aussi

d’autres dieux

Jésus-Christ V6 C'est le seul Jésus-Christ existe
Seigneur qui existe comme Seigneur mais il
pour lui croit aussi a l'existence

d’autres seigneurs

Conscience V8 Conscience pure et | V7V1 | Conscience faible et
forte 2 souillée

Liberté V9 Libre a I'égard des Est lié par la croyance en

idoles et des

divinités

'existence des idoles et

des divinités

Source : Les présents travaux, 2002.
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Le fort se manifeste par la profonde connaissance et foi en I'inexistence des idoles et
des divinités et la certitude qu’il n’y a qu’un seul Dieu, qu’un seul Seigneur Jésus-Christ
de qui procede toute chose. Il en résulte une conscience pure libérée de toute crainte

des étres imaginaires créés par ’'homme.

La base biblique du dialogue. C’est le chrétien de la maturité décrite dans 1 Corinthiens
8 qui pourra vivre avec tout le monde comme I'explique 1 Corinthiens 9 19 : « Bien que
je sois libre a I'égard de tous, je me suis rendu le serviteur de tous ». Les versets
suivants de 20 a 23 montrent que quelle que soit la catégorie de peuple : Juifs, ceux
sous la loi, ceux qui sont sans lois ou les faibles, le chrétien fort peut vivre avec, car il
« peut se faire tout a tous », principe qui fonde le dialogue. L’indicamétrie parlera de
la capacité de vivre avec l'autre pour apprendre de lautre et étre en mesure
d’échanger avec lui. C’est pourquoi MADIR est le modele pour faire le dialogue et la

recherche chez les peuples verbomoteurs.
Conclusion

Ce chapitre a mis en exergue l'efficacité de I'approche de résolution du conflit
proposée. L’identité ethnique brisée par la rupture due a la conversion s’est rétablie
par le moyen de la reconstitution de I'histoire des Maxi. Les facteurs favorisants de
cette restauration furent portés par le chercheur et les hommes de paix de chaque
communauté. Le chapitre a aussi montré que la véritable résolution favorise le partage
des douleurs, indipensable pour le pardon et la guérison. Il s’agit surtout d’'un recours

aux principes bibliques de I'amour du prochain dont Jésus est le modéle.
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CHAPITRE 7 : CONCLUSION GENERALE

Cette étude a fait sienne une préoccupation, une aspiration pour I'Eglise en Afrique, a
laquelle trés peu de réflexions ont été consacrées : concevoir une approche concréte
de résolution de conflit qui aidera les africains chrétiens évangéliques dans leur
contexte d’oralité, a initier une nouvelle stratégie d’évangélisation de paix. Quatre
sections seront exposées dans cette conclusion. La premiére sera consacrée aux
legons apprises de cette étude, la seconde abordera les grands défis liés a I'étude, la

troisieme développera les éléments importants a approfondir. Dans la derniere,

I'approche sera résumée pour mettre en exergue son importance.

De l'expérience des présents travaux, le chercheur a tiré plusieurs lecons dont il
présente les trois plus importantes qui touchent respectivement aux experts du
dialogue, au peuple Maxi et au leasership religieux.

A l'étape de la revue documentaire inhérente a tous travaux de recherche, dans le
contexte de l'oralité caractérisé par I'absence de documents écrits, il convient de
procéder par une recherche empirique primaire. Notre approche, MADIR, surtout
I'étape 2, peut servir d’orientation a cette recherche empirique primaire. Mais il s’avere
indispensable de trouver ceux que le chercheur nomme les « existants humains ». En
effet pour qu’un dialogue a la base se réalise, il faut des ressources humaines
appelées « intermédiaires ». Dans le cas de dialogue interculturel, ils sont appelés
« intermédiaires culturels », comme le confirme Levrat : « le vrai travail de rencontre
en profondeur se fait plutét par ceux que I'on appelle les « intermédiaires culturels » »
Levrat (2003 : 84). Dans le cas de l'utilisation de MADIR, ces personnes, en plus de

leur capacité a jouer le réle d’« intermédiaire culturel », doivent appartenir aux
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communautés religieuses qui sont en conflit. Elles sont donc des « intermédiaires
culturo-religieux ». Elles doivent avoir premiérement des aptitudes de négociateur,
c’est-a-dire étre des personnes qui : « acceptent de se rencontrer pour procéder a des
échanges de vues, a des entretiens, des pourparlers, qui sont entrepris dans le but de
parvenir a une certaine entente. Elles renoncent a la violence physique, pour aborder
objectivement et rationnellement les questions qui concernent leurs conflits ou leurs
différences » (Levrat 2003 : 33). Sans eux la recherche empirique ne saurait aboutir a
une conclusion de restauration. L'interaction entre ces personnes constitue pour le
chercheur, le premier niveau d’expérimentation du dialogue interreligieux. Les trouver

et réussir ce premier dialogue est le véritable démarrage du dialogue interreligieux.

Cette premiere lecon sur 'importance des intermédiaires culturo-religieux, est suivie
d’'une seconde qui est liée plus spécifiquement a la personne du chercheur. |l I'a

nommeée « la théorie du miroir ».

L’identité ethnique comme le facteur intégrateur de la recherche se présente comme
le miroir dans lequel le chercheur, par son réle catalyseur, se trouve a son tour,
transfomé a la méme identité a la fin de la recherche. Le chercheur a emprunté le
concept a Jacques Lacan. Selon ce dernier, « la construction de notre identité
personnelle se produit a travers la captation de soi dans d’autres personnes. De cette
facon, les relations que nous maintenons avec les autres sont des reflets ou des

projections d’aspects de notre personnalité que nous aimons ou non®? ».

Ainsi, avant la recherche, le chercheur prétendait avoir conservé son identité Maxi
parce que son enfance et son adolescence ont été vécues dans deux villages Maxi.
Mais I'une des legons tirées de la recherche fut la redécouverte de ladite identité en
puzzle qu’il fallait reconstituer en recherchant les piéces manquantes. Et comme
Lacan I'a défini, la reconstruction de son identité personnelle s’est produite au travers
de la constitution de I'histoire culturelle avec les participants aux travaux de recherche.
Au moment ou l'identité du chercheur se reconstituait, celle des autres se réactivait

pour qu’ensemble I'unité ethnique soit rétablie. Le chercheur a aussi découvert, grace

52 https://nospensees.fr/itheorie-miroir-blessures-forment-brisent-relations/ consulté 06/12/2019.
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a la théorie du miroir, la pérennisation du patrimoine traditionnel lorsque la socialisation

a emprunté le chemin de I'éducation et non celui de l'instruction.

Les deux grandes pieces manquantes au « puzzle de I'identité » du chercheur furent
I'acculturation aux rythmes et I'ignorance du Vodun inter ethnique. Le départ du village
a la fin de I'adolescence explique ce vide dans l'identité du chercheur. En effet, il a
quitté le village a I'dge des initiations et n'a pas eu I'occasion de parfaire son identité
ethnique. Ce vide a été comblé pendant la recherche par ce que Hounssounon-Tolin
(2014 : 25) a appelé « I'enculturation aux formes d’éducation et d’apprentissage qui lui
permettent d’acquérir une certaine maitrise de sa culturre », car « tout homme doit
subir le processus d’« enculturation » sans lequel il ne saurait exister en tant que
membre d’'une société ». L'intégration au Vodun Xebyoso a achevé la reconstitution
ethnique du chercheur, ce qui le rend capable et lui fournit les données pour formuler

cette religion ou écrire la théologie de cette derniére.

Malgré le fait que I'Afrique soit a la croisée des chemins, le domaine religieux demeure
fortement conservateur. Le chercheur a découvert que pour les religions de I'Afrique
traditionnelle, en particulier le Vodun béninois, le leadership est encore fortement
hiérarchique et assumé exclusivement par des personnes agées. Et contre toute
attente, ce sont les femmes qui assurent les responsabilités de premier plan (Cf. §322).
Par exemple, le nom du premier responsabale, représentant spirituel, le Iégataire qui
est en communication avec le Vodun, est Vodunon (Vodun/Vodun-non/mére, ce qui
donne Vodoun mére ou la mére du Vodun et qui signifie, « propriétaire » du Vodun).
Elle se présente comme une « émanation » du Vodun et au niveau de 'organisation
topologique il ne saurait exister deux « Vodunon » par village. Ce conservatisme
religieux africain révéle deux réalités que le chercheur a expérimentées sur le terrain
de larecherche : la vie et le sens de la vie sont si importants qu’on ne saurait en confier
la gestion a des personnes immatures. Le rapport humain au monde invisble
comprenant les divinités et les ancétres, est si important, complexe et sensible que les
expériences de la vie ne suffisent pas a elles-seules pour le comprendre et le gérer. ||
faut en plus de ces prérequis sociétaux, une désignation, genre d’élection ou d’appel,
au sens chrétien du terme, de la divinité ou des ancétres, qui sera suivi de I'ascension

de toutes les étapes d’initiations voduistes requises.
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Le chercheur a découvert dans le contexte de sa recherche, un contraste entre le
leadership des RTA et celui du christianisme qui constitue un handicap majeur pour la
conversion des personnes adultes de ces religions du Vodun. Pour eux le
christianisme manque de consistance en ce sens qu'il est géré par des personnes qui
n’ont pas I'expérience de la vie. Quelques adultes rencontrés dans I'église ont aussi
exprimé leur inconfort face au fait que I'enseignement est assuré par la jeunesse
lettrée qui dépend cependant, dans les rapports sociétaux de survie, de ces adultes
gu’elle enseigne. C’est un paradoxe qui mérite réflexion. Le recours aux principes
enseignés par Jésus lors de I'envoi de ses desciples, notamment, la recherche de

’homme digne, se présente comme la solution biblique a ce paradoxe.

Les sept années de sa recherche lui ont appris plusieurs legons dont le chercheur vient
de rapporter les plus significatives pour cette étude. Mais la recherche lui a aussi lancé

des défis dont il mentionnera quelques-uns.

L’analyse des défis, de leur importance, de la maniére dont ils se produisent, du
domaine concerné, peut varier selon les scénarios de la recherche. Mais la
compréhension, la perception et I'interprétation de chacun de ces défis forment des
enjeux qui ont aidé le chercheur a sélectionner les trois plus grands qui seront exposés
dans la présente section. Ces défis concernent la linguistique, le temps (kairos) et les

finances.

Le défi linguistique. Le défi linguistique est inhérant au contexte de peuples
verbomoteurs en matiére de recherche. Bien que la recherche ait été faite dans son
ethnie, le chercheur a été obligé de faire des ajustements linguistiques. S’il s’agissait
seulement de la recherche de données a analyser, peut-étre que ces mises a jour
n’auraient pas été nécessaires. Mais la nécessité de l'intégration dans la communaute,
pour en étre le porte-parole, a obligé le chercheur a la maitrise du langage et de la
langue pour véritablement jouer ce réle. En effet, cette identification communautaire
par le moyen de la maitrise linguistique, a, non seulement construit une confiance entre
le chercheur et les membres des deux communautés, mais elle a aussi été tres utile
pour le décryptage du langage vodun. Ce dernier langage reléve d’une autre catégorie
qgu’on pourrait qualifier de « langage codifié ». Un non locuteur Maxi et un non initié

vodun ne pourront par exemple, décrypter les panégyriques. Sur le plan linguistique,
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le Vodun Xebyoso a développé un systéeme qui forge une identité particuliére a
l'intérieur de l'identité maxi, et qui nécessite une investigation spéciale pour découvrir
les principes qui le fondent. Car tout néophyte qui doit étre « chevauché » par le Vodun
passe par une initiation linguistique qui lui fait acquérir le langage vodun aprés un
séjour de trois mois. Au non initié, il est expliqué que c’est le chevauchement vodun
qui confére au « vodunsi » la capacité de parler la langue du vodun. Mais les initiés
savent qu’il y a eu un apprentissage linguistique. Le panégyrique qui est une rhétorique
épidictique (Ananou 2019) chez les peuples verbomoteurs se présente comme une
voie a explorer pour l'inculturation de I'Evangile dans le contexte de l'oralité. Car,
comme I'exprime I'un des penseurs de I'oralité, Kakpo (2007: 7), « Parce que la parole
ne pourrit jamais... Elle est la lumiére qui nous guide chaque jour dans la recherche

de la Pierre Verte... ». Et il faut du temps pour y parvenir.

Le défi du temps alloué a la recherche. Dans la résolution du conflit, le facteur
« temps » est une variable sociologique fluctuante. Le chercheur 'a nommeé défi du
temps (kairos) parce que la recherche a duré et a constitué une période décisive dans
la vie d’'un groupe humain. Cela rappelle I'allusion au temps dans Marc (1: 15) : « |l
disait : Le temps [kairos] est accompli, et le royaume de Dieu est proche. Repentez-
vous, et croyez a la bonne nouvelle ». Le défi du kairos de notre recherce concerne la

durée et les imprévus.

Quand le chercheur a été interpelé par le roi Tossoh et Dah Kandenou en 2010 pour
la résolution du conflit entre les EEAD et le Vodun Xebioso, il était loin de penser qu’il
faudra attendre sept années avant d’aboutir a la restauration des relations ethniques
brisées. Les facteurs a 'origine d’une telle durée de kairos sont de I'ordre des prérequis

et des imprévus.

Le premier prérequis dont il faut tenir grand compte concerne la recherche
documentaire. Les recherches uniquement académiques sur le dialogue culturel et
interreligieux ne suffisent pas. Il faut en plus étudier les travaux des experts, c’est-a-
dire, des personnes qui ont fait I'expérience de terrain. Il s’agit de ceux qui ont créé
des structures ou institutions expérimentales de dialogue. La visite ou le séjour dans
quelques unes de ces structures fait partie aussi des prérequis indiqués. Le deuxiéme
prérequis incontournable est celui que le chercheur nomme « le séjour d’initiation

ethnique ». Il s’agit du premier contact avec le champ de la recherche. Cela a besoin
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d’un séjour qui permettra au chercheur d’évaluer ses besoins de recherches, en terme
d’outils (linguistique et ressources humaines surtout). C’est la période ou il lui faut
trouver ses intermédiaires pour l'intégration culturelle et communautaire. Ces deux
prérequis qui exigent déja une période suffisamment longue défient la disponibilité de
tout chercheur.

Les autres éléments qui peuvent rallonger le temps sont les imprévus. |l est difficile de
planifier des rencontres qui se tiennent effectivement aux dates et heures prévues
avec le peuple verbomoteur pour qui la gestion du temps chronos ne fait pas partie
des réalités quotidiennes. Le chercheur I'a expérimenté tout au long de ses
recherches. Découvrant ses frustrations, Dah Voji (IAPVIII) lui donna un proverbe maxi
pour lui signifier la patience dont il faut s’armer : « Séparer deux buffles en lutte, c’est
attendre que le fruit marisse sur I'arbre et tombe de lui-méme ». Il est donc impossible
de prévoir la fin d’'un conflit. La patience du réconciliateur doit attendre le moment
propice (le fruit qui tombe de lui-méme), pour réussir sa mission. Ce proverbe résume
tous les imprévus liés au facteur « temps » de la recherche. Le défi du temps fait

inéluctablement appel a celui des finances.

Le défi financier. Les défis, ci-dessus exposés, laissent entrevoir quel peut étre le
colut de la recherche qualitive que le chercheur a réalisé. Au-dela des enjeux
scientifiques, la recherche qualitative dans le domaine théologique évangélique en
Afrique francophone souffre d’'un déficit dont l'une des causes peut étre le
financement. Si le chercheur était un jeune étudiant qui, passonné par le sujet du
dialogue, I'avait entrepris selon I'approche qualitative, il aurait abandonnée depuis
longtemps. A moins que cela ne soit « une recherche sur commande », I'approche
qualitative a besoin d’'une subvention pour se réaliser. Le chercheur 'a réussi grace
au soutien de sa famille et de son organisation qui a financé toute 'année sabbatique

consacrée sur le champ de recherche.

Ces défis, et surtout ce dernier qui semble constituer un frein majeur a la recherche,
ne sont pas pour autant des obstacles insurmontalbes. La présente étude montre que
tout défi peut étre relevé. Le chercheur montrera dans les sections suivantes que
MADIR constitue une ouverture a I'étude qualitative dans le contexte de l'oralité. Mais
examinons préalablement a cette importance de MADIR, les éléments qui ont besoin

d’étre approfondis.
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Cette étude, comme toutes les autres faites auparavant sur la question du dialogue,
comporte certaines insuffisances qui meéritent d’étre relevées. Elles concernent
I'extension ethnique et communautaire, I'analyse des données, I'échantillonnage et

I'intermédiation.

Au niveau linguistique. Il aurait fallu faire I'étude dans une autre aire linguistique et la
comparer a celle réalisée chez les Maxi pour découvrir les insuffisances de MADIR a
combler. Mais considérant les défis de temps et des finances, il est presque impossible
de faire un tel investissement avant de conclure sur la présente étude. Ceci montre la
nécessité de susciter les mémes études dans une autre aire géographique mais avec
le méme Vodun Xebyoso, puisque ce dernier est inter-ethnique et inter-Etats. On
rencontre ce Vodun chez les Fon d’Abomey, chez les Nago au Sud-Est du Bénin, ou

dans les pays voisins comme le Nigéria, le Togo et le Ghana.

Au niveau de la communauté chrétienne, I'étude serait plus enrichie si d’autres
communautés comme les Baptistes avaient aussi fait I'objet d’analyse. Le chercheur
a voulu les inclure au début, mais a d( renoncer pour les raisons suivantes : étant lui-
méme Baptiste, la question de 'objectivité de la recherche se posait. En outre, I'église
incriminée étant spécifique, y ajouter celle que les Vodunon ne considéraient pas
comme indélicate, aurait complexifié les démarches. Faut-il souligner aussi que I'ajout
d’'une autre dénomination aurait exacerbé la question des défis du temps et des
finances. En conséquence, des études ultérieures sont vivement souhaitées pour

prendre en compte ces observations.

Au niveau des données, deux types des données ont été recensées : quantitatives qui
ne sont pas toujours disponibles et qualitatives, ce qui suppose un gros effort
d’interprétation. L’analyse quantitative a fait défaut a I'étude et le chercheur espére
que des recherches ultérieures en tiendront compte. La polarisation sur I'analyse
qualitative se justifie par le fait que I'objectif de la présente recherche (la reconciliation)
et les données (I'histoire culturelle et 'identité ethnique) qui s’offrent comme celles
favorisant I'atteinte de 'objectif, ont éclipsé toute analyse quantitative.

Au niveau de I'’échantillon, le point de vue des jeunes n’a pas été pris en compte parce
que ce sont les autorités des deux communautés qui ont désigné les représentants.

En effet, les pasteurs avaient pensé que certains jeunes ne pourront pas affronter les
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prétres Vodun, il ne fallait donc pas les inclure dans I'’échantillon. Compte tenu du
pluralisme religieux qui gagne toutes les couches de nos sociétés, il aurait été bon
d’explorer la pensée et I'attitude des jeunes par rapport au dialogue. Ceci aurait permis
d’entrevoir comment anticiper d’éventuels conflits. L'élargissement des participants
aux jeunes devrait améliorer les résultats de I'analyse, car ils ont aussi besoin de cette
histoire maxi que la recherche a reconstituée. Mais le temps de la recherche
s’allongerait avec un tel élargissement. Cependant, une maniére d’approndir MADIR
serait de publier cette partie historique et de la mettre a la disposition des jeunes qui
pourront la parfaire par des recherches ultérieures.

Enfin, Les autres éléments précurseurs tels : la motivation, le choix de l'ethnie et
surtout la recherche d’intermédiation, auront besoin d’études approfondies pour ne pas

retomber dans la solution traditionnelle de « station missionnaire ».

En dépit de ces insuffisances, ce travail de recherche a permis au chercheur d’établir
un nouveau cadre de recherche basé sur le cas pratique de résolution de conflit au
pays Maxi. |l constitue une véritable alternative aux modéles de dialogue intereligieux
dont il convient d’exposer quelques avantages et perspectives, en commengant par

I'originalité.

MADIR n’est pas un modéle qui a résolu un probléme pour ensuite se conjuguer au
passé. Il offre certains avantages et perspectives que le chercheur expose en

commencant par son originalité.

L’originalité de MADIR repose sur les deux principes qui en constituent le pilier. En
effet « I'identité ethnique comme base de dialogue » et « I'histoire culturelle pour le
rétablissement de la confiance mutuelle » constituent les outils fondamentaux et
transversaux pour tout dialogue, aussi bien culturel que religieux, chez un peuple
verbomoteur ou il n’existe ni textes écrits ni spécialistes de dialogue. Le chercheur a
montré sa base biblique (§542), ce qui lui confére un usage qui dépasse le cadre de

son expérimentation au pays Maxi.

Un autre aspect de son originalité¢ est que MADIR s’est montré efficace dans le

contexte ou les autres approches de dialogue ne peuvent pas opérer. En effet, avant
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MADIR, I'approche efficace de dialogue chez le peuple verbomoteur était constituée
par I'ensemble de systémes que Penoukou (2014) désigne par « les palabres
africaines ». Cette approche fonctionne quand le conflit n’a pas touché la base qu’est
I'ethnie et lorsque la cause n’est pas religieuse. Or, dans notre cas d’étude, ce sont
ces deux piliers qui étaient concernés. La communauté chrétienne s’était refusée de
rencontrer I'autre communauté parce qu’elle la considére comme idolatre. Mais grace
aux principes de MADIR dont le chercheur s’est servi pour s’incarner dans la
communauté chrétienne, cette derniére, s’était comme « convertie », pour s’assoir le
2 février 2017 avec la communauté Vodun et finalement se réconcilier au point de

décider de penser ensemble le développement du peuple Maxi de Savalou.

Les autres approches de dialogue, élaborées par les spécialistes, sont essentiellement
le dialogue cecuménique et le dialogue interreligieux. Le premier, le dialogue
cecumeénique, qui concerne des communautés de la méme tradition religieuse, ne peut
pas s’appliquer entre les communautés différentes de vodun et du christianisme. Le
second, le dialogue interreligieux, se fait par des spécialistes du dialogue qui
congoivent leurs argumentaires a partir des textes ou écrits sacrés. Ce dialogue
intellectuel ne peut pas s’appliquer chez un peuple verbomoteur ou il n'y a ni
spécialiste, ni texte sacré et ou priment les dialogues de vie et d’engagement. C’est
pourquoi, MADIR se présente comme une premiere solution pour faire le dialogue
dans le contexte de l'oralité. Les principes qui le fondent sont élaborés a partir du
« vivre ensemble » et de « I'engagement de la vie ». Et lorsque des individus se
reconnaissent dans une identité commune, comme un méme peuple avec la méme
histoire et un méme ancétre, le vivre ensemble ne se décréte pas, mais il advient,

devient comme naturel.

Un dernier élément qui fait la spécificité de MADIR, c’est qu'il est un long processus
qui ne nécessite qu’un seul agent, le porteur du projet. En effet la restauration des
relations familiales brisées ne peut pas se réparer en une journée ou seulement en
quelques jours de colloque. D’autant plus que la cause est religieuse, c’est un
ensemble de systemes et de convictions émotionnelles qui est concerné. Restaurer
dans ces conditions, c’est comme éduquer un enfant. Et un proverbe africain exprime
qu’« il faut tout un village pour éduquer un enfant » ; cela permet donc de comprendre

pourquoi il faut « 'enfant de paix » pour réconcilier deux villages en guerre. Un seul
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agent de dialogue conduisant le processus fait éviter les conflits qui naitraient s'il
s’agissait de plusieurs agents. Mais I'originalité de MADIR ne concerne pas que son
aspect formel, son utilité se montre aussi par les avantages et les perspectives qu'il
offre a la recherche et 'approche de faire des disciples enracinés dans la Parole de

Dieu et impactant leur contexte de vie.

7.4.2. Application
L’analyse a montré que I'utilité de MADIR va au-dela des résolutions de conflits pour

toucher les champs de la mission et de la théologie.

7.4.2.1. MADIR ou une approche africaine d’exécution de la mission.

MADIR en tant que modéle d’intégration culturo-religieux, peut s’appliquer en
missiologie et sera une approche africaine de réalisation de la mission. Ainsi, il
permettra d’apporter 'Evangile au coeur de la vision du monde du peuple africain. La
mission se fera sans grande mobilisation de fonds. Il naitra des églises autochtones et

de vrais disciples, agents de transformation et de la paix.

L’Evangile au cceur de la vision du monde. MADIR se présente comme la solution pour
réaliser la « sensibilité culturelle dans la communication de I'Evangile ». En effet,
« aucun témoin de I'Evangile, soucieux d’efficacité, ne se confronte a une culture
étrangére avec un Evangile pré-emballé. S’il va de soi qu’il doit en avoir saisi
I'essentiel, encore faut-il qu’il ait ddment pris conscience de son identité et de celle de
ceux auxquels il s’adresse, faute de quoi il ne peut espérer établir une réelle

communication avec ses interlocuteurs » (Willowbank 1978 : 29).

La communication de 'Evangile se présente ainsi comme un dialogue a mener entre
deux cultures, sinon entre le missionnaire et le peuple a évangéliser. Le missionnaire
étant ici 'agent du dialogue du MADIR, 'application des principes du MADIR conduira
le missionnaire a une intégration culturelle, gage d’acquisition de la sensibilité
indispensable pour communiquer I'Evangile. Ce qui confirme MADIR comme une
approche indispensable en missiologie se trouve dans cette citation : « ce n’est qu’en
s’identifiant totalement avec la population locale, en adoptant leur forme de pensée,
en S’initiant a leur vision du monde, en les écoutant et en partageant leurs difficultés
qu’une communauté - dont le missionnaire est un membre parmi d’autres - pourra

répondre a leurs besoins » (Willowbank). MADIR se présente comme I'outil qui pourra

242



rendre concret le contenu de cette suggestion. Car le contenu de cette citation
n’'indiqgue pas comment le missionnaire peut devenir membre de la communauté
comme les autres membres. Mais grace a MADIR un chemin lui est désormais balisé :
préparatifs personnels, identification d’intermédiation, puis, premiere étape :
« intégration culturelle », puis les autres étapes. Ainsi MADIR se révéle comme la
solution a la tension inerrante a toute vraie mission, tel que le souligne Bosch : « or
notre vocation nous pousse a prendre en compte simultanément le danger et la

chance. Notre mission ne s’accomplit que dans cette tension » (Bosch 1995 : 18).

Surmonter I'obstacle financier a la mission. MADIR priorisant une approche ethnique,
'appliquer dans I'évangélisation signifie faire la mission dans sa propre ethnie.
Retourner chez soi demande moins de mobilisation financiére qu’aller vivre a
I'étranger. Chez le peuple verbomoteur, l'identité ethnique prime encore sur celle
individuelle. Les partis politiques en Afrique sont presque tous constitués sur un fond
ethnique car I'enjeu ethnique est trés mobilisateur. Ainsi md par 'amour ethnique, le
chrétien est motivé a évangéliser les siens ou donner de I'argent pour que quelqu’un
d’autre le fasse pour lui. Dans I'église béninoise, la dénomination Union Renaissance
d’Hommes en Christ (URHC), a adopté la stratégie ethnique et elle s’est répandue plus
rapidement que les églises nées des missions. L’application de MADIR permettra de
sauver du temps et de I'argent et évitera les conflits interreligieux a partir desquels il a

été construit.

Naissance d’église autochtone. Par le principe d’intermédiation, le missionnaire qui
appliqgue MADIR, commencera sa mission avec son hote, homme digne et crédible
(Matthieu 10: 11). L’église qui nait avec lui et chez lui ne dépendra pas du
missionnaire, mais entiérement de I'héte, donc autochtone a sa naissance. Une telle
église est dotée d’autonomie financiere, psychologique et surtout culturelle. Et quand
c’est le roi ou le chef du clan ou de la famille qui se convertit, c’est la royauté, le clan
ou toute la famille qui est touché. C’est ce que le chercheur appelle engager 'Evangile
sur le chemin de la vision du monde de ce peuple car ce sont ces responsables qui
sont les garants de la tradition. Cela évitera tout conflit et la transformation
commencera au niveau de la racine de l'ethnie. Cependant, la transformation

dépendra de la qualité du message qu’apporte le missionnaire par sa vie qui est
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senseée refléter réellement le message évangélique, tel un vrai disciple a I'image de

Paul dont la vie est une imitation de celle de Jésus-Christ.

Il s’ensuit que I'application de MADIR, de fagon générale et dans la mesure ou elle
vise la mission sur tous les plans, doit comporter des volets précis de mise en
expérimentation pour se convaincre de son efficacité. Car la mission, comprise ici
comme une action formelle et ciblée visant un changement (de comportement, de
situation, etc.), est relativement absente dans les stratégies d’évangélisation et de la
formation des disciples. Bien que MADIR soit un modéle novateur et qu’il ait un appui
biblique, la seule expérimentation au pays Maxi parait nettement insuffisante pour une
quelconque vulgarisation. Toutefois il peut aussi servir d’outil dans les recherches

théologiques en Afrique.

7.4.2.2 MADIR ou une approche pour la théologie africaine

Les résultats de cette these permettent de formuler une proposition, voulant qu’il
puisse exister un modéle de réalisation du dialogue interreligieux propre aux peuples
verbomoteurs, désigné « MADIR » dans la présente recherche. Le modéle, a cause
de ses objectifs et sa démarche, peut aussi s’appliquer pour la contextualisation de

I'Evangile et I'élaboration de la théologie africaine.

Souvent le rejet de la culture locale et I'importation d’'une culture étrangére sont liés.
La solution pour éviter cette double erreur fut a 'origine de la contextualisation, dont il
convient de toujours définir I'objet. Contextualiser I'Evangile doit étre la tache
théologique incombant a tout peuple qui désire voir Jésus transcender sa culture. Mais
I'histoire de I'Eglise africaine, a montré que « nous avons eu le tort de présenter
'Evangile sous des formes culturelles qui n’étaient pas familiéres a ceux auxquels
nous nous adressions. Dés lors il n’est pas étonnant que les missionnaires et 'Evangile
aient été rejetés en bloc par les auditeurs désormais davantage par la forme que par
le fond » (Willowbank 1978 : 29). Les principes de MADIR, les différentes étapes qu’il
recéle, prévalent contre les obstacles du « paternalisme, des préjugés raciaux ou
ethniques et du matérialisme » affichés, autrefois par certaines missions, et qui,
aujourd’hui sont assumés par les chrétiens africains a I'égard de leurs propres parents
gu’ils considéerent comme incarnant le diable a fuir. MADIR rétablit les valeurs bibliques
qui aident a se débarrasser de la gloire que tirerait le missionnaire de ses priviléges

culturels comme Paul (Cf. Philippiens 3 : 4-9) ou de disciples de Christ, pour apprendre
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a s’adapter aux autres et a leur culture se faisant tout a tous, afin d’en sauver de toute

maniére quelques-uns (Cf. 1 Corinthiens 9 : 1-23).

En effet, par la culture du dialogue, MADIR, rend compétent le missionnaire, d’abord,
en interculturalité, puis en intra-religions, deux éléments importants pour discerner
lintention du texte biblique et de son contexte, afin d’opérer, quand cela est
nécessaire, la « transculturation » dont [l'objectif est de rendre actuel et
authentiqguement praticable le message biblique. Nous reconnaissons le risque lié a
cet exercice c’est pourquoi il faut s’accrocher au coeur de I'Evangile et ses traits
fondamentaux qui sont bien résumés par le rapport de Willowbank de la maniére
suivante : « Dieu Créateur, 'universalité du péche, Jésus-Christ Fils de Dieu, Seigneur
et Sauveur par sa mort expiatoire et par sa résurrection, la nécessité de la conversion,
la communion et la mission de I'Eglise, 'espérance du retour de Christ » (Willowbank
1978 : 27). C’est sur cette base que MADIR peut aider dans la formulation de la

théologie aficaine.

Le débat sur l'aptitude a la formulation d’une théologie africaine, né avant les
indépendances, semble encore d’actualité. Ce paragraphe, loin d’entrer dans le débat,
veut simplement suggérer les résultats de cette recherche comme une piste pour
accéder aux données a partir desquelles la formulation de la théologie africaine aura

toute sa valeur africaine.

En effet si MADIR peut servir la contextualisation de I'Evangile en Afrique, il peut aussi
servir la formulation de la théologie africaine. Car la contextualisation est un préalable
a la formulation de la théologie. Il faut que I'Evangile aille premieérement au cceur de la
vision du monde de I'Africain avant qu’il ne puisse répondre a cet amour de Dieu, a
partir de ce que le Christ lui dit de son passé, de ses ancétres, de son environnement
et de ses religions. C’est pourquoi la contextualisation de la théologie est un piege qu'il
faut éviter parce qu’il prive de ce voyage au cceur de la vision du monde pour
s’accommoder d’'une réponse venue d’ailleurs qu’il faut insérer dans un contexte

souvent non maitrisé.

L’apport de MADIR a la théologie africaine n’est pas la formulation elle-méme, mais
elle va permettre aux théologiens de voyager au coeur de la culture, I'anthropologie et

la religion pour faire un état des lieux et découvrir au niveau de la culture que « quel
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que soit l'apport extérieur et d'adhésion a une forme de psychologie importée,
conquérante et assimilatrice, il est aisé de constater le choc que provoque la rencontre
de deux systemes de valeurs inconciliables » (Missain-Adé : 2006 : 70). Il s’agit d’un
conflit culturel que MADIR aide a solutionner par les principes qui le fondent. Au niveau
religieux, MADIR solutionne également les multiples conflits nés des chocs des valeurs
inconciliables entre les religions. Et puisqu’il a été construit prioritairement pour la

résolution des conflits, il devient ainsi un outil pour la recherche théologique africaine.

MADIR apportera aussi a la formulation de la théologie africaine, des outils
scientifiques spécifiques au peuple verbomoteur, tels « l'indicamétrie » du Professeur
Moustapha Diabaté et « I'anthropologie du geste » de I'érudit Marcel Jousse. Le
premier, I'indicamétrie ou la prise en compte de lirrationnel dans la recherche
scientifique en Afrique francophone, vise selon Déazon « la rationalisation et la
modélisation de Tlinvisible au service du visible. Il n'y a plus deux mondes
antinomiques, I'un scientifique et I'autre ascientifique. L'indicamétrie les fédére dans
une globalité totalement intelligible ou le visible et linvisible ne sont que des
manifestations différentes d’'une méme réalité ». (Déazon 2011 : 30-31). Cette science
rend compréhensible l'interprétation et la gestion du monde des esprits en Afrique. Le
second, I'anthropologie du geste ou la science de la vie des signes au sein de vie la
sociale, « nous apprend en quoi consistent les signes, quelles lois les régissent »
(Jousse 1969 : 11). Gréace a la découverte des trois grandes lois du Rythmo-mimisme,
du Bilatéralisme et du Formulisme, il sera possible d’analyser et de décrypter le sens

de plusieurs des gestes et les chants de I'oralité, parce que la pensée est imageante.
7.4.3. Prolongements

Le Modeéle Africain de Dialogue InterReligieux (MADIR), tel que le présente cette thése
devrait s’appliquer partout ou il y a besoin de rétablir la paix chez un peuple
verbomoteur. Cependant il faut des compléments pour parfaire certains aspects et des
prolongements pour approfondir sa finalité ainsi que des perspectives pour son

expérimentation plus large.

Les compléments concernent principalement I'application de MADIR dans un champ
étranger a l'agent du dialogue. Quels pourront étre les éléments déclencheurs
d’interpellation ou de sollicitation du chercheur ? Dans les autres modéles de

dialogues, les spécialistes sont connus et des structures politiques ou étatiques
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peuvent les solliciter quand le besoin se présente. Mais pour que MADIR soit appliqué
par un chercheur étranger a son champ de recherche, cela demande des études
supplémentaires, spécifiquement en cas de résolution de conflit. Cependant, un
missionnaire peut appliquer MADIR dans un ancien champ ou la mission a causé des
conflits, ou la mission a échoué et I'ceuvre est a reprendre. L’expérience mérite d’étre

faite pour une évaluation du modeéle.

L’expérience qui a servi a la conceptualisation de MADIR s’est arrété a la résolution
du conflit entre les deux communautés. Mais il y a besoin d’un prolongement pour deux
raisons fondamentales. La premiére, toute résolution a besoin de se stabiliser surtout
quand il s’agit d’'un conflit religieux. Il faut s’assurer qu’il n’y ait pas de retournement
de situation. La dynamisation du comité paritaire est une nécessité afin d’éviter la
sclérose qui peut provoquer de nouvelles ruptures. L’affectation des pasteurs (dans le
cas d’étude) qui ont participé a la résolution peut fragiliser la paix dont I'acquisition a
nécessité des années d’intégration. Ce sont donc des éléments de réflexion qui
montrent la nécessité de prolonger I'expérience. La deuxiéme raison se rapporte a la
finalité du MADIR. La réconciliation qui s’est produite par I'application de MADIR ne
signifie pas une cessation définitive du conflit. Car le chercheur a vu (§534) que les
facteurs sociaux de résistance sont une sorte de réarmement et que le conflit peut
ressurgir et étre fatal pour le christianisme. Bien que tous les autres modéles de
dialogue fonctionnent comme « des sapeurs-pompiers » (tenir un colloque pour tenter
de régler le conflit par exemple), MADIR doit envisager une finalité qui dépasse un
simple apaisement. Les objectifs atteints, sont déja meilleurs comparés a ceux des
autres modéles. Avec ces autres types de dialogues, tout s’arréte au colloque et dans
le meilleur des cas, des visites de sites. Mais s’entendre jusqu’a constituer un comité
paritaire, fait de MADIR une méthode en avance. Cependant il y a nécessité de
prolonger les études sur MADIR pour le parfaire. L’approfondissement va concerner
la période de l'aprés réconciliation pour aboutir a la « culturalisation » du Vodun
Xebyoso au Pays Maxi. Par « culturalisation », il faut comprendre, le passage de I'état

« cultuel » a I'état « culturel ».

Les perspectives concernent le développement et 'usage des deux sciences nouvelles
que sont I'indicamétrie et 'anthropologie du geste ainsi que 'enseignement de MADIR

dans un centre ou laboratoire des réalités africaines.
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L’anthropologie du geste est une science confirmée mais pas connue des théologiens
africains francophones, bien que linitiateur soit francophone. C’est la pédagogie
linguistique rythmo-mimique ou les trois grandes lois du Rythmo-mimisme, du
Bilatéralisme et du Formulisme se vérifient aisément. Elle est vaste et complexe mais
trés utile pour I'analyse et le décryptage du langage du corps, des gestes et surtout du
rythme. Par exemple, cette question scientifique : « Comment I'homme, placé au milieu
des innombrables actions de l'univers, s'y prend-il pour conserver en lui le souvenir de
ces actions et pour le transmettre fidelement, de génération en génération, a ses
descendants ? », met en exergue la trilogie cosmos-homme-passé dont le
développement aide a comprendre la continuité ancestrale dans la culture africaine.
Pour répondre a cette question scientifique, Jousse suggére « d'étudier,
objectivement, I'élaboration des outils psycho-physiologiques qui servent au grand fait

humain de la Tradition vivante » (Jousse 1969 : 35).

L’indicamétrie, plus récente, est une science initiée en Céte d’'lvoire, qui se répand en
Afrique de I'Ouest francophone. Elle est enseignée déja au Bénin, a I'Institut du
Développement et d’Echanges Endogénes (IDEE). Elle ouvre des pistes de
compréhension du monde des esprits. On peut noter comme effet d’entrainement, la
réflexion d’'un groupe de philosophes et scientifiques béninois et nigériens sur
certaines réalités africaines, jadis, considérées comme purement mythiques. Leurs
premiéeres réflexions sont publiées dans : « Les savoirs endogenes, pistes pour une
recherche » (Hountondji 1994 : 227). Et 'article : « Corps étrangers dans I'organisme
humain : témoignage d'un chirurgien et essai d’interprétation », est une tentative

d’explication scientifique du phénomeéne irrationnel appelé « sortilége ».

Enfin, la création d’'un centre pour continuer d’étudier les sciences connexes a MADIR
permettra de parfaire le modéle. Car l'effort de construction d’'un modéle africain
rencontre le principe de recherche énoncé par Jousse : « on ne regoit pas du dehors
et toute faite une méthode scientifique. On se la crée partiellement a soi-méme
en ajustant celle d'autrui. Il y a aussi, en méthodologie, une équation
personnelle. Le maitre ne saurait avoir que le réle d’orientation » (Jousse 1969 :
35). Et I'importance de continuer la réflexion pour parfaire MADIR vient de I'approche

scientifique appliquée dans la science des religions énoncée par Waardenburg, il s’agit

58 Marcel JOUSSSE. — Ecole d’Anthropologie, cours du 2-3-1938.
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de « L'approche herméneutique appliquée » qui s'attache a « découvrir comment un
groupe social ou un individu peut pratiquer, interpréter, faire signifier une
religion ou des faits religieux isolés et méme investir des phénomeénes
ordinaires d'une signification religieuse » (Waardenburg 1993 : 8). L’introduction
de MADIR dans les facultés et laboratoires théologiques, I'investira certainement d’'un
pouvoir de recherche pour en faire un outil scientifiue d’examen des réalités
africaines. Examen dont les résultats constituent la base pour toute formulation d’'une
théologie africaine. Et si amener I'Evangile au cceur de la vision du monde de I'Afrique,
se présente comme le préalable a toute formulation, MADIR se présente comme un

chemin nouveau a expérimenter.
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98 KANDOTE Paul 06/12/2016 Wese Chrétien 72
99 Kassa Emmanuel 07/12/2016 Logozoxe Pasteur -

100 07/02/2017 Logozoxe

101 | Kingnonkpo 07/12/2016 Logozoxe Vodunsi 35v
102 07/02/2017 Logozoxe

103 | Kiningbe 08/12/2016 Wedeme Nangbo 80
104 | Kinsiwe 07/12/2016 Logozoxe Vodunsi

105 | Kpodékon 08/12/2016 Wedeme Honso 25v
106 | KOUTINHOUIN Edouard 15/11/2016 Porto-Novo Professeur 74
107 28/04/2017 Porto-Novo

108 06/11/2017 Porto-Novo

109 10/03/2018 Porto-Novo
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110 | LATE Naomi AD Log 07/12/2016 Logozoxe Chrétien 35
111 | Lemajo 07/02/2017 Logozoxe

112 | LATE Roger 07/12/2016 Logozoxe Chrétien 43
113 | METO Elvis 06/12/2016 Wese Chrétien -
114 | Medome 08/12/2016 Savalou Sonon 45v
115 | MITOKPE Rose 07/12/2016 Logozoxe Chrétien 68
116 | Mondowe 07/02/2017 Logozoxe

117 | Naamon 07/12/2016 Logozoxe Vodunsi 45v
118 07/02/2017 Logozoxe

119 | Ndomije 08/12/2016 Wedeme Honso 25v
120 | SAI Guillaume 06/12/2016 Wese Chrétien 66
121 | SEMBIENI Elie 06/12/2016 Wese Pasteur 45
122 | SEDOLO Elisabeth 06/12/2016 Wese Chrétienne 71
123 | Sokponwe 08/12/2016 Wedeme Sonon 107
124 | Sonyitin 08/12/2016 Wedeme Vondunsi 20v
125 | Sosidé 08/12/2016 Wedeme Vodunsi 7v
126 | Sosoxwe 08/12/2016 Wedeme Honso 7v

127 | SOTIKO Félicien 07/12/2016 Logozoxe Chrétien 86 déces
128 | TAMEGNON Christophe 06/12/2016 Wese Chrétien 79
129 07/02/2017 Logozoxe

130 | TAMEGON Marguerite 06/12/2016 Wese Chrétienne -
131 | TCHAOU Gawantou 07/02/2017 Logozoxe

132 | TCHAOU Solome 07/02/2017 Logozoxe Vodunsi 41v
133 07/0¢é/é07 Logozoxe

134 | TEVOEDJRE Albert 28/04/2017 Avakpa Professeur 84
135 27/11/2017 Avakpa

136 | TOSSA Alexandre 10/05/2017 Cotonou Pasteur 51
137 | VINASSE Marc 20/01/2017 Porto-Novo UNESCO 51
138 | Voji Dah 08/12/2016 Wedeme Vodunsi 65
139 07/02/2017 Logozoxe

140 | Wekenu 08/12/2016 Wedeme Honso25v
141 | YABEDO Marc 06/11/2016 Axosedo Chrétien 39
142 07/02/2017 Logozoxe

143 [ ZOMANGBOGUELOU Sevi | 06/12/2016 Wese Chrétien 48
144 07/02/2017 Logozoxe

Source : Les présents travaux Mai 2018.

Les interviews ont été conduites par le chercheur en personne.

Les références peuvent étre obtenues a : ahogajocomo@gmail.com ou WhatsApp : +22995955934.

Légende

Vodunsi 25v signifie : l'interviewé est du Vodun et 25v signifie 25 ans dans le Vodun et non I'Age de

linterviewé. Généralement les vodunsi ne connaissent plus leur 4ge de naissance biologique.
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L’entretien collectif est la méthode choisie pour la collecte des données. Les
documents qui ont servi aux différentes transcriptions sont des interviews filmés ou
enregistrés et la plupart, simultanément enregistrés en audio et vidéo. Le chercheur a
utilisé une chaine de six (6) caracteres pour identifier chaque élément de la maniére

suivante :

1. Le premier caractere de chaque élément est la lettre « | », montrant qu’il s’agit
d’'une interview.

2. Le deuxieme désigne la nature (dictée par le moyen de la collecte) de l'interview
et regroupe deux catégories. La lettre « A » signifie qu'’il s’agit d’une interview
« Audio ». La lettre « V » indique une interview vidéo. Une troisieme catégorie
s’est ajoutée, il s’agit des interviews téléphoniques qui sont représentées par la
lettre « T ».

3. Le troisiéme caractére désigne la nature de la cible interviewée. Lorsque
l'interview a été réalisée collectivement, c’est la lettre « C » qui I'indique. Quand
c’est une interview individuelle, le chercheur a choisi d'utiliser la lettre « P » pour
« Personnel ».

4. Le quatrieme caractére indique la catégorie de la cible : la lettre « V » est mise
pour « Vodun », la lettre « C » pour « Chrétien » et enfin la lettre « D » pour le
dialogue (V+C) qui s’est passé a Logozohe.

5. Le cinquiéme caractére de la chaine, cette fois-ci, un chiffre romain, indique le
lieu et la date ou I'interview a été réalisée. Le chercheur commence l'ordre par
Savalou qui est le chef-lieu.

a. Savalou : Deux interviews audio et vidéo, réalisées en deux lieux
différents (Wese et Axosedo) se trouvent sur un méme support. Le
premier chiffre romain « | » désigne ces deux groupes.

b. Logozoxe : Cest Logozoxe qui a donné naissance a Wedeme, donc
Logozoxe est identifié par le chiffre romain « Il » et

c. Wedeme obtient le chiffre « Il ».

d. Le chiffre « IV » est attribué a toute autre interview réalisée ailleurs que

dans l'aire de I'étude et qui ne sont qu’individuelles.
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Voici quelques exemples :

e |APVI2 = Interview Audio Personnelle d’'un Vodunsi réalisée a Wese qui se
trouve sur le support 2.

e [VCVIIIM8 = Interview Vidéo Collectif du Vodun réalisée a Wedeme qui se
trouve sur le support 18.

e |VCCII3= Interview Vidéo Collectif Chrétien réalisé a Logozoxe qui se
trouve sur le support 3.

7. Les références dans le texte des interviews collectives et du dialogue n’auront
pas de date parce que ces interviews ont été réalisées a des dates précises
liées au lieu ou elles ont été réalisées. L'indication des lieux porte déja les dates.
Seules les autres interviews personnelles audio ou téléphoniques vont indiquer
leur date de réalisation.

8. Les interviews collectives chrétiennes prépatives a la rencontre ont été
réalisées le 06 novembre 2016 dans les deux églises de Savalou (Wese et
Axosedo) et le 07 novembre 2016 a Logozoxe.

Le tableau suivant permet de bien comprendre le codage en donnant le nombre de

matériels audio et vidéo des différentes catégories et les lieux de leur réalisation.

Tableau n°4 : Les interviews collectives

Chrétiens Vodun Ailleurs | Dialogue | Total
Lieu I Il [l I Il " 11V D
Vidéo 1 31 0 1 10 |20 |34 30 127
Audio 3 4 4 1 3 2 7 0 24
Total 4 35 |4 2 13 |22 |41 30 151

Source : Les présents travaux, 2018
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Légende :

(I) = Savalou ;

(I1) = Logozoxe ;

(Il1) = Wedeme ;

(IV) = Ailleurs (Abomey-Calavi ; Soklogbo ; Panwyan) ;

(V) = Logozoxe, rencontre du dialogue des chrétiens et Vodunon dans un lieu neutre

(ni temple chrétien ni temple vodun).

Tableau n°5 : Visites préparatoires de la rencontre de dialogue

Xebyoso Assemblée d Dieu
Lieu Date Numéro Lieu Date Numéro
Logozoxe /1 01/11/16 - Axosedo | 02/11/16 | -
Wedeme (négociations) (négociations)
Wedeme 08/12/16 0060 Wese 06/11/16 | DVD Long1
Savalou 08/12/16 0061 Axosedo | 06/11/16 | DVD Long1-
0082
Soclogbo 25/11/16 0051 Logozoxe | 07/11/16 | HDV 1-33
Logozoxe 07/12/16 0058
Logozoxe 07/12/16 0059
Ouidah 16/08/16 0062
Ouidah 03/01/17 0063
GOUNONGBE | 25/01/17 0067
Jean
Dialogue 07/02/17 0068

Source : Les présents travaux 2018.
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C’est le titre que porte le pamphlet dans lequel ont été commentés les seize (16)

tableaux couronnant les deux décennies de recherche du directeur d’école,

Administrateur Civil, Préfet honoraire, sur I'histoire du peuple Maxi. Le chercheur ne

donnera que le titre de chaque tableau et les pages de commentaire correspondants.

L’auteur introduit son commentaire par : « L’histoire de Savalou est celle de ses Rois

qui remonte au-dela du 13¢™e siécle » (p. 1).

1¢" Tableau : Aledjou : un bébé retiré de 'eau, p. 1.

2¢me Tableau :
3¢me Tableau :
4¢me Tableau :
5¢me Tableau :
6°™e Tableau
7¢me Tableau :
8°me Tableau :
geme Tableau :

10éme Tableau

11éme Tableau :

12¢éme Tableau :

13éme Tableau

14éme Tableau :

15éme Tableau :

16me Tableau

Atolou — Un homme fléchant un autre perché sur un arbre, pp. 1-2 ;
Ahossou-Soha — Un homme a cheval sur un buffle, pp. 2-4.
Adigbli — Premier régent, p. 4.

Ava — Deuxieme régent, p. 4.

: Kpoki — Troisiéme régent, p. 4.

Tchahou — Petit-fils du roi Ahossou-Soha, 2™ roi de Savalou pp. 4-5.
Baglo — C’est I'envoyé de Tchahou, p. 5.

Djeyizo — Fils de Baglo, p. 5.

: Badebou - Fils de Djeyizo, p. 5.

Gougnisso — Né de Badebou, pp. 5-6.

Lintonou — Frére de Gougnisso, p. 6.

: Zoundégla — Frére de Lintonou, p. 6.

Goumonwan — Frére de Zoundegla, p. 6.

Bahinnou — Frére de Goumonwan, pp. 6-7.

: Gandigbe — Fils de Badebou, p. 7.

A la page 9 il mentionne que Ahossou- Soha régna de 1557 a 1618.
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L’histoire d’'un peuple sans écriture comme les Maxi demeure dans le « ventre » des
personnes qui ont passé une partie de leur vie au village avant leur migration en ville
pour diverses raisons, principalement, les études. Parmi les cadres maxi, le chercheur
en a retrouvé deux qui avaient fait des recherches sur I'histoire maxi et qui ont accepté
de se soumettre au questionnaire qui leur a été préparé pour cette catégorie de
personnes. Il s’agit de Awalla Jérbme 74 ans, cadre de catégorie A10 a la retraite et
Gounongbe Jean 64 ans, Homme d’affaire, Président de I’Association Mahi-Houindo,
qu’il dirige depuis 19 ans. lls ont répondu au questionnaire par interview car ils ont
insisté que l'histoire se raconte et un questionnaire est trop restrictif pour motiver le
récit. Voici le questionnaire auquel ils ont répondu et pendant l'interview, ils sont allés

bien au-dela des questions.

Déterminants sociaux :

P O S S 0N . e e e e

A. Questions d’identité

1. Quel est le sens du nom Maxi ? a)[_]Je ne sais pas ; b) [ ]J’en sais quelque chose ;
c) mon explication estla suivante : ...........coooeiiiiiiiii

2. Quelles sont les origines des Maxi ? a)|:| Je ne sais pas ; b)|:| J’en sais quelque
chose ; c)les Maxi viennent de : .......oooiiimiiiiiiici e

3. Pouvez-vous donner trois caractéristiques du peuple Maxi : a) [1Je ne sais pas b)
[ 1J’en sais quelque chose ; c) les voici (donnez celles que vous connaissez, méme
si cela n’atteint pas les trois, ou donnez-en plus que trois si vous le pouvez) :

4. Avez-vous entendu parler des trois royaumes qui ont résisté pendant prés d'un
siécle a l'invasion de Danxome ? a) []Jamais ; b)|:| J’en connais quelques-uns
c= cochez ceux dont vous avez entendu parler : [ IGbowélé []Tchahounka
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B. Questions de croyance

1. Les Maxi croient aux catégories suivantes (cochez celles qui sont vraies) :

a) [ Vodun ; b) [] Culte des ancétres ; c¢) [] Divination (le Fa et autres) ;

d) [] Sorcellerie ; e) [] Guérison par la plantes ; f)[] Pouvoirs de la parole
(incantation[] ; bénédiction et malédiction[]) ; g)[[] Autre .........cocooiiiiiininnnn.

2. Quels sont les Vodun adorés au pays Maxi : a)[_le ne sais pas ; b) [ ’en
connais quelques-uns ; c=en voiciune liste : ........cccooooiiiiiiii i

3. Quelle place occupe le Vodun Xebyoso dans le panthéon (ensemble des
vodu) Maxi : a)_]Je ne sais pas ; b)[_]J’en sais quelque chose ; c= en voici
UNE AESCIIPLION & ... e e e e e e e e e e e e e e eeeeeennneennnnnns

4. Que recouvre le Vodun Xebyoso : aDJe n’en sais rien ; b)|:|J’en sais quelque
chose ; c= veuillez indiquer 1es dOMaINEs : ........cccoiviiiiiiiiii i

5. C’est Xebyoso qui assure les saisons : a)|:| Ce n’est pas vrai ; b)|:|En partie
c=comment le fait-il 2.

6. Certains hommes peuvent provoquer la pluie : a)[ ]Ce n’est pas vrai ;
[] b) C’est possible ; c= comment le font-ils ? (En invoquant Xebyoso |:|
Par des pratiques mystiques qui n’ont rien a voir avec Xebyoso[ ] ) ; [Jautre :

7. La mort par la foudre est : a) [_INaturelle ; b) []N’est jamais naturelle ; c=Elle
est provoquée par: [| Xebyoso; []Les Prétres Xebyoso ; [| Des sorciers ;
[]Des Malfaiteurs ; LIAUIIE & ......eeeeeeee e

8. Le cadavre foudroyé est enterré : a)|:| Normalement ; b) [IPar des
spécialistes ; c= indiquez ((]N’importe quel fossoyeur ;[ ] Toujours par le
clergé de Xebyos0) ; [IAUIIE : ..ottt

9. Quels sont les symboles de Xebyoso : a)[ ] Je n’en connais pas ; b) [] J'en
connais quelques-uns ; C= dECHVEZ I€S........ccoouvuiieiiiiiiciee e
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Annexe I.3 : Arbre généalogique royal de Savalou et Logozoxe

Logozoxe
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Palais de Savalou

Source : Les présents travaux, 2016.
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Annexe 1.4 : Entretien collectif sur I'histoire Maxi avec les vodunnon : vues partielles

Source : Les présents
travaux, 2016.
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Annexe II.5 : Entretien collectif sur I'histoire Maxi avec les EEAD : vues partielles

Source : Les présents travaux, 2016
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Il s’agit ici de textes de grands artistes Maxi de Cingume : Alokpon, Gbeze et Gbecewu.

Alokpon

1. Ana se ku (Analtu-se/entendra-ku/mort; ce qui donne : « tu entendras la mort »).

Gbeze

1.

3.

Il s’agit de la notion universelle de la mort dans la pensée maxi et comment la
mort révéle la nature des liens sociaux. L’approche maxi du deuil y est aussi
bien dépeinte.

Ya Baba (Ya/nom générique de grand-mére ; Baba/nom générique de grand-
pére ; les deux sont mis en apposé pour définir le patriarcat maxi). La
socialisation se manifeste en termes masculins.

Aza do Savalou to ta (Azal/chapeau-do/demeure-Savalou/Savalou-to/ville-
ta/tete de, ce qui donne : « chapeau demeure Savalou, ville téte de Iui ». Ce qui
signifie: « la ville de Savalou demeure toujours sous sa royauté »). Il s’agit d’'un
hommage au dernier roi décédé. Cela a donné l'occasion pour rappeler la
généalogie de tous les rois depuis Soxa jusqu’au dixieme, roi Tossoh. Le chant

rappelle le sens de chaque nom royal et 'esclavage qu’ont subi les Maxi.

Vi dole (Vilenfant-do/procure-lé/avantage au sens de «retour sur
investissement » ; ce qui donne : enfant procure avantage et qui signifie:
« 'enfant garant de la vieillesse parentale »). Tout en mettant I'accent sur la
responsabilité de I'enfant a 'égard de ses parents surtout pendant la vieillesse,
le chant développe l'importance de la continuité ancestrale dont I'enfant est le
centre.

Mikpé mindé numian (Mikpé/Avez-vous croisé-mindé/une créature-
numian/pour moi, ce qui donne : « avez-vous croisé ma belle créature? »). Il
s’agit d’'un chant romantique qui montre comment les Maxi « modernes »
envisagent le mariage, le processus de demande de la main de la jeune fille.
Ce chant met en exergue le contraste de la sociologie du mariage entre le passé
et la modernité qui envahit la tradition.

Agoo do dada honme (Agoolinterjection de demande de permition d’entrer-

do/lieu de-dada/roi-honme/palais, ce qui donne « permet moi entrer lieu roi son

284



palais » ; ce qui signifie : « Que les rois me permettent d’entrer dans leur
généalogie »). Il s’agit du plus long chant informatif sur I'histoire des Maxi.
L’origine, le panorama des différentes étapes de constitution du peuple Maxi,
les trois branches, l'esclavage et les relations avec les autres peuples

avoisinants sont passés en revue.

Gbecewu

1.

Ku hu medagbe (Ku/la mort-hu/tue-medagbe/une bonne personne au sens de
miséricorde ; ce qui donne « La mort tue souvent les bonnes personnes », ce
qui signifie « La victoire du mal sur le bien » pour signifier la fatalité en face de
la mort. Le Maxi surmonte la fatalité de la mort par I'espérance en 'ancestralité.
Gbeto efe bo kpon nonzoton sin xwegbe (Gbeto/homme-efe/s’est baissé-
bo/pour-kpon/regarder-Nonzoton/son prochain-sin/lui-xwegbeoo/sa maison ; ce
qui donne : « Homme qui se baisse pour regarder chez son prochain » et qui
signifie : « Celui qui se préoccupe du bien étre de son prochain »). Il s’agit de
la croyance en un Dieu qui rétribue chacun selon ce qu’il fait. Bienveillance et

malveillance se paient ici bas.

Source : Les présents travaux, 2019.
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Annexe 1.7 : Vues partielles du site d’histoire de I'esclavage des Maxi

PANTHEDH DE LA RESISTANCE. PANAFRICAINE
PANAFRICAN RESISTANCE PANTHEON
Realisé par sa Majesté TOSSOH GBAGUIDI XIll, Roi zie Savatnu
Inauguré par son Excellence le Dr Boni YAYI
F‘resrden‘c de la Repubhque i Basin o .
Par l& Sén‘ale JIE!EIJr .“'"5"‘1 Ib je Mew ‘Farit daﬁ ‘E@' ;

Saurce :'Leg presénfé t}'a\‘/élj,201 6.
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Annexe I1.8 : Panorama de I'histoire des Maxi

Il s’agit de tableaux peints sur le mur d’enceinte de I'’hétel La référence a Savalou.

DESSOU
ATTOLOU

T GDUGNISSO ~

6°RO1

Source : Les présents travaux; 2016
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Annexe 11.9 : Visite du site d’ apparltlon du Vodun Xebyoso a Yayajl

Mare a proximité du point de chute du Vodun Xebyoso. Elle
ne tarltjamals et personne n’en connait la profondeur. L'eau
if & est cependant clalre et limpide Iorsqu elle

Source :

Les présents
travaux, 2017
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Annexe lll.1 : Libation sur le site d’apparition du Vodun Xebyoso a Yayegji

Source : Les présents travaux, 2017
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Annexe 1.2 : Invocation et libation

Source : Les présents travaux, 2016
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Annexe lIl.3 : Yaygji : Site historique de I'apparition du Vodun Xebyoso

N 4 SN

Lieu présumé d’apparition du Vodun Xebyoso : racine d’'un arbre qui a poussé sur un pan de

montagne et dont le tronc présente un développement un peu bizarre. C’est un lieu conservé.

Source : Les présents travaux, 2017
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Annexe lll.4 : Enceinte de temples Xebyoso

Source : Les présents travaux, 2016
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Annexe lII.5 : Statut de Sogbo

%
4
1

f
f

H

L]

4

T
Ay Y
/

|

b_,‘,

Représentation humaine du Vodun Xebyoso quartier Vejame, Savalou

Source: Lesprésents travaux, 2016
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Annexe lIl.6 : Tableau du panthéon du Vodun Xebyoso

Tableau n° 6 : Panthéon du Vodun Xebyoso au pays Maxi

protection du plus

N° | DIVINITE | GENRE ACTION N° | DIVINITE | GENRE ACTION

1 Sogbo M Représentant humain | 21 | Ahonke F-M Inflinge la

du Vodun Xebyoso brllure aux
victimes

2 Ayido- F Intermédiation entre | 22 | Agbou ? ?

Hwedo terre et ciel, Véhicule
de Vodun Xebyoso

3 Agbake M Eclaireur de I'action 23 | Mikpon ? ?

de Sogbo

4 Nan ? ? 24 | Swo ? ?

5 | Totin ? ? 25 | Xudan F-M Contfole
cyclones, vagues
et vents

6 Kpade M Punir les malfaiteurs 26 | Dadéso M Xion de la
foudre, fureur

7 Xugbo F-M Protege conte les 27 | Misi ? ?

noyades

8 Aligbo M Rempart des 28 | Sowuvd ? ?

carrefours pendant
les tornades

9 Zuti M Veilleur sur les foréts | 29 | Soguidi F/M Xion du song, la
voix de Xebyoso

10 | Azansu ? ? 30 | Jakata M Gardien

11 | Honka ? ? 31 | Gbedru ? ?

12 | Agbe M Déjoue les projets de | 32 | Aklé M Evaporation des

nuisance eaux

13 | Agbado F/ Assigné a la 33 | Avleketé | M/F Protection en

mer
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grand fleuve de

Savalou
14 | Séje ? ? 34 | Saxo ?
15 | Aliji Protéde conte les 35 | Keli ?
accidents de route
pendant la pluie
16 | Sonyawan Xion éclairs pour 36 | Ade Xion de fine
Sogbo et Ade pluie/action
justiciere que la
nuit.

17 | béla ? ? 37 | Tchi ?

18 | Siji ? ? 38 | Bloukou ?

19 | Sokpélan | ? ? 39 | Zuji Protége contre
les crimes dans
les foréts

20 | Agbaka M Avertit la victime 40 | Aklonbe Xion des Gréles

avant les actions des +météo
divités du panthéon
41 | Zofi Xion de la lere

pluie de semance

Source : Les présents travaux, 2016.

Légende

M : Masculin

F: Féminin

F-M ou M-F: tantét Féminin, tantét Masculin

F/M : Féminin et Masculin, genre hermaphrodite

N : neutre

? . Inconnu. Le vodun existe, mais n’ayant chavauché aucun de ceux qui étaient interviewés,
personne n’a pu donner ni son sexe, ni sont action.

Xion : Production de
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Annexe V.1 : Temple vodun moderne a Savalou

|7 S £t =

Facade principale du temple moderne du Vodun

Coté latéral Nord du temple moderne du Vodun. La forme en croix de I'architecture est bien
visible par ce coté. L’aile de la croix au fond montre une porte qui donne accés a une forme de

sacristie ou sont parqués les « ustensiles » du Vodun.

Source : Les présents travaux, 2016
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Annexe VI.1. : Rencontre de la réconciliation

Source : Les présents travaux, février 2017
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Rencontre de la réconciliation




