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			Règles de transcription des langues locales

			Je m’inspire ici de la transcription phonétique et du mode de ­transcription adopté par Hagenbucher-Sacripanti1. Étant donné l’usage de plusieurs langues bantoues (vili, munukutuba, lingala, kongo-lari), j’ai choisi de ne pas préciser la longueur des syllabes. Quant aux noms propres, ils conservent leur orthographe officielle. 

			a [ɑ] comme pâle 

			u [u] comme clou

			o [o] comme pot

			e [e] comme fée

			g [g] comme gant

			k [k] comme calme 

			ci [tʃi] comme chicken

			s [s] comme site

			ng [ŋ] comme longuement

			
				
					1. F. Hagenbucher-Sacripanti, Santé et rédemption par les génies au Congo. La « médecine traditionnelle » selon le Mvulusi, Paris, Publisud-Orstom, 1989.
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			Préface

			Si l’on admet, après Georges Balandier, que le politique est partout, diffus dans chaque institution et dans chaque comportement humain ; et si l’on conçoit surtout que le politique est là où on ne l’attend pas, dans tous rapports sociaux où se nouent des liens de domination, de quête de légitimité et d’indépendance, alors cet ouvrage s’inscrit dans une fine et talentueuse anthropologie politique du religieux. 

			L’Église de Zéphirin est née en 1948 dans les environs de Pointe-Noire au Congo-Brazzaville, en pleine « situation coloniale ». Elle est l’œuvre d’un prophète, Lassy Simon Zéphirin qui, tels nombre d’autres guides ou messies en ce lieu et à cette époque, trouva dans le religieux un langage de contestation de l’ordre politique. Là est le cœur de ce travail, remarquablement mené par l’ethnographe Fred O. Biyela : cette Église est une affaire de pouvoirs – religieux, politiques, hiérarchiques, lignagers, sorcellaires – qui s’entremêlent, et qui sont tour à tour mobilisés par des adeptes qui cherchent aussi parfois à s’en défaire. L’originalité de l’analyse repose, ici, sur l’articulation centrale des questions lignagères – héritées et construites – à partir desquelles les modes d’exercice des pouvoirs et leurs remises en cause peuvent être appréhendés. Ainsi nous trouvons-nous face à un prophète qui, pour fonder son Église, mêla croyances loango et chrétiennes, constitua un système lignager composé de différents chefs (de villages, de lignages et de terres) devenus pasteurs, et créa une famille-Église avec des disciples dénommés frères et sœurs. Or, malgré lui, ce prophète conçut une structure qui réunit toutes les conditions favorables à une mise en concurrence, logique et inéluctable, des lignages construits et hérités.

			Pour tout lecteur non connaisseur de cette zone de l’Afrique, comme pour tout lecteur spécialiste de la vie politique congolaise, cet ouvrage éclaire, comme le fit en son temps Georges Balandier1, l’histoire du Congo à travers le prisme du religieux. Car après tout, quel intérêt peut-on ­trouver dans l’analyse d’une énième Église prophétique, si ce n’est dans ce qu’elle dit de la société où elle est apparue et où elle évolue ? Cet ouvrage propose un continuel va-et-vient entre le dedans et le dehors, le spirituel et le monde tangible, l’Église et l’État, montrant ainsi le Congo d’hier et d’aujourd’hui, et les imbrications politico-religieuses d’un régime marxiste-léniniste qui ne s’est jamais départi d’un rapport au monde empreint de forces mystiques. Dans ce pays, et l’ouvrage le montre avec brio, toute action politique est toujours analysée en termes religieux. Une mort inattendue ou brutale, un élu indétrônable, un rapport de force inégal, chacun interprète tout événement par la mobilisation de puissances surnaturelles. Cela fait le succès d’une Église anti-sorcellaire telle que celle de Zéphirin qui, parce qu’elle lutte contre les attaques en sorcellerie, entretient par la même occasion cette représentation des rapports sociaux sous domination de forces occultes. 

			Ce crédo la rend forte, puissante, et attire jusqu’au rang des hommes politiques les plus influents, dont les liens avec l’Église sont plus qu’intimes. D’ailleurs, dès le départ, la démarche religieuse du prophète Lassy était politique, inscrite dans la lutte anticoloniale. Aujourd’hui, les guerres de gouvernance internes à l’Église intéressent au plus haut niveau de l’État, qui s’en tracasse et tente, parfois à ses dépens, de les diriger. Les autorités policières n’hésitent pas à prendre fait et cause pour un clan contre un autre, et les fidèles s’en réfèrent aussi au politique pour régler leurs différends. Preuve de cet enchevêtrement politico-religieux, l’Église est structurée et organisée comme un parti ou un syndicat, et elle semblerait entièrement sous tutelle politique, si l’on n’avait pas compris que le politique est lui-même sous emprise religieuse.

			Ainsi cet ouvrage nous parle-t-il tout autant (voire davantage) de la société congolaise et de ses rebonds historiques, de ses luttes et de son organisation actuelle, que d’une pratique religieuse dont la caractéristique première est de se caler, par mimétisme, sur les mécanismes politiques et sur un langage militaro-marxiste-léniniste. Au centre de ces enjeux bien complexes et parfaitement décrits, les fidèles de l’Église de Zéphirin sont entraînés, quant à eux, dans deux démarches opposées et forcément entrelacées par une relation de cause à effet. Ils sont, tout d’abord, assujettis à l’Église, éduqués dans des rituels bien rodés, pris dans des habitus de pensées et de comportements, et soumis à un contrôle social, reposant sur des dispositifs de pouvoirs réels et surnaturels. L’ouvrage appréhende ainsi le rapport à soi, les techniques de soi, les modes d’appropriation, de réappropriation et de reproduction des normes par les disciples. Mais ceux-ci sont aussi, dans un second temps, paradoxalement libres de contester l’autorité de leurs chefs. Ils remettent en cause leur hiérarchie, produisent et entretiennent des clivages internes à l’Église, dans un contexte de rivalités familiales et d’une guerre de succession. 

			Les conflits prennent l’aspect d’une lutte générationnelle, la famille-Église se divise, la légitimité des aînés s’abîme, et les plus jeunes s’octroient le droit d’user des rituels pour désavouer les anciens. Cette « révolution » au sein de l’Église, qui couvre finalement plusieurs années, se met en scène. Plusieurs situations sont décrites par Fred O. Biyela avec une telle précision que le lecteur, comme projeté dans un film, imagine parfaitement les séquences. L’écriture est fluide, le texte vivant. L’ethnographie captive. Les « insoumis » de l’Église sont là, sous nos yeux, et le lecteur est passionné par le déroulement de crises dont le langage des corps révèle à la fois l’assujettissement des fidèles et leur lutte contre les dispositifs de pouvoir. L’approche par les matérialités (cloches, bougies, pagnes, soutanes, transes, ancêtres, etc.), très pertinente dans l’étude du « religieux en train de se faire »2, favorise la description de ces crises, de leur mise en scène, et sert l’analyse du tiraillement – grand classique des sciences sociales depuis leur création – entre imposition des normes (création du sujet) et remise en cause de celles-ci (trans­formation du sujet en acteur).

			Dans l’Église de Zéphirin, telle qu’elle est abordée par Fred O. Biyela, il est effectivement question de modernité, de rationalisation et de subjectivation des individus en quête de liberté3. L’ouvrage tourne sans cesse autour des contrôles, réels, symboliques, lignagers et sorcellaires : celui des responsables de l’Église sur les fidèles, celui des pasteurs sur leurs concurrents, celui des aînés sur les cadets, des hommes sur les femmes, celui des forces occultes sur les êtres de chair, celui des politiques sur le religieux, et vice versa. En échange, dans une réaction logique, il est également question de renversement des rapports de force, d’instrumentalisation des codes par ceux qui refusent de se soumettre à une autorité ecclésiastique qu’ils ne tolèrent pas. À partir d’une querelle de succession, Fred O. Biyela nous dépeint une microsociété, l’Église, inscrite dans l’histoire générale du Congo, dictée par un imaginaire religieux où l’occulte mène le jeu, et où les individus se débattent pour exister malgré les forces contraires. 

			Mais cet ouvrage nous parle également d’une autre forme de contrôle, celle exercée sur l’enquêteur, l’ethnographe originaire de la localité – ce qui le rend d’emblée suspect – qui tente de débrouiller tout ce contexte d’enchevêtrement des pouvoirs. Tiraillé par les membres de l’Église qui veulent l’attirer dans leur camp, et lui refusent par conséquent le droit de parler à leurs « ennemis », Fred O. Biyela narre son parcours de « recherche », scientifique pour lui, en quête de forces mystiques pour ses interlocuteurs. Ce jeu sémantique autour de sa « recherche », révélateur de l’ambiguïté quant au bien-fondé de sa présence sur le terrain d’enquête, engendra quelques déboires à l’auteur qui fut soupçonné de volonté d’enrichissement personnel ou de celui de ses professeurs, grâce aux pouvoirs surnaturels issus de cette Église et importés en France. Aussi fut-il menacé, à plusieurs reprises, de sanctions invisibles si les intentions de sa « recherche » étaient peu louables. L’auteur fut également réprimandé par ses « pères », sur son terrain, lorsqu’il fut accusé de déloyauté pour avoir enquêté auprès des « insoumis » qu’il ne devait pas approcher. Ce fut là une manière de surveiller son travail, instrumentalisé aussi par les plus jeunes qui, à leur tour, lui reprochèrent d’être du camp des aînés. Par conséquent Fred O. Biyela fut constamment sous le regard contrôlant de ses hôtes, des fractions rivales, et des forces occultes, en vue de le soumettre à un statut (tantôt cadet, tantôt aîné), d’anéantir sa potentielle dangerosité et de limiter ses propres pouvoirs.

			In fine, et c’est ainsi que l’ouvrage se clôt, revenons au politique. Les jeunes « insoumis » de l’Église s’associent – et sont associés – aux jeunesses socialistes, certains d’entre eux valorisant leur appartenance au parti et leur militantisme passé, pour prouver leur conviction et leur volonté sans faille de destituer les autorités ecclésiales dont ils n’acceptent pas la légitimité. Ce rapprochement entre jeunesse religieuse et militantisme politique crée une radicalité dans le langage de ces « insoumis » qui n’hésitent pas à user de la menace, même ritualisée, pour mettre en garde ceux qui, parmi les pasteurs, ont fait le choix de les suivre. « Si tu recules, nous t’abattons » : cette formule guerrière, familière par l’emploi du « tu », brise les règles d’aînesse, de supériorité hiérarchique, comme le faisaient les jeunes « camarades » du parti marxiste-léniniste qui tutoyaient, dans la révolution congolaise, le « camarade président ». La boucle est bouclée : le politique revient aujourd’hui par la grande porte. Cette association permet d’accoler l’État à l’Église, de se référer à lui en cas de litiges, d’appeler les forces de l’ordre qui deviennent prépondérantes sur les forces religieuses. L’imbrication du religieux et du politique, la domination de l’Église par « l’État-parrain » comme le nomme Fred O. Biyela, sont actées dans un contexte de continuelle militarisation de l’État congolais. Celui-ci n’est plus seulement contrôlant, il devient également mécène de l’Église, il la fait vivre. Alors, il est tout à fait compréhensible que les jeunes « insoumis » réactivent leur ­militantisme politique pour, non seulement renverser la hiérarchie de l’Église, mais également s’octroyer une place de choix dans ­l’appareil d’État. Figures de réussites religieuses et politiques vont de pair, aujourd’hui encore plus qu’hier. 

			Fabienne Samson

			Anthropologue HDR

			IRD/IMAF
		

		
		
				
					1. G. Balandier, Sociologie actuelle de l’Afrique noire, Paris, PUF, 1955, 529 p.

				

				
					2. A. Mary, « En finir avec le bricolage… ? », Archives des sciences sociales des religions, n° 116, 2001, p. 27-30.

				

				
					3. A. Touraine, Qu’est-ce que la démocratie ?, Paris, Fayard, 1994.


				

			

		
			
				Le Loango dans le sud du Congo-Brazzaville : localités, frontières et populations
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			Introduction

			Ce livre entend apporter un regard renouvelé sur la manière d’appréhender les pouvoirs et les modes de gouvernance en Afrique, à partir d’un mouvement politico-religieux étudié au Congo-Brazzaville. La recherche ici menée repose en effet sur un matériau inédit principalement recueilli au sein du « Christianisme prophétique en Afrique », aussi appelé « Église de Zéphirin »5. 

			La littérature nous indique que les mouvements prophétiques et messianiques – qui répondent à des attentes toujours actualisées – s’organisent souvent autour d’un prophète fondateur considéré comme un envoyé de Dieu, un libérateur à qui sont attribuées des « dispositions singulières […] attestées par [sa] biographie »6. Balandier fut l’un des premiers chercheurs africanistes à porter un intérêt particulier sur ces mouvements religieux qui, dès les années 1950, conduisirent à « de profondes mutations dans les sociétés africaines en “situation coloniale” »7. Dans une perspective diachronique, Balandier analysait les mouvements prophétiques et les dynamiques qui s’opéraient au sein de l’univers culturel kongo en contexte de crises sociopolitiques8. C’est dans ces conditions que l’auteur des Brazzavilles noires concevait le christianisme comme un supplément de puissance qui n’excluait pas la religion traditionnelle9. Évoquant Balandier, Bastide parlait d’« un changement de perspective » de ce dernier qui se plaçait « non plus au point de vue du colonisateur, mais au point de vue du colonisé » afin de mettre en lumière « le rôle du messianisme comme forme de résistance à la domination et à l’exploitation des peuples colonisés par les colonisateurs, lorsque la voie de la résistance politique est bouchée, et qu’il n’y a plus que la voie religieuse par laquelle puisse passer la protestation »10. Pour ainsi dire, les prophétismes et les messianismes apparaissent comme des « mouvements religieux des peuples opprimés »11. Ce constat offre la double perspective spatio-temporelle selon laquelle, d’une part, les messianismes ne sont pas spécifiques à une zone géographique donnée et, d’autre part, ces phénomènes traversent les âges au point d’être actifs même après la colonisation, comme l’attestent les données récentes analysées dans cet ouvrage. Messianismes et prophétismes s’adaptent de fait aux « nouveaux modes de religiosités »12 consécutifs au pluralisme des années 1990. 

			Malgré leur évidente proximité sémantique, les catégories d’analyse du prophétisme et du messianisme diffèrent en ce que l’une englobe l’autre. Le prophétisme apparaît en effet comme la matrice au sein de laquelle fourmillent les « messianismes », les « millénarismes », les « syncrétismes ». Cette approche de Lanternari trouve un écho favorable chez Mary pour qui « la catégorie ou la matrice première, “la structure phénoménologique” de ces mouvements indigènes, anciens ou modernes, c’est le prophétisme. Le messianisme est une catégorie seconde qui désigne un ensemble de représentations collectives et de croyances partagées qui éclaire le sens de l’entreprise prophétique »13.

			En partant de ces différentes approches et de la particularité de l’Église de Zéphirin, je privilégie la notion de prophétisme. Le fondateur de cette Église est en effet communément appelé « prophète », en dépit des promesses messianiques qui ont toujours caractérisé sa confession religieuse. Ainsi réinventée, la tradition prophétique du pays Kongo se situe au croisement des logiques culturelles de Loango et de multiples influences extérieures.

			Réinvention d’un héritage prophétique 

			L’Église de Zéphirin réinvente et actualise les manifestations prophétiques de l’ancien royaume de Kongo. C’est au Congo-Brazzaville qu’elle est apparue en 1948, dans les environs de Pointe-Noire. Son fondateur Lassy Simon Zéphirin (1905-1974) entendait ainsi lutter contre la sorcellerie et contre toutes sortes de situations inconfortables, notamment celles relevant de la colonisation14. La portée anticoloniale de l’Église de Zéphirin résulte entre autres du parcours de son prophète fondateur, un natif de la zone côtière de Loango. Cette région avait connu les ravages de la traite négrière, puis les travaux forcés de la colonisation, si bien qu’il s’exila dans le Congo belge avec son frère aîné en 1920. Il échappait ainsi à la construction meurtrière du Chemin de fer Congo-Océan (CFCO), avant d’être mobilisé dans l’armée française contre l’occupation nazie au plus fort de la Seconde Guerre mondiale.

			Au-delà de son expérience individuelle, Lassy bénéficia d’un contexte favorable à l’éclosion de son mouvement. D’une part, les initiatives contestataires des populations colonisées, l’après-Seconde Guerre mondiale et la Constitution de la IVe République entraînaient un progressif pluralisme politique et religieux dans les colonies françaises. D’autre part, l’espace géographique de l’ancien royaume de Kongo a constamment revendiqué sa tradition prophétique issue de la première évangélisation de missionnaires catholiques européens. Ils y étaient arrivés en 1490, peu après le franchissement réussi de l’embouchure du fleuve Congo par le navigateur portugais Diego Cão en 1483. La Contre-Réforme et les croisades – qui réprimaient les « hérétiques » et proscrivaient les traditions locales jugées « fétichistes » – suscitèrent les premières manifestations messianiques, dont la plus illustrative fut celle de la prophétesse Kimpa Vita. Entreprise vers la fin du XIXe siècle, la seconde évangélisation déclencha l’apparition des ngunza, c’est-à-dire les prophètes produits dans les nouvelles circonstances politico-religieuses des colonisations belge, française et portugaise. Au cœur de ces reconfigurations locales, l’ancien catéchiste protestant Simon Kimbangu – baptisé en 1915 au sein de l’Église de la « Baptist Missionary Society »15 – constitue la plus importante figure prophétique. C’est de lui que se réclame le mouvement ngunziste auquel se rattache l’Église de Lassy qui continue d’en redéfinir et d’en actualiser les modalités rituelles. L’influence qu’exerça Kimbangu sur Lassy remonte en effet à l’exil de ce dernier au Congo belge. Il s’installa dans la province contestataire du Bas-Congo dans les mois qui précédèrent l’arrestation de Kimbangu survenue en 1921. Aussi Lassy vécut-il de près les répressions coloniales, notamment la déportation de 126 kimbanguistes « liés, chaînes au cou […] et isolés dans des centres de relégation »16.

			Outre le kimbanguisme, Lassy connut de fortes influences matsouanistes. André Grenard Matsoua – dont se réclame le matsouanisme – avait été mobilisé comme combattant dans l’armée française durant la guerre du Rif au Maroc, puis pendant la Seconde Guerre mondiale. Fondateur de l’« Amicale des originaires de l’Afrique équatoriale française », Matsoua militait pour l’égalité des droits entre la métropole et les colonies françaises. Il dénonça le « Code de l’indigénat » qui « représenta l’abomination coloniale dans tout l’Empire français »17, en raison des discriminations et des répressions auxquelles étaient juridiquement livrés les sujets coloniaux. Les actions de désobéissance civile valurent à Matsoua une mort en détention en 1942, peu avant la vision inaugurale de Lassy survenue en 1948. 

			Au regard de l’héritage spirituel et politique des variantes kongo du prophétisme, la particularité de l’Église de Zéphirin réside dans son ancrage historique de Loango. Bien plus, elle en revendique l’héritage socioculturel au point d’être appelée « Nzambi Baloangu » (religion des Baloangu, c’est-à-dire des populations de Loango). Il s’agit d’une assignation identitaire qui repose sur la proximité géographique, culturelle et linguistique entre le prophète fondateur et son Église. Cette étiquette est d’autant plus assumée qu’elle investit les écrits officiels. Dès la première page, un document interne de l’Église de Zéphirin la présente comme un « maillon non négligeable de la civilisation Loango »18. L’Église est ici définie comme un « arbre de vie planté par Dieu dans le royaume de Loango, y a pris racine [sic] et croît par la grâce de Dieu »19. Elle se présente aussi comme « un produit spirituel Loango de très haute qualité »20. De la même manière, un curé catholique atteste que « l’Église de Zéphirin est dépositaire de la civilisation de Loango »21. Autrement dit, cette civilisation se donne à voir au sein de l’Église de Zéphirin qui en conserve les éléments matriciels. 

			En plus d’un ancrage dans le Loango, l’Église de Zéphirin se nourrit de fortes influences extérieures, d’autant plus qu’elle est active au Congo-Brazzaville, en Angola, en Centrafrique, au Gabon et en RDC. Lassy se singularise également au travers de ses référents culturels variés, qui sont consécutifs à ses nombreux voyages entrepris comme matelot en Europe, entre 1921 et 1946. Engagé dans la marine belge, il séjourna à Anvers où il développa des talents de danseur et de boxeur. C’est au cours de cette période qu’il entra en contact avec deux figures ésotériques d’Anvers, à savoir F. Wittemans (1872-1963) et G. Roux (1903-1981), respectivement « secrétaire des Congrès spirituels mondiaux » et animateur du « Christ de Montfavet »22, association actuellement dénommée « Alliance universelle ». Devenu prophète, Lassy se rendit aux États-Unis en 1969, où il fut reçu par l’ambassadeur du Congo.

			Intégré à la doctrine de son Église, le plus important des voyages de Lassy fut son séjour dans un ashram en Inde, ashram de la « Divine Life Society » à Rishikesh (juillet 1968-janvier 1969), séjour au terme duquel on le nomma « Sri Lassy ». Sur son tombeau, des écrits relatifs à ce voyage évoquent la consécration d’un prophète placé au-dessus des 34 plus grandes religions du monde. Plutôt que d’interroger la véracité d’une telle information, il convient d’observer la manière dont les dogmes de l’Église prophétique l’inscrivent dans un processus de globalisation qui transcende l’héritage prophétique de Kongo et de l’ancrage culturel de Loango. Prenant en compte les dynamiques locales marquées par des influences extérieures, j’appréhende donc l’Église de Zéphirin dans les processus de « cosmopolitisation » sans me limiter à la singularité de ses « productions culturelles »23. Je ne me limite pas non plus à la manière dont l’Église de Zéphirin s’est approprié l’œuvre missionnaire. Cette posture, qui dépasse celle du « nationalisme méthodologique »24, permet de rendre compte de la complexité des influences extérieures, au-delà du paradigme syncrétique qui caractérise les prophétismes en Afrique, et plus particulièrement au Congo-Brazzaville.

			L’Église de Zéphirin dans le champ religieux congolais

			Estimée à environ 5 millions d’habitants, la population congolaise est chrétienne à 89,9 %, dont 62 % de catholiques, 12,7 % de protestants (notamment ceux de la mission suédoise dénommée « Église évangélique du Congo »), 13 % appartenant aux Églises pentecôtistes et prophétiques25. C’est donc parmi ces 13 % de fidèles chrétiens que figurent ceux de l’Église de Zéphirin. Faute d’études statistiques sur leur institution, les responsables de l’Église de Zéphirin avancent le chiffre d’environ 26 000 fidèles au Congo-Brazzaville, dont près de 10 000 dans la ville de Pointe-Noire. Quoi qu’il en soit, ces effectifs traduisent un déclin par rapport à ce qu’était le mouvement de Lassy à ses débuts : « Dès 1955, les autorités admettaient que le bougisme [nom attribué au mouvement de Lassy] avait attiré plus de 45 000 fidèles, dont le nombre augmentait sans cesse, grâce à des prédicateurs qui allaient prêcher dans les villages non encore convertis26. » En comparaison des catholiques et des protestants, les fidèles de Zéphirin sont donc une petite minorité plus ou moins assidue. De fait, l’importance de cette institution prophétique ne repose pas tant sur ses effectifs que sur ses rapports étroits avec la politique : une Église aux allures d’une « religion d’État »27 et dont l’histoire est reliée à celle du Congo-Brazzaville.

			La complexité des diverses influences dont témoigne l’Église de Zéphirin réside certes dans le parcours atypique de son prophète, mais davantage dans l’histoire politique du Congo postcolonial : les trois décennies de régime marxiste-léniniste (1963-1991) ont largement influencé l’organisation hiérarchique de l’Église prophétique. Ainsi, le pouvoir d’État contribue à façonner des sujets religieux. Dans ces conditions, les « souverainetés » ecclésiales et étatiques se concrétisent « au sein des mêmes espaces géo-humains et au sein du même champ historique », sources d’interactions inéluctables28.

			Les modes de gouvernance et leur incidence dans la production des sujets

			Les interactions du politique et du religieux se donnent à voir dans la manière dont l’État place constamment sous sa tutelle l’Église de Zéphirin, au point d’avoir imposé, en 1984, un autre chef que celui publiquement désigné par le prophète. Partant de ce fait et des réitérations toujours actuelles du « patronage » étatique d’actions ecclésiales, ce livre soutient l’inscription commune du politique et du religieux dans un même « lieu d’exercice du pouvoir »29. Or, l’imbrication des deux instances est souvent symptomatique des « fondamentalismes »30, qui ne caractérisent pas l’Église de Zéphirin. Mon approche se base plutôt sur la capacité des « instances politiques et religieuses à entrer en contact sous toutes sortes de formes relationnelles »31. Il en est ainsi des sociétés d’Afrique subsaharienne qui ne dissocient guère ces deux instances32, si bien que Lassy assumait les fonctions de leader religieux et d’acteur politique susceptible d’influencer le parcours des élites congolaises, de 1953 à sa mort en 1974.

			En réalité, les sociétés africaines n’ont pas le monopole de la fluidité entre le religieux et le politique. Aux États-Unis d’Amérique s’observe une « immixtion et une présence réciproques du politique dans la sphère du sacré »33. C’est l’omniprésence des pouvoirs qui explique le caractère « diffus » du politique, à tel point que les « croyances et rites d’immolation » peuvent se comprendre comme un « lieu du politique »34. La séparation rigide entre religion et sécularité relève donc d’une construction historique occidentale, comme le montrent les lois qui « sécularisent » la France au début du XXe siècle35. En revanche, la société congolaise « méconnaît la distinction tranchée entre champ religieux et champ politique »36. Comment alors comprendre mon évocation du politique et du religieux comme deux catégories distinctes ? Comment justifier la séparation formelle de ces deux catégories ?

			De fait, ce distinguo que j’adopte pourtant comme mode opératoire exprime le point de vue émique. C’est donc le terrain qui m’impose cette séparation formelle, de laquelle les analyses contextualisées s’affranchiront ponctuellement en s’appuyant sur des données de ce même terrain. Autrement dit, l’ethnographie a permis de déconstruire un découpage institutionnalisé du politique et du religieux, que mes interlocuteurs appellent respectivement mambu ya kinsuni (affaires charnelles) et mambu ya kilunzi (affaires spirituelles). Au niveau de l’État, l’institutionnalisation de cette séparation prend corps dans les Constitutions successives du Congo-Brazzaville ; des textes constitutionnels fidèles à la loi de 1905, relative à la laïcité en France et dans ses anciennes colonies. C’est à ce titre qu’en 1971 la deuxième personnalité politique du Congo mit en garde des missionnaires catholiques, pendant une période marxiste-léniniste résolument anticléricale : « Notre Constitution […] fait bien la séparation entre l’État et l’Église et, dans les pays d’où ces messieurs viennent, l’Église est bien séparée de l’État37. » C’est dans cette même perspective que l’Église de Zéphirin se dit officiellement apolitique. Plusieurs documents internes de l’institution prophétique martèlent ce caractère apolitique et revendiquent une nature strictement religieuse. Cependant, c’est sous une forme plastique que la séparation institutionnelle du politique et du religieux se traduit dans les faits. Il en est ainsi des logiques plurielles du processus de décolonisation, avec des « figures du politique et du religieux »38 comme l’abbé Youlou (premier président de la République)39 et le prophète Lassy.

			Au-delà de la trajectoire atypique de Lassy qui voyagea à travers les continents comme matelot, comme soldat des forces alliées pendant la Seconde Guerre mondiale, puis comme prophète ; au-delà du fondateur de l’Église de Zéphirin, ce livre interroge la conduite de ses fidèles dans une institution fortement hiérarchisée. De ce fait, comment l’Église de Zéphirin gouverne-t-elle ses fidèles et de quelle manière s’y produisent les sujets ? Outre les pouvoirs coercitifs de la hiérarchie pyramidale, comment les fidèles se gouvernent-ils eux-mêmes ? Plus précisément, quels sont les modes d’action qui permettent aux fidèles de Zéphirin de se constituer comme sujets politiques ?

			Point de départ de la réflexion, ces interrogations visent à comprendre les modes de gouvernance de l’Église de Zéphirin et leur incidence dans la production des subjectivités individuelles et collectives, qui s’approprient des normes relevant de la religion, de la politique et du lignage. J’appréhende le lignage dans sa double acception sociale et idéologique. Social, le lignage renvoie à un groupe de parenté réel ou symbolique. Idéologique, le lignage exprime le lieu de croyances et de pratiques. Ce deuxième sens se rapproche de la notion de « coutume » ou de « tradition » ; il traduit l’ordre politique et social traditionnel. Ainsi, la logique coutumière ou traditionnelle signifie un ordre ancien, que mes interlocuteurs verbalisent en langue vili sous l’expression cikul’ ci buala (mode de faire ancien, manière d’être du village). Il ne s’agit pas de prétendre à une quelconque pureté originelle, qui relèverait du culturalisme et de l’illusion passéiste dans un contexte de profondes mutations, avec de fortes influences migratoires et globalisantes. Il s’agit en revanche de « comprendre les enjeux de la réactualisation d’un ordre hiérarchique traditionnel »40. J’interroge la réactualisation de cet ordre ancien dans les procédures chrétiennes et étatiques, notamment autour des pouvoirs invisibles, précisément le sorcellaire que j’analyse avant tout comme une technique lignagère prescriptive, normative, voire nécessaire à tout exercice d’autorité.

			Ainsi, à l’imbrication de la politique et de la religion, cet ouvrage associe l’instance lignagère que les travaux sur les prophétismes ont peu étudiée. Souvent ces recherches portent sur des crises de succession entre les descendants du prophète fondateur après la mort de ce dernier, comme l’illustre le kimbanguisme41. D’ailleurs, le terme lignage n’apparaît pas dans l’œuvre magistrale de Vellut sur l’histoire du kimbanguisme. L’allusion à la parenté apparaît en bas de page, lorsque l’auteur évoque la mort de la mère de Kimbangu à la naissance du futur prophète qui fut allaité et pris en charge par sa tante maternelle42. Pour sa part, Gonçalves a montré comment la dynamique politique kongo du XVIe au XVIIIe siècle a contribué à l’émergence de figures prophétiques qui ont œuvré pour la réorganisation des lignages. D’après lui, l’émergence de la prophétesse Kimpa Vita découle entre autres des luttes lignagères relatives à la succession des chefs institués et des chefs traditionnels. Face au système politique influencé par le Portugal, « système dont le formalisme ne rentrait pas dans les conceptions et les pratiques traditionnelles […], la prophétesse va tenter de créer le royaume du Kongo doté d’un réseau de pouvoir efficace et original et devenir elle-même le vrai roi »43. Autrement dit, l’échec de la légitimation christianisée du pouvoir conduit à la redécouverte de la légitimation lignagère. Les analyses de Gonçalves montrent toutefois des limites, que souligne Yengo. D’après ce dernier, « Gonçalves tombe dans les travers qu’il dénonce ; sous sa plume, le prophétisme et ses enjeux se réduisent à de simples manifestations magico-religieuses et à des luttes pour le pouvoir », à tel point que celles-ci inscriraient « le prophétisme dans une pathologie lignagère »44. Aussi Yengo propose-t-il de situer le lignage au centre de tout : « Tout l’incarne, tout y conduit : la terre, les relations humaines, le pacte social, l’organisation politique, la cosmogonie45. » Cette prise de position permet à Yengo d’appréhender le prophétisme congolais en termes d’alliance : « Le lieu de l’alliance étant toujours le ventre, le moyo, autrement dit le lignage, les nouveaux arrivants [missionnaires ­européens] sont intégrés dans le moyo. Ainsi, la rencontre avec l’autre s’est faite sur fond d’hospitalité inconditionnelle qui a permis de ­l’intégrer dans la sphère lignagère, le ventre46. » 

			De manière concomitante à ces récents travaux de Yengo, mon apport consiste en l’imbrication des trois composantes (lignage, religion, politique). Bien plus, il s’agit de comprendre les modalités par lesquelles ces sphères entremêlées fabriquent des subjectivités. En d’autres termes, religion, pouvoir d’État et lignage, qui sont liés, constituent ce que je nomme le trinôme subjectivant. Une fois posés ces questionnements, l’argument central est celui des enchevêtrements réciproques des pouvoirs, en vertu desquels le trinôme subjectivant permet aux autorités étatiques de produire du religieux et du sorcellaire (ici entendu comme langage de parenté), tandis que les fidèles des Églises chrétiennes sont eux aussi susceptibles des mêmes actions politiques et lignagères. La particularité de ce livre repose en ce sens sur la manière dont ce trinôme produit des sujets.

			Pour comprendre l’exercice commun des pouvoirs religieux, lignagers et politiques, au-delà de la laïcité formelle et constitutionnelle, mes observations de terrain me conduisent en effet à adopter le processus de subjectivation comme cadre d’analyse. Foucault, à qui l’on doit cette notion, y donne un double sens : celui du « sujet soumis à l’autre par le contrôle et la dépendance », et la situation du « sujet attaché à sa propre identité par la conscience ou la connaissance de soi. Dans les deux cas, ce mot suggère une forme de pouvoir qui subjugue et assujettit »47. 

			La reprise des travaux de Foucault a certes souvent suscité des critiques. Ainsi, Amselle stipule que « la pensée de Foucault est exclusivement européocentrée » et que « jamais Foucault n’a pris en compte ni ne s’est intéressé aux réalités extra-européennes »48. Cependant, loin de sacrifier à une mode épistémologique quelconque qui consisterait à survaloriser les travaux de Foucault, l’outil théorique du processus de subjectivation correspond le mieux à ce que j’observe sur le terrain de l’Église de Zéphirin49. J’étudie ce processus à la suite des recherches que Bayart et Warnier ont menées sur le politique en Afrique50. Précisément, j’interroge l’assujettissement des fidèles de Zéphirin à des « dispositifs » de pouvoir. Je questionne aussi le rapport à soi, l’ethos du « souci de soi » ou encore les « techniques de soi » proposées, voire imposées par cette Église que j’appréhende comme un appareil disciplinaire. 

			Dans ces conditions, parler de processus de subjectivation au sein d’une Église peut paraître superflu, puisque l’adhésion aux dispositifs religieux implique inéluctablement la soumission à un ordre divin : les fidèles sont sujets de leur Église dont ils partagent les croyances et les pratiques inspirées notamment de la Bible et des traditions locales. Pourtant, le « rapport à subjectivité »51 concerne bien les fidèles de l’Église de Zéphirin. En effet, les enchevêtrements réciproques des pouvoirs – principal objet de cet ouvrage – s’observent notamment dans la réappropriation religieuse des normes de l’État. Concrètement, les acteurs religieux miment les mécanismes d’un appareil politique qui se traduisent dans les registres du langage marxiste-léniniste, voire militaire. Leurs pratiques discursives ou non verbales rendent compte des normes de l’histoire politique du Congo qu’ils ont intériorisées et qu’ils reproduisent dans leurs actions. C’est le cas de la « jeunesse » confessionnelle.

			Apport majeur de ce livre, l’étude des actions juvéniles explicite les reproductions politiques observables dans des pratiques religieuses, à tel point que j’appréhende la jeunesse prophétique comme un avatar de la jeunesse du parti unique. En effet, la hiérarchie de l’Église de Zéphirin accuse la jeunesse ecclésiale, dont se réclament des leaders parfois sexagénaires, de se comporter comme des activistes de l’ancien parti unique durant la deuxième partie de la période révolutionnaire (1968-1991)52. Il s’agira donc de montrer comment les relations intergénérationnelles au sein d’une Église se traduisent par la régénération du régime marxiste-léniniste en contexte pluraliste, sur fond de menaces sorcellaires des anciens qui n’ont guère d’effet sur les jeunes contestataires. Les acteurs fortement politisés de l’institution prophétique s’inscrivent alors dans la logique endogène qui n’autonomise pas le politique et le religieux. Par conséquent, l’assujettissement à l’ordre divin n’empêche pas la formation des subjectivités individuelles ou collectives à partir des mécanismes de pouvoirs qui participent des modalités politiques et lignagères. 

			Outre l’éclairage des contenus politiques en contexte religieux, l’outil théorique du processus de subjectivation permet de repenser la place du sujet. Mon approche s’inspire ainsi de Warnier pour qui l’anthropologie étudie davantage les normes, les codes et les représentations, au point de mettre au second plan l’étude du sujet dans sa singularité53. Fort de ce constat, j’interroge l’investissement politique du corps des fidèles de Zéphirin. J’appréhende ce corps comme « matière à politique »54 non réductible ni à l’« enveloppe cutanée »55 ni à « un organisme physiologique animal »56. C’est le Körperschema de Schilder que l’on traduit par « image du corps » ou « schéma corporel », qui remet en cause la dualité cartésienne, notamment l’extériorité absolue accordée à l’objet par rapport au sujet57. 

			Dans cette même perspective, Dagognet dresse un bref aperçu historique de la notion du corps, telle que philosophes, anthropologues, médecins, anatomistes et autres scientifiques l’ont développée58. La philosophie grecque a largement influencé les discours religieux sur le corps, propos tendant à le mortifier en même temps qu’ils brandissent la noblesse de l’âme59. À rebours de l’héritage cartésien, la perspective phénoménologique d’Andrieu se démarque de la séparation rigide entre l’âme et le corps. Aussi évite-t-il toute réification du corps, en même temps qu’il éclaire « la nature complexe des rapports entre le sujet et son corps »60.

			Plus ou moins convergentes, ces approches privilégient une vision unitive (et non séparatrice) du corps et de l’esprit. Dans cette dimension symbolique du corps, Warnier – dont je suivrai la perspective – opte pour la motricité humaine, soit un corps en mouvement et qui tient compte des conduites sensori-motrices61. L’anthropologie d’inspiration phénoménologique réduirait en effet ses analyses au corps, à la question philosophique du sens « aux dépens d’une prise en compte de la perception, de la motricité, des affects »62. Dans ces conditions, l’image du corps associe culture matérielle et conduites motrices. Il en est ainsi des matérialités musicales qui facilitent la mémorisation des textes ­chantés et produisent une émotion conduisant souvent à des ­phénomènes de transes. 

			Étant donné mon choix épistémologique de l’image du corps, j’entends par sujet (ou subjectivité) l’individu (ou le groupe d’individus) qui résulte d’un processus de subjectivation. Acteur religieux, cet individu est assujetti aussi bien à ses supérieurs hiérarchiques qu’à des dispositifs confessionnels et sociaux dont il peut se démarquer suivant un processus d’autonomisation plus ou moins marqué. Ce processus s’observe dans l’indépendance que négocient les individus devant la coercition conventionnelle et implicite des mécanismes de pouvoirs matérialisés ou invisibles. Une telle autonomisation passe aussi bien par des subjectivités individuelles que collectives. Un exemple marquant de ce livre est celui du regroupement statutaire qu’opèrent des femmes. Elles se sont constituées en des groupes paroissiaux dénommés Chorales des mères. Leur autonomisation prend l’allure d’une négociation en vue de s’octroyer le statut de la maternité jugé plus noble que celui de la féminité. La rationalité de l’autonomisation statutaire remédie aux stratifications auxquelles les femmes sont institutionnellement soumises. Nous comprenons donc que le sujet ne s’entend pas d’abord dans un sens réflexif. Il n’exprime pas uniquement le « rapport par lequel un ego se retire dans la solitude de son intériorité »63. Bien plus, il est un sujet actif, un sujet en mouvement dans une double relation avec soi et avec les autres : « Ce qui est en question, c’est une certaine action sur soi, plus précisément ce que chacun fait de lui-même en faisant quelque chose en relation avec les autres, aussi bien en faisant quelque chose avec les autres que contre les autres64. » Autrement dit, ce rapport à soi et aux autres peut induire la conflictualité à laquelle participe le pouvoir d’État que les sujets de Zéphirin sollicitent comme médiateur des conflits au sein de leur Église. Ce rapport à soi implique aussi la manière dont des dispositifs de pouvoir façonnent les subjectivités susceptibles de mutations, selon qu’elles obéissent à des normes de conduite ou qu’elles retournent les règles de la soumission contre les autorités hiérarchiques, en ­l’occurrence le Conseil sacerdotal qui constitue l’organe de gouvernement du Christianisme prophétique en Afrique (CPA).

			Cela dit, la soumission formelle du fidèle de Zéphirin, cette « objectivation du sujet »65 n’implique pas toujours une relation verticale et univoque de domination, étant donné que « le pouvoir en tant qu’action sur des actions n’est pas un type de relation à sens unique, mais implique un champ de réactions »66. L’insoumission n’est donc pas extérieure au pouvoir ; elle relève de l’« appartenance »67 entendue comme adhésion à l’institution fortement hiérarchisée.

			Au-delà de l’homo hierarchicus68 prévalant dans une Église qui classifie ses sujets, j’interroge l’émergence des acteurs individuels et collectifs qui sont tout aussi agis qu’ils agissent. Le rôle qu’ils sont amenés à jouer est « en partie choisi et en partie imposé »69 du fait des forces, des déterminants socio-culturels et d’autres influences mêlés à leurs initiatives et règles propres. Fainzang considère que cet individu stratifié « est un Sujet comme l’est le sujet du verbe, c’est-à-dire auteur et parfois maître de ses actes, mais il est aussi sujet comme l’est le sujet du roi, c’est-à-dire en partie assujetti ou inféodé à une force qui le dépasse »70. Sur mon terrain d’étude, cette force peut relever de l’autorité divine ou de celle du chef de l’Église et de ses collaborateurs. Vue sous cet angle, l’étude empirique des hiérarchies sociales, qu’éclairent les outils théoriques et épistémologiques du processus de subjectivation, permet de dépasser la vision figée, verbalisée et essentialisée de ce pouvoir hiérarchique. Il s’agit d’en déceler les dynamiques qui traversent toutes les strates. Cette posture me met donc à l’abri de la tentation d’attribuer le pouvoir à la catégorie sacerdotale illustrative des « structures hiérarchiques ­soigneusement dessinées »71. 

			Dépassant la figure pyramidale, je privilégie la micro-analyse, l’immanence du champ du pouvoir dans un contexte où « le sommet et les éléments inférieurs de la hiérarchie sont dans un rapport d’appui et de conditionnement réciproques ; ils se “tiennent” »72. Il s’agit donc de dépasser l’essence attribuée au pouvoir, en vertu de laquelle il y aurait des dominants et des dominés73. La question n’est pas de savoir qui a le pouvoir au sein de l’Église de Zéphirin, mais plutôt la manière dont il s’exerce, puisqu’il implique une affectation mutuelle de forces. Étant donné ce caractère instable et diffus des rapports de pouvoir, cet ouvrage s’attache à analyser le politique par le biais de pratiques, de procédures et de techniques.

			Étudier la manière dont s’exercent les pouvoirs dans l’Église de Zéphirin, c’est en effet chercher à comprendre le subtil gouvernement des conduites que peuvent masquer les luttes ouvertes entre les différents réseaux de l’institution prophétique. Sans ignorer les actions parfois violentes et les crises internes, il s’agit surtout d’interroger l’exercice du pouvoir sur des fidèles libres susceptibles de répondre à d’autres offres religieuses. 

			Dans cet ordre d’idées, l’étude du processus de subjectivation des fidèles de Zéphirin relève de la « gouvernementalité » en vertu de laquelle le pouvoir revêt un caractère réversible, puisqu’elle traduit « la rencontre entre les techniques de domination exercées sur les autres et les techniques de soi »74. En d’autres termes, techniques de domination et techniques de soi sont liées les unes aux autres ; les unes ne prennent pas le dessus sur les autres. Les sujets se considèrent comme objet de leur propre action, à partir du moment où ils intériorisent celle-ci. Ils agissent sur eux-mêmes, se gouvernent, mettent en œuvre des techniques que propose ou impose le groupe. Ces formes d’exercice de pouvoir relèvent entre autres des « modalités instrumentales »75, c’est-à-dire des matérialités susceptibles d’agir dans l’intériorité des individus. Il en est ainsi de l’eau lustrale, des bougies, des tambours, des sculptures qui, au sein de l’Église de Zéphirin, participent de la normalisation des conduites.

			Concept opératoire, la gouvernementalité me permet donc de traduire dans un langage scientifique des réalités empiriques pour comprendre notamment les dispositifs de pouvoir qui « font marcher » les fidèles de l’Église de Zéphirin, souvent à leur insu. Capables de s’imposer à l’individu, ces dispositifs sont appréhendés comme un pouvoir hiérarchique officiel ou non officiel, discursif ou procédural, ritualisé ou supposé. Lorsqu’il est verbalisé, ce pouvoir hiérarchique accorde une importance particulière à l’écrit, au point de se réapproprier et de reproduire la raison graphique coloniale.

			Illustration des enchevêtrements réciproques des pouvoirs, les contenus politiques de l’Église de Zéphirin témoignent de la « politisation » de cette institution religieuse76. De fait, j’interroge les mécanismes par lesquels se produisent des sujets politiques au sein de cette Église prophétique. Au vu de la perspective lagroyenne, la notion de la politisation s’entend comme un « mécanisme de requalification des objectifs » dans la mesure où les enjeux prétendument religieux ont une finalité politique, donc « une sorte de reconversion »77.

			Parmi les effets de la politisation de l’Église de Zéphirin – une confession religieuse qui s’inscrit sans conteste dans le processus de la construction nationale du Congo-Brazzaville – figurent les récurrentes interventions de l’État laïc au sein d’une institution ecclésiale confrontée à des crises internes. Dans un mouvement inverse, l’Église de Zéphirin recourt de plus en plus aux institutions de l’État, devenu un médiateur nécessaire à la gestion des conflits. C’est ce mécanisme que je théoriserai au dernier chapitre sous la notion de syndrome de l’État-parrain. Cette technique que partagent les représentants officiels de l’État et les acteurs de l’Église prophétique contribue à l’émergence des sujets-citoyens critiques, des sujets « éclairés et lucides »78, des sujets aux visées démocratiques, des sujets initiés aux actions politiques, des sujets formés à de longues procédures judiciaires comme celle de la résidence prophétique que se disputent des réseaux antagonistes au sein de l’Église. Le responsable d’un des réseaux se dit prêt à s’en référer « à monsieur le président de la République ainsi qu’au ministre de l’Intérieur et de la Décentralisation […], car le problème de cette résidence [du prophète] ne peut être résolu que par l’État congolais qui en a fixé les modalités et les contours »79. 

			Régulateur de conflits confessionnels et lignagers, l’État gratifie les acteurs religieux d’un registre de langage guerrier qui témoigne de la violence et de la militarisation de la société congolaise. Par moments, ce registre langagier reprend la terminologie en vogue dans la période du régime communiste. Ces observations de terrain me permettent de constater des usages pluriels de la politisation de l’Église de Zéphirin, processus impliquant une pluralité d’acteurs religieux et étatiques. De ce point de vue, une contribution majeure de cette recherche concerne l’étude de nouvelles figures du politique et du religieux, à savoir le parcours individuel de certains acteurs qui articulent leur engagement religieux et leur militantisme politique, voire leurs prérogatives lignagères. 

			Étudier la société congolaise à partir d’une Église permet par ailleurs de rendre compte des jeux de pouvoirs au sein de l’institution religieuse et des influences extérieures pouvant s’exercer sur elle. Ces relations de pouvoirs concernent notamment le mécanisme sorcellaire. De fait, cet ouvrage entend aussi contribuer aux recherches actuelles sur la sorcellerie : « N’a-t-on pas déjà tout dit et tout écrit sur le sujet80 ? » Une des réponses à cette question est que « la rapidité des changements sociaux, les crises politiques, les guerres et conflits de tous ordres, ainsi qu’une vitalité religieuse jamais démentie, invitent à sans cesse réactualiser notre regard sur la sorcellerie »81. On comprend donc l’importance que prend un phénomène donnant matière à débat. Cette amplification, Warnier l’attribue en partie à plusieurs travaux d’anthropologie qui survalorisent la sorcellerie au point de confondre les représentations et les véritables « crises sorcellaires » observables. Il affirme : « Confondre la crise et la représentation revient à céder à ce que j’appelle l’effet Magritte, à savoir le fait de prendre la carte pour le territoire, le tableau de la pipe pour la pipe, le récit pour la chose, la rumeur pour la crise avérée82. » Fancello et Bonhomme interrogent eux aussi « la responsabilité morale des chercheurs »83. Ils suggèrent qu’« une anthropologie critique et réflexive » permette d’« éviter à la fois l’écueil du relativisme culturel et moral et celui de l’ethnocentrisme au principe de tout jugement de valeur »84.

			Pour sa part, Warnier semble avoir évité ce double écueil en affirmant que trois conditions rendent effective une crise sorcellaire : un sujet identifié de manière précise comme victime présumée, les représentations en termes d’attitudes ou de discours relatifs à la sorcellerie, et le sorcier que l’on ne peut saisir sans l’événement de la crise. En 45 ans de pratiques de terrain, Warnier dit n’avoir été témoin que de trois crises, dont la dernière concerne son collègue universitaire, enseignant à l’université de Yaoundé85. Cette rareté des crises tient à l’ethnographie des situations concrètes plutôt qu’à celle des représentations. Il ne suffit pas de se contenter des discours, mais de percevoir des crises en actes, telles qu’elles se vivent et qu’elles peuvent s’observer in situ.

			Or, appréhender le sorcellaire dans son unique moment paroxystique révélé par la crise, c’est ne pas prendre en compte le rapport au monde de l’individu. Basées sur « une herméneutique du sorcellaire », les analyses de Yengo entendent « comprendre de l’intérieur le vécu sorcellaire » dont la dimension sociale dépasse le caractère épidémiologique du « mal »86. À la supposée rareté des crises sorcellaires avérées, Tonda oppose la crise endémique qu’il appelle « afrodystopie », c’est-à-dire « la dystopie africaine où les ombres sont la réalité ; où les anthropologues et les pasteurs pentecôtistes, nourris de bonnes intentions épistémologiques et humanistes, fabriquent sans le savoir la pipe sorcière de Magritte qui le produit en sorcier »87. Par conséquent, « représentations et crises avérées sont inséparables des interprétations, et des “mises en causes” qui participent de la réalité que produit la machine afrodystopique, symbolisée par le ça de l’inconscient du social »88.

			L’apport de Warnier, les critiques consécutives à son article, tout comme l’étude coordonnée par Fancello et Bonhomme permettent de se prémunir devant la « surinterprétation » des « pratiques occultes » en Afrique89. Privilégiant une approche situationnelle, Fancello et Bonhomme entendent « penser la sorcellerie en situation, en suivant pas à pas les actes d’énonciation »90. Aussi renoncent-ils à « définir ce que la sorcellerie serait par essence » pour se « montrer attentifs aux opérations de qualification par les acteurs eux-mêmes » tant dans les discours que dans des actes parfois violents91. On comprend donc que la sorcel­lerie ne peut s’extraire des situations sociales concrètes : crises de la parenté, précarités matérielles, prescriptions des organisations financières internationales, principes démocratiques, médias (cinéma et émissions radiodiffusées). Plutôt que de livrer la sorcellerie à une analyse journalistique exotisante, Geschiere propose de l’étudier sans l’extraire des facteurs sociopolitiques et économiques. En même temps, il l’insère dans un cadre comparatif plus large. C’est le moyen, pense-t-il, d’éviter de renforcer des stéréotypes sur une Afrique primitive et figée dans le temps : « Le défi le plus important […] reste de montrer que l’Afrique n’est pas si exceptionnelle dans ses préoccupations avec de telles images macabres92. »

			Warnier s’inscrit certes dans la même perspective « désexotisante » de la sorcellerie. En revanche, comme le pense Tonda, les crises sorcellaires « ne sont absolument pas rares »93, d’autant plus que le phénomène sorcellaire constitue « un des principaux arguments de conversion et d’adhésion » aux différentes institutions religieuses94. C’est le cas des pentecôtismes et des prophétismes qui placent le sorcellaire au centre de leurs actions thérapeutiques, catéchétiques ou doctrinales, voire prosélytes. Les Églises historiques missionnaires ne font pas figure d’exception. Un pasteur de l’Église évangélique du Congo, d’institution missionnaire suédoise, estime que sa paroisse est envahie par des sorciers : « Dans le temple il y a même des hiboux qui nichent dans le toit. La nuit, ces hiboux sont des instruments du diable pour travailler95. » Le prédécesseur de ce pasteur avait fait couper des arbres de sa paroisse qu’il disait abriter un marché nocturne de sorciers96. Il en est de même pour l’Église de Zéphirin au sein de laquelle les fidèles peuvent s’accuser mutuellement de « sorcellerie » et se dire victimes de « pièges nocturnes ». Pourtant, ces mêmes fidèles considèrent leur Église comme un enclos (mpaka) qui les protège contre ces « pièges nocturnes » (mitambu), tandis que certains pasteurs vantent leurs pouvoirs invisibles sans s’inquiéter d’en être réprimés. Ce paradoxe symbolique traduit l’enchevêtrement de la foi chrétienne et des croyances lignagères. Celles-ci soutiennent que l’exercice du pouvoir sacerdotal requiert des aptitudes dans l’invisible, avec l’appui des ancêtres. Ce paradoxe relève aussi des influences réciproques des pouvoirs et me permet donc de penser la « sorcellerie » en termes de gouvernementalité.

			L’approche par la gouvernementalité m’aide en effet à comprendre la manière dont les fidèles de Zéphirin incorporent le dispositif sorcellaire, un pouvoir disciplinaire parmi tant d’autres mécanismes marqués par diverses influences, notamment celles de l’évangélisation missionnaire. Il ne s’agit donc pas d’interroger les croyances en la sorcellerie largement partagées au Congo-Brazzaville et en Afrique en général. Il ne s’agit pas non plus de porter un jugement de valeur sur la sorcellerie considérée comme « la principale source des maux » en Afrique subsaharienne97. Il s’agit plutôt de questionner l’action efficace de ces croyances dans la conduite des individus inscrite dans des situations et des contextes précis. 

			Aussi, dans un premier temps, ma position dans le débat suscité par Warnier consiste à comprendre le mécanisme sorcellaire dans ses enjeux thérapeutiques. Je montrerai comment les actions de guérison divine – lusalusu, service thérapeutique – participent d’une lutte antisorcière, même sans crise avérée. À ce propos, certains représentants de l’État qualifiés de « disciples cachés » fréquentent discrètement des pasteurs de Zéphirin pour des raisons prophylactiques et pour espérer une promotion professionnelle. En plus de ces mécanismes de guérison, j’analyserai le sorcellaire comme un langage de parenté, une expression lignagère normative et prescriptive, avant les aspects persécutifs qu’induisent les crises de succession prophétique et les conflictualités intergénérationnelles. 

			Dans un deuxième temps, un apport de ce livre consiste à analyser les manifestations sorcellaires suscitées par la matière. Par exemple, un tintement inhabituel de cloche peut provoquer une crise sorcellaire en pleine célébration cultuelle, crise à laquelle participent d’autres matérialités : tambours, eau lustrale, sculptures, caméra de l’ethnologue détruite au détour d’une transe, en présence d’une bougie allumée censée protéger le chercheur. Dans mes enquêtes de terrain, j’ai moi-même été confronté aux crises sorcellaires, y compris autour de la protection supposée de ma propre personne (cf. chapitre 7). On ne peut donc affirmer la rareté de ces crises. En outre, Warnier, dont les travaux éclairent mes outils conceptuels, semble délaisser ses propres élaborations épistémologiques ; il semble oublier tout ce qu’il prône : prééminence des pratiques, de la matière, du non-discursif. L’approche foucaldienne qui est au centre de ses analyses privilégie les modes d’action non verbalisés, en l’occurrence les matérialités. Pourtant Warnier – ironie de l’histoire – ne s’en tient qu’aux moments paroxystiques de l’éclatement des crises, occultant ainsi les non-dits au profit des modalités explicites. Or, les non-dits, les discours allusifs, peuvent rendre compte d’une crise sorcellaire, comme je l’ai observé de l’intérieur, dans le vécu de mes interlocuteurs.

			Dans un troisième temps, ma contribution interroge le phénomène sorcellaire au sein même d’une institution qui officiellement est censée le conjurer. Aussi, j’appréhende le sorcellaire « intramuros » comme un complexe de pouvoirs que seules les catégories endogènes peuvent rendre compréhensibles. Des discours allusifs de certains pasteurs revendiquent en effet ces pouvoirs qui garantissent leur charisme. Ces ministres du culte profèrent aussi des menaces à l’encontre des personnes considérées comme « insoumises », précisément des jeunes souvent qualifiés de « rebelles ». Seul ce caractère allusif du registre sorcellaire est verbalisé, soit pour dissuader la subversion de la « jeunesse », soit pour admirer les pouvoirs surnaturels d’un pasteur jugé « fort » (ngolo). En revanche, le terme même de « sorcellerie », qui traduit les « forces du mal »98, revêt inéluctablement une connotation négative aux yeux des acteurs marqués par un évident « processus de diabolisation »99. Ainsi s’interroge de Heusch : « Qui s’étonnera de voir les Africains confondre la sorcellerie et le diable ? Les missionnaires ne le leur ont-ils pas enseigné100 ? » Au-delà de cette diabolisation du sorcier inhérente à toutes les Églises chrétiennes, j’observe au sein de l’Église de Zéphirin un combat idéologique entre le vocabulaire démonologique et les pratiques lignagères en vertu desquelles les sujets déviants peuvent être sanctionnés par les ancêtres sous les formes de la maladie, de l’infortune, voire de la mort. La confrontation entre les deux logiques est revigorée par l’ouverture démocratique des années 1990 et la pluralité des Églises chrétiennes de mouvance évangélique qui diabolisent les pouvoirs sorciers101. Dans cette perspective, j’oriente ma recherche en inscrivant la technologie sorcellaire dans le registre des pouvoirs lignagers qu’éclaire une approche situationnelle. Je privilégie de fait la fonction régulatrice de ce mécanisme qu’expliquent les attitudes de soumission relevant du non-dit. Mes analyses, qui rendent compte du rapport au monde des acteurs concernés, nuancent donc l’idée d’une simple pathologie du social. Elles appréhendent le complexe sorcellaire dans sa dimension sociale comme vecteur de normes et de croyances, comme un instrument de pouvoir, comme un « langage » et un « mode de faire » politiques102.

			Un autre aspect important concerne la manière dont le mécanisme sorcellaire rend compte de la reproduction lignagère, étant donné que la sorcellerie – surtout dans sa dimension normative et prescriptive – est avant tout un langage de parenté. Autrement dit, les enchevêtrements réciproques des pouvoirs ont donné à l’Église de Zéphirin de se constituer comme un nouveau lignage qui notamment invoque les entités de parenté dénommées bakisi basi (ancêtres divinisés). La parenté additive ainsi reproduite impose une succession consanguine que certains fidèles contestent. Les soutiens de la parenté biologique du prophète évoquent cependant un bien, une chose (kima) que l’on ne peut usurper, au risque de mourir. Or, cette chose renvoie aux représentations que les acteurs concernés se font d’un pouvoir invisible (cinkoko) transmissible en contexte lignager. Aussi l’Église de Zéphirin est-elle parfois perçue comme un cinkoko familial, source de controverses lignagères et de crises de succession prophétique. Une telle importance qu’occupe la parenté prophétique interroge le rôle des croyances locales à l’échelle nationale, des croyances susceptibles d’influencer les conduites, eu égard à un pouvoir d’État marqué par la prégnance de la parenté dans la gestion publique. J’émets alors l’hypothèse d’un assujettissement à ces croyances, étant donné que la plupart des grands leaders politiques du Congo-Brazzaville désignent leur fils comme successeur à la tête de leur parti. D’une certaine manière, le parti politique ressemblerait à un cinkoko dont ne peuvent hériter que des descendants de l’autorité étatique que cette dernière aura préalablement désignés. 

			Empiriques, ces analyses sont le fruit de mon approche épistémologique et méthodologique qui privilégie les observations des pratiques, sans écarter les entretiens.

			Étudier les pouvoirs et l’État « par le bas » : approche ethnographique

			Entre 2013 et 2017, j’ai mené plusieurs enquêtes au Congo-Brazzaville, soit seize mois de recherche empirique, principalement dans la ville de Pointe-Noire et ses environs103. C’est de janvier 2014 que date mon premier séjour ethnographique au sein de l’Église de Zéphirin. Un proche ami m’a introduit chez son oncle, le pasteur Élie Jean-Baptiste Moutou, qui était alors le responsable par intérim de l’Église prophétique en attendant l’investiture d’un nouveau chef. La confiance de ce « patriarche » s’est vite instaurée grâce à mon ami à qui il m’identifie, d’autant plus que les termes de parenté classificatoires et les relations qu’ils induisent nous incitent à nous considérer mutuellement comme oncle et neveu. Par souci de neutralité face aux antagonismes de réseaux, j’ai fait le choix de ne pas habiter chez les fidèles de l’Église de Zéphirin. Je passais toutefois mes journées entières avec eux : repas, fêtes de famille, deuils, festivités relatives aux anniversaires de la mort du prophète et de son successeur immédiat, cultes, présentation des nouveau-nés au temple (ludumbul’ mwana), répétitions de chorales, réunions des dirigeants de chorales. Je rencontrais aussi individuellement les fidèles pour étudier notamment leur parcours politique (cf. chapitre 8).

			Sur le plan réflexif, les années de mon enquête ont coïncidé avec un double événement marquant un âge d’or messianique : les 40 ans de la mort de Lassy et les 70 ans d’existence de son Église. Ces commémorations ont particulièrement mobilisé les services de l’État. Bien qu’opportunément fructueuse, la collecte des données s’est avérée ­difficile à plus d’un titre104. À l’échelle nationale, le contexte de l’enquête était celui d’un référendum constitutionnel et d’une élection présidentielle qui ont occasionné des violences et des répressions politiques entre 2015 et 2018105. De manière plus globale, l’Église de Zéphirin demeure un terrain extrêmement sensible, en raison de ses rapports complexes avec les institutions de la République et les hommes d’État depuis la période coloniale jusqu’à nos jours106. Les récurrentes entremises étatiques ont notamment suscité une sanglante répression militaire le 31 janvier 1984. L’armée était alors intervenue pour expulser le successeur du prophète de la résidence de ce dernier. Depuis ce moment-là, deux principales « tendances » composent cette Église. Pourvue de ses propres organes de direction, chacune des deux tendances constitue une institution prophétique à part entière, avec un chef investi, et reconnu par l’État. Aussi, une tendance porte le nom de CPAEL (Christianisme prophétique en Afrique-Église Lassyste), opposée à celle qui a gardé l’appellation originelle de CPA (Christianisme prophétique en Afrique). Les « lassystes » (CPAEL) ne constituent donc pas l’ensemble des fidèles de Zéphirin, mais uniquement ceux d’une des deux principales composantes de l’Église prophétique. Pour éviter les contresens pouvant résulter de la confusion entre CPA et CPAEL, j’ai choisi l’appellation d’Église de Zéphirin qui correspond à ces deux tendances ; une dénomination que l’ensemble des acteurs concernés verbalisent sous les expressions respectives vili et munukutuba de Cinganga ci Zéphirin et Dibundu ya Zéphirin (Église de Zéphirin)107.

			Dans ce contexte toujours conflictuel, la fréquentation simultanée de réseaux antagonistes m’a valu de récurrentes mises au pas hiérarchiques, si bien qu’en août 2015, des dispositions protocolaires m’ont été imposées dans le but d’encadrer l’enquête et de peser sur le retour d’information. Le jeu sur les conflits m’a néanmoins aidé à contourner ces obstacles. En guise d’exemple, tous les réseaux se sont rendus disponibles à m’accueillir pour me fournir leur interprétation des décisions judiciaires, préfectorales ou gouvernementales, en espérant que je resituerais leur point de vue comme étant l’approche officielle de l’Église prophétique. Aussi, ma présence dans un réseau a été interprétée comme une validation des actions et de l’approche de celui-ci. Mes stratégies d’enquête illustrent ainsi la manière dont « la construction in situ de la liberté scientifique demeure une question de méthode et d’adaptation permettant au chercheur de mobiliser à son avantage des tensions observées sur le terrain »108. Il n’en demeure pas moins que ma proximité culturelle109 avec mes interlocuteurs m’a rendu susceptible de recadrages, d’injonctions normatives, de soupçons et de menaces sorcellaires.

			Ma position de chercheur non adepte de l’Église de Zéphirin m’a par ailleurs aidé à comprendre « ce qui, jusqu’alors, était automatique »110. Marquées par le « décentrement » et « l’atout de l’étrangeté »111, les observations et les interactions m’ont révélé des situations étonnantes : transes, prophéties, discours sur le sorcellaire, éloquence et mode de vie rural de jeunes citadins, reproductions politiques. Ces surprises du terrain sont révélatrices de ma « position de hors-jeu social »112. 

			D’un point de vue heuristique, l’objectivation de la recherche éclaire notamment les processus divinatoires qui laissent entrevoir les modalités visionnaires, machine à contrôler et à fidéliser les individus. Ces pratiques, qui m’ont parfois été destinées, ont permis « une connaissance porteuse de nouvelles significations »113. Elles renseignent sur la normalisation des conduites, la disciplinarisation et le conditionnement des acteurs. Bien plus, l’analyse des interactions de l’enquête interroge la façon dont l’ethnologue est produit comme sujet du groupe étudié. 

			Ce contexte fortement hiérarchisé et conflictuel explique l’intérêt d’une enquête de longue durée, au regard des observations régulières nécessaires à mon objet de recherche. La difficulté d’aborder les sujets sensibles m’a en effet conduit à privilégier les matériaux non discursifs qui relèvent de la connaissance procédurale, ainsi que les verbalisations spontanées. Cette méthode empruntée à Warnier s’est révélée efficace pour contourner les contraintes hiérarchiques. Je me suis particulièrement inspiré des expériences de terrain de Leservoisier, qui suggère « de ne pas s’en tenir qu’au discursif pour appréhender les hiérarchies sociales »114. 

			Parmi ces matériaux non discursifs figurent les disciplines et techniques corporelles, les médiations matérielles (objets de culte, sculptures, papiers), les mécanismes de lutte contre la sorcellerie, les actions de résistance des « jeunes » opposés à la hiérarchie sacerdotale. Je m’intéresse aussi aux matérialités musicales : cantiques, instruments de musique, procédés plurilinéaires de la musique vocale, techniques du corps dansant. J’ai en outre fait usage de la caméra, qui m’a permis de prendre des images propices à l’analyse ; j’en avais obtenu l’autorisation au début de mes enquêtes. Cet outil de terrain m’a permis d’observer les récurrences et les scènes rituelles susceptibles d’échapper à la compréhension de l’observateur extérieur. D’ailleurs, c’est en visionnant les images que j’ai mieux compris les « interactions gestuelles » souvent codifiées115. La caméra m’a donc servi de « bloc-notes » utile pour les analyses116. Elle a été un « auxiliaire descriptif » en même temps qu’un « outil servant à recueillir des données »117. Sur la demande des différents réseaux de l’Église de Zéphirin, j’ai mis ces images à leur disposition, au point qu’une petite minorité de fidèles m’a parfois considéré comme un reporter au service de leur confession religieuse. 

			J’accorde par ailleurs une grande importance aux verbalisations spontanées : prédications, prises de parole lors des réunions, proverbes, prophéties consécutives aux extases et aux transes, altercations verbales entre des fidèles de tendance opposée. Sans écarter les questions de hiérarchie et de pouvoir pyramidal, je privilégie tout ce qui relève des conjonctions horizontales dans les pratiques et dans les discours. Ces verbalisations sont aussi celles que je suscite au travers d’entretiens semi-directifs. J’en ai enregistré une centaine, parmi tant d’autres non enregistrés faute de permission ; j’ai alors pris des notes. 

			Un des apports importants du matériau ethnographique concerne les archives, documents internes de l’Église prophétique que j’ai reçus des différentes tendances en quête de légitimité : ordonnances d’huissiers de justice, clauses de tribunaux, procès-verbaux d’assemblées générales, courriers administratifs adressés à un membre du gouvernement de la République ou au consul de France, etc. Parmi ces documents censés plaider en faveur de chaque réseau figurent aussi des manuels à l’usage des fidèles : guides des ministres du culte, statuts et règlement intérieur de l’Église, biographies du prophète et de ses successeurs, recueils de cantiques. D’autres archives sont celles des missionnaires du Saint-Esprit situées à Chevilly-Larue en région parisienne. Ma consultation régulière de ces sources m’a permis de reconstituer les conditions du développement de l’Église de Zéphirin. Le prophète convertissait en effet des chefs de terre, des chefs lignagers, dont la plupart étaient des fidèles des missionnaires catholiques. Leur adhésion au mouvement de Lassy entraînait inéluctablement celle de leurs sujets (lignagers ou terriens), parfois menacés de perdre leurs avantages. Soumis à une analyse critique, ces journaux de terrain des missionnaires sont éclairés par des entretiens avec certains d’entre eux, notamment le père Guy Pannier qui m’a relaté ses souvenirs des années 1950.

			En plus des archives, le matériau ethnographique concerne les cantiques que j’ai enregistrés in situ, pendant les activités cultuelles et durant les concerts118. La transcription (avec la notation européenne) et l’analyse musicale de ces cantiques m’ont permis de décrypter des techniques de composition favorables à la mémorisation et, par conséquent, à une forte adhésion aux normes de conduite véhiculées par les textes chantés. Les vertus mnémotechniques des matérialités musicales participent donc du processus de subjectivation. Bien plus, le répertoire des cantiques puise sa singularité dans des échelles mélodiques issues du terroir, tandis que les interprètes de ces chants religieux s’initient au registre soutenu de la langue vili qui perd son audience auprès des habitants de Pointe-Noire.

			Ancrage symbolique et officiel de l’Église de Zéphirin, Pointe-Noire – où je mène mes enquêtes – est la capitale économique du Congo-Brazzaville et le « Saint-Siège » de l’Église prophétique. Cette appellation émique que le CPA donne à Pointe-Noire fait référence au Siège apostolique des catholiques qui représente le pape et la curie romaine. L’intérêt de cette délimitation géographique traduit, d’une part, la démarche qualitative du recueil des données et, d’autre part, l’optique microsociale qui ne me dispense pas de m’ouvrir à des perspectives plus larges, bien au-delà de la ville côtière et des frontières nationales. Loin d’étudier « une version atténuée, ou partielle, ou mutilée de réalités macro-sociales »119, ma perspective « micro » met au jour des observations permettant d’interroger l’histoire du politique au Congo-Brazzaville, dont l’Église de Zéphirin traduit « une modulation particulière »120. Un des arguments de la place accordée à la perspective microsociale repose sur le fait que l’État postcolonial n’est pas un tout indifférencié, puisqu’il est le théâtre d’une pluralité de « modalités d’action politique »121, comme l’illustrent les travaux sur l’État contemporain en Afrique122 qui dépassent l’approche institutionnelle pour s’intéresser à la redynamisation des trajectoires locales du politique. Les institutions qui forment l’État parsèment en effet le vécu des individus ou des groupes. C’est ainsi que les institutions judiciaires et militaires congolaises s’invitent au sein de l’institution religieuse de Zéphirin afin de résoudre des conflits entre fidèles et réseaux confessionnels. Soit l’État y intervient et fait usage de la violence militaire, soit les fidèles sollicitent la médiation des autorités politiques, militaires et administratives. Cette étude privilégie par conséquent la variation d’échelles plutôt que de s’en tenir à un seul niveau d’analyse.

			Ainsi diversifiées, les échelles intègrent la dimension historique qui apparaît souvent dans l’épithète « postcolonial ». Je ne m’inscris pas dans la perspective des postcolonial studies à propos desquelles Bayart suggère de reconnaître aux « subalternes » une « autonomie » non pas seulement réactive, mais aussi leur capacité « soit à renverser la domination coloniale fondatrice de leur subalternité, soit à s’approprier sa modernité, notamment politique, sous la forme de l’État-nation »123. Mon usage de l’épithète postcolonial que j’associe au Congo ou à la société congolaise s’inscrit dans la perspective des influences multiples de la colonisation, qui apparaissent dans le fonctionnement de l’Église de Zéphirin : loi du 1er juillet 1901 qui régit les associations et sur laquelle repose l’Église prophétique comme l’indique l’article 1er de ses statuts, loi de 1905 relative à la laïcité, usage constant du papier comme outil administratif, réappropriation des symboles « gaullistes » apposés sur les soutanes des fidèles ainsi différenciés dans leurs « grades ». Ces exemples, parmi tant d’autres, me permettent d’appréhender l’épithète « postcolonial » non pas comme « une notion de séquence avec un “avant” et un “après” »124, mais plutôt dans la manière dont elle « englobe toutes les phases de la colonisation : le temps des empires, le temps des indépendances, la période qui a suivi ces indépendances, le temps d’aujourd’hui »125. Appliquée à la société congolaise et dans les limites de mon terrain d’étude, la notion de postcolonial me permet de contextualiser les ­enchevêtrements réciproques des pouvoirs.

			L’État-parrain, théâtre d’enchevêtrements de pouvoirs

			Pour mener à bien l’analyse des enchevêtrements réciproques des pouvoirs, j’ai structuré cet ouvrage autour de huit chapitres.

			Les trois premiers étudient l’œuvre de Lassy et l’institutionnalisation de son Église. Le premier chapitre montre comment cette Église actualise et réinvente une tradition prophétique sans la reproduire à l’identique. Revendiquant son appartenance à l’univers lignager de Loango, le mouvement de Lassy apporte en effet une nouveauté aux prophétismes en pays Kongo, auxquels il mêle les entités lignagères (ou divinités secondaires) que le kimbanguisme avait bannies de ses cultes. Le deuxième chapitre se consacre au développement d’une Église traversée par les influences locales et extérieures, avec le parrainage politique des premiers leaders d’un Congo engagé dans son processus de décolonisation. Il s’agira également de montrer comment la mort du prophète en 1974 entraîna un long processus de succession difficile. Étudiés au troisième chapitre, les conflits de succession suggèrent une interpénétration des critères de légitimité religieuse, lignagère et étatique. La période récente apporte des informations peu connues au sujet d’un processus mes­sianique dans lequel s’impliquent les institutions étatiques.

			En dépit de ces crises toujours en cours, l’Église de Zéphirin demeure une institution organisée. C’est ce que montrent les trois chapitres suivants, consacrés à l’étude du fonctionnement et des hiérarchies internes de l’institution prophétique. Le quatrième chapitre analyse le ­processus de conversion et la gouvernance des acteurs, dans un contexte de fortes précarités urbaines consécutives à la grave crise socio-économique que traverse le Congo-Brazzaville. À la suite des analyses essentiellement fondées sur la dimension sociale du sorcellaire, le cinquième chapitre interroge les réinventions de la parenté sous la notion de processus de lignagérisation. Ce processus permettra aussi d’analyser les crises de succession agnatique comme la résultante d’un malaise intérieur d’individus matricentrés et marqués du trouble bilinéaire. L’État qui continue de réguler ces conflits lignagers semble ainsi attiser l’inconfort social des sujets bilinéarisés. Outre l’analyse de ces dynamiques lignagères, les mécanismes d’adhésion concernent la disciplinarisation corporelle et la dimension sensorielle du pouvoir, qui constituent le sixième chapitre. Celui-ci concerne l’étude des matérialités et des prescriptions religieuses au puissant pouvoir d’adhésion : pratiques ascétiques, souci du contrôle de l’expression corporelle, injonctions anatomiques adressées au corps féminin, ambivalences du pouvoir économique. Ces techniques de subjectivation non verbales tout comme la description et l’analyse des situations rituelles sont ainsi liées à une ethnographie des pratiques religieuses. 

			Les deux derniers chapitres montrent comment les procédures de gouvernementalité n’entraînent pas de déterminisme. Les acteurs sont en effet capables de réappropriation et de retournement des normes qu’ils ont intériorisées : normes lignagères du sorcellaire, normes politiques du matérialisme et du socialisme en contexte religieux, normes issues de la doctrine ecclésiale et de l’évidence des hiérarchies formelles institutionnelles. Dans cette optique, le septième chapitre interroge les réappropriations marxistes-léninistes à travers la construction de la catégorie juvénile au sein de l’Église de Zéphirin. Nous démontrons ainsi les reproductions politiques au sein des mouvements religieux supposés apolitiques. En outre, la période récente met au jour des relations intergénérationnelles souvent conflictuelles. Dans un premier temps, la gouvernementalité du sorcellaire présente ses limites à travers l’affaiblissement d’un mécanisme dissuasif qu’osent défier les jeunes eux-mêmes soupçonnés de sorcellerie. Dans un deuxième temps, ces procédures d’inversion de rôle se mêlent à des reconsidérations conjoncturelles qui précarisent le gouvernement lignager et altèrent certains acquis de la doctrine ecclésiale. L’analyse de ces mutations de subjectivités se poursuit dans le huitième chapitre qui rend compte des procédures de parrainage étatique d’actions strictement religieuses. Ce dernier chapitre entend démontrer que les formes de gouvernementalité lignagère et religieuse (ou institutionnelle) assujettissent les acteurs religieux à l’État, auquel ils recourent de manière constante. Ces procédures, que j’analyse comme syndrome de l’État-parrain, rendent vulnérables des acteurs engagés dans des régimes de périlleuses dénonciations mutuelles. Ces dénonciations de présumés perturbateurs alertent le pouvoir d’État tenté de faire usage de la violence légitime. Ainsi revigorée, la gouvernementalité étatique participe de la réactivation de l’ordre socialiste révolutionnaire, en même temps que se produisent de nouvelles figures du politique et du religieux dont quelques trajectoires seront présentées.

			
				
					5. Mis à part quelques références de publications évoquant cette Église, le principal travail a jusqu’ici été celui de Catherine Faudemay mené sous la direction de Georges Balandier : C. Faudemay, Le « christianisme prophétique en Afrique » ou « lassysme », une Église nouvelle dans l’histoire culturelle du Loango, Mémoire de DEA, EHESS, Paris, 1986. Ce sont, en outre, les conseils d’André Mary qui m’ont orienté vers ce terrain presque inexploré.
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					8. Le royaume de Kongo, duquel deux pays tirent leur nom, recouvrait une partie des territoires actuels du Congo-Brazzaville, de la République démocratique du Congo, de l’Angola et du Gabon. Il s’étalait donc sur la partie occidentale de ce qu’est devenue l’Afrique centrale. Le Kongo, le Kakongo, le Ngoye et le Loango constituaient les « États » fédérés dans cet espace géographique dont l’organisation politique remonte au XIIIe siècle. 
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					14. Lassy est le nom du prophète, et Simon Zéphirin ses deux prénoms. D’après les usages au Congo, le prophète est plutôt appelé Lassy, tandis que Zéphirin s’applique à son Église. Rappelons que le terme Église (avec « É » majuscule) désigne une institution ecclésiale, tandis que l’église avec un « é » minuscule signifie « le temple ».
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Ce livre aborde la question du prophétisme au Congo-Brazzaville
en partant de I'Eglise de Zéphirin qui n'a encore jamais fait I'objet
d'une étude approfondie. Il montre comment cette institution
gouverne ses fidéles et de quelle maniére s'y recompose I'identité
religieuse. En interrogeant le mécanisme de production de sujets
et les modes de gouvernance d'une institution ecclésiale, il analyse
les enchevétrements réciproques des pouvoirs religieux, étatiques
et lignagers aux marges de la laicité constitutionnelle héritée de
I'ancienne métropole coloniale. L'originalité de la démarche est ici
de souligner I'importance du lignage, que les recherches sur les
prophétismes ont peu étudié

Menée de l'intérieur de I'institution prophétique, cette étude met au
jour des pratiques issues de I'histoire politique du Congo, que les
acteurs religieux reproduisent dans leur Eghse Atravers I'analyse
de ces pouvoirs imbriqués, I'ouvrage s'intéresse a la jeunesse
en Afrique, aux conflits intergénérationnels et a I'émergence
de nouvelles figures du politique et du religieux. Ces dernieres
apparaissent largement influencées par le mécanisme sorcellaire
appréhendé comme langage de parenté et comme forme de
gouvernementalité au sein méme d'une institution religieuse qui,
officiellement, est censée le conjurer. Le sorcellaire «intra-muros »
est un indice privilégié des réinventions de la parenté en vertu
desquelles \'Eghse de Zéphirin se constitue comme un nouveau
lignage. Cet ouvrage constitue une plongée inédite dans la politique
du prophétisme en Afrique centrale et ailleurs.
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