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         Introduction
            

            
            PENSER L’ACCULTURATION RELIGIEUSE EN AFRIQUE

            
            
               Le temps des confrontations n’est guère propice à la pensée du métissage, du syncrétisme,
                  de l’amalgame, de l’hybridation, du rhizome et de la créolité, à l’analyse en somme
                  de tous les modes de combinaison dynamique des identités, des formes et des contenus
                  symboliques. La fin du XXe fut pourtant extrêmement riche de réflexions dans ce domaine. Certes, Melville Herskovits, Roger Bastide et Claude Lévi-Strauss avaient ouvert la voie de la recherche sur la rencontre des cultures, en élaborant
                  les concepts d’acculturation, d’interpénétration de civilisation et de bricolage, mais pendant une trentaine d’années,
                  à partir de la fin des années 1970, ce fut une thématique dominante des sciences sociales,
                  contemporaine de l’émergence de mouvements antiracistes « intégrationnistes » dans
                  les années 1980, puis de la globalisation économique postérieure à la disparition
                  de l’Union soviétique dans les années 1990. Depuis la publication du Discours antillais d’Édouard Glissant1 jusqu’à la grande exposition Planète métisse organisée par Serge Gruzinski2, la question des identités transitives telle qu’elle est définie par Francis Affergan3, qu’il s’agisse des gens ou des cultures, était ainsi passée d’un statut épistémologique marginal à celui d’objet d’étude légitime en sociologie, en
                  anthropologie, en philosophie et en histoire. L’inauguration du musée du quai Branly
                  en 2006, dont la devise était « Là où dialoguent les cultures », témoigne parfaitement
                  de ce moment épistémique.
               

               
               Le paysage scientifique a bien changé dans les années 2010, et c’est l’étude de la
                  radicalité, du communautarisme, de l’ethnicisation, du genre et des identités en confrontation
                  qui occupe le devant de la scène savante4. Faut-il s’en lamenter ? Il est clair que les sciences sociales tentent de comprendre
                  le monde tel qu’il va, et que notre époque se caractérise certainement plus par la
                  confrontation que par l’harmonie sociale. Pourtant, le programme de recherche sur
                  les processus de transculturation n’est pas obsolète, et il n’est en rien contradictoire
                  avec l’étude du conflit : il reste de nombreux phénomènes humains à explorer dans
                  cette perspective, et les heurts entre nations, entre religions et entre communautés
                  ne les excluent nullement. Ce livre sur la géomancie, sur son expression africaine dans le golfe du Bénin (connue sous le nom de Fa ou
                  Ifa5) et sa transformation contemporaine en Église dans cette région vise précisément
                  à en témoigner. 
               

               
                

               
               Avant de décrire précisément les origines médiévales et la diffusion de ce mode de
                  divination (Chapitre premier), il est nécessaire de poser quelques jalons théoriques qui nous
                  guideront dans notre enquête d’histoire et d’anthropologie. En premier lieu, l’apport
                  du diffusionnisme, influent dans le monde germanique avant la Première Guerre mondiale, doit être reconnu.
                  Le projet diffusionniste consiste à identifier l’origine et la dissémination de certains
                  traits culturels. Dans cette perspective, les innovations apparaissent dans des lieux déterminés (Kulturkreise) à des époques données puis se répandent par les contacts entre peuples et en suivant
                  les routes de migration. Leo Frobenius (1873-1938), qui appartient à cette école de pensée, est l’un des premiers ethnologues
                  du monde yoruba au Nigeria. Loin de considérer la culture de ce peuple comme close
                  et stable, Frobenius la considère comme étant l’héritière de l’antique Atlantide. Témoin de la découverte
                  des têtes de bronze de la ville d’Ifé, Frobenius pense avoir identifié là des reliquats de la civilisation mythique mentionnée par
                  Platon dans le Timée (24e-25a) et le Critias (113b-114c). Il est renforcé dans cette idée par l’existence chez les Yoruba contemporains
                  d’un culte à Olokun, dieu de l’océan que Frobenius identifie à Poséidon, divinité tutélaire d’Atlantis6. En d’autres termes, les Yoruba seraient les héritiers (dégénérés dans l’esprit de
                  Frobenius) d’une antique civilisation maritime déjà connue des Grecs au IVe siècle av. J.-C. Absolument rien ne confirme cette hypothèse, et il n’y a aucun doute
                  que Frobenius s’égare tout à fait en se prenant pour le Schliemann de l’Atlantide africaine. En
                  outre, il rapproche la divination d’Ifa en quatre points cardinaux et en seize signes
                  de la cosmologie étrusque, qui organise effectivement l’univers en seize divisions7. Là encore, Frobenius n’apporte aucune preuve de diffusion culturelle. Il s’agit d’un indice que l’esprit
                  humain peut aisément manipuler les multiples du nombre deux, ce qui n’a rien à voir
                  avec le transfert d’éléments symboliques ou matériels. Néanmoins, l’idée que les cultures
                  ouest-africaines ne sont pas séparées du reste du monde, et en particulier des civilisations
                  méditerranéennes, est essentielle si l’on veut comprendre leur histoire sur le long
                  terme. Sans verser dans les élucubrations de Frobenius8, il faut reconnaître qu’il existe dans l’histoire africaine des échanges culturels directs ou indirects avec l’Europe,
                  et plus encore avec le monde arabe. Ces échanges se sont accélérés à partir de la
                  fin du Moyen Âge, mais ils existent bien depuis l’Antiquité, avec un haut degré d’intensité
                  en Afrique du Nord9. Il reste encore à documenter ces transferts, au-delà des idéologies nationalistes
                  qui tendent à les nier10.
               

               
                

               
               La deuxième question importante concerne la façon de rendre compte des phénomènes
                  de transferts culturels, et plus spécifiquement religieux. Après le moment diffusionniste,
                  c’est la théorie de l’acculturation qui s’est emparée de cette question dans les années 1930. Il ne s’agit plus alors
                  de suivre la piste géographique et historique des inventions techniques, mais de comprendre
                  les modes d’appropriation de la nouveauté exogène par une population particulière.
                  La question est ainsi complètement reformulée : comment sont incorporés des éléments
                  étrangers dans un système culturel ? Alors que les diffusionnistes se concentraient
                  sur la culture technique et sur le temps long, les anthropologues de l’acculturation
                  portent plutôt le regard sur les pratiques et les représentations sur une durée relativement
                  courte. Dans cette perspective, les cultures afro-américaines deviennent un terrain
                  d’étude privilégié. En effet, la traite des esclaves s’est poursuivie de façon illégale
                  jusqu’aux années 1860 et les sociétés dont ils sont originaires sont bien connues.
                  Il est donc encore possible, dans la première partie du XXe siècle, de comparer les façons de vivre des Noirs américains et celles des Africains. Melville Herskovits, après avoir longuement étudié le Dahomey précolonial11, s’est ainsi employé à identifier l’héritage africain dans la culture des Noirs du
                  Nouveau-Monde, travail dont il publie une synthèse en 1941 qui vise à détruire le « mythe » d’un Noir américain
                  sans passé culturel12. Pour lever toute ambiguïté, l’acculturation n’est nullement le remplacement d’une
                  culture par une autre, mais l’incorporation d’éléments étrangers qui sont réagencés,
                  reformulés, transformés par les porteurs d’une culture spécifique. Herskovits insiste donc sur la permanence des « africanismes » dans la vie des Noirs américains,
                  sans pour autant qu’ils soient pleinement conscients des origines de leurs pratiques.
                  En ce qui concerne la vie religieuse aux États-Unis, Herskovits insiste sur la pérennité de certains comportements typiques de la vie cultuelle africaine :
                  transe de possession, danses, chants et glossolalie. Ces phénomènes sont effectivement
                  observables dans les Églises chrétiennes noires, mais ils y prennent un sens complètement
                  distinct de celui qu’ils avaient en Afrique. La transe et le « parler en langues »
                  sont ainsi conçus comme des effets de la descente de l’Esprit saint. La musique et
                  la danse sont pensées comme des formes de louange de Dieu. Certains comportements
                  religieux africains résistent donc bien au changement, mais ils sont réinterprétés à l’aune d’une nouvelle théologie chrétienne13. À l’inverse, à Cuba, au Brésil, en Haïti, « la hiérarchie catholique des êtres spirituels est réinterprétée dans les termes des dieux africains de la
                  nature »14. Ainsi, les images populaires des saints et des Vierges sont perçues comme des représentations
                  des dieux, sur la base de la ressemblance ou de la métonymie. Ainsi, au Brésil, l’image
                  de sainte Barbe, qui protège de la foudre, devient celle d’Oya, divinité yoruba de
                  l’orage. À Cuba, Eshu15, dieu enfant, est associé à la représentation de Jésus sous la forme du Saint Enfant d’Atocha16. Qu’elle se produise dans un sens ou dans un autre, il reste que la réinterprétation telle qu’elle est pensée par Herskovits se situe au niveau des symboles et des pratiques expressives. En d’autres termes,
                  en se focalisant sur la culture, la première anthropologie de l’acculturation accorde
                  relativement peu d’attention aux processus sociaux qui conduisent aux phénomènes de
                  réinterprétation.
               

               
               C’est à Roger Bastide que nous devons l’intégration des apports de l’anthropologie culturaliste et de ceux
                  de la sociologie historique. Pour André Mary17, « le concept bastidien d’“acculturation formelle” introduit une véritable révolution de pensée dans la manière d’aborder
                  les problèmes du syncrétisme et de l’interpénétration des cultures ». En fait, c’est
                  une double révolution qu’accomplit Bastide. En premier lieu, il distingue l’acculturation formelle de l’acculturation matérielle18, c’est-à-dire qu’il considère de façon séparée les transformations des structures
                  mentales de celles qui concernent les pratiques et les choses. Dans l’exemple ci-dessus
                  des images de saints, réinterprétées comme des représentations des dieux africains,
                  il y a acculturation matérielle et non formelle. À l’inverse, dans celui des transes
                  de l’Esprit saint, il y a acculturation formelle et non matérielle : les gestes sont
                  les mêmes, leur sens a changé. En second lieu, Bastide entend rendre compte non seulement de ces phénomènes de réinterprétation en termes d’acculturation formelle ou matérielle, mais aussi des rapports de force
                  qui les déterminent. S’inspirant de la sociologie de Gurvitch, Bastide propose ainsi, dans son ouvrage majeur sur Les religions africaines au Brésil (1960), une sociologie historique de l’interpénétration des civilisations. Les phénomènes
                  acculturatifs se produisent dans un contexte de rapports de classes sociales et de
                  relations « ethniques » qui évoluent dans le temps, car l’organisation économique et politique se transforme. Ainsi, les religions afro-brésiliennes suivent les
                  transformations sociales profondes, à savoir l’esclavage, la désintégration de l’économie
                  de plantation, l’urbanisation, les migrations internes, le métissage des populations
                  noires, européennes, indiennes et l’industrialisation. Ces phénomènes économiques,
                  démographiques, politiques et juridiques excèdent largement la sphère religieuse,
                  tout en ayant eu un impact sur cette dernière tout au long du XIXe et du XXe siècle : c’est en cela que l’œuvre de Bastide ressortit à la fois à l’anthropologie culturelle et à la sociologie historique. C’est
                  cette voie que vous emprunterons dans le présent ouvrage, sachant qu’elle est beaucoup
                  plus facile à emprunter pour la période contemporaine dont nous connaissons bien les
                  infrastructures socio-économiques, que pour les origines éloignées dans le temps de
                  la géomancie africaine ; dans ce dernier cas, l’analyse se concentre sur les transformations symboliques
                  faute d’information sociologique sur les conditions de la pratique. 
               

               
               En complément des développements de Bastide sur la dialectique entre société et civilisation, il faut préciser que l’acculturation religieuse est portée par des groupes professionnels que l’on peut qualifier avec
                  Max Weber de professionnels de la « hiérocratie »19. Le sociologue allemand identifie trois types de professionnels du sacré : les prêtres, les magiciens et les prophètes20. Weber pas plus que Bourdieu, qui reformule les propositions de ce dernier pour établir une théorie des champs21, n’envisagent la possibilité d’une double activité professionnelle, magique d’un
                  côté, sacerdotale de l’autre, conduisant à des phénomènes d’acculturation. Weber comme Bourdieu se focalisent sur la concurrence entre les agents et négligent la possibilité d’une
                  double activité différenciée. Plus généralement, il faut s’intéresser aux modalités
                  de passage d’un type d’activité à un autre, sans exclure les cumuls, les retours et les complémentarités. En d’autres termes, au niveau « social » identifié
                  par Bastide, quels sont les effets des logiques de conversion et de reconversion des spécialistes
                  rituels ? Pourquoi et comment ces hiérocrates transforment-ils les formes de pensée religieuse, mais aussi les types d’action cérémonielle
                  qui leur sont étroitement associés ? 
               

               
                

               
               La troisième question concerne la spécificité de la religion en Afrique. Quel degré
                  d’originalité y présente la relation avec les esprits ? Est-elle identique à celle
                  que l’on pratique dans les monothéismes ? Il faut évidemment préciser quelle est la
                  religion africaine dont on parle, mais quel que soit le cas considéré, on ne peut
                  poser la question de l’acculturation, formelle ou matérielle, que si l’on a identifié des différences significatives entre
                  cultures. Il n’y a pas d’acculturation entre civilisations identiques. Si l’on n’a
                  pas une connaissance suffisante des modes de vie antérieurs au contact de civilisation,
                  on s’expose à une erreur d’interprétation anthropologique fréquente : on prend pour
                  un emprunt matériel ou formel un élément déjà présent dans la culture considérée.
                  À l’inverse, si l’on n’identifie pas correctement l’originalité d’une culture, on
                  peut y trouver des points communs avec des éléments exogènes, peut-être par un louable
                  souci d’universalité, alors qu’ils sont inexistants. L’étude de l’acculturation religieuse
                  suppose une connaissance fine et dégagée de préjugés des civilisations en présence.
                  C’est loin d’être toujours le cas, comme en témoigne l’anthropologie de Frobenius, qui fut incapable de concevoir l’art naturaliste d’Ifé autrement que comme l’héritage
                  d’une civilisation euro-atlantique. 
               

               
               Marc Augé s’est intéressé de très près à ce débat dans le golfe du Bénin. Spécialiste de la
                  Côte d’Ivoire22 et du Togo23, il est en désaccord avec ceux qui, comme beaucoup de missionnaires, cherchent dans les religions africaines des équivalents des notions fondamentales
                  du monothéisme. En revanche, s’il faut rapprocher la religion des vodun et des orisha d’une religion étrangère, c’est du polythéisme grec qu’il s’agit. Augé ne tombe pas, heureusement, dans les mêmes ornières que Frobenius, et son analyse ne suppose aucun diffusionnisme24 : l’exemple des dieux grecs apparaît vite comme troublant, stimulant et provocant ;
                  tous les caractères par lesquels peut se définir la dimension structurale et instrumentale
                  des dieux grecs – l’existence de couples divins, l’ambivalence ou l’ambiguïté de chaque
                  figure divine, l’impersonnalité des dieux et leur existence indifféremment singulière
                  ou plurielle – s’appliquent en effet très précisément à la définition des dieux africains.
               

               
               Ces caractéristiques ne se retrouvent pas dans l’adoration d’un seul dieu tout-puissant,
                  juste et bon, incarné dans la personne de Jésus. Les missionnaires chrétiens ont pourtant tenté de traduire leurs conceptions théologiques dans les
                  langues vernaculaires. Selon Augé25, s’il y a bien la croyance en un dieu supérieur dans les religions africaines, il
                  est indéterminé et impersonnel, et il n’y a rien à en dire. Ou alors, c’est un dieu
                  comme les autres, plus haut situé peut-être dans une hiérarchie qui reste néanmoins
                  aléatoire. En tout cas, nul dieu unique, opérant efficacement dans le monde dans la
                  religion des vodun et des orisha. Augé remarque que la tentative missionnaire de faire passer Mawu chez les Fon ou Olorun
                  chez les Yoruba pour un dieu unique s’est heurtée aux ontologies spirituelles locales.
                  Mawu est en fait dans le panthéon de ces peuples une divinité féminine associée à
                  Lisa, principe masculin, les deux entités étant généralement adorées ensemble sous
                  le nom de Mawu-Lisa26. Les missionnaires ont désigné Dieu par Mawu et Jésus par Lisa, en essayant de construire la représentation
                  d’une divinité unique et personnelle, mais l’on comprend aisément que les systèmes
                  de croyances sont incongruents, Jésus n’ayant absolument aucun équivalent dans les
                  religions africaines précoloniales. 
               

               
               Augé en conclut que « l’opération n’a aucune chance de réussir »27. Mais est-ce bien certain ? En critiquant le discours missionnaire, Augé mésestime peut-être la capacité de reformulation (de réinterprétation) du christianisme par les Africains eux-mêmes dans les termes du culte des vodun et des orisha. La création de l’Église d’Ifa par des Nigérians et des Dahoméens n’est-elle pas
                  précisément une tentative de cet ordre ? Jusqu’à quel point a-t-elle réussi ? Est-elle
                  parvenue à combiner harmonieusement croyances africaines et théologie chrétienne ?
                  Certaines contradictions sont-elles vraiment insurmontables comme le pense Augé ? C’est ce que nous allons étudier en suivant les étapes de la constitution de l’Église
                  et son développement du XXe siècle jusqu’à aujourd’hui. 
               

               
                

               
               Enfin, la quatrième question est d’ordre méthodologique. Comment étudier la géomancie dans ses formes anciennes et dans ses manifestations africaines aujourd’hui ? Comme
                  l’écrivait déjà précocement Herskovits28, « dans les recherches sur l’acculturation, le recours à l’Histoire – les documents historiques et non les reconstructions “historiques” –
                  est obligatoire ». Bastide lui-même fit sienne cette recommandation dans son étude des religions afro-brésiliennes.
                  Il faut, en d’autres termes, adopter les méthodes de l’Histoire et celles de l’anthropologie
                  pour comprendre les phénomènes émergeant de la rencontre des cultures. En ce qui concerne
                  l’Histoire, j’ai utilisé les sources secondaires disponibles (en particulier l’ouvrage
                  majeur sur la géomancie latine de Thérèse Charmasson, publié en 198029) ainsi que les manuscrits médiévaux numérisés disponibles en ligne. Pour les sources
                  primaires africaines, j’ai trouvé les textes d’Ọṣiga, le fondateur de l’Église d’Ifa, dans la bibliothèque de William et Berta Bascom, préservée sous forme de microfiches à la Widener Library de l’Université Harvard,
                  où j’enseignais en 2016. À Porto-Novo, les pasteurs de l’Église m’ont donné des copies de leurs manuels liturgiques, en yoruba et en gun,
                  et m’ont accueilli avec bienveillance lors de la trentaine de services dominicaux
                  auxquels j’ai assisté. Certains ont été enregistrés, transcrits puis traduits par
                  Jean-Claude Dossa, tout comme les textes liturgiques en gun. C’est Henri Lakoulé qui
                  a traduit les textes d’Ọṣiga du yoruba au français. Bien qu’ayant suivi un an de cours de yoruba et pris régulièrement
                  des leçons de gun à Porto-Novo, je n’ai pas la maîtrise de ces langues au-delà de la conversation courante et rudimentaire.
                  Le recours à des traducteurs était donc absolument nécessaire, mais une fois transcrits
                  et traduits, j’ai pu travailler relativement aisément sur ces textes au moyen des
                  grammaires et dictionnaires disponibles, en demandant éventuellement des éclaircissements
                  aux traducteurs, dont je salue les grandes compétences. 
               

               
               En ce qui concerne l’ethnographie, mon premier séjour dans la capitale politique du
                  Bénin date de 2007, puis j’y ai passé entre deux et quatre semaines par an, habituellement
                  en janvier, soit un total de douze mois de terrain. J’ai été accepté rapidement par
                  certains devins de Porto-Novo, qu’ils soient gun ou yoruba, car j’avais été initié dans le culte d’Ifa à La Havane en 199630. Il m’a été aisé de le prouver, à la fois par des photographies de mon initiation
                  et par les compétences acquises à cette époque. Cela dit, le présent ouvrage ne porte
                  pas principalement sur la pratique d’Ifa au Bénin, mais sur la transformation de l’oracle
                  en Église. Une dizaine de devins étant aussi pasteurs de l’Église, j’ai pu déplacer
                  mes observations du cabinet de consultation vers les temples d’Ifa. 
               

               
               L’enquête s’est déroulée exclusivement entre Porto-Novo et Cotonou, sans extension au Nigeria. Une enquête ethnographique à Lagos dépassait mes possibilités matérielles de recherche. Néanmoins, j’ai collecté des
                  informations auprès des pasteurs béninois qui s’étaient rendus à l’Église d’Ifa à
                  Lagos. En outre, les Nigérians ont posté sur Internet des textes, des photos et des clips
                  vidéo qui permettent de connaître leurs activités liturgiques. Une ethnographie nigériane
                  serait certainement bienvenue à l’avenir, mais il faut savoir que, même si l’Église a bien
                  été fondée à Lagos par des Yoruba, elle s’est implantée immédiatement en milieu gun à Porto-Novo (Chapitre 2). L’enquête dans cette ville m’a donc semblé légitime, d’autant plus
                  qu’elle offre à l’analyse un cas de deux acculturations successives : d’abord une
                  combinaison du culte d’Ifa et du christianisme, puis un transfert du nouveau dispositif
                  cultuel des Yoruba aux Gun. Ces derniers ont infléchi la liturgie dans un sens sensiblement
                  plus polythéiste que les Yoruba (Chapitre 6). Une enquête en pays gun combinée à une
                  analyse des sources textuelles yoruba permet ainsi d’enrichir la réflexion anthropologique
                  et historique sur les arcanes de l’acculturation religieuse en Afrique. 
               

               
                

               
               Comment est organisé cet ouvrage ?

               
               Le premier chapitre vise à résoudre une énigme. Toutes les formes de géomancie en Afrique de l’Ouest sont dérivées d’un système divinatoire arabe qui date du Moyen
                  Âge. Même lorsque la géomancie est très fortement associée aux cultes des ancêtres
                  ou des divinités locales, l’origine arabe des noms de signes est aisément identifiable,
                  tout comme le procédé de génération des signes par production aléatoire des premiers
                  éléments, puis par combinaison qui conduit à dresser le tableau géomantique. En revanche,
                  l’oracle d’Ifa chez les Yoruba du Nigeria n’a apparemment aucun point commun avec
                  ces systèmes : les noms de signes sont complètement distincts tout comme la technique
                  de génération des signes. Il faut bien constater néanmoins que la géomancie arabe
                  et la divination par Ifa partagent un système formel de seize signes en colonne. Au-delà de ce formalisme
                  commun, peut-on trouver un élément significatif permettant d’établir un lien entre
                  les deux systèmes ? Il faudra passer par le détour de l’astrologie médiévale pour répondre à cette question.
               

               
               Avec le deuxième chapitre, on passe à l’époque contemporaine, et plus précisément
                  à la période coloniale et postcoloniale au Nigeria et au Bénin. Alors que le chapitre
                  introductif situait l’analyse au niveau purement symbolique, faute de données historiques
                  sur les sociétés africaines médiévales, il s’agit ici de rendre compte des conversions
                  au christianisme de certains adeptes d’Ifa. Je m’appuie sur les travaux remarquables
                  de J.D.Y. Peel sur ce sujet31, tout en proposant une interprétation relativement plus institutionnaliste que la
                  sienne de la conversion des babalawo32 au christianisme au XIXe siècle. Celle-ci répond-elle à une nouvelle angoisse existentielle engendrée par
                  le monothéisme comme le pense Peel, ou bien à une reconversion cléricale ? En d’autres termes, n’est-ce pas en termes de carrière professionnelle
                  plutôt qu’en termes de croyance qu’il faut comprendre l’entrée dans l’Église anglicane des anciens devins ? Et lorsque certains pasteurs noirs ont créé l’Église d’Ifa,
                  n’est-ce pas aussi dans ces termes qu’il faut comprendre cette invention institutionnelle ?
               

               
               Le troisième chapitre est tout entier consacré au rôle de l’écriture dans la constitution d’une théologie et d’une liturgie d’Ifa. L’oracle d’Ifa repose
                  sur la capacité de mémorisation des devins. L’introduction de l’écriture par les missionnaires a offert aux devins un puissant moyen de conservation du corpus divinatoire. La transcription
                  des mythes a néanmoins pris une voie détournée, puisque la rédaction précoce du corpus
                  mythologique d’Ifa est réalisée par un pasteur à des fins apologétiques, contre le
                  paganisme yoruba. Il reste que le travail d’évangélisation a conduit à la constitution d’un groupe d’intellectuels religieux, capables de lire
                  et d’écrire, connaissant à la fois Ifa et l’anglicanisme. C’est le cas d’Adebanjọ Ọlọrunfunmi Ọṣiga, fondateur de l’Église d’Ifa. Comment a-t-il composé le livre liturgique de son organisation ?
                  Quels matériaux a-t-il utilisés ? On verra que ce projet éditorial s’est développé
                  à partir du Book of Common Prayer des anglicans, porté par une ambition nationaliste africaine, mais aussi avec la volonté de lutter
                  contre les sorciers. De ce point de vue, l’Église d’Ifa appartient au mouvement dit « Aladura » au sens large, avec la particularité de ne pas être explicitement chrétienne. 
               

               
               Le quatrième chapitre prolonge le précédent en analysant de façon précise le système
                  d’impératifs religieux établi par Ọṣiga. Ce dernier ne s’est pas contenté de reprendre à sa façon le Book of Common Prayer, il a aussi rédigé un ensemble de seize commandements, un hexadécalogue en somme. Ces impératifs sont issus de la tradition judéo-chrétienne, mais ils sont
                  reformulés et surtout illustrés par des récits qui proviennent de la tradition yoruba
                  précoloniale, reformulés par Ọṣiga comme des sortes d’exempla33, alors que ce ne sont nullement à l’origine des illustrations d’une vérité éthique universelle. Tout signe d’Ifa comporte en effet un ou plusieurs
                  mythes mettant en scène ceux qui ont trouvé pour la première fois le signe en question.
                  Ce sont des hommes, des animaux ou des dieux qui vivaient dans les temps archaïques,
                  dont le récit sert de modèle pratique aux humains d’aujourd’hui et doit donc éclairer
                  le consultant sur le comportement à adopter dans les circonstances qui l’ont conduit
                  chez le devin. La forme de ces histoires est souvent la même : deux personnages sont
                  confrontés à une épreuve, le premier fait le sacrifice prescrit par Ifa, il triomphe ; le second ne le fait pas (ou ne consulte pas), il
                  échoue. Le sacrifice inclut presque toujours des choses qui seront utiles au consultant
                  pour son bonheur. On le voit, ces prescriptions ne sont pas apodictiques. Libre au
                  consultant de suivre les recommandations du devin, il s’agit de conseils qu’il peut
                  suivre ou non, mais ce ne sont pas des impératifs catégoriques comme ceux qui composent l’ensemble des commandements bibliques. Comment Ọṣiga a-t-il donc transformé un système divinatoire eudémonique en hexadécalogue inconditionné ?
                  Quelle est, en d’autres termes, la généalogie de cette nouvelle morale africaine ?
               

               
               On passe dans le cinquième chapitre de l’analyse des textes à celle des lieux de culte.
                  Grâce à une série de photographies de terrain, il apparaît que ces espaces sont morphologiquement
                  bien différenciés en fonction des activités rituelles qui s’y déroulent. Quels sont
                  donc ces espaces et à quoi sont-ils dédiés ? Le cabinet de consultation, la « forêt sacrée » et le temple d’Ifa forment
                  un système spatial, social et hiératique. En suivant les propositions théoriques de
                  Durkheim et Mauss, est-il possible d’établir un lien entre formes de socialité religieuse, organisation
                  spatiale et modes de sacralité ? Comment s’articulent le sacré, le social et le spatial dans le culte d’Ifa ? En d’autres termes, où se trouve Ifa
                  et pourquoi ? Les trois lieux d’exercice du culte correspondent en fait à des moments
                  plus ou moins intenses et durables de la relation avec Ifa, associés à des configurations
                  de sens qui vont de l’individuel au collectif, mais aussi à des rôles sociaux variables :
                  simples consultants, initiés, membres d’une congrégation, devins, pasteurs, laïcs…
                  
               

               
               Le dernier chapitre de l’ouvrage développe une analyse du service dominical de l’Église
                  d’Ifa. En s’appuyant sur l’ethnographie précise d’une cérémonie typique, il s’agit
                  de montrer que la liturgie est extrêmement normée. D’où vient cette standardisation ?
                  Le rôle normatif de la pratique par l’écrit apparaîtra clairement : il entrait bien
                  dans le projet d’Ọṣiga d’établir une liturgie stable en rédigeant un manuel à destination des pasteurs.
                  En outre, le caractère collectif du culte, conduit par un dialogue constant entre
                  le pasteur et la congrégation, gomme les singularités et contribue ainsi à l’homogénéisation
                  des discours et des comportements. L’organisation d’un culte communautaire a-t-elle
                  pour autant conduit à une réduction des croyances et à l’adoration d’un seul dieu,
                  comme le souhaitait Ọṣiga ? La religion d’une entité unique, d’un dieu tout-puissant, juste et bon, est-elle
                  parachevée dans ce service dominical ? Autrement dit, le passage du polythéisme au
                  monothéisme est-il réussi dans ces circonstances rituelles ? Rien n’est moins sûr. Mais alors,
                  si le polythéisme gun est toujours présent dans l’Église d’Ifa, comment est-il reformulé
                  aujourd’hui ? 
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         Chapitre premier
            

            GÉOMANCIE MÉDIÉVALE ET ORACLE D’IFA.
 L’HYPOTHÈSE ASTROLOGIQUE, ENTRE ISLAM ET CHRISTIANISME

            
            
               La géomancie est une forme de divination bien connue depuis le XIIe siècle en Europe occidentale et dans le monde arabe (où elle est nommée Ilm Al Raml, « science du sable ») du fait de la diffusion de traités écrits, dont le plus ancien
                  connu est celui d’Hugues de Santalla1. Son extension va au-delà du monde méditerranéen puisque cette pratique est attestée
                  dès avant 1659 à Allada (Bénin) par la mention d’un plateau divinatoire de Fa dans le catalogue de la collection
                  de curiosités du marchand Weickmann2 à Ulm. La pratique de la géomancie est aussi avérée à Madagascar (sous le nom de sikidy) au XVIIe siècle grâce à la description qu’en fait Flacourt en 16613. Dans le cas malgache, il est hautement probable que l’origine de cette forme de
                  géomancie soit arabe4. Aujourd’hui, la divination au moyen des seize figures géomantiques est répandue jusqu’en Inde (sous le nom de
                  Ramal) et au-delà de l’Atlantique, à Cuba (Regla de Ifa) et dans les pays d’émigration cubaine5. 
               

               
               La géomancie arabe et ses variantes en Europe, en Afrique subsaharienne islamisée, à Madagascar et en Inde, comportent en effet toujours seize figures :
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                     Tableau I

                  

               

               
               La procédure est toujours la même : un consultant pose une question au devin ; celui-ci
                  construit un tableau à interpréter pour le consultant à partir de quatre figures obtenues
                  aléatoirement, mais conçues d’un point de vue endogène comme un message de l’au-delà
                  du monde humain (des astres, de Dieu). Le calcul appliqué aux quatre premières figures
                  permet de générer ensuite des figures6 successives qui prennent place dans quinze « maisons » dont l’ordre et la signification
                  sont fixes. 
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                              	10 Dignités
                                 
                              
                              	9 Foi et religion
                                 
                              
                           

                           
                              	14 Témoin gauche (avenir, objet de la demande)
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                     Tableau II

                     (d’après Th. Charmasson, Recherches sur une technique divinatoire…, Fig. 12, p. 49)
                     

                     
                  

               

               
               Comme l’a bien montré Van Binsbergen7, même si les seize figures sont le produit d’une combinatoire mathématique sans rapport
                  avec les astres, le système d’interprétation lui-même est issu de l’astrologie, dans laquelle il existe douze maisons où transitent les planètes à un moment donné
                  de l’année. Le géomancien fait de même en générant quinze figures qui prennent sens
                  lorsqu’elles se trouvent dans une maison donnée. Par exemple, si l’on suit un traité
                  contemporain de géomancie8, la figure du gain (Acquisicio) annonce ainsi une rentrée d’argent quand elle se place dans la deuxième maison géomantique (relative aux biens matériels).
                  Si la figure de l’enfermement (Carcer) apparaît dans la douzième maison, qui est celle des ennemis, alors ceux-ci complotent
                  l’arrestation du consultant. Même si elle a été complexifiée par certains géomanciens,
                  l’interprétation s’appuie fondamentalement sur la mise en relation de deux significations
                  (celle d’une figure apparaissant dans une maison) dans quinze cases. 
               

               
               La divination par le Fa chez les Fon, appelée Afa chez les Ewe et Ifa chez les Yoruba, comporte bien les mêmes seize figures géomantiques, générées
                  aléatoirement à partir du pair et de l’impair et tracées dans la poudre sur un plateau,
                  ou bien à partir d’une chaîne (agumaga en fon, ọkpẹlẹ en yoruba) comportant huit pièces convexes reliées par un lien, que l’on jette au
                  sol. Le lien historique entre les systèmes est donc extrêmement probable, car les
                  figures sont générées de la même façon et sont graphiquement identiques (voir Tableau I).
                  Certains auteurs considèrent qu’Ifa est dérivé de la géomancie arabe9, d’autres sont beaucoup plus prudents10 ou complètement hostiles à cette idée11, mais rien jusqu’à présent ne prouve clairement la validité de l’une ou l’autre hypothèse.
                  Il n’y a pas de réponse simple à cette question, qui concerne la scientificité du
                  diffusionnisme. Les noms des figures, leur ordre, leur sens, la méthode divinatoire elle-même sont
                  différents pour Ifa d’un côté et la géomancie arabe et latine de l’autre, alors que
                  les figures sont exactement identiques. Historiquement, l’existence de traités latins
                  traduits de l’arabe à partir du XIIe siècle atteste seulement d’une tradition écrite dans la géomancie, mais on ne peut exclure a priori que le système de seize figures ait été transmis oralement et pratiquement à partir
                  du golfe du Bénin vers le nord, puis transformé par les Arabes et les Berbères du
                  Maghreb12. La diffusion a pu passer par les relations commerciales entre Afrique occidentale et
                  Maghreb. En outre, la traite négrière transsaharienne serait responsable de la déportation
                  de 3 800 000 Noirs entre le VIIe et le XVe siècle13, parmi lesquels ont pu se trouver des devins utilisant cette pratique. Il est aussi
                  possible que le système arabisé soit revenu vers son lieu d’origine (qui peut se trouver
                  entre le Maghreb et le golfe du Bénin), et ait influencé en retour la pratique archaïque :
                  on nomme Fa (ou Ifa chez les Yoruba) le dieu de cette forme de divination, mais on
                  peut noter que le premier devin divinisé s’appelle Ọrunmila, mot qui consonne avec
                  la racine arabe RML, « sable ». Cela ne prouve pas que Fa soit d’origine arabe, mais représente bien
                  l’indice d’un contact. On peut ajouter que la présence portugaise à Allada, et celle d’un ambassadeur d’Allada à Lisbonne au milieu du XVIe siècle14 permet aussi d’envisager la possibilité d’une relation précoce entre la géomancie
                  européenne et Ifa. En d’autres termes, les points communs formels entre systèmes géomantiques
                  africains, arabes et européens sont donc indubitables, mais la transmission n’est
                  peut-être pas linéaire ; ce chapitre est une contribution à l’étude de la relation
                  complexe entre Ifa et la géomancie arabe et latine, au-delà de l’aspect purement combinatoire
                  des seize figures.
               

               
               Le succès de la géomancie vient en partie de sa nature mathématique. Les seize figures géomantiques sont générées
                  par une formule simple : il suffit de construire une colonne composée de quatre indices
                  pairs ou impairs. On obtient ainsi seize colonnes, ni plus ni moins. Cette simplicité
                  formelle est l’une des clefs de la remarquable diffusion de cette forme de divination, puisqu’elle ne dépend ni de la langue, ni de la religion, ni de la culture, mais
                  que chaque société peut l’investir de ses propres significations. Dans le cas d’Ifa,
                  une particularité doit néanmoins attirer notre attention. En effet, les signes y sont doubles, ce qui
                  permet d’obtenir d’abord 16 signes « jumeaux » correspondant à un redoublement des
                  seize figures principales de la géomancie, ainsi que 240 signes dont les deux colonnes
                  sont distinctes15, considérées comme les « enfants »16 des seize « jumeaux » (Meji en Yoruba). Parmi ces « enfants », un signe revêt une signification particulière :
                  il s’agit du signe Cɛ Tula17, considéré chez tous les peuples de l’ancienne Côte des Esclaves (Yoruba, Fon, Gun,
                  Ewe…) comme le porteur des messages du destin, et en tant que tel absolument indispensable à la divination. Sa représentation graphique
                  est la suivante :
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               Il est nécessaire de tracer ce signe sur le plateau, quel que soit le rituel d’Ifa
                  à réaliser18. Pourquoi ce signe a-t-il autant d’importance dans l’oracle d’Ifa ? Peut-on trouver
                  un lien entre ce signe d’Ifa et la géomancie arabe et latine ? Il faut tout de suite remarquer que dans la géomancie arabe et latine, on manipule des figures
                  simples pour construire un tableau divinatoire, mais que chacun des astres de l’astrologie est associé généralement à deux figures, forme dont la structure en deux colonnes est donc identique à celle des
                  signes d’Ifa. Autrement dit, il n’y a que la Lune, Mercure, Vénus, le Soleil, Mars, Jupiter, Saturne et parfois la constellation du Dragon qui soient symbolisés par deux figures
                  distinctes dans la géomancie arabe et latine : ce sera notre base de comparaison.
                  En suivant la piste de Cɛ Tula, est-il donc possible d’établir une relation substantielle, et non seulement formelle (mathématique) entre Ifa et la géomancie arabe et latine ? Comme on l’a signalé plus
                  haut, la géomancie arabe et latine est dérivée de l’astrologie médiévale : c’est dans
                  cette généalogie que se trouve la raison de la prééminence de Cɛ Tula, et en particulier dans le symbolisme de Vénus, l’étoile du matin. 
               

               
               Le sens vernaculaire de Cɛ Tula

               
               Quelle est la plus ancienne mention du signe Cɛ Tula dans les sources disponibles ? 
               

               
               Commençons par le plus ancien objet d’Ifa connu à ce jour. Si l’on considère le plateau
                  d’Ifa de Weickmann du point de vue du bokono (devin), le signe composite de chaque côté du visage barbu est Fu Lɛtɛ. Si l’on adopte en revanche le point de vue du consultant, le plateau présente non
                  pas ce signe, mais Tula Cɛ, le symétrique de Cɛ Tula quand ce dernier est lu de gauche à droite et non de droite à gauche. Dans de nombreux
                  rituels d’Ifa, on utilise effectivement Cɛ Tula pour commencer la série de signes à tracer sur le plateau, et l’on clôt cette même
                  série avec Tula Cɛ. Sachant que le plateau date d’avant 1659, alors non seulement Ifa est déjà connu
                  et pratiqué à Allada avant cette date, mais on peut en outre émettre l’hypothèse que le 17e signe (ou son symétrique) est déjà présent dans le système divinatoire, tout comme
                  le signe Yɛku Mɛji et/ou Gbe Mɛji (redoublé) que l’on peut identifier en bas du plateau. 
               

               
               En 1898, Lijadu est le premier auteur yoruba à consacrer un ouvrage entier à Ifa (sur un mode critique
                  puisqu’il est pasteur protestant) ; il y reproduit la prière du signe Ọṣe-Tura (i.e. Cɛ Tula en fon)19 :
               

               
               
                  Ọṣe-Tura Olure ! Kọlọbọ ti ẹnu mi wa gburee, kọlọbọ ! Ki atikun ki o tikun, ki ayọ-’kere
                        yọ’kere:- a da a nijọ Olodumare dijọ ase fun gbogbo irunmale, o ni ki nwọn ma je, ki nwọn ma mu wa f’oju kan On n’isalu
                        orun.

                  
                  Before undertaking entreprises of the moment, always invoke Ifa’s blessing under its
                     signature of Ọṣe-Tura. So advised Ifa-Oracle to the divinities at that time when Olofumare invited them
                     to attend him at a feast in heaven. (trad. Abosede Emanuel20) 
                  

                  
               

               
               On peut aussi remarquer que la première exclamation peut se traduire plus littéralement
                  par « Ọṣe-Tura, Roi (olu) de la Chance (ire) ! » Quant à l’énoncé qui suit cette première exclamation, Bascom21 en donne une variante associée au même signe (Kọlọbọ ti ẹnu awo gba ire), qu’il traduit ainsi : « Sore throat takes the good from the plate ». Le kọlọbọ est en effet une maladie de la langue et de la bouche qui altère le goût. Par le
                  sacrifice, on peut donc rester en vie et apprécier la nourriture. 
               

               
               Une année après l’ouvrage de Lijadu, James Johnson publie en anglais un livre consacré à la religion yoruba ; il y mentionne la prééminence
                  d’Ọṣe-Tura dans la divination des Yoruba, au même niveau que l’entité nommée Ẹla22 :
               

               
               
                  It [Ẹla], besides the Odu Ọṣẹtura, is always first humbly and reverently invoked and its favour sought for acceptance
                     whenever Ifa is to be worshipped with a sacrifice, and is thus addressed. 

               

               
               Bien qu’il remarque son importance liturgique, aucune explication sur le sens de ce
                  signe n’est donnée par James Johnson. Trente ans plus tard, David Onadele Epega explique succinctement que ce signe est le messager de tous les autres signes23, mais il faut passer à l’aire culturelle fon pour avoir de plus amples explications.
                  Maupoil consacre en effet plusieurs pages à Cɛ Tula24, qu’il présente juste après les seize signes fondamentaux et avant les 239 signes
                  restants. Il s’agit, selon lui, du « récadère » des seize premiers signes, c’est-à-dire
                  à la fois d’un émissaire et d’un exécutant qui s’identifie par le port d’une « récade »,
                  un bâton royal faisant office d’insigne officiel. Il peut convoquer par exemple un
                  individu au palais royal. Le récadère agit donc au nom du roi dans les royaumes du
                  sud du Dahomey, parfois comme un homme de main et même un assassin25. Selon Maupoil26, les Nago, qui sont des Yoruba du Dahomey, utilisent l’expression Ọlẹbo Ọda pour nommer Ọcẹ Tula, ce qui signifie « qui rend le sacrifice (ẹlẹbọ) efficace » ; pour les Fon, il est le « porteur » des sacrifices demandés par les
                  autres signes. C’est ce qu’exprime la première devise citée par Maupoil : 
               

               
               
                  « Agban-non jɛ agban-ton gudo, agban-ton nukon. »

                  
                  Celui qui a [= qui transporte] les bagages [= les sacrifices de tous les signes] suit
                     ces bagages et les précède27.
                  

                  
               

               
               La deuxième devise en fon du signe Cɛ Tula rappelle fortement la prière yoruba que l’on a reproduite plus haut, Cɛ Tula ! Kɛlɛbɔ !, mais dans le contexte fon, kɛlɛbɔ désigne un oiseau dont les paroles sont cɛɛ…cɛɛ. Maupoil ajoute que les paroles du consultant se réaliseront car son acɛ est grand. Ce dernier mot désigne la puissance et l’autorité en fon (aṣẹ en yoruba). Par ailleurs, tous les signes composés de Tula sont en relation avec la parole et avec Legba, le messager des autres dieux : selon un informateur de Maupoil, « Tula est la bouche qui dit les bonnes et les mauvaises choses, et Tula est Lɛgba »28. On comprend donc aisément que le signe de la parole (Tula) associé au signe du pouvoir (acɛ) devienne le signe de la parole efficace. Retenons ici que Cɛ Tula est l’équivalent homologique pour les signes de Fa de ce que Legba représente pour les vodun29 : un émissaire et un auxiliaire efficace. 
               

               
               En outre, la dimension cosmique du signe apparaît dans une autre de ses devises :
                  
               

               
               
                  « Sɛgbo-Lisa non de gbe hwe ni non gbɔ tunton a. »

                  
                  Sɛgbo-Lisa [le dieu suprême] donne l’ordre au Soleil de se lever, et celui-ci ne peut refuser de s’élever30. 
                  

                  
               

               
               Ce n’est pas le sens métaphorique délivré par le devin qui nous intéresse ici (« Le
                  Favi31 sera obéi et ses paroles se réaliseront »)32, mais bien la référence astronomique. En termes concrets, Cɛ Tula est associé par cette devise au lever du soleil ; à ma connaissance, ce n’est le
                  cas d’aucun autre signe de Fa.
               

               
               Poursuivons cette recherche raisonnée de correspondances entre divinités, signes et
                  astres dans la mythologie d’Ifa. Si Cɛ Tula est associé à l’aurore et représente un équivalent de Legba, est-il alors possible de trouver dans le corpus mythique de Fa un rapport entre le dieu messager et les astres ? Résumons le mythe de Gbe Yɛku33 selon Maupoil34 : 
               

               
               Mawu, le dieu suprême, créa le Soleil et la Lune, qui avaient de nombreux enfants. Lorsque les enfants du Soleil se levaient, tous
                  les êtres vivants mouraient à cause de la chaleur. Les humains consultèrent Fa et
                  trouvèrent Gbe Yɛku. Ils devaient faire un sacrifice avec 4500 pierres blanches, 4 sacs et demi pour les porter, une poule et un coq blancs,
                  à déposer près de la rivière. Les enfants de la Lune sont aussi gênés par ceux du Soleil, la Lune consulte Fa elle aussi et trouve le même signe. Elle fait le même sacrifice. Près
                  de la rivière, elle trouve les sacs des humains remplis de pierres. Or, « Legba suivait la Lune » (p. 575), et conseilla à la Lune de remplir ses propres sacs avec les pierres, puis de proposer au Soleil de jeter
                  tous leurs enfants dans la rivière pour cesser les hostilités entre eux. Le Soleil
                  accepta et remplit des sacs avec tous ses enfants, mais il se méfia, et demanda à
                  la Lune de commencer. Elle jeta effectivement l’un de ses enfants dans la rivière pour rassurer
                  le Soleil, puis tous les sacs de pierres. Le Soleil fut rassuré et jeta tous ses enfants
                  à l’eau. La nuit tomba, et les étoiles, qui sont les enfants de la Lune, se levèrent. Le Soleil, comprenant qu’il avait été joué, plongea pour sortir ses
                  enfants hors de l’eau. Il en sortit un qui brilla et mourut, tout comme le deuxième,
                  alors le Soleil les laissa dans l’eau. Ce sont les poissons. Le fils de la Lune jeté dans l’eau est l’étoile de mer (Sun-vi), les poissons sont les enfants du Soleil (Hwe-vi). Depuis lors, le Soleil poursuit la Lune et quand il la rattrape, c’est une éclipse35.
               

               
               Le devin qui informe Maupoil36 tire de cette histoire une mise en garde (« Celui qui a trouvé ce signe sera trompé
                  par sa femme ») et une recommandation rituelle (« Il abandonnera cinq sacs vides au
                  bord de l’eau et ramassera une pierre dont on lui préparera un Fafɔ », c’est-à-dire
                  un objet de protection). Mais d’un point de vue cosmologique, il apparaît aussi dans
                  le mythe que « Lɛgba suivait la Lune ». Or, si Cɛ Tula est bien le signe indispensable aux seize signes fondamentaux, il est le premier
                  des signes « enfants » car il est le composé du premier (Gbe Mɛji) et du deuxième signe fondamental (Yɛku Mɛji)37. En termes analogiques, Cɛ Tula, le récadère qui annonce et suit les sacrifices (voir plus haut), accompagne donc
                  Gbe Yɛku dans la série des signes tout comme Legba suit la Lune dans le ciel38. 
               

               
               Peut-on alors identifier un corps céleste qui « accompagne » la Lune dans la culture fon ou yoruba ? Samuel Crowther traduit l’expression Aja-oṣu (littéralement le « chien de la Lune ») par « the dog star : the star Venus, Sirius »39, et l’expression Irawọ-aguala par « the Venus, the morning star, when it is near the moon it is called the Dog-Star »40. En outre, Vénus est aussi identifiée comme l’« étoile du matin » : Crowther traduit Ofere, ofe par « Venus, as the Morning Star »41. Quant au dictionnaire de 1913 de la Church Missionnary Society42, on y lit l’explication suivante : « Àguàlà, n. the planet Venus ; a dogstar ; Sirius. – e.g., “Aguala mba Oṣu rin, nwọn ṣebi aja rẹ ni iṣe”, “Venus travels with the moon, it is supposed to be her dog”. » Vénus est la plus lumineuse des planètes du système solaire et Sirius est la plus brillante
                  des étoiles, ce qui peut expliquer la confusion entre ces deux corps célestes, d’autant
                  plus que Sirius fait partie de la constellation du Grand Chien, connue sous ce nom
                  au moins depuis l’Almageste de Claude Ptolémée au IIe siècle (ouvrage traduit en arabe au IXe siècle et de l’arabe au latin au XIIe siècle, voir infra). Néanmoins, on voit aussi dans les sources précédentes qu’Aja-oṣu est identifié en premier lieu à Vénus parce qu’elle est définie comme un objet céleste mouvant (« Vénus voyage avec la Lune… »), ce qui n’est pas le cas de Sirius, qui est un astre fixe dans une constellation.
                  Vénus est donc appelée le « chien de la Lune » lorsque, vue de la Terre, elle semble proche du satellite terrestre. Elle est aussi
                  connue des Yoruba comme « étoile du matin », de couleur bleu pâle (« Ofere or Ofe, which seems to mean a pale blue color ») et comme « étoile du soir » (Irawo-ale) ainsi que l’écrit A. B. Ellis à la fin du XIXe siècle43. 
               

               
               Qu’en est-il chez les Fon ? En 1936, Maximilien Quenum44, auteur fon, identifie l’astre wɔ avec Vénus. Maupoil45 remarque aussi que certains devins ont mis en relation cette planète avec le Soleil et la Lune. En effet, dans une forme archaïque de divination par somme des indices des signes de Fa (technique nommée « gede »), le vieux bokɔno
                  Gɛdɛgbe, ancien devin de Béhanzin, roi déchu du Dahomey46, déclare à propos des signes Gbe et Yɛku : « Sun ku, ma non sun do mɛ », « Lune, meurs, que je prenne ta place ». Selon lui, Gbe est le jour, Yɛku est la Lune par opposition au Soleil, et c’est bien Vénus qui donne cet ordre à la Lune selon Maupoil47. Ici, il faut se rappeler que Cɛ Tula est associé au lever du Soleil dans la devise citée plus haut ; lorsque le jour se
                  lève, la nuit, les étoiles et la Lune disparaissent. Or, du fait de sa magnitude, Vénus est la première à apparaître dans le ciel après le coucher du Soleil (à l’ouest)
                  ou au contraire la dernière à disparaître, après les étoiles et la Lune à l’aube (à l’est). Selon les époques de l’année, Vénus suit ou précède l’apparition du Soleil. En outre, elle n’est jamais visible au milieu
                  de la nuit car elle est proche du Soleil. 
               

               
               Ce qui précède nous conduit donc à l’hypothèse d’une association symbolique entre
                  Vénus et le signe Cɛ Tula : 1-ce signe est identifié dans toutes les variantes régionales de Fa à Legba, or ce dernier suit la Lune dans le mythe Fon, tandis que Vénus est appelée « chien de la Lune » par les Yoruba ; 2- Sɛgbo-Lisa commande au Soleil d’apparaître dans l’une des devises de Cɛ Tula, tout comme Vénus précède le Soleil à l’aube ; 3-dans une autre devise, le porteur précède et accompagne
                  les fardeaux, tandis que Vénus apparaît avant les autres astres nocturnes (au crépuscule) et disparaît après eux
                  (à l’aurore). 
               

               
               Pour confirmer cette hypothèse, peut-on trouver une mention explicite de Vénus dans la mythologie d’Ifa ? Wande Abimbola48, en 1968, mentionne cette planète dans un poème associé au premier signe Eji Ogbe :

               
                  Akọ aja lọla ;

                  
                  Akọ aguala loṣu

                  
                  A male dog means honor ;

                  
                  A male planet Venus is known as moon.
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