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Pour parler de l'enseignem ent de la théologie spirituelle en 
Afrique, il aurait fallu rassem bler toutes les données concernant 
les lieux, les agents, le matériel, les program m es, et cela sur 
toute l’étendue du Continent. À cet effet, il faudrait m ener une 
enquête m inutieuse su r tou t le continent en ses diversités reli­
gieuses, sociales, idéologiques, économ iques, etc.; et livrer des 
données statistiques qui constitueraient un  point de départ de 
réflexion en plusieurs directions. Au risque de ne pas répondre à 
l'une ou l’au tre  attente, cette com m unication répond à  une 
option beaucoup plus m odeste que celle que le titre suppose. 
Tout en laissant le titre dans sa form ulation générale, l'exposé 
sera subdivisé en deux parties de longueur inégale. Dans la p re­
mière partie, il s'agira de présenter succinctem ent le thème. 
Cette présentation  essayera de donner une vue d ’ensem ble su r le 
program m e de la  m atière enseignée, les lieux ordinaires de type 
académ ique où la théologie spirituelle est dispensée, les agents 
de cet enseignem ent (professeurs), ainsi que le m atériel docu­
m entaire dont ils disposent. Une brève réflexion su r chacun des 
points qui constituent cette ébauche de présentation  évoquera 
l’une ou l’autre difficulté que l'enseignem ent de la théologie spi­
rituelle rencontre et qu’il est appelé à surm onter.

La deuxièm e partie, qui est la plus longue, se veut une p ré­
sentation synthétique de quelques élém ents fondam entaux aux­
quels il faut p rê ter une attention  soutenue aux fins de faire de la 
théologie spirituelle en Afrique, une discipline contextualisée. 
Avant d ’aborder le sujet en tan t que tel, une m ise au poin t préa­
lable su r les concepts perm ettra  de mieux o rien ter le sens dans 
lequel l'expression "religion traditionnelle africaine" sera utili­
sée, ainsi que la difficulté de dissocier le concept de "religion” de 
celui de "spiritualité" dans un  contexte où les expériences spiri­
tuelles connues on t été véhiculées dans des pratiques religieuses 
de caractère com m unautaire p lu tôt que dans d'éventuels tém oi­
gnages personnels.
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Les élém ents de la religion traditionnelle africaine qui 
re tiendront particulièrem ent notre attention  sont: l’unité de vie 
et de participation; la croyance à l’accroissem ent, la décroissan­
ce et l’interaction des êtres; le symbole; une éthique découlant de 
l’im pératif de l’épanouissem ent de la vie. Ces points seront évo­
qués en vertu de leur incidence dans l’orientation de la sp iritua­
lité africaine chrétienne. C’est ainsi que, selon la pertinence de 
chaque thèm e évoqué, le développem ent s’achèvera p ar l'am or­
ce d’une réflexion appelée à être approfondie et élargie en théo­
logie spirituelle.

De la m êm e manière, nous envisagerons une présentation 
som m aire des m anifestations m ajeures de la spiritualité africai­
ne. Celles-ci sont notam m ent: la puissance de la parole en civili­
sation de l’oralité; la prière et tout ce qu'elle com porte com me 
contours pour être assum ée en spiritualité africaine chrétienne; 
la question de l’incontournable intériorité subjective en sp iritua­
lité; la place du processus initiatique dans la croissance spiri­
tuelle.

Nous term inerons notre réflexion p ar une mise en dem eure 
du sujet sous form e de conclusion en regardant en face l’hom m e 
et le continent africain dans ses réalités concrètes, ses défis et 
ses interpellations à la vie spirituelle. C’est alors que, en référen­
ce à l'épisode évangélique du bon sam aritain, une spiritualité de 
proxim ité apparaîtra  com me la plus conform e au disciple du 
Christ en m ilieu africain d’aujourd’hui.

I. Le thèm e de la T héologie sp irituelle en Afrique

A. De quoi s ’agit-il?
Il s’agit de la théologie spirituelle enseignée selon le cadre 

tracé p a r le M agistère de l'Église notam m ent dans le docum ent 
sur la form ation théologique des futurs prêtres. La théologie spi­
rituelle y apparaît com m e une branche théologique, en vertu de 
la dim ension spirituelle intrinsèque à toute réflexion et tou t dis­
cours de caractère théologique. La théologie à son tou r est au 
service de la vie spirituelle. Ce qui la caractérise donc, c’est de se 
pencher su r l’attitude intérieure de "sym pathie” et d ’engagem ent 
personnel envers l’objet de la théologie, par une sorte d'affinité 
de l’esprit avec la vérité révélée. Elle est connexe à d 'autres dis­
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ciplines théologiques telles que la Parole de Dieu qui est sa sour­
ce prem ière, la théologie systém atique, la morale, etc.

La "Ratio fundam en talis in stitu tio n is  sacerdo talis” 
(06.01.1970) place la théologie spirituelle en lien avec la théolo­
gie m orale et lui assigne com m e contenu notam m ent une étude 
de la théologie et de la spiritualité sacerdotale et de la vie consa­
crée dans l’exercice des conseils évangéliques, de façon que les 
fidèles puissent être dirigés chacun suivant son état dans la voie 
de la perfection (n°12). La RF elle-même renvoie aux recom ­
m andations du Concile Vatican II notam m ent le Décret Christus 
D om inas su r la charge pastorale des évêques, quand il parle de 
la fonction épiscopale de sanctifier tout le peuple de Dieu en ses 
différentes com posantes et de ses exigences (CD 15, §2 et 3); le 
Décret Presbyterorum Ordinis su r le m inistère et la vie des 
prêtres, quand il insiste sur le devoir du prêtre de connaître ce 
qu'il faut enseigner aux fidèles pour les guider sur la voie de la 
sanctification, non seulem ent en m atière liturgique, mais aussi 
en ce qui concerne la croissance spirituelle des fidèles, si néces­
saire pour la construction de l'Eglise (PO 5 et 6); le Décret 
Optatam Totius su la form ation des prêtres qui insiste su r la 
nécessité d’une form ation bien soignée en vue de la direction 
spirituelle des fidèles en général, puis des religieux et religieuses 
(OT 19).

D’une vue d ’ensem ble su r les program m es du prem ier cycle 
de théologie se dégage l’articulation suivante de la matière:
1. Approche systématique: Théologie spirituelle fondam entale
2. Approche historique: Jalons d ’histoire de la spiritualité chré­

tienne
3. A pproche spéciale: S piritualités spécifiques qui, selon

l’orientation de l’ecclésiologie du Concile Vatican II et l’ap­
pel de tous à la sainteté, se subdivisent généralem ent en

* Spiritualité sacerdotale
* Spiritualité de la vie consacrée
* Spiritualité du laïcat.

Qu’en dire? Tandis que les deux prem ières parties suivent 
une ligne déjà consacrée par la Tradition, la spiritualité spéciale 
est encore dom inée p ar les états de vie. C’est dans ce cadre que 
les couran ts post-conciliaires sont plus ou m oins traités. 
Néanm oins, chaque Institu t m et particulièrem ent en relief la 
sp iritualité spécifique conform e à sa configuration. Dans un 
Institu t prioritairem ent destiné aux religieux(ses), on insistera 
davantage sur la spiritualité de la vie religieuse; dans un  grand
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Sém inaire, on accordera plus d ’im portance à  la spiritualité 
sacerdotale; dans un Institu t ouvert aux laïcs, la spiritualité du 
laïcat y tiendra une place de choix: réalités terrestres, engage­
m ent dans le m onde, spiritualité du  travail, etc. Ne courons- 
nous pas ainsi le risque de ne pas p rê te r suffisam m ent d’a tten­
tion au genre de spiritualités issues des grands thèm es conci­
liaires ou aux interpellations découlant de la pastorale?

Les grands thèm es conciliaires devraient arriver à  configu­
re r de nouvelles orientations spirituelles, à  s’ériger en m agni­
tudes structurantes de nouvelles perspectives spirituelles. Qu’il 
nous suffise de penser p a r exemple aux im plications spirituelles 
de l’ecclésiologie de com m union. La spiritualité de com m union 
im pliquerait entre autres la  com m union des fidèles; la com m u­
nion des Églises; la com m union de la hiérarchie avec le peuple 
croyant; la com m union entre les chrétiens (spiritualité du dia­
logue oecuménique); la com m union des croyants (spiritualité du 
dialogue inter-religieux); la com m union entre les peuples dans 
u n  continent qui porte les plaies encore ouvertes ou les cica­
trices d’une fraternité blessée à  plusieurs niveaux, etc. Un au tre  
exemple serait notam m ent toute la vision conciliaire des réalités 
terrestres qui im plique une “spiritualité de l’im m ersion” dans le 
m onde avec tout ce que cela suppose com m e assom ption des 
réalités du monde, participation  à  la construction du Royaum e 
au coeur d’un m onde qui devient de plus en plus désacralisé, 
m êm e en Afrique. On pourrait citer tan t d ’autres thèm es de 
grand intérêt com m e l'Église à la redécouverte des pauvres et de 
la pauvreté avec tout ce que cela im plique dans la vie spirituelle; 
l’Église peuple de Dieu à la  redécouverte du peuple chrétien et 
non plus à des groupes privilégiés su r base d ’un  critère plus ou 
m oins élitiste. D’autre part, il faudrait que l’enseignem ent de la 
théologie spirituelle en Afrique se m ette à  l’écoute de la pasto ra­
le pour oser aller au-delà des sentiers battus et penser notam ­
m ent à  une spiritualité de la famille, une spiritualité de la jeu ­
nesse, une spiritualité de la m aladie, etc.

Ce ne sont pas là des thèm es m arginaux pour l’enseignem ent 
de la théologie spirituelle en Afrique: terre de l'Islam et de la reli­
gion traditionnelle; terre qui a  encore fraîche dans la m ém oire la 
conquête m issionnaire quand les m issionnaires catholiques et 
protestants rivaux se lançaient encore m utuellem ent l’anathèm e 
dû à des divisions séculaires, rivalisant de zèle et invitant leurs 
fidèles à  la méfiance réciproque; terre où les sectes de tous bords 
élisent domicile de plus en plus; terre des pauvres chaque fois de



L’EN SEIG N EM EN T DE LA TH EO LO G IE SPIRITU ELLE EN AFRIQUE 3 8 5

plus en plus appauvris m atériellem ent et dont la richesse de leur 
coeur porteur de l’image de Dieu est de plus en plus étouffée; 
terre de la religiosité populaire; terre des jeunes pleins d'espoirs 
m ais aussi d’inquiétudes pour le lendem ain, etc. Il ne suffit donc 
pas de se lim iter aux aspects déterm inés en rapport avec une spi­
ritualité spécifique basée sur les états de vie, selon la vocation de 
chaque instance d ’enseignement. Il faut considérer les ouvertures 
du Concile Vatican II non encore suffisam m ent exploitées ainsi 
que les interpellations de la culture et de la société africaine.

Or, la systém atisation des élém ents de spiritualité africaine 
brille p ar son absence, et l’initiative est laissée à chaque profes­
seur de fournir quelque initiation aux étudiants. Il est vrai que 
les recherches sont récentes et se trouvent encore au niveau du 
chantier, mais des efforts d ’élaboration de synthèses devraient 
être consentis et quelques orientations plus ou m oins com ­
m unes définies en vue d ’un  enseignem ent de théologie spirituel­
le adéquate et crédible en terre d ’Afrique.

B. Lieux ordinaires d ’enseignement de la théologie spirituelle?
Structuré de la m anière ci-haut évoquée, l'enseignem ent de 

la théologie spirituelle a pour cadre ordinaire les trois endroits 
suivants:
1. Les grands sém inaires et les facultés de théologie où la théo­

logie spirituelle constitue une m atière obligatoire au pre­
m ier cycle de théologie. Ce prem ier cadre coïncide avec les 
milieux de form ation à prédom inance sacerdotale. Ce sont 
les prem iers concernés p ar l’enseignem ent de la théologie 
spirituelle de p a r l’être m êm e du prêtre et sa responsabilité 
pastorale. L 'instrum ent de travail pour l’Assemblée spéciale 
du synode des évêques pour l’Afrique accordait une im por­
tance fondam entale à la form ation solide des prêtres dans la 
vie spirituelle, m ais il soulignait en m êm e tem ps la place des 
exercices tels que les jours de récollection ou les retraites 
annuelles dans le renouveau spirituel continu, ainsi que le 
rôle des institu ts catholiques africains dans la form ation 
locale des ouvriers apostoliques (cf. Instrum entum  laboris, 
n°27; Ecclesia in Africa 951)-

1 Dans les pages qui suivent, l’exhortation apostolique post-synodale
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Il est à noter que les facultés de théologie qui constituent en 
m êm e tem ps des centres d ’études et de recherches d'un 
niveau scientifique appréciable sont encore en petit nombre: 
Abidjan en Côte d 'ivoire, K inshasa en R épublique 
Dém ocratique du Congo, Nairobi au Kenya, Port H arcourt 
au Nigeria et Yaoundé au Cameroun. Le chem in à parcourir 
au niveau de la théologie spirituelle est encore long car 
même ces facultés existantes ne se sont pas encore toutes 
dotées d ’un départem ent de spécialisation en théologie spi­
rituelle, ni d 'un organe d'expression sous form e de revue ou 
autre support qui serait spécifiquem ent consacré à la vie 
spirituelle.

2. Des instituts de form ation doctrinale, spirituelle et doctrina­
le ouverts aux religieuses et religieux non clercs, créés sous 
l’instigation et avec le soutien des associations ou unions des 
Supérieurs m ajeurs dans une circonscription territoriale 
donnée pour répondre au besoin de la form ation approfon­
die des religieux (cf. EIA 94).

3. Des instituts de Sciences religieuses ouverts en général aux 
laïcs, et en particulier à ceux d ’entre eux qui sont engagés de 
m anière spécifique dans des activités pastorales, notam ­
m ent les catéchistes (cf. Instrum entum  laboris 34 et 35; EIA 
90,91).
Une brève réflexion pourrait prolonger l’identification de ces 

cadres d ’enseignem ent. Les besoins spirituels locaux tels que le 
rôle des catéchistes qui dem eure déterm inant dans l’évangélisa- 
tion, donc incontournable, la form ation approfondie des laïcs en 
m atière de foi et d ’apostolat spécifique...exigent à l’enseigne­
m ent de la théologie spirituelle davantage d ’initiatives et de 
moyens. La grande m ajorité des laïcs, m êm e désireux d ’appro­
fondir leur culture spirituelle, n ’arrivent pas à en réun ir notam ­
m ent les conditions matérielles, tiraillés qu’ils sont entre les exi­
gences spirituelles d 'un  engagem ent chrétien responsable et les 
exigences économ iques qui y sont relatives, sans oublier leurs 
obligations familiales. Dès lors nous encourons un danger réel 
consistant à continuer à cultiver en Afrique une form ation spiri­
tuelle pour une “élite privilégiée” du point de vue social, culturel 
et économique; m enant déjà un  rythm e de vie spirituelle bien

Ecclesia in Africa du Pape Jean-Paul II (14/09/1995) sera notée avec les ini­
tiales EIA et les références seront insérées dans le texte.
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différent pour ne pas dire séparé de celui de la population dans 
son ensemble; jouissant d ’une certaine sécurité institutionnelle 
et m atérielle -en  l’occurrence les prêtres et religieux-2. En effet, 
ces lieux d ’enseignem ent, encore insuffisants, sont-ils acces­
sibles à tous les groupes de laïcs organisés ou informels, souvent 
engagés de m anière particulière dans la vie pastorale, et dési­
reux d ’une vie spirituelle profonde et solide? Hélas non.

Le besoin se fait p ressant d’étudier com m ent m ettre sur pied 
des structures d’enseignem ent plus modestes et accessibles à 
plus de laïcs en vue de la diffusion des élém ents et des principes 
fondam entaux de théologie spirituelle; d ’au tan t plus que c'est 
dans l'expérience quotidienne des m ajorités que se posent des 
problèm es cruciaux d ’ordre spirituel: la fragilité de la foi face à 
la poussée des sectes; la tendance aux syncrétism es de tous 
genres; l'assaut de l’indifférentism e religieux dû à l’infiltration 
progressive du sécularisme; l’a ttra it du m atérialism e envahis­
sant; la tendance de plus en plus accrue à l’individualism e égoïs­
te etc.

C. Agents et matériel de l ’enseignement de la théologie spiri­
tuelle.

En général, dans les lieux académ iques précités, la théologie 
spirituelle est enseignée par des professeurs bien préparés à cet 
effet. La p lupart d ’entre eux ont fréquenté des universités de 
grande renom m ée internationale qui ont un départem ent de 
théologie spirituelle ou de spiritualité, ou tou t au moins, qui 
donnent accès à ce dom aine au niveau aussi bien académ ique 
que m atériel, et offrent d 'autres possibilités de travail et de spé­
cialisation. Il n ’est donc guère étonnant que la m ajorité des p ro ­
fesseurs de théologie spirituelle soient issus des universités de 
Rome, Louvain, ou d ’autres villes occidentales. Ils enseignent 
souvent ce qu’ils ont appris eux-mêmes, et deviennent disciples 
de leurs maîtres, du point de vue de la m éthode, voire du conte­
nu de la m atière dispensée.

2 Nous ne nous attardons pas sur le problème que pose cette vision de 
la spiritualité. Voir notam m ent P. K a l il o m b e , "Péché, société et libération”, 
dans E. MVENG (dir.), Spiritualité et libération en Afrique, Paris, 
L'Harmattan, 1987, pp.42-47.
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S’il est vrai qu'il n'y a pas de m atière qui ne prenne pour base 
du m atériel docum entaire, il faut avouer qu’en ce dom aine, 
beaucoup reste à faire pour que la théologie spirituelle en 
Afrique pose réellem ent ses assises sur le Continent. Les moyens 
disponibles sont principalem ent:
1. Des m anuels classiques de théologie spirituelle dont on peut 

retrouver des indications bibliographiques ici et là3.
2. Des orientations précises tracées dans les docum ents du 

Magistère.
3. Un vaste chantier de recherches su r la religion et la spiri­

tualité africaines4 encore à poursuivre, à explorer dans un 
travail assidu d’analyse, de synthèse critique et d 'organisa­
tion, à confronter avec l’expérience actuelle du peuple chré­
tien qui en vérifie l’authenticité et la crédibilité.
En dehors des sentiers battus donc, il existe une richesse 

prom etteuse, non encore ventilée, constituée de recherches des 
dernières années. Mais elle dem eure toujours en chantier et 
exige encore davantage de travail de collaboration dans la pour­
suite des investigations et l’élaboration de synthèses. En plus, les 
conditions de travail ne perm ettent pas toujours l’éclosion et 
l’o rgan isa tion  rap ide  d ’un  travail scien tifique soutenu. 
L’observation suivante à propos des recherches en théologie afri­
caine en général vaut égalem ent pour la théologie spirituelle: Les 
théologies chrétiennes en Afrique sont très dépendantes des condi­
tions de travail dans lesquelles elles voient le jour. Bibliothèques et 
publications sont inégales et pour ceux qui n ’ont ni étudié ni 
publié dans les pays du Nord, l’accès à l’édition demeure difficile. 
De ce fait, les auteurs les plus connus ne sont pas forcément les

3 Par exemple, la bibliographie fondamentale inventoriée par Daniel de 
Pablo Maroto dans son récent manuel de théologie spirituelle. Cf. D. De 
P a b l o  M a r o t o , El cam ino cristiano. M anual de Teologia espiritual 
Salamanque, Universidad Pontificia de Salamanca, 1996, pp. 39-52.

4 Une bibliographie com plète des recherches en théologie et spiritualité 
africaines devrait être inscrite au programme des centres d’études et de 
recherche. A titre indicatif, m entionnons notam m ent le bilan et l’état des 
recherches que T. Tshibangu Tshishiku offrait en 1987: cf. T. T s h ib a n g u  T s h i- 
s h ik u , La théologie africaine. Manifeste et programme pour le développement 
des activités théologiques en Afrique, Kinshasa, Ed. Saint Paul Afrique, 1987, 
pp. 19-53; la bibliographie sélective pour des productions théologiques en 
Afrique francophone: voir H. DANET et E. MESSI METOGO, "Le devenir de 
la théologie catholique en Afrique francophone depuis Vatican II”, dans 
AETSC 4 (1999), pp.137-143.
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seuls chercheurs. Le caractère artisanal de certains travaux peut 
cacher la réelle valeur scientifique de pensées originales, mais 
méconnues. ...Certes, les moyens de la théologie africaine restent 
pauvres: conditions de travail difficiles, institutions fragiles, res­
sources artisanales incertaines. Pour faire de la théologie, il faut 
vraiment le vouloir... Travail de pionniers: les Églises et les 
Institu ts de théologie catholique sont jeunes, les théologiens sont 
jeunes, les travaux de première m ain ne sont pas encore vraiment 
exploités. Nous parlons plus volontiers de chantiers plutôt que de 
systèmes ou de théologiens figés au panthéon des classiques5.

C’est particulièrem ent dans ce vaste chantier non encore 
suffisam m ent exploré que nous nous proposons, sans aucune 
prétention  d ’exhaustivité, d 'identifier quelques éléments fonda­
m entaux dont il faudrait ten ir com pte pour un enseignem ent 
contextualisé de la théologie spirituelle en Afrique.

II. Perspectives pour un enseignem ent contextuel de 
th éologie  spirituelle en Afrique

Parler d ’un enseignem ent contextuel n ’équivaut pas à reven­
d iquer l’autarcie d’une théologie spirituelle qui serait conçue et 
d ispensée en vase clos. C’est plutôt opter pour une branche théo­
logique qui recueille les présupposés locaux de vie spirituelle et 
les assum e dans un dialogue fructueux avec les sources com ­
m unes de théologie spirituelle et le patrim oine universel de la 
tradition  spirituelle chrétienne. C’est plus par souci d ’intégration 
que de cloisonnem ent que la question d ’une théologie spirituel­
le contextualisée se pose. En effet, enseigner la théologie spiri­
tuelle en Afrique de nos jours, ce n ’est plus revendiquer l’identi­
té d ’une spiritualité africaine6. Cela veut plutôt dire que trois

5 H. D a n e t  et E. M e s s i  M é t o g o , "Le devenir de la théologie catholique 
en Afrique francophone depuis Vatican II”, pp. 109-110.

6 A l’adresse de ceux qui seraient effrayés par l’expression et la réalité de 
la "spiritualité africaine”, Henri Gravrand écrit ce qui suit: Le m ot de spiri­
tualité africaine n ’est pas trop fort. Il y  a une approche du sacré qui est africai­
ne: une manière de prier, une sensibilité religieuse spécifique, que l'on retrouve 
non seulement dans les religions traditionnelles, mais jusque dans la vie chré­
tienne ou musulmane, pleinement assumées par des africains. H. G r a v r a n d , 
"La prière sérèer. Expérience spirituelle et langage religieux”, dans Religions 
africaines et christianisme. Colloque International de Kinshasa du 9 au 14
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aspects principaux devraient être tenus en com pte dans la confi­
guration d ’un enseignem ent de théologie spirituelle en Afrique: 

La poursuite de ce qui a été enseigné jusqu 'à m aintenant au 
niveau de la partie  fondam entale en tenant com pte du statu t 
épistémologique de la théologie spirituelle, de son objet 
propre, de sa propre term inologie en son évolution sém an­
tique historique, de son interdisciplinarité aussi bien avec 
les autres disciplines théologiques que des sciences dites 
hum aines et en dem eurant attentive des interpellations 
venues de la pastorale dans des contextes concrets.
En ce qui concerne la partie historique, elle est incontour­
nable dans la m esure où la théologie spirituelle se nourrit de 
l’expérience des saints et de différents courants qui se sont 
succédé au fil du temps.
La prise en com pte des “sem ences du Verbe” qui sont repé- 
rables à partir de la religion traditionnelle africaine en ses 
éléments fondam entaux établis, en ses m anifestations iden­
tifiées, en ses caractéristiques particulières bien invento­
riées, etc. Ces élém ents dont les fondem ents ont été déjà 
approfondis dans divers travaux de théologie constituent 
com m e la plate-form e de base sur laquelle la spiritualité 
chrétienne en Afrique doit être édifiée, et dont la théologie 
spirituelle contextualisée ne peu t pas ignorer les axes 
majeurs. Une spiritualité tan t soit peu contextualisée doit se 
m ettre à l’écoute des défis contem porains de tous ordres. 
Ces défis que doit affronter la théologie spirituelle en 
Afrique sont notam m ent: un défi de dialogue avec les in ter­
pellations de la société et de l’époque actuelle en leurs exi­
gences; un  défi d’interdisciplinarité; une prise en com pte de 
l’évolution des recherches en théologie africaine en général; 
un enracinem ent dans l’Écriture Sainte et la tradition  ecclé­
siale séculaire; une attention  et un  discernem ent face aux 
différents courants de la théologie chrétienne en général.

janvier 1978, Vol. I, Kinshasa, Faculté de Théologie catholique (CERA), 
1979, p .106.
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1. Délimitation des concepts
Pour parler d 'une spiritualité chrétienne en Afrique, les élé­

m ents de base doivent être identifiés à p artir de lam e  africaine 
en ce qu’elle a de fondam ental. Ces élém ents constituent com m e 
une sorte d ’hum us dans lequel la spiritualité chrétienne doit être 
plantée et nourrie. C’est une prédisposition providentielle sur 
laquelle se greffe la sp iritualité chrétienne authentique. Ces élé­
m ents sont repérables dans la religion traditionnelle africaine 
qui en a constitué le cadre de déploiement.

L’expression "religion traditionnelle africaine” en soi n'est 
pas sans poser un certain  nom bre de problèmes qu’il convient 
d ’élucider au préalable. D 'abord l’usage du singulier "religion" 
au lieu du pluriel "religions". Si l’on s’assigne de faire ressortir 
les éléments fondam entaux de la religiosité africaine depuis le 
passé lointain et profond, alors le singulier s’impose, car l’on 
essaye de dégager les significations m ajeures qui constituent 
com m e un substrat com m un identifiable à travers les différentes 
m anifestations de cette religiosité. Par contre, l’usage du pluriel 
se justifierait si l’on envisage cette religiosité dans ses m anifes­
tations, dans ses formes, dans ses organisations concrètes; car 
là, la dite religiosité est diversem ent traduite7.

Ensuite, le sens dans lequel il faut com prendre l’adjectif 
"traditionnel”. Cet adjectif ne doit pas faire penser à quelque 
chose d ’obsolète qu’il faudrait renvoyer aux oubliettes du passé, 
mais plutôt à ce qui a fait ses preuves dans le tem ps et continue 
à subsister sans se laisser éroder par des changem ents histo­
riques8. Et en Afrique, quand on parle de la religion tradition­

7 Cf. notamment H. A g u e s s y , "La religion africaine com m e valeur de 
culture et de civilisation", dans Religions africaines et christianisme. Colloque 
International de Kinshasa du 9 au 14 janvier 1978, Vol. 2, Kinshasa, F.T.C. 
(CERA), 1979, pp.7-9. L’auteur expose les raisons qui l'avaient poussé à opter 
pour le singulier à partir de l'étude sur Les religions africaines com m e source 
de valeurs de civilisation  qu’il avait présenté au Colloque de Cotonou en août 
1970.

8 Traditionnel ne peut être retenu q u ’à la condition d ’être em ployé selon 
l ’acception suivante: ce qui, du plus profond de l ’histoire de la vie d ’une popu­
lation, ne cesse d ’être charrié et transm is à travers les multiples transforma­
tions et qui donne du poids aux faits, gestes et coutum es et pensées de cette 
population. Appliqué au cadre des valeurs africaines, le terme "traditionnel” ne 
saurait désigner le statique encombrant; il ne peu t que désigner le changement
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nelle, il s’agit effectivement d’une réalité qui n'existe plus sou­
vent en tan t que telle de nos jours, m ais dont l’influence dem eu­
re fondam entale9, en tan t qu’elle constitue com m e le socle reli­
gieux sur lequel s’édifie la conversion au C hrist10 ou à d’autres 
messages religieux annoncés aux africains. C’est ce qui a fait 
dire au professeur Buakasa que aujourd'hui, la religion africaine 
n ’existe nulle part, mais elle est partout, dans les consciences, dans 
les opérations spirituelles ou empiriques, dans les représentations, 
dans les attitudes, dans les gestes, dans les pensées, dans les 
images, dans les symboles, dans les contes, dans les proverbes, 
dans les dictons, dans les légendes, dans les mythes, etc. ...C ’est 
dire qu 'elle est surtout latente. C’est-à-dire cachée, impensée. Mais 
elle est corrosive et elle a la prétention de soumettre les événements 
à son procès n.

La conversion, en Afrique com m e ailleurs, ne peut être 
authentique qu 'au prix de l’intégration de l’ancien et du nou­
veau. La vie spirituelle en Afrique ne sera vraie et enracinée dans 
les fibres individuelles et com m unautaires des africains que 
dans la rencontre, l'absorption du donné révélé dans le tréfonds 
de l’hom m e africain à  travers son expérience quotidienne, sans 
négation ni m utilation  préalable dans ce qui le constitue spécifi­

enrichissant, ou ce qui persiste à travers et sous des habillements multiples. 
Ibidem, p. 11.

9 Le professeur Buakasa Tulu kia Mpansu énumère un bon nombre d’as­
pects culturels où se vérifie l'impact persistant de la religion traditionnelle 
africaine. Cf. B u a k a sa  T u l u  K ia  M p a n s u , "L’impact de la religion africaine 
sur l’Afrique d’aujourd’hui: latence et patience’’, dans Religions africaines et 
christianisme 2, p.31.

10 Nous rejoignons ici l’affirmation du professeur Uzukwu selon laquel­
le le chrétien africain est radicalement dépendant de sa tradition ancestrale, 
qu’elle soit exprimée ou pas. Cf. E. U z u k w u , "Igbo spirituality as revealed 
through igbo prayers", dans L'Afrique et ses formes de vie spirituelle. Actes du 
deuxième Colloque international de Kinshasa du 21 au 27 février 1983, 
F.C.K. (CERA), Kinshasa 19902, p. 155.

11 B u a k a sa  T u l u  K ia  M p a n s u , "L’impact de la religion africaine sur 
l’Afrique d’aujourd’hui: latence et patience”, dans Religions africaines et 
christianisme 2, p.30. Le professeur Laleye trouve pour sa part la fondation 
de la spiritualité africaine dans l’expérience de "mort-résurrection” (mort 
symbolique, mort réelle (!), mort spirituelle) et la toile de fond de la quête 
spirituelle de l’Afrique contem poraine dans le religiosité africaine tradition­
nelle. Cf. I.P. L a l e y e , "De la quête spirituelle de l’Afrique contemporaine. 
Repérage de fondement pour une évaluation critique”, dans L'Afrique et ses 
formes de vie spirituelle, pp.60-63 et 63-68.
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quem ent africain, ni en sa m anière de l’exprimer.
Enfin, la notion d’Afrique et d 'africain que nous utilisons 

fréquem m ent au cours de notre exposé n ’est pas exempte d ’am ­
biguïtés. Il est assez malaisé de circonscrire avec précision la 
zone sur laquelle s’applique ces vocables dans le dom aine théo­
logique en général, et spirituel en particulier. Ce sont des 
vocables qui, sans nier aux autres l’identité d ’africains ni l’ap­
partenance à ce continent, ne s'appliquent habituellem ent qu’à 
l’Afrique subsaharienne12, en raison d’une unité culturelle p résu­
mée et défendue dans des études sérieuses qui plaident pour un 
substrat com m un ou ram ènent les traditions africaines à  une 
souche h isto rique com m une située assez largem ent dans 
l’Egypte pharaonique13.

12 Bruno Chenu délim ite l’espace de définition de la théologie africaine 
à  la zone centrale entre le Sahara et l'Afrique du Sud. Cf. B. C h e n u , 
Théologies chrétiennes des tiers mondes, Le Centurion, Paris 1987, p .124.

13 Les grands pionniers de cette thèse qui devient de plus en plus un lieu  
com m un des chercheurs africains actuels et dans des dom aines diversifiés 
sont notam m ent Cheikh Anta Diop et Théophile Obenga. On se rappellera ici 
les études devenues classiques telles que C.A. D io p , Nations nègres et culture. 
De l’antiquité nègre égyptienne aux problèmes culturels de l’Afrique Noire 
aujourd’hui, I et II, Paris, Présence africaine, 19793. Édité pour la première 
fois en 1954, cette étude a été suivie par d’autres qui ont approfondi le m êm e 
thème notamment L’unité culturelle de l’Afrique noire (1960), Antériorité des 
civilisations nègres: Mythe ou vérité historique? (1967), Parenté génétique de 
l'égyptien pharaonique et des langues négro-africaines (1977). Quant aux 
études de Théophile Obenga, signalons particulièrement L ’Afrique dans 
l’Antiquité. Égypte pharaonique - Afrique noire, Paris, Présence africaine. 
Leurs études sont citées et prolongées dans plusieurs réflexions. Cf. notam ­
m ent O. B im w e n y i K w e s h i , Discours théologique négro-africain. Problème des 
fondements, Paris, Présence africaine, 1981, p. 219-221 et les notes infrapa- 
ginales; E. M v e n g , "Spiritualité africaine et spiritualité chrétienne”, dans 
L’Afrique et ses formes de vie spirituelle. Actes du deuxième Colloque interna­
tional de Kinshasa du 21 au 27 février 1983, F.C.K. (CERA), Kinshasa 19902, 
p.263-264; Id e m , "Essai d’anthropologie négro-africaine”, dans E. M v e n g , 
L’Afrique dans l'Église: Paroles d ’un croyant, Paris, L’Harmattan, 1985, p. 7- 
10; N t e n d ik a  K o n d e , "La mystique africaine traditionnelle”, dans D. Z uazu a  
(dir.), La mystique africaine. Actes du Colloque international à l’occasion du 
IVème Centenaire de la mort de Saint Jean de la Croix, Kinshasa, Baobab, 
1993, pp. 65-95, particulièrement les pages 78-82; deux lieux de recherche 
récents s'orientent égalem ent vers l'Egypte antique com m e espace qu’il faut 
impérativement redécouvrir pour la refondation de l’être africain: c’est 
l’Académie de la pensée africaine dont les chercheurs sont regroupés autour 
de l’Égyptologue congolais Guillaume Bilolo Mubabinge et l’Académie Seat 
pour la recherche en Égyptologie et culture africaine. Cf. K à  M a n a , Chrétiens
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On ne saurait m ettre fin à ces observations sans répondre à 
la question de la distinction qui, tout au long de l’exposé, sera 
établie entre valeurs de religion et élém ents de spiritualité afri­
caine. Il n 'est pas aisé de départager les deux concepts "religion” 
et "spiritualité" chez des peuples qui n 'ont pas m is p ar écrit des 
expériences spirituelles individuelles, mais qui ont perpétué leur 
expression spirituelle dans des célébrations religieuses de tous 
ordres. Tout est à rechercher dans la m anière de vivre à partir de 
l'intériorité, exprimée à travers des rites religieux. M onseigneur 
Anselme Sanon le d it bien en ces termes: De même que la vie spi­
rituelle se dévoile dans les coeurs et la vie, la spiritualité dans les 
oeuvres spirituelles des saints et des mystiques chrétiens, et non  
dans des manuels, ainsi une spiritualité africaine se dévoilera dans 
les rituels et non dans les élaborations pour ne pas dire élucubra­
tions dont nous ne som m es pas protégés nous-m êm es14. Plus loin, 
il ajoute la précision suivante: La religion traditionnelle africaine 
est spirituelle en ses racines qui la caractérisent par la place recon­
nue à l’esprit et aux esprits; le dynamisme de l’être et de la vie, la 
valeur donnée à la parole, au geste, au symbole ainsi qu 'à la rela­
tion et la médiation. Nous avons là les bases d ’une anthropologie 
spirituelle africaine ou les racines de la spiritualité africaine15. 
Passons en revue ces éléments.

2. Elém ents fondam entaux de la religion traditionnelle afri­
caine

Tels qu’ils ont été identifiés par Vincent Mulago gwa Cikala 
dans ses nom breuses publications16, 4 sont les élém ents fonda­
m entaux de la religion traditionnelle africaine:

et Eglises d ’Afrique: Penser l ’avenir. Le salut en Jésus-Christ et la construction  
de la nouvelle société africaine, Yaoundé/ Lomé, Clé/ Haho, 1999, pp. 13-39.

14 A.T. S a n o n , "Religion et spiritualité africaine. La quête spirituelle de 
l’humanité africaine”, dans L ’Afrique et ses formes de vie spirituelle, p.39.

15 Ibidem, p.51.
16 Je m ’inspire ici fondamentalement de son article V. M u l a g o , “Élé­

ments fondamentaux de la religion africaine”, dans Religions africaines et 
christianisme. Colloque international de Kinshasa (CERA), 9-14 janvier 
1978, t.I, Kinshasa, Faculté de Théologie Catholique (F.T.C.), 1979, pp. 43-63. 
L’article se comprend bien dans la perspective de l’ensem ble des études de 
l’auteur dont un inventaire sélectif des publications antérieures au Colloque 
de 1978 est livré aux pages 272-273 du deuxièm e volume des actes du col­
loque. Toutefois, les élém ents exposés dans cette contribution se retrouvent
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a. Unité de vie et de participation.
Le principe d’unité de vie et de participation  se com prend à 

partir de la vision africaine du m onde selon laquelle tous les 
êtres se situent sur une échelle pyram idale où Dieu est placé au 
som m et de la hiérarchie. Après lui viennent les ancêtres, les 
esprits des anciens héros, les âmes désincarnées des parents 
défunts et des m em bres du clan; tous form ant le m onde invi­
sible. À cheval sur le monde invisible et le m onde visible sont 
classés les génies et les forces telluriques. Enfin, le m onde visible 
qui correspond à la com m unauté des hom m es, et le cosmos qui 
constitue en quelque sorte une m agnitude liée à l'hom m e dans 
la m esure où c’est en lui qu’il s’affranchit, se personnalise, s’un i­
fie et s’accom plit17. C’est en lui qu'il est récapitulé, c’est lui qui 
l'assum e et l’intègre dans la lutte existentielle pour la vie, contre 
la mort.

Dans cette vision du monde, la vie surgit com m e le facteur 
qui unit tous les êtres. Elle est ce principe vivifiant qui scelle le 
rapport entre vivants et trépassés unis entre eux verticalem ent 
(ascendants et descendants) et horizontalem ent (liens de frater­
nité clanique et familiale). Dieu en est la source ultime. Il la

particulièrement dans son oeuvre: La religion traditionnelle des bantou et leur 
vision du monde, F.T.C. (CERA 5), Kinshasa, 19802.

17 Dans son article sur l’anthropologie négro-africaine, en se basant sur 
ses études antérieures qui analysaient des cosm ogonies variées dans des 
milieux divers de l’Afrique, Engelbert Mveng a conclu à la conception  
anthropo-cosmologique de l'homme. Dans le cadre religieux, il formule cette 
observation importante: Le vêtement liturgique est à la fois masque, dépouilles 
animales, végétales et minérales; la matière du rite est eau, feu, sang, plantes, 
animaux; tout cela récapitule en l ’hom m e l ’univers qui s'humanise ainsi et 
devient l’Église de la célébration cosmique, c'est-à-dire la com m unauté de foi 
ou toute la création s ’exprime dans l ’hom m e vivant. E. M v e n g , “Essai d'an­
thropologie négro-africaine”, dans Religions africaines et christianisme 2, p. 
89. C’est ainsi que le cosm os entre avec et par l’hom m e dans l'acte religieux. 
Louis-Vincent Thomas arrive à une conclusion similaire quand il parle de 
"cosmomorphisme” qu’il explique de la manière suivante: l ’hom m e est dans 
le monde et ne fait q u ’un avec lui. De fait, la relation de l'homme avec le contex­
te géographique et biologique n ’est pas de nature oppositionnelle: loin de se 
séparer de l’environnement, l ’hom m e coïncide avec lui; il le nomme, il l’anime. 
Le monde n ’a rien d ’un spectacle étranger ou d ’un système de perceptions; il est 
plu tôt un complexe de signes m otivés ou symboles. L.-V. T h o m a s , "La religion 
africaine dans son essence et ses manifestations", dans Religions africaines et 
christianisme 1, p .77.
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com m unique, on ne sait com m ent, aux ancêtres, qui ont pour 
m ission de la prolonger et la perpétuer dans leurs descendants, 
avec l’intervention positive de Dieu, qui continue son oeuvre 
créatrice par le don des nouvelles naissances. L’individu reçoit 
alors la vie en tan t que participée de celle qui provient de Dieu 
et lui parvient p a r les différents échelons de la hiérarchie des 
êtres. De là découle que les personnes qui ressentent en eux la 
circulation d’une m êm e vie bâtissent une com m unauté-com m u­
nion dont on prend conscience dès qu’on se reconnaît descen­
dants d’un m êm e ancêtre: le critère de consanguinité jouant un 
rôle très im portan t m ais non exclusif dans les rapports vitaux 
entre les hom mes.

Cette unité elle-même devient une réalité difficile à circons­
crire dans un concept. Elle tradu it la solidarité "horizontale" 
entre les vivants; la solidarité "verticale” avec les ancêtres; la 
solidarité clanique, régionale, nationale, etc.; la solidarité basée 
su r le système de clientélisme; la solidarité d’alliance basée sur 
le pacte de sang qui introduit quelqu’un  dans une famille à 
laquelle il n ’était attaché p ar aucun  lien naturel de consanguini­
té, e tc18. Q uant à la nature, elle entre égalem ent dans ce flux de 
la vie, dans la m esure où elle contient des alliés de la vie que 
l’hom m e identifie pour se les associer et les alliés de la m ort qu'il 
cherche à conjurer dans le com bat qu’il doit m ener sans cesse 
pour parvenir à la victoire de la vie su r la mort; ce en quoi 
consiste l'essentiel de sa m ission h istorique19.

En ce qui concerne la natu re  de cette vie, elle est difficile à 
déterminer. Elle n ’est pas lim itée à la dim ension biologique, et l’y 
réduire serait une méprise. Cette réduction est inconcevable 
chez des peuples qui ignorent la dichotom ie entre le naturel et le 
spirituel, qui croit en la survie dans l’au-delà où la vie n ’est pas 
éteinte m ais transform ée. C’est dans ce sens que Vincent Mulago 
nous en suggère la nature sans toutefois la définir: La vie dont il 
s ’agit est une vie intégrale, individuelle en tant que reçue dans

18 D. N o t h o m b , Un hum anism e africain. Valeurs et pierres d'attente, 
Lumen Vitae, Bruxelles 1965, p .l49ss. Dans cette section consacrée à l’unité 
(ubumwe), l’auteur s’inspire particulièrement des données recueillies des 
genres oraux au Rwanda, d’autres études antérieures sur le sujet au Rwanda 
notam m ent celles d’Alexis Kagame, et celles de Vincent Mulago gwa Cikala 
qui s’étendent sur les Bashi (une des tribus de l'est du Congo Kinshasa), les 
Banyarwanda et les Barundi.

19 Cf. E. Mveng, "Essai d’anthropologie négro-afficaine”, p. 91.
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chaque existant, et communautaire, collective, en tant que partici­
pée d ’une même et unique source. L ’élément com m un qui explique 
la solidarité clanique et tribale n ’est pas simple du tout. Ce n ’est ni 
la vie de la sensibilité, ni celle de la pensée....C’est la vie dans sa 
simplicité, dans son essence. C’est la vie telle qu 'elle a été partici­
pée et reçue de la “puissance”, et telle q u ’elle s ’adresse à la pu is­
sance, telle que la puissance la saisit et telle qu'elle saisit la pu is­
sance. Cette vie-là n'est pas détruite par la mort, bien que celle-ci 
lui offre la possibilité de changer de condition. Cette vie ne su it pas 
la ligne droite, mais présente p lu tôt la forme de circonférence, c'est- 
à-dire que de la vie à la mort il n ’y a pas interruption, mais conti­
nuation. Il ne s ’agit donc nullement d ’une vie exclusivement cor­
porelle ou exclusivement spirituelle, mais d ’une vie “totalement 
hum aine"10.

Bref, il s’agit de cette vie qui circule à partir de Dieu qui en 
est la source, relie l’hom m e aussi bien à ses ascendants qu’à ses 
descendants, s’étend au-delà de la m ort, qui gravite particulière­
m ent sur la com m unauté de sang et de propriété, m ais qui ne 
saurait être réduite à la seule dim ension biologique. S’agissant 
de la participation, elle évoquerait le phénom ène de participa­
tion vitale dans une sorte de solidarité personnelle et réelle qui 
inclut le m onde visible et invisible dans une circularité de la vie 
à laquelle chaque être prend part selon son rang, à p artir des 
prem ières sources (Dieu), en passant par ses prem iers canaux 
(prem iers ancêtres du clan, esprits d 'anciens héros, ...), jusqu’à 
l’hom m e qui vit en interaction  avec les puissances cosmiques 
(les génies et les forces telluriques), et tous les élém ents de la 
nature (faune et flore).

Enfin, on pourrait se dem ander, com m e certains auteurs 
l’ont postulé, si une spiritualité qui se base su r cette circularité 
de la vie n’enferm erait pas l’hom m e sur lui-même, aboutissant 
ainsi à une sorte d 'anthropocentrism e “athée” sans élévation 
vers la transcendance! La question se résout dans la reconstruc­
tion de tous les m aillons de la chaîne pour les regrouper avec 
concision en un nom bre déterm iné d ’axes m ajeurs21. Ceux-ci

20 V. M u la g o , “Éléments fondamentaux de la religion africaine”, dans 
Religions africaines et christianisme 1, p.45.

21 Joachin Kalonga qui a traité de la question termine son étude en 
offrant une synthèse de ces élém ents en cinq axes: Si l’on parle de l'anthro­
pocentrisme de l’expérience religieuse en spiritualité africaine, c’est dans la
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renvoient à une circularité cosm o-thé-andrique où Dieu, l’hom ­
me, la faune, la flore et d ’autres élém ents de la nature sont en 
perpétuelle interrelation pour le triom phe de la vie. C’est à cette 
vie qu’il convient de donner un nom  et un contenu précis dans 
une spiritualité africaine chrétienne.

Telle que cette vision est décrite, elle constitue une p late­
form e m entale favorable à l’éclosion d’une spiritualité de com ­
m union et de circularité de vie. Il faudra toutefois que la 
notion de vie soit m ieux circonscrite à la lum ière du Christ, car 
le concept africain de la vie en tan t que tel, bien qu'elle s’étend 
au-delà du simple niveau biologique, n ’est pas exempt de toute 
am biguïté et im perfection. En effet, la vie signifiera prospérité, 
bonheur, santé physique, existence terrestre, être, etc... La vie de 
l’au-delà existe m ais elle dem eure indésirable. L’au-delà africain 
n'est pas présenté com m e une plénitude en Dieu dont la vie d ’ici- 
bas ne serait qu’une ébauche. Il faudra attendre l’eschatologie 
chrétienne pour franchir ce seuil de com préhension de l'au-delà. 
Il en découle donc une exigence de situer clairem ent le concept 
"vie” dans l'horizon de l’eschatologie chrétienne et de la vie du 
Christ que l'on peut gagner m êm e en perdant celle de ce m onde 
en son nom 22. Ainsi, une spiritualité de com m union et de circu­
larité de vie, assum ée dans une vision christocentrique, acquér- 
rait plus de profondeur de sens et plus d’ouverture à l’universa­
lité. Elle s’orienterait vers la fraternité universelle évangélique­

mesure où celle-là vise le bien de l'homme; le bien de l’hom m e est identifié 
à la vie, notion dont nous avons relevé la complexité; les différentes com po­
santes cultuelles dont la prière, les rites, les sacrifices visent à augmenter, 
renforcer, et perpétuer la vie; Dieu en est la source ultime; les différentes 
m édiations dont les ancêtres et les esprits participent et transmettent cette 
vie chacun selon son échelon dans la hiérarchie des êtres. Cf. J. K a l o n g a , "Le 
substrat anthropologique de l’expérience religieuse com m e fondem ent de la 
culture négro-africaine”, dans J. K a l o n g a  (dir.), Inculturation de la vie consa­
crée en Afrique à l ’aube du troisième millénaire. Actes du cinquième(l) col­
loque international, Ed. Carmel Afrique, Kinshasa 1998, p.61.

22 Cf. F. K a b a s e l e , "L’au-delà des m odèles”, dans AA.W., Chemins de la 
christologie africaine, Desclée (Coll. "Jésus et Jésus-Christ” n°25), Paris 1986, 
pp.214-215. L’on pourrait ici rapporter à cette perspective le propos du théo­
logien protestant Kà Mana: Nous avons construit une culture portée par le 
culte de la vie et de la fécondité vitale, sans donner à cette passion le sens des 
valeurs pour lesquelles il vaut mieux perdre sa vie et sa fécondité que de la 
gagner et de la conserver de manière vaine et dénuée de toute teneur de sens. KA 
M a n a , Théologie africaine pour temps de crise. Christianisme et reconstruction  
de l ’Afrique, Karthala, Paris 1993, p. 122.
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m ent com prise et ses conséquences au niveau d ’une solidarité 
entendue com m e vertu chrétienne proche de la charité telle que 
l'a définie le Pape Jean-Paul II23.

Quant à l'unité avec la nature, elle favorise une spiritualité  
d'intégration beaucoup plus harm onieuse des réalités ter­
restres, prom otrice d ’une “incarnation” et un  engagem ent dans 
l’histoire, étrangère à toute évasion spiritualisante, m ais plutôt 
favorisant un élan et des initiatives pour la transform ation du 
monde. En m êm e temps, elle corrige la tendance de l’"homo 
faber" à réduire les élém ents du cosmos à des instrum ents 
inertes à la merci d ’une exploitation tous azim uts et une dom i­
nation aussi bien abusive que tyrannique. Elle rejoindrait ainsi 
ce que le père Godé Iwele appelait la voie écologique de la 
m ystique qui bénéficie d ’un fondem ent biblique; s’inscrit dans 
la logique de l’événem ent fondateur de la foi chrétienne, la mort- 
résurrection du Christ; prolonge l’expérience connue dans la tra ­
d ition  chrétienne à travers des grands m ystiques com m e 
François d’Assise ou Jean de la Croix; coïncide avec la sensibili­
té de nos contem porains tels un  Teilhard de Chardin; et répond 
à l’exigence de l’anthropo-cosm ologie africaine24.
b. La croyance à l’accroissem ent, à  la décroissance et à l’in ter­

action des êtres.
Généralem ent en Afrique, il n ’existe pas de conception fonc- 

tionnaliste des charges, rangs et échelons sociaux. Selon son 
im portance, le s ta tu t assum é par une personne dans la société 
im plique un accroissem ent proportionnel de la puissance vitale 
en soi, une transform ation de l’être, un  changem ent de "coeur". 
C’est com m e si le sujet était transform é en bénéficiaire du flux

23 II n’est pas superflu de montrer com bien cette conception chrétienne 
de la solidarité dilate la valeur de solidarité si exaltée en Afrique. Jean-Paul 
II  la définit com m e une détermination ferme et persévérante de travailler pour  
le bien com m un... parce que tous nous som m es responsables de tous, en par­
tant de la réalité actuelle qui a introduit le monde dans l'ère de l'interdépen­
dance plus accrue et plus ressentie entre les hommes et les peuples. Cf. J e a n - 
P a u l  II , Lettre encyclique Sollicitudo rei socialis, 1987, n° 38.

24 Cf. Godé Iw e l e , “Mystique et Christologie en Afrique", dans D . Z uazu a  
(dir.), La mystique africaine. Actes du Colloque international à l’occasion du 
IVème centenaire de la mort de Saint Jean de la Croix, Ed. Baobab, Kinshasa 
1993, pp .193-196.
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supplém entaire des énergies vitales provenant de Dieu et des 
ancêtres. Le degré le plus élevé de l’ascension sociale de la per­
sonne consistera à  l’accroissem ent de cette intensité de vie. Par 
contre, la vie peut décroître et entraîner une sorte de dégénéres­
cence de l’hum ain, suite à l'intervention m aléfique des sorciers 
ou à des actes d ’injustice. Non seulem ent la vie peu t s’accroître 
ou décroître dans un sujet, mais elle est entretenue dans un  rap ­
port m utuel d ’interaction entre tous les êtres. Le principe d’in­
teraction des êtres crée une participation circulaire à cette vie 
dans un rapport ontique fondam ental qui un it aussi bien les 
vivants que les m orts, le m onde visible et le m onde invisible: 
Toutes les manifestations de la vie des Africains mettent en relief 
cet élément de l’interaction des êtres entre eux. Les vivants renfor­
cent, par des offrandes et des sacrifices, leurs défunts, et ceux-ci à 
leur tour, exercent sur les vivants et sur leur destinée une influen­
ce vitale censée être réelle. Un lien indissoluble, basé sur la partici­
pation à une même vie indivise, unit le monde présent au monde 
invisible et inversement25.

Il n’y a pas lieu de penser que cette croyance soit disparue de 
cette croyance soit disparue la m entalité africaine de nos jours. 
Ses indices se m anifestent dans plus d 'un aspect de la religiosité 
populaire. Pour les africains en général, le p rêtre  est investi 
d’une énergie vitale supérieure aux énergies maléfiques des "sor­
ciers". Le problèm e serait de déterm iner s'il tien t cette énergie 
de l’ordination  sacerdotale com m e sacrem ent ou son accession 
au rang des aînés en tan t qu’investi d’une fonction à com posan­
te sociale im portante. Tout com pte fait, cette base serait déjà un  
terrain  favorable p our une spiritualité dynam ique de l’accrois­
sem ent de la  vie de D ieu en  l’hom m e, véhiculée principale­
m ent dans les sacrem ents ainsi que les vertus théologales, et 
favorisée p ar d’autres moyens spirituels et hum ains. La théolo­
gie spirituelle gagnerait à y prêter son attention  d’au tan t plus 
que des recherches de cet accroissem ent de la vie se traduisent 
souvent dans la ruée vers les sacram entaux com m e l'eau bénite, 
l'im position des m ains, etc. Au lieu de prétendre les balayer d’un 
coup p ar un excès de rationalism e dogm atique ni de les favori­
ser aveuglément com m e des baguettes m agiques d’apaisem ent

25 V. M u l a g o , “É lé m e n t s  f o n d a m e n t a u x  d e  la  r e l ig i o n  a fr ic a in e " , d a n s  
Religions africaines et christianisme 1, pp.53-54.
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psychologique, ne gagnerait-on pas à les intégrer dans une spiri­
tualité de la vie qui établit une hiérarchie dans les médiations?

D’autre part, le principe de l’accroissem ent ou la dégénéres­
cence de la vie, com prise dans son aspect intégral, ne constitue- 
t-il pas un  arrière-fond solide pour le discernem ent des esprits 
dans un monde où l’attitude à ten ir devant les phénom ènes spi­
rituels vrais ou présum és n ’est pas si souvent aisée? Les critères 
de discernem ent spirituel, p a r ailleurs fluctuants, portan t géné­
ralem ent sur l’orthodoxie de la foi, la rectitude de la conscience 
m orale (docilité, hum ilité, discrétion, confiance en Dieu...), le 
com portem ent évangélique (suite du Christ, affabilité, m ortifi­
cation intérieure...) et l’équilibre affectif (paix intérieure, joie, 
liberté d’esprit...) ne pourraient-ils pas trouver là un  principe 
unificateur? Tout bien considéré, il s’agit d ’analyser si le p résu­
m é phénom ène spirituel p roduit des effets qui font croître la vie 
du  chrétien dans son intégralité: foi, m orale, vie chrétienne, rela­
tions multiples, m aturité  personnelle, etc.

c. Le symbole
Le symbole apparaît com m e un m edium  p ar lequel la puis­

sance vitale est m anifestée e t com m uniquée. C’est dire que cer­
tains éléments de la nature dévoilent une vertu du num ineux que 
l’hom m e devra être initié à reconnaître, lire et interpréter. Ainsi, 
des élém ents où le num ineux se m anifeste deviennent des véhi­
cules du potentiel vital pour celui qui sait en découvrir la signi­
fication profonde et leur confère un sens bien circonscrit à tra ­
vers les form ules rituelles qui ont presque la vertu de la parole 
perform ative qui opère ce qu’elle dit.

Tout en dem eurant quelque chose de sensible, le symbole 
joue d ’un  côté un rôle hiérophanique dans le sens où c’est un 
m edium  de contact avec la puissance invisible, de l’au tre  celui 
d’unification sans confusion de tous les niveaux du réel en un  
tou t organique (réalité transcendante accessible à travers objets 
concrets, un m edium  apparem m ent profane qui est porteur du 
num ineux, l’hom m e et l'univers qu'il déchiffre et auquel il donne 
un  sens). En m êm e tem ps, le symbole est un moyen pour les 
m em bres d’une com m unauté de dem eurer en contact les uns 
avec les autres et de resserrer leur union p ar tout ce système de 
significations et de langage du symbole qui n ’est accessible qu’à 
des personnes établis dans un  certain rapport de solidarité entre 
eux-mêmes et avec le cosmos. Ainsi est-il présent à toutes les
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célébrations qui s’étendent de la naissance à la m ort pour res­
serrer cette cohésion et cette participation  de vie: initiation cla­
nique; initiation spirite; com m union alim entaire et pacte de 
sang; rite de purification, de confession et de réconciliation; 
cérém onies du mariage; rites au tour de la mort; rites d’investi­
ture.

Voilà encore un terrain  balisé pour accueillir d’une part la 
richesse symbolique dans l’expression et le rituel sacré, d ’autre 
part l’acquisition progressive de la vision contem plative du 
m onde et de l’homme. En effet, une spiritualité qui p art de cette 
vision du symbole répugne à  la séparation entre le phénom ène 
visible qui serait accessible à l’hom m e et le noum ène transcen­
dant qu’il ne saurait atteindre. Elle se m ue en spiritualité  
contem plative dans le sens d 'un regard et une lecture translu ­
cides de la réalité, qui perçoivent intuitivem ent, à  travers le phé­
nom ène, l’au-delà du phénom ène. C’est cette spiritualité qui est 
capable de percevoir notam m ent à travers l’univers créé les 
traces du Créateur qui pare toute son oeuvre de beauté, dignité 
et harm onie, et à  travers la personne hum aine, si “défigurée” 
soit-elle p ar son péché ou le péché social, la dem eure de Dieu, le 
porteur de son image m êm e si celle-ci est parfois ternie, destiné 
à reproduire l’image du Fils (cf. Rm 8, 29-30).

François Kabasele, qui part d 'une réflexion sur l’anim ism e 
en tan t que système de penser et a rt de vivre tout im bu de sens 
symbolique dans la m esure où il suggère l’invisible derrière le 
visible et l’Au-delà en com pénétration avec le m onde présent, 
avance l’opinion suivante: Cette manière de se situer en face de la 
nature, a-t-elle quelque chose à avoir avec la m ystique? Il me 
semble q u ’elle comporte au moins une aspiration à voir l'invisible 
dans le visible; et cela constitue pour moi une grande disposition 
à l’expérience mystique, et sans doute déjà un  des pas de sa 
démarche. L ’anim ism e est une manière de contempler l'Absolu 
dans le quotidien dérisoire et superficiel26. Il n’est pas sans intérêt 
de rapprocher cette a ttitude à celle des grands m ystiques et spi­
rituels de l’Église27 qui ont toujours pénétré la création d ’un 
regard contem platif extra-phénom énique.

26 F. K a b a s e l e  L u m b a l a , “Mystique dans la sém iologie africaine”, dans 
D. Z u a zua  (dir.), Op. cit., pp .119-120.

27 L'auteur précité illustre son propos en évoquant deux grandes figures 
de cette mystique de la nature, François d’Assise et son hymne sur l’univers,
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d. Une éthique découlant de l'im pératif de l'épanouissem ent
de la vie.

L’homme, en tan t que lieu de convergence de toutes les 
forces qui augm entent ou dim inuent le potentiel vital, est le 
centre de l’éthique découlant de cette religion centrée su r la vie. 
La vie est le bien le plus précieux. Le bonheur consiste à  vivre 
sans faille jusqu’à la vieillesse, à fortifier et m aintenir le flam ­
beau de la force vitale allum é après la m ort au moyen de la p ro­
géniture. Dans sa réalité quotidienne, l’hom m e se rend com pte 
que la nature, la faune et la flore, la société, lui-m êm e inclus, 
représentent un cham p de com bat où la vie est sans cesse 
confrontée à la mort. Les actes susceptibles de favoiiser l’éclo- 
sion de la vie et l’augm entation du potentiel vital de la com m u­
nauté sont jugés bons, tandis que ceux qui sont présum és porter 
préjudice à la vie individuelle ou com m unautaire sont mauvais. 
La m ission historique et religieuse de l’hom m e consiste dès lors 
dans l’identification de la vie et ses alliés pour se les associer 
dans une lutte à m ener contre la m ort et ses alliés, aux fins d’as­
surer la victoire de la vie sur la m ort28. Il n ’y a que Dieu qui est 
reconnu com m e pure vie, et qui dem eure l’Allié fidèle et suprê­
me de l’hom m e et de la vie qu’il défend. C’est ce dram e existen­
tiel qui devient critère de m oralité, clé herm éneutique des actes 
religieux spécifiques, principe qui déterm ine le type de relations 
à entretenir au tan t avec Dieu qu’avec le m onde tan t visible qu’in ­
visible. Il y  a donc des esprits bons et mauvais; il y a des animaux  
bons ou mauvais, selon qu'ils sont pour la vie un allié ou un  
Adversaire. L ’univers apparaît ainsi comme une échelle didactique 
entre l ’hom me et Dieu, dont les différents degrés offre à l’hom me  
des alliés et des ennemis, mais au som m et de laquelle trône l’Allié 
suprême et souverain29.

Jean de la Croix surtout dans le Cantique spirituel dont une strophe est repro­
duite dans le texte (CB 20).

28 Cf. P. T e m p e l s , La philosophie bantoue (trad. de A. Rubbens), Présence 
africaine, Paris, 19612, p .36.

29 Cf. E. M v e n g , L ’art d ’Afrique noire. Liturgie cosmique et langage reli­
gieux, Clé, Yaoundé 1974, p.22.
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3. M anifestations spirituelles m ajeures
Le substrat religieux dont nous venons d'évoquer quelques 

éléments fondam entaux se m anifeste notam m ent à travers des 
indices d ’une profonde spiritualité, notam m ent: la puissance de 
la parole, la prière africaine, len igm atique intériorité, le proces­
sus initiatique.

a. La puissance de la parole
Il est connu que l’Afrique est une terre où la civilisation de 

l'oralité a prévalu pendant longtemps. Bien que l’écriture s’est 
introduite presque partou t de nos jours, elle n ’a pas supplanté 
l'oralité en tan t que civilisation30. L’on pourrait se m éprendre en 
réduisant la civilisation de l’oralité aux genres de com m unica­
tion des peuples sans écriture. F. Kabasele définit l’oralité de la 
m anière suivante: L ’oralité est un mode de com m unication qui 
privilégie le symbole, le contact vécu et concret; l’oralité est une 
attitude qui considère la parole comme une puissance mystérieuse 
et participante du dynamisme de l’être; l’oralité c'est enfin une 
manière d'entrer en relation en s ’impliquant, en vibrant au rythme 
de ce q u ’on voit, de ce avec quoi on est en présence...31

Attitude, m anière d’entrer en relation, m ode de com m unica­
tion, l’oralité signifie la m ém oire de la  tradition conservée et 
transm ise p ar des bibliothèques vivantes (peu im porte qu’on les 
appelle griots ou autrem ent), des professionnels de la transm is­
sion de la pensée, la sagesse, l’histoire et le coeur de tou t un 
peuple. C’est m alheureusem ent cette dim ension qui, suite à une 
pénétration accrue de l’écriture, n ’a pas trouvé de m ode de 
reconversion. L’oralité signifie encore la parole à travers laquel­
le la personne s’entend vivre, s’exprime, m anifeste sa vitalité; de 
telle m anière qu’elle est, plus encore que la traduction d'une pen­
sée, tout simplement et d ’abord l'expression et le signe de la vie, de

30 Je m ’inspire particulièrement de deux études: L.V. T h o m a s , "La reli­
gion africaine dans son essence et ses m anifestations”, dans Religions afri­
caines et christianisme 1, pp. 65-72; D. N o t h o m b , Un hum anism e africain. 
Valeurs et pierres d ’attente, pp.223-250.

31 F. K a b a s e l e  L u m b a l a , “Mystique dans la sém iologie africaine”, pp. 
117-118.
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l ’être profond, du coeur intim e32. Comme elle est expression de la 
vie, et non seulement d'une pensée, l'oralité comprend aussi la 
danse et le rythme, en tant que parole expressive gestuelle ou ryth­
mique, expression de soi et d’art autant spontané qu’ordonné, com­
munion harmonieuse du coeur et du corps. Que de fois, un chrétien 
africain demeure déconcerté face à une liturgie dont la célébration 
ne laisse pas place à cette expression du corps et du coeur!

La parole est aussi verbe, noyau de la syntaxe dans une 
phrase. En effet, le verbe peut revêtir plusieurs sens selon les dif­
férentes form es qu’il em prunte, en se passant des substantifs, 
adverbes ou com plém ents; com m e si à lui seul, il traduisait l’ac­
tion. L’oralité inclut aussi les paroles rituelles qui réalisent ce 
qu’elles disent. E n outre, l’oralité est langage sym bolique et 
artistique33. C’est une form e d'expression qui ne prétend pas 
décrire ce qu’elle signifie; les lim ites du discours discursif se lais­
sant sublim er en ces genres p lu tôt suggestifs que descriptifs: 
image, statue, symbole. C’est une approche respectueuse et 
contem plative de son objet, qui ne prétend pas lever com plète­
m ent le voile su r la dim ension mystérieuse de la réalité. Elle 
devient alors figure et puissance dressées entre le visible et l’in ­
visible, qui sauvegarde la distance inviolable entre la réalité 
approchée et la tentative de l’exprimer. C’est l’expression de l’ex­
périence m ystique p ar excellence. L’oralité est aussi com m u­
nauté de personnes en  conununication-com m union, parce 
qu’elle n ’est efficace que quand elle se déploie dans un cadre de 
correspondance qui certifie que l’effet a ttendu  devant un in ter­
locuteur vivant est produit. L 'oralité est enfin silence qui traduit 
davantage la parole sublim ée que son absence. Dans ce sens, la

32 D. N o t h o m b , Un humanism e africain. Valeurs et pierres d ’attente, 
p.230.

33 La fonction suggestive de l’art à travers les m asques et les statues au- 
delà de la pensée discursive, et dans le contexte de l’objectivation d’une expé­
rience "mystique" ineffable a été relevée notamment par Willy Umezinwa 
dans son étude sur les figures artistiques dans les romans de Chinua Achebe: 
cf. W.A. U m e z in w a , "The idiom  of plastic figures in Chinua Achebe’s novels", 
dans Religions africaines et christianisme II, p. 127; voir aussi P. M u l a m b a  
M utatayi, "Les symboles africains: une herméneutique de la culture. Cas de 
la statuaire et des masques kuba”, dans J. K a l o n g a  (dir.), Inculturation de la 
vie consacrée en Afrique à l’aube du troisième millénaire. Actes du cinquièm e 
colloque international, Éd. Carmel Afrique, Kinshasa 1998, p p .109-122, par­
ticulièrement les pp. 109-113 et 119-121.
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parole sublim ée dans le silence signifie discrétion, préservation, 
m aîtrise de soi, adm iration.

Loin d ’être un  simple phénom ène concernant des peuples 
sans écriture donc, l’oralité est un  m ode d’être et de com m uni­
quer qui constitue une prédisposition providentielle à saisir la 
réalité chrétienne de l’hom m e en tan t que fondam entalem ent 
“auditeur de la Parole”. La Parole prim ordiale n'est pas sien­
ne, c’est la Parole de Dieu. Et la Parole de Dieu crée; agit effica­
cement; s’est constituée en tradition  ou dépôt révélé sous forme 
de geste (faits et paroles) tou t au long de l’histoire du salut; a été 
consignée dans la Sainte Écriture transcrite  p ar des auteurs 
sacrés sous l’inspiration de l’Esprit-Saint; est actuelle du fait 
qu’elle touche chacun personnellem ent en tan t que parole qui 
donne vie et qui interpelle la vie; a pris nom, visage et expression 
dans la personne de Jésus-Christ, Parole définitive du Père; 
lequel continue à sauver par une parole sacram entelle actuelle et 
renouvelante par le canal sacram entel dans lequel la parole est 
un  des élém ents constitutifs. C’est donc cette Parole prim ordia­
le qui appelle et convoque l’hom m e et tou t ce qui existe à la 
réponse. Elle se pose ainsi en fondem ent théologique de toute 
spiritualité qui se veut fondam entalem ent expérience de 
relation de l’hom m e avec Dieu. C’est elle qui est parole créa­
trice, constituante et constitutive de l’être hum ain, placé en com ­
pagnie avec tou t le créé en instance de répondant. D’où la spiri­
tualité sera com prise en Afrique avant tout, d ’un côté comme 
expérience fondam entale et existence historique de dialogue, de 
l’autre com m e tension vers la com m union parfaite en tan t que 
chem inem ent vital en com pagnie avec tou t le créé. La spirituali­
té est donc entendue fondam entalem ent com m e expérience reli­
gieuse de dialogue et de com m union avec Dieu34. Ensuite, l’ex­

34 Cette perspective a a été largement développée par le théologien  
congolais (R.D.C.) Oscar Bimwenyi Kweshi. L’auteur m et en relief le carac­
tère dialogal fondamental de la spiritualité en tant que Parole constituante 
et constitutive de l’être, parole réponse de l’"être-tourné-vers”, parole m is­
sion et responsabilité particulière d’ampleur cosm ique, parole incitant à la 
plénitude de la com m union complète et parfaite: Cf. O. B im w e n y i K w e s h i , 
“Réflexion théologique sur la spiritualité africaine chrétienne", dans La priè­
re africaine. Actes du deuxième colloque international du 10 au 12 janvier 
1994, Éd. Baobab, Kinshasa 1994, pp.99-115. Bien qu’elle se base sur l’ana­
lyse de 4 récits cosm ogoniques sur la création (un récit luba du Kasayi au 
Congo Kinshasa, un récit bambara et deux récits de l’Egypte pharaonique), 
cette réflexion rejoint la structure théandrique de l’expérience religieuse que
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pression spirituelle em prunte toutes les form es de l'oralité ci- 
hau t évoquées.

b. La prière
La prière, clé d'entrée en spiritualité africaine
Si la spiritualité est dialogue et com m union, elle s’exprime 

de m anière privilégiée dans la prière, clé d 'entrée dans la spiri­
tualité africaine. Médéwalé-Jacob Agossou l’a décrite dans une 
synthèse concise en ces termes: La prière est essentiellement l’ex­
pression d'une expérience de “Communion-Vivante-Avec": avec 
Dieu com me présence déterminante non déterminée, avec les 
ancêtres comme médiateurs, avec les forces telluriques comme 
signes et symboles de l'Innommable-Nommé, Être-Suprême, Dieu, 
etc. Com munion qui reflète, somme toute, toute la médiation uni­
verselle, sociale, solidaritaire, bref, toutes les relations de vie et de 
mort. Par là-même, la prière est acte, activité, position et disposi­
tion du croyant. Elle fonde et traduit le culte au sens plein du  
terme, comme symbiose harmonisée du signe et du sens, c'est-à- 
dire comme Foi religieuse célébrée35. De m anière beaucoup plus 
sim ple, m ais déjà en contexte chrétien , le père Sebast 
V anderstraeten écrivait plus tard  que prier c'est vivre toutes nos 
relations hum aines à l ’intérieur d ’une rencontre d ’am our avec le 
Christ36. Il ne faut pas séparer ces deux définitions l'une de 
l’au tre  dans une dichotom ie qui taxerait l’une de purem ent afri­
caine et l’autre de chrétienne, mais p lu tôt les intégrer l’une dans 
l’autre pour parler d ’une prière à la fois chrétienne et africaine 
dans une dynam ique de continuité et de nouveauté37. D’ailleurs,

l’auteur avait déjà étudiée particulièrement au VlIIème et dernier chapitre 
de son ouvrage: O. B im w e n y i K w e s h i , Discours théologique négro-africain. 
Problème des fondements, Présence africaine, Paris 1981, pp. 505-610.

35 J.M. A g o s s o u , “Foi chrétienne et spiritualité africaine: notre réponse 
et notre responsabilité”, dans L ’afrique et ses formes de vie spirituelle, p.308.

36 S. V a n d e r s t r a e t e n , "Prière intégrale”, dans La prière africaine, p. 21.
37 Henri Gravrand formule cette observation combien judicieuse: Il faut 

viser une continuité, non seulement de l'élan spirituel de la prière, mais des for­
mulations de prières, lorsqu'elles le méritent, par leur qualité humaine et spiri­
tuelle. Le passage doit se faire dans la continuité, mais aussi dans la nouveau­
té. Car un événement extérieur considérable vient de se produire, dans la ligne 
de l'Incarnation du Verbe de Dieu. L ’Esprit-Saint qui avait déjà inséré dans cette
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ne partent-elles pas toutes les deux d ’u n  m êm e fondem ent 
anthropologique: l'hom m e conçu fondam entalem ent com m e 
être de com m unication et de com m union, noeud de relations!38. 
E n 1978, le père H enri Gravrand regrettait le peu d’état d’avan­
cem ent dans lequel se trouvaient les recherches su r la prière 
africaine39. Depuis lors, la prière africaine n’a cessé de focaliser 
l’a tten tio n  des chercheurs40. A ujourd’hui, b ien  que les 
recherches et les études doivent être poursuivies, l’on dispose de 
recueils de prières africaines appréciables à p artir desquelles 
l’on peut identifier une expérience spirituelle profonde d’une vie 
personnelle et sociale de l’o ran t portée dans sa com m union avec 
Dieu. Des objections variées pourron t être form ulées à l’endroit 
de la prière africaine traditionnelle, m ais elle ne sera pas m oins 
une prière avec toute sa valeur dans le contexte précis d’une “spi­
ritualité du seuil”41. Henri Gravrand, dont l’autorité dans l’étude

prière son action et ses prémonitions fécondes, intervient dans la pensée et le 
coeur de l’orant, pour provoquer une nouvelle expérience spirituelle. H. G ra­
v r a n d , "La prière et la spiritualité africaines, sources de spiritualité et de priè­
re chrétienne”, dans L'Afrique et ses formes de vie spirituelle, p. 148.

38 En plus des études de Bim wenyi Kweshi et de Vincent Mulago citées 
pair le regretté Père Sebast Vanderstraeten, on se référera utilement à l’étude 
d’Engelbert Mveng qui présente la personne humaine com m e être cosm ique 
dans le sens où, à travers le mystère de vie reçue, com m uniquée et récapitu­
lée, il appartient au m onde céleste, au m onde terrestre et au "monde d'en 
bas”, de l’angoisse et de la peur; "destinée” dans le sens où toute la respon­
sabilité existentielle de l’hom m e se déploie en un drame où sa vocation est 
de faire triompher la vie de la mort; être de com m unauté et de com m union  
qui se personnalise chaque fois davantage à travers le processus progressif 
de relations avec les autres hom m es et avec le cosmos; histoire et pérennité. 
Cf. E. M v e n g , "Essai d’anthropologie négro-africaine”, dans Religions afri­
caines et christianisme 2, pp.85-96.

39 H. G r a v r a n d , "La prière sérèer. Expérience spirituelle et langage reli­
gieux”, dans Religions africaines et christianisme I, p. 105.

40 En plus des monographies isolées, nous m entionnons entre autres les 
études parues dans les actes du deuxièm e colloque organisé par le Centre 
d’Etudes des Religions Africaines des Facultés Catholiques de Kinshasa en 
1983 sur l'Afrique et ses formes de vie spirituelle, surtout dans la deuxième 
partie consacrée à la religion et la prière africaine (pp.127-214), les études du 
troisième Colloque du m êm e Centre en 1986 sur les Médiations africaines du 
sacré, et les études du deuxièm e Colloque organisé par le Centre 
Theresianum des Carmes de Kinshasa en 1994 sur la prière africaine.

41 C’est en paraphrasant M onseigneur Anselme Titianna Sanon qui par­
lait de la religion africaine com m e religion du seuil que nous parlons de spi­
ritualité du seuil dans le sens d’une spiritualité située sur la ligne de démar­
cation et ayant pour fonction d’unir la spiritualité africaine et la spiritualité
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de la prière africaine est incontestable et qui a soupesé de 
m anière critique certaines objections, affirm e ceci: En étudiant 
la prière traditionnelle, nous avons retenu une trame de la vie pro­
fonde de l’Afrique, la trame spirituelle, qui a anim é la vie spirituel­
le des sociétés africaines, et qui a vocation pour devenir chrétien­
ne42. Pour évaluer correctem ent l’im portance de la prière en spi­
ritualité africaine, il faudrait étudier les aspects qui en déterm i­
nent le contenu: les term es, les genres et les m oments. Le genre 
des prières nous offrant un  recueil qui n ’aurait rien à envier au 
psautier biblique -il com prend notam m ent la prière de dem an­
de, l’action de grâces, l’adoration43-, nous nous arrêtons davan­
tage dans les lignes qui suivent aux term es de la prière.

Dieu: terme ultime de la prière
Il n ’est l’om bre d ’aucun doute que c’est Dieu qui est le term e 

ultim e de la prière. Le m onothéism e étan t établi dans la concep­
tion de Dieu en religion africaine, beaucoup de questions se sont 
posées aux spécialistes soucieux de déterm iner la relation que 
l’hom m e pouvait établir avec lui en spiritualité africaine. Bien 
d ’auteurs ont relevé le m anque de culte public rendu directe­
m ent à  Dieu dans plusieurs tribus négro-africaines. C’est-à-dire 
que l’on n ’y rencontrait pas de culte im m édiat institutionnalisé 
rendu à  Dieu dans des lieux déterm inés, avec des m inistres spé­
cialisés, suivant un rituel organisé, avec des objets spécifiques 
identifiés, à des m om ents et à  l’occasion des événements choisis 
etc... M ircea Eliade p a r exemple en parle à propos de Olorun, 
désignation de Dieu chez les Yorouba, N ayam bi-Karunga chez 
les Herero (Zulus), Dzingbé chez les Ewe44. À propos des Mongo, 
H ulstaert atteste l’existence de la prière tant individuelle que 
publique tandis qu’il confirm e l’absence du culte sacrificiel45. 
Dominique N othom b parle d ’un  culte intérieur, spirituel, indivi­

chrétienne. Cf. A.T. S a n o n , “Religion et spiritualité africaine. La quête spiri­
tuelle", p. 53.

42 H. G r a v r a n d , "La prière et la spiritualité africaines...", p .149.
43 L.V. T h o m a s , "La religion négro-africaine dans son essence et ses 

m anifestations”, pp.74-75.
44 Cf. M. E l ia d e , Le sacré et le profane, Gallimard (Coll. Idées n°76), Paris 

1965, p .105.
45 Cf. G. H u l st a e r t , "Le Dieu des Mongo", dans Religions africaines et 

christianisme II, pp.70-73.
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duel qui serait identifiable à  p artir de la prière et des nom s théo- 
phores chez les rw andais46; ce qui est confirm é p ar d ’autres cher­
cheurs dont les études couvrent la même zone géographique, en 
mêm e tem ps qu’ils font rem arquer l’absence du culte public 
rendu directem ent à  Dieu47. Selon Vincent Mulago, ce culte 
public n 'aurait pas non plus existé pour Nzambi, le Dieu des 
Bakongo, ni pour N yam uzinda le Dieu des Bashi48. Toutefois, 
quelques exceptions ont été découvertes notam m ent chez les 
Nande du Congo K inshasa qui célébraient le sacrifice public 
(Obuhere Vukulu) rendu à Nyam uhanga, leur Dieu suprêm e une 
fois par an dans des lieux sacrés déterm inés49. Un sacrifice sim i­
laire existerait aussi chez les Manyika, un clan du peuple Shona 
au Zimbabwe, chez les M waba-Gurm a du Nord-Togo et chez les 
Evhé de la Côte O uest-africaine50. Alors se com prend l’affirm a­
tion nuancée de M onseigneur Anselme Sanon qui, dans son ana­
lyse sur la prière et le sacrifice en spiritualité africaine, observait 
ce qui suit: En Afrique comme dans toute l’hum anité religieuse, le 
sacrifice vient comme un rite qui consacre la vie en sa dimension  
communautaire, familiale et individuelle ou personnelle. A qui 
s ’adressent les sacrifices africains? L ’observation la plus pertinen­
te nous conduit à répondre sans hésitation: jamais ou rarement à 
Dieu directement, mais plutôt à d ’autres que Dieu. On avance à 
l’appui: Dieu ne mange pas, ne boit, n ’a ni faim  ni soif. A Dieu pas 
de rituels sacrificiels, pas d ’endroits fixes ou d ’autels, pas de 
ministres spécialisés, bref, ni rituel, ni autel, ni image, ni culte, ni 
ministre51. A rrêtons-nous ici pour nous interroger su r la ques­
tion de spiritualité qui en résulte.

46 Cf. D. N o t h o m b , Un hum anism e africain, p .l 10.
47 Cf. V. M u l a g o , La religion traditionnelle des bantou et leur vision du 

motide, F.T.C. (CERA 5), 19802, p .108-109; B. M u z u n g u , Le Dieu de nos pères. 
II Une réflexion théologique sur les données de la religion traditionnelle du 
Rwanda et du Burundi, Presses Lavigerie, Bujumbura 1975, pp.92-95.

48 Cf. V. M u l a g o , Op. cit., pp. 98-99, 103.
49 Cf. W a sw a n d i N g o l ik o  K a k u l e , "Culte sacrificiel à  Dieu Nyamuhanga  

chez les Nande du Zaïre et signification du sacrifice”, dans Inculturation et 
libération en Afrique aujourd'hui. Mélanges en l’honneur du professeur Abbé 
Mulago gwa Cikala, Facultés Catholiques de Kinshasa, Kinshasa 1990,
pp.68-82.

50 Cf. Ibidem, p.68-69.
51 A.T. S a n o n , "Religion et spiritualité africaine. La quête spirituelle”,

p.48.
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De quel Dieu s'agit-il?
À l’époque de la recherche des pierres d ’attente du christia­

nisme, le problèm e était form ulé en term es d ’éloignem ent ou 
proxim ité de Dieu, de vie personnelle et com m unicative en Dieu, 
de bonté de Dieu, de paternité  de Dieu52. Des opinions ont plai­
dé pour l’existence de la relation directe avec Dieu par le culte 
direct et la prière selon que l’on considérait en lui la dim ension 
de Providence53. D’autres encore s’expliquent la rareté de culte 
direct rendu à Dieu p ar le fait qu’il n ’en avait pas besoin, étant 
lui-m êm e toute gratu ité et point nécessiteux de correspondance 
hum aine, “présent, là, sans être nom m é”54. De toutes manières, 
ces essais de réponse laissent la question en suspens: Un Dieu 
d istant spatialem ent, dem eurerait-il en m êm e tem ps le Dieu 
d ’une expérience spirituelle chrétienne s’il l’était aussi psycholo­
giquem ent? Au niveau de l’expérience spirituelle, il y a des ques­
tions sur l’expérience de Dieu qui dem eurent sans réponse aussi 
longtem ps que le Christ n’entre pas en scène, parce que le dévoi­
lem ent d’un Dieu personnel, un Dieu Amour et un  “Dieu-avec- 
les-hom m es” n ’a  été pleinem ent réalisé que p ar la personne du 
Verbe fait chair, Jésus-Christ55. Le Dieu révélé p ar Jésus-Christ 
dem eure noétiquem ent distant, et tous ceux qui ont vécu une 
expérience profonde avec lui se sont toujours refusé à le cir­
conscrire, il dem eure le mystère absolu, un "Je-ne-sais quoi” 
indéfinissable que seule la voie de l’ém inence énoncée p ar toute 
la tradition apophatique perm et d’approcher. Cependant, cette 
d istance noétique ne signifie pas d istance psychologique; 
l’incom préhensible n ’est pas l’incom m unicable. En spiritualité 
africaine assum ée en christianism e, l’assertion selon laquelle 
"Avec Dieu et lui seul, adoration; avec le reste: com m unions”56

52 Cf. D. N o t h o m b , op. cit., pp.98-107.
53 Louis-Vincent Thomas par exemple parle de l’existence sim ultanée de 

deux conceptions de Dieu, lointain et proche en m êm e temps. Mais que ce 
serait la conception d’un Dieu Providence et anthropomorphe qui serait 
terme de culte et de prière. L. V. T h o m a s , "La religion négro-africaine dans 
son essence et ses m anifestations”, p. 73.

54 Cf. A.T. S a n o n , "Religion et spiritualité africaine. La quête spirituelle”, 
pp.46-49.

55 Cf. Cf. D. N o t h o m b , op. cit., pp.98-107.
56 Cf. Cf. A.T. S a n o n , "Religion et spiritualité africaine. La quête spiri­tuelle”, p.49.
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ne pourrait être correcte que si avec Dieu, aussi et surtout, s'éta­
blit com m union et se doit adoration. Si la spiritualité est fonda­
m entalem ent une expérience de relation, le Dieu chrétien ne 
peut être qu’un Dieu relationnel qui se com m unique dans une 
gratuité généreuse et tient l’hom m e pour un  partenaire  dialogal 
et existentiel. L’expérience spirituelle de Dieu jo in t l’ineffabilité 
noétique à la proxim ité psychologique en une "connaissance 
obscure, générale et amoureuse". Connaissance obscure parce 
que la raison ne peut prétendre l’avoir to talem ent com prise ni 
apte à la circonscrire dans une description précise, générale 
parce qu'elle ne porte pas sur un  objet particulier, mais am ou­
reuse parce qu’elle com m unique am our et jouissance à la per­
sonne hum aine57. C'est donc avec raison que le théocentrism e  
de la  prière s ’avère une priorité dans la sp iritualité africaine 
chrétienne.

La médiation cosmique
Découlant de cette conception de Dieu, et répondant aussi à 

la psychologie hum aine d’approcher l’invisible p ar des m édia­
tions, la sp iritualité africaine connaît la m édiation  selon une 
chaîne complexe, d ’après la hiérarchie des êtres définie dans le 
cadre de la cosmovision africaine. Les élém ents cosm iques for­
ment, à des degrés divers, une échelle de m édiation universelle 
du sacré. Au prem ier niveau, la nature constitue un  univers dans 
lequel l’hom m e reconnaît les alliés de la vie et se les associe dans 
la lutte pour celle-ci, et les alliés de la m ort à  écarter. Mais aussi, 
la nature est un  livre ouvert où il lit des signes, déchiffre des 
symboles, qui renvoient à des réalités spirituelles invisibles. Il y 
puise des signifiants qu’il intègre dans son univers symbolique. 
Certes, tou t dans la nature ne signifie pas la m êm e chose chez 
tout le m onde? Chaque hom m e ou chaque groupe hum ain  iden­
tifie une constellation d ’élém ents sidéraux, telluriques, végé­
taux... qui constituent pour lui un système d 'hiérophanies cos­
miques. C’est dans ce sens que Mulago, c itan t une étude anté­
rieure, écrivait en son tem ps ce qui suit: En fait, la nature ou le 
phénomène naturel se définit soit comme lieu de résidence d ’un  
génie, soit com me centre de com munication des forces vitales ou

57 C f. J e a n  d e  la C rolx , Montée du Mont Carmel, l iv r e  II, c h a p .  13 e t  14.
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com me réalité vivante qu 'il fau t se concilier, soit comme symbole 
de la transcendance divine58. C’est ainsi que, dans la nature, appa­
raissaient des élém ents choisis auxquels un  certain  culte était 
rendu, d ’autres auxquels un  respect particulier était dû, et 
d ’autres encore qui étaient intégrés au culte m oyennant leur 
signification pour un groupe déterm iné d’appartenance. Au 
second palier se situait la relation m ultiform e avec le m onde an i­
mal selon des considérations diverses: symbole; réincarnation 
de l’ancêtre; expression de l’unité clanique; messager divin, doté 
d ’une puissance particulière pour une m édiation spécifique 
(pluie, fécondité, sagesse...); être quasi sacré; simple anim al 
censé capable d’écouter une dem ande hum aine59. Ces deux 
niveaux cosm ique et anim al de m édiation peuvent être in terpré­
tés de multiples m anières. Us sem blent apparten ir à la quête de 
l’Absolu dans l’anim ism e. Animisme est à  com prendre ici sans 
aucune connotation péjorative, mais p lu tôt com m e un système 
de penser et un art de vivre qui suggèrent que derrière le visible se 
cache l’invisible, et que le monde présent existe dans une compé­
nétration avec le monde de l’Au-delà. Selon l'animisme, le monde 
à venir est déjà-là dans le monde présent, et derrière les êtres 
“inanimés", des êtres “animés" peuvent se trouver cachés50. Dans 
cette perspective, ils constitueraient une prédisposition à l’expé­
rience mystique.

La médiation communautaire
Au troisièm e palier intervient la m édiation com m unautaire. 

C’est dans cette m édiation que s’inscrit la vibration com m unau­
taire dans des cérém onies à caractère religieux, qui explique le 
caractère public de la religion traditionnelle. L’expérience reli­
gieuse a  été presque toujours vécue dans le cadre d ’une célébra­
tion com m unautaire. De cet aspect découle la difficulté de dis­
cernem ent quand il s’agit d ’identifier l’éventualité d’expériences

58 V. M ula g o  g w a  C ikala , " É lé m e n ts  f o n d a m e n t a u x  d e  la  r e l ig io n  a fr i ­
c a in e ”, p.47.

59 Cf. L.V. T h o m a s , "La religion négro-africaine dans son essence et ses 
m anifestations”, pp. 80-81.

60 F. K a b a s e l e  L u m b a l a , "Mystique dans la sém iologie africaine”, dans 
D. Z u a z u a  (dir.), La mystique africaine. Actes du Colloque International à l’oc­
casion du IVème centenaire de la mort de Saint Jean de la Croix, Baobab, 
Kinshasa 1993, pp. 118-119.
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m ystiques individualisées, aussi longtem ps que la relation au 
sacré est un acte com m unautaire et que des tém oignages indivi­
duels de com m unication avec Dieu font défaut dans des civilisa­
tions orales qui ne s’em barrassent pas de laisser des traces 
écrites de leurs expériences61. Même dans des approches d’éven­
tuels phénom ènes mystiques contem porains, les conditionne­
m ents de célébration com m unautaire ne facilitent pas le discer­
nem ent. François Kabasele, qui rapporte en tém oin et pasteur 
une scène de "descente de saints” chez d’éventuels mystiques, 
ém et des réserves d’ordre psychologique: Dans la transe qui se vit 
au sein des groupes de Cijiba, le rôle de la m usique est certaine­
m ent prépondérant, surtout d ’une musique accompagnée de la 
danse. La m usique est en effet l’un  des éléments qui favorisent le 
“dédoublement m ental”, parm i d ’autres stim ulants psychédéliques 
tels des herbes, des odeurs, des liquides, etc.; ceux-ci sont presque 
toujours utilisés au début de l’expérience extatique, mais aban­
donnés au fur et à mesure que l’initiant s ’habitue. Ce n'est pas 
étonnant que les sujets favoris de la transe soient des jeunes gens 
et particulièrement des jeunes filles: les femmes et les enfants 
s ’abandonnent plus facilement à la dépossession de soi, ils 
accueillent plus facilem ent...62. S’agirait-il là d ’un phénom ène de 
spiritualité com m unautaire authentique mais bien irréductible 
au mysticisme connu dans d’autres visions du monde? Il n ’est 
pas superflu de se poser la question, d ’au tan t plus que le geste et 
le rythm e font partie  intégrante des m odalités d’expression des 
civilisations africaines de l'oralité. Le phénom ène devient donc 
si complexe que les éléments psychologiques et théologiques ne 
suffisent pas pour orienter le discernem ent; il faudrait à tou t le 
m oins y a jouter des critères d 'ordre anthropologico-culturel.

La médiation des ancêtres
Alors que les m édiations cosmiques, m êm e si elles renfer­

m ent un  potentiel symbolique, appartiennent au m onde visible, 
les m édiations qui vont suivre appartiennent au m onde invi­

61 Cette difficulté d’identification d'une mystique africaine sans tém oi­
gnage biographique a été déjà relevée. Cf. D. Z u a z u a , "Saint Jean de la Croix, 
mystique universel”, dans D. Z u a z u a  (dir.), Op. cit., p. 39ss.

62 F. K a b a s e l e  L u m b a l a , "L’expérience mystique de nos communautés 
chrétiennes au Kasayi”, dans D. Z u a z u a  (dir.), Op. cit., p .136.
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sible. C’est la m édiation des ancêtres et celle des esprits; en par­
ticulier l’esprit du héros mythique. Il convient d’abord de noter 
que les ancêtres qui rem plissent la fonction de m édiation de vie 
entre Dieu et les hom m es ne sont pas à confondre purem ent et 
sim plem ent avec les défunts. Les ancêtres sont les premiers à qui 
Dieu a com m uniqué sa “force vitale”; ils constituent le chaînon le 
plus élevé, après Dieu, dans la pyramide des êtres. Mais ils restent 
et demeurent des hommes. En passant par la mort, ils sont deve­
nus plus puissants que les hom mes dans leur capacité d'exercer 
l’influence, d ’accroître ou de dim inuer la force vitale des terrestres. 
Dans leur séjour, ils voient Dieu et ses sujets. N im porte qui n ’ac­
cède pas au rang d ’ancêtre; il ne suffit pas de mourir: il fau t avoir 
bien vécu, c ’est-à-dire avoir une vie vertueuse63. Ils vivent au tre­
m ent et leurs esprits peuvent causer la vie ou la m ort des ter­
restres, la m aladie ou la guérison, la réussite ou l’échec d’une 
entreprise; bref il leur est reconnu un rôle im portan t dans 
l’orientation  du sort des vivants. C’est pourquoi ces derniers 
cherchent à se concilier la faveur des esprits des ancêtres par 
tous les moyens à travers un culte. Pour Eloi Messi Métogo, l’an ­
cêtre est un modèle social proposé à l’im itation des vivants et le 
culte des ancêtres plus ou m oins divinisés ... vise à sauvegarder un  
modèle d ’organisation sociale et politique consacré par l ’expérien­
ce et jugé capable d'assurer le bonheur des individus et de la com ­
m unauté1A. Voilà encore un palier de m édiateurs dont on gagne­
ra it à  approfondir l’étude dans le sens de la com m union de vie 
et la hiérarchie des êtres, en conform ité avec la  doctrine de la  
“com m union des sain ts”. C’est une vision qui ne prétend pas 
canoniser les ancêtres com m e s’ils avaient déjà atteint la vision 
de Dieu en gloire, mais qui situe leur m édiation dans la dépen­
dance de la m édiation unique du Christ, et m aintient leur lien de 
com m union spirituelle avec les vivants, dans un contexte d’une 
spiritualité générale de circularité de la vie, ouverte sur une 
vision chrétienne de l’au-delà65. Notre au-delà africain -écrit

63 F. K a b a s e l e , “Le Christ com m e ancêtre et aîné", AA. W ., Chemins de 
la christologie africaine, Desclée (Coll. "Jésus et Jésus-Christ” n°25), Paris 
1986, p .129.

64 E. M e s s i-M e t o g o , "Quelle vie Jésus apporte-t-il aux africains?", dans 
AA. W ., Pâques africaines d ’aujourd'hui, Desclée (Coll. Jésus et Jésus-Christ” 
n°37), Paris 1989, pp.177-178.

65 Cf. F. K a b a s e l e , "Le Christ com m e ancêtre et aîné", pp. 139-141. 
L’auteur ne défend pas l’inclusion des ancêtres dans la catégorie des saints,
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François Kabasele- doit être complété par ce que le Christ nous a 
révélé, à savoir la présence de Dieu, la demeure de Dieu. Le "villa­
ge planté de bananiers” doit encore “déménager” vers un ciel nou­
veau et une terre nouvelle, lieu de la plénitude. C'est pour cela que 
je me suis toujours refusé à prendre nos ancêtres pour des “saints", 
ceux qui sont déjà "arrivés”. Ils sont en route avec moi, le croyant 
en Jésus d ’aujourd’hui; et à travers m oi leur descendant, ils attei­
gnent la plénitude de Jésus-Christ. E t je dois les y associer, car ils 
sont toujours avec m oi66.

La médiation du génie supérieur
Enfin, dans la hiérarchie des êtres, le m ythe nous renvoie à 

des héros antiques ou des génies dont l’esprit dem eure vivant et 
joue un rôle de prem ier plan dans la m édiation entre l'hom m e et 
l’Ê tre suprême. Cet esprit n ’est pas source de la vie com m e Dieu, 
m ais il en est le renforçateur a ttitré  au plus hau t point. C’est à ce 
titre que les hom m es lui rendent un  culte direct à m aintes occa­
sions, en vue de consolider leurs liens avec lui et se le rendre pro­
pice. Ainsi l'Egypte connaît le culte d ’Isis et Osiris; les Bobo du 
B urkina Faso celui de Dwo, fils de Dieu (Wuro), les Adja-Fon du 
Bénin et les Yorouba du Nigéria celui du Vodu, les Diola de la 
Casamance celui du Boekiin, les Sérèer de la vallée du Fleuve 
Sénégal celui du Pangol Mindiss, les Ashanti du G hana celui 
d'Obosom, les Bashi et les B anyarw anda celui de Lyangombe, les 
Barundi celui de Kiranga. Ces esprits constituent des puissances 
secondes p ar rapport à Dieu. Cependant, ils sont censés être 
dotés d ’une faculté particulière de renforcer la vie et d ’intervenir 
efficacement auprès des hom m es. Ce sont des interm édiaires 
entre Dieu et les hom m es dans une double direction: En tant que 
délégué (de Dieu), il est l ’interprète de la volonté de Dieu, le gardien 
du rite liturgique, l ’auteur de la déontologie. En tant qu'interces­
seur, il rend possible et efficace le sacrifice67. Si dans la religion

pour la simple raison qu’ils ne pouvaient être tém oins du Christ qu’ils igno­
raient. Ils constitueraient plutôt un palier de médiation qui atteste une fois 
de plus le chem inem ent vers la plénitude qui ne peut être atteinte que dans 
l’unique Médiateur, le Christ.

66 F. K a b a s e l e , "La mort africaine au miroir de l’évangile”, dans AA. W ., 
Pâques africaines d ’aujourd’hui,Desclée (Coll. "Jésus et Jésus-Christ” n°37), 
Paris 1989, p. 171.

67 L.V. T h o m a s , "La religion négro-africaine dans son essence et ses 
m anifestations”, p. 87.
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traditionnelle, l’existence de ces figures pouvait s’expliquer p ar 
le besoin psychologique d ’avoir un  interm édiaire à  cheval entre 
l'hum ain  et le divin pour accéder à  Dieu, m aintenant dans l'éco­
nom ie chrétienne, il n ’y a  plus de raison de m aintenir une autre 
figure à  côté du seul m édiateur Jésus-Christ, fait hom m e. La 
nouveauté du disciple du Christ doit ici être clairem ent m arquée 
du  fait que la place du Christ était totalem ent vide dans les reli­
gions du seuil; nul ne s’était im aginé une figure de l'homm e- 
Dieu68. L'acceuil du Christ ne répond pas seulem ent à un besoin 
de com bler une place vide com m e s’il arrivait com m e un m édia­
teu r parm i tan t d ’au tres, m ais il s’agit d 'un  a ccu eil du  
M édiateur qui se donne gratuitem ent com m e celui en dehors de 
qui aucune autre  m édiation ne peut prétendre faire accéder à 
Dieu69.

Le. problème de la chaîne de médiation universelle, place de la 
médiation du Christ

C’est seulem ent dans une christologie devenue expérience 
du Christ vivant en spiritualité que le problèm e de la m édiation 
universelle qui p ou rrait faire om brage à Dieu se résout. E n  effet, 
il n ’est pas exclu que, p a r mom ents, la chaîne de m édiations si 
hau t décrite offusque Dieu au lieu de le dispenser et de faire 
accéder à  lui dans le vécu quotidien, d ’au tan t plus que le culte 
public rendu directem ent à  Dieu était rare dans la religion tra ­
ditionnelle africaine. Cette question a retenu l’attention  de tous 
ceux qui se sont penchés su r le problèm e des m édiations en spi­
ritualité africaine. Parm i eux, nous m entionnons deux exemples 
à  titre indicatif. Le Père Mveng entrevoyait le danger de cette 
conception d’une sorte d'échelle dialectique entre Dieu et l’hom ­

68 Citant Dom enico Colombo, Godé Iwele en écrit ce qui suit: Une ques­
tion préliminaire s ’impose: Christ est-il trouvable de quelque façon dans l ’héri­
tage culturel religieux africain? Beaucoup confessent qu'il est absent et q u ’on 
l ’y  chercherait en vain. Dans l ’univers religieux traditionnel il y  a place pour  
Dieu, pour l’homme, pou r l’ancêtre, m ais non pour un Homme-Dieu: il reste 
un personnage étranger, incompréhensible, embarrassant. G. Iw e l e , Art. cit., p . 
168.

69 Déjà à ce niveau, il convient de souligner que la christologie occupe 
la place centrale dans toute spiritualité qui se veut chrétienne. Cf. H. G r a- 
v r a n d , "La prière et la spiritualité africaines, sources de spiritualité et de 
prière chrétienne’’, p. 148.
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me et posait le problèm e en ces termes: Quel pèlerin fatigué ne 
serait tenté de s ’arrêter au milieu de l'échelle? E t si l’on trouve un 
allié assez fort pour les besoins immédiats, pourquoi chercher plus 
loin encore?10. Il in terprétait toutefois les déviations éventuelles 
com me Yécho réfléchi et moribond du cri primordial de la prière, 
là où il n ’a pu  franchir les écrans d ’un univers ambigu71 et il esti­
m ait que le recours ultim e que l’on finit par adresser à Dieu 
constitue un redressem ent aux possibles glissements. Bartélémy 
Nyom posait le m êm e problèm e de la m anière suivante: Une telle 
conception de la médiation des choses nous renvoie purem ent et 
simplement aux solidarités et travaux d'ici-bas. Dès lors, la prière 
s ’éloigne du Dieu inaccessible et stagne dans le monde. La religion 
abandonne Dieu à cause de la multiplicité des médiateurs entre 
Dieu et nous et de leur nature opaque12. Sa tentative de réponse 
se base sur la cosmologie négro-africaine qui ignore tou t dualis­
me platonicien consistant à poser antithétiquem ent le monde 
m atériel et le m onde spirituel. Dans ce sens, une m édiation des 
éléments m atériels n ’est pas close, mais elle est p lu tôt ouverte au 
surnaturel, à Dieu. Ensuite, le principe de finalité selon lequel 
chaque être agit conform ém ent à sa fin im plique la responsabi­
lité de chaque être cosm ique à rem plir sa fonction spécifique 
dans le dynam ism e du contexte global de l’ascension de l’hom ­
me vers Dieu. Enfin, il y voit l’affirm ation d’une solidarité un i­
verselle et l’aveu de l’im puissance de l'hom m e à rem onter seul 
l’échelle de l'absolu73. Quoi que puissent valoir les essais de com ­
préhension du phénom ène replacé dans la spiritualité trad ition­
nelle, toute expérience spirituelle authentique vécue en régime 
chrétien ram ène toutes les m édiations dans la dépendance du 
M édiateur unique, Jésus-Christ, lui qui ne peut que faire accéder 
au Père. D’où l’exigence d’une christologie profonde en sp i­
ritualité devient davantage plus évidente et plus pressante. De 
quelle christologie s’agit-il? Les lignes qui suivent s'assignent 
comme but de répondre à cette question.

70 E. M v e n g , L ’art d ’Afrique noire. Liturgie cosmique et langage religieux, 
Clé, Yaoundé 1974, p.22.

71 Ibidem.
72 B. N y o m , "Apport et originalité de la spiritualité africaine", dans 

L ’Afrique et ses formes de vie spirituelle, p .128.
73 Ibidem, p. 129.
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Qui est le Christ en Afrique? Quelques approches christolo- 
giques représentatives

En spiritualité, la dim ension christologique se m anifeste 
d ’abord com m e une connaissance, une intelligence du Christ. 
Mais d ’ores et déjà, retenons qu'il n ’existe pas de connaissance 
sans am our en spiritualité. E t tenant com pte de cela, analysons 
succinctem ent le genre de discours à travers lequel l'Africain sai­
sit et exprime la personne de Jésus-Christ; le discours d ’assi­
m ilation  de la  personne du Christ à qui les africains ont adhé­
ré par la foi. Com m ent la foi qui cherche l’intelligence le saisit et 
i'exprime-t-elle? N aturellem ent, le Christ cru en Afrique com me 
ailleurs est la deuxièm e personne de la Sainte Trinité confessée 
dans le credo de Nicée-Constantinople que le chrétien récite 
régulièrem ent; celui dont la conjonction hum ano-divine a été 
circonscrite dans les form ules dogm atiques du Concile de 
Chalcédoine; celui dont le Nouveau Testam ent rapporte les 
titres, les faits et les paroles; celui dont l’identité a été transm ise 
en catéchèse et en théologie. Mais chez des peuples qui ne se 
sentent pas im bus du revêtem ent culturel dans lequel le mystère 
du Christ a été exprim é et véhiculé, la question s’est posée au 
sujet d ’une expression qui, tout en dem eurant de portée univer­
selle, serait plus prégnante p ar ses accointances avec la vision du 
m onde et les schèm es de pensée africains.

C’est pour répondre à ce souci que des essais de "christolo­
gie africaine” ont été tim idem ent tentés depuis environ une tren ­
taine d'années. Il en existe qui tentent de situer la personne du 
Christ dans l’univers m ythique en vue de l’inscrire dans l’im agi­
naire originel africain avec l’avantage de retrouver une signifi­
cation christologique provenant de la nuit des tem ps et couvrant 
tout l’espace géographique de l'oekumenè. C’est alors qu’il appa­
raît notam m ent sous les traits du vainqueur de toutes les forces 
qui ont dom iné la vie africaine depuis les tem ps immémoriaux; 
ou alors rejoignant dans le mythe la donnée anthropologique 
fondam entale de passage de vie à  la m ort, et de la m ort à  une 
nouvelle vie. Mais une question m érite notre réflexion: l’ap­
proche mythique, appartient-elle aux registres du langage perti­
nent pour les générations actuelles74? Aux antipodes de cette

74 À en croire Godé Iwele, c’est l’approche mythique représentée par 
John Mbiti à laquelle pourrait être jointe celle de Kofi Appiah-Kubi et Julien
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approche, quelque étude a  été m enée dans le sens de la “démy- 
thologisation”75. L’au teur y prétend rem onter en am ont des 
dogmes pour cueillir le Christ à  la source. Comme il fallait s’y 
attendre, l’approche s’avère irrecevable en théologie, car sa pré­
tention de se situer en am ont du dogme, tou t en rappelant à la 
m ém oire le souvenir de la théologie libérale du XIXème siècle, 
s'écarte des sources théologiques qui ne peuvent escam oter le 
trinôm e Écriture-Tradition-M agistère.

D’autres encore se sont orientés vers les catégories d’ancêtre, 
aîné, m aître d’initiation, guérisseur76. L’approche a le m érite de 
m iser sur l’im portance de la nom ination du Christ dans une cul­
ture où le nom  reflète la personne77 et de présenter le discours 
christologique dans des schém as plus familiers à l'horizon m en­
tal des africains. Cependant, il ne faudra pas oublier que ces dif­
férentes dénom inations, liées à l’expérience hum aine et à  un  sys­
tèm e anthropologico-culturel déterm iné, appartiennent au p ro­
cessus analogique et sont m arquées p a r des lim ites culturelles 
de signifiance. Nous savons déjà que d u ran t son existence ter­
restre, Jésus n 'a revendiqué ni accepté d’être ram ené aux titres 
m essianiques prisés p ar ses contem porains, pour éviter toute 
équivoque qui au rait réduit sa personne à  ce que les différents 
titres évoquaient dans la m entalité de ses contem porains. Or, la 
figure du Christ chef (Seigneur) investi (oint) p a r son Père céles­
te de la m ission royale, dont la toute puissance se m anifeste 
dans l’abaissem ent au  rang du simple m ortel, sans logis ni cour 
(cf. Le 9, 58), l’am our dem eurant la m esure du rapport avec ses 
am is qu’il ne veut pas tra iter com m e sujets (cf. Jn  15, 15), et dont 
le trône de l’exaltation est la croix (cf. Ph 2, 6-1,1), contraste avec 
celle du chef africain fort, riche, etc. Le modèle d'Ancêtre et aîné

Efoé Penoukou, m êm e si Kofi Appiah-Kubi débouche sur l'interprétation des 
titres du Christ en  fonction de situations et d’expériences africaines. Cf. G. 
I w e l e , Art. cit., p p . 168-174.

75 Le père Iwele Koubete reconnaît cette “christologie non confession­
n elle” sous la plum e de Fabien E boussi B oulaga dans son  oeuvre 
Christianisme sans fétiche. Révélation et dom ination. Cf. G. Iw e l e , Art. cit., 
pp.174-178.

76 Cf. AA. W ., Chemins de la christologie africaine, pp.109-199.
77 M onseigneur Sanon écrit: Nom  et visage veulent désigner l ’identité per­

sonnelle et relationnelle, l ’être personnel et l ’être social, ou encore ils tentent 
d'exprimer l ’être personnel en ses liens sociaux, en sa  dim ension sociale et com ­
munautaire. A.T. S a n o n , “Jésus, Maître d ’initiation”, dans AA. W ., Chemins de 
la christologie africaine, p. 157.



dem eure en deçà de la personne du Christ qu’il représente, que 
l’analogie soit établie à  p artir du registre de la vie, de la présen­
ce, de l’aînesse ou de la m édiation.

En effet, la vie transm ise p a r l’ancêtre en Afrique et la vie 
que le Christ donne se situent su r deux isotopies différentes78. 
E n  Afrique, la vie est prospérité, bonheur, santé physique, être. 
Ce n ’est pas la survie dans l’au-delà parce que l’hom m e s’accom ­
plit su r la terre. La vie d’outre-tom be, quoique reconnue, n ’a tti­
re pas outre mesure. Or la vie que le Christ vient donner ne peut 
fourn ir ici-bas qu’un  avant-goût qui n ’offre que des signes de ce 
qu’elle sera en plénitude dans l’au-delà, quand elle sera pleine­
m ent réalisée en Dieu. Ainsi, m êm e sous l’échec et la m ort, cette 
vie dont nous ne goûtons ici-bas que les prém ices peut encore 
croître. S’agissant de la présence, les rapports que l’ancêtre 
entretien t avec les vivants vont dans le sens pyram idal entre lui 
et ses descendants biologiques, tandis que le Christ établit un 
rapport circulaire avec tous les m em bres de son “corps mys­
tique”. Q uant à l’aînesse, Jésus est loin de répondre aux critères 
d’âge et de “bonne m ort” qui font accéder au rang d’ancêtre afri­
cain. Il est m ort jeune et d’une m ort violente et infâm e selon les 
vues hum aines et religieuses de son tem ps. Enfin, la m édiation 
du Christ n ’est pas sim plem ent de l’ordre d’une intercession 
extérieure mais d’assom ption et d ’incorporation  de l’hom m e au 
rang  de fils adoptif de Dieu, etc. Il ne peut pas non plus être 
ram ené au rang de thaum aturge et guérisseur en dépit de la 
charge sotériologique que com porte la  guérison des différents 
m aux qui assaillent l’hom m e dans son existence quotidienne. En 
effet, la  conception africaine de la  guérison et de la m aladie ne 
renvoie pas d irectem ent aux guérisons occasionnelles du  Christ 
au  nom  de Dieu et en signe du  salut intégral, ni à la guérison 
chrétienne qui réfère à une attitude de foi, de confiance et de 
rem ise de soi à  Dieu sans que l’effet soit im m édiat, ni systém a­
tique, encore m oins autom atique. La figure d’in itia teur est lim i­
tée p a r le fait que l’in itia teur dem eure une personne extérieure 
du sujet tandis que le Christ vise d’une p art à  devenir “vie de la 
vie" du sujet, d’au tre  p art non pas à  transm ettre une connais­
sance p our déchiffrer l’univers m ais d’abord  une auto-com m u­
nication personnelle du Dieu am our qui veut sauver en Jésus-
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78 V o ir  p lu s  h a u t  à  p r o p o s  d e  l a  v i s i o n  d e  l ’u n i t é  d e  v ie  d a n s  la  v i s io n  a fr i ­
c a in e  d u  m o n d e .



4 2 2 A.M. ZACHARIE IGIRUKWAYO

Christ et im prim er une nouvelle vision du m onde au sujet. 
L’approche de la personne du christ à travers les titres, sans 
m anquer d ’être suggestive, m ontrera donc en m êm e tem ps que 
le Christ dem eure l’Au-delà des modèles79. D’autres approches se 
sont orientées vers la dim ension libératrice et hum anisatrice de 
Jésus dans un contexte des pauvres appauvris et chaque jou r 
plus pauvre et plus malheureux. La figure du libérateur ne peut 
s'appliquer au Christ que quand la libération est entendue de 
m anière intégrale non réductible à certaines dim ensions en en 
oubliant d 'autres, et insérée dans l'ensemble de la foi chrétien­
ne80.

Le Christ présenté par des femm es d’Afrique qui ont pu s’ex­
prim er sur le sujet est un Christ solidaire de leur condition, le 
Christ qui se m et au service, qui com prend le com bat des 
femm es et dont les notes de passion et com passion sont les plus 
dom inantes81. Une autre  form e de “christologie” ressort d ’un  dis­
cours sur le Christ véhiculé p ar certains rom ans. Rem arquons 
d’emblée qu’il ne revient pas aux rom ans de tra iter des questions 
de christologie. Cela n ’em pêche que certaines oeuvres de littéra­
ture africaine aient présenté la figure du Christ de l’une ou 
l'autre manière. Il s'agit surtou t d ’une figure d ’un Christ ployant 
sous le poids de la colonisation en rapport avec l’histoire d'une 
Afrique m eurtrie par des périodes successives de souffrances, ou 
alors d ’un Christ interprété sous la grille de l’histoire m ission­
naire en Afrique et en corrélation avec les am biguïtés de l’un  ou 
l’autre agent de la m ission82. A ces types de discours su r la per­
sonne du Christ, il faut joindre la christologie spontanée des 
artistes qui n ’exprim ent que ce qu’ils ressentent avec des motifs 
et symboles africains, sans aucune préoccupation ni présupposé 
d 'ordre théologique, m ais dont le Christ endolori de leurs 
oeuvres plastiques ne reflète pas m oins les "crucifiés” et “agoni­

79 Cf. G. Iw e l e , Art. cit., pp. 178-183; F. K a b a s e l e , "L’au-delà des 
modèles", dans AA. W ., Chemins de la christologie africaine, pp. 203-228; H. 
D a n e t  et E. M e s s i  M e t o g o , “Le devenir de la théologie catholique en Afrique 
francophone depuis Vatican II", dans AETSC 4 (1999), pp .130-132.

80 C’est le courant exprimé notam m ent par la "black christology” par des 
auteurs tels que Mofokeng. Cf. G. Iw e l e  K o u b e t e , Art. cit., pp .183-186.

81 Cf. G. Iw e l e  K o u b e t e , Art. cit., pp .186-188.
82 Cf. Ibidem, p. 188-189. Les oeuvres analysées ici sont celles du poète 

congolais Tchikaya U Tamsi et du romancier camerounais Mongo Beti 
(Alexandre Biyidi).
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san ts” de l'histoire actuelle du Continent83. Enfin, la perspective 
du salut si cohérente avec l’anthropologie centrée sur la vie et en 
butte  à l’histoire africaine négatrice de la vie et du sens est en 
tra in  de susciter une christologie sotériologique en trois dim en­
sions: le fondem ent du sens dans le patrim oine culturel en l'oc­
currence le mythe, la situation socio-culturelle et politico-éco­
nom ique qui représente un défi pour l’im agination et la créativi­
té, l’avenir placé sous le signe de la reconstruction d’après de 
nouvelles utopies84. Malgré les lim ites que l'on pourrait encore 
déceler dans cette approche; elle a le m érite de s’être aperçu de 
l ’urgence d’une chrisrologie sotériologique dans une cultu­
re qui gravite autour de la vie. Les africains, hantés par le 
salut dans une vie qu'ds sentent traquée de toutes parts et à tous 
les niveaux (niveau du sens, niveau spirituel, niveau de la praxis 
inventive, niveau moral, niveau physique, ...) ont besoin de vivre 
une expérience christique qui parvienne à les convaincre qu’il 
n'existe pas d’autre nom  sous lequel ils puissent être sauvés (cf. 
Ac 4, 12).

Rencontre interpersonnelle avec le Christ en spiritualité afri­
caine chrétienne!

Nous abordons ici la question fondam entale non seulem ent 
p a r rapport à la prière m ais à toute spiritualité qui se veut chré­
tienne, c'est qu’elle se fonde sur une relation d’am our et tend 
vers une identification avec le Christ: c’est une spiritualité de 
rencontre interpersonnelle. L'Évangile -écrit le père Armel 
Duteil- ne consiste pas seulement à changer nos idées mais à vivre 
avec Quelqu’un, Jésus-Christ. Jésus est avec nous et devant nous. 
Nous attendons son retour et nous marchons vers Lui. Il est pré­
sent au milieu de nous, vivant et ressuscité. Il agit à travers nous, 
dans tout ce que nous faisons85. L’objectif de celui qui "s’est fait 
hom m e pour que l'hom m e devienne Dieu” est de savoir tous les 
hom m es éprouvant au fond d'eux-mêmes la conviction de saint 
Paul que ce ne sont plus eux qui vivent mais le Christ qui vit en

83 Cf. Ibidem, pp. 189-192.
84 Cf. KA M a n a , Chrétiens et Églises d ’Afrique: Penser l’avenir. Le salut en 

Jésus-Christ et la construction de la nouvelle société africaine, Clé/Haho, 
Yaoundé/lomé 1999.

83 A. D u t e il , "Appelés à  la liberté", dans Spiritus 96 (1984), p. 313.
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eux (cf. Ga 2, 20). C’est lui l’Alliance entre Dieu e t les hom mes. 
E t en cela, il défie toutes les m édiations que la tradition  africai­
ne a it connues, parce que celle-ci n ’avait jam ais prétendu  élever 
u n  hom m e -si m édiateur qu’il a it été reconnu- au rang de l'Ê tre 
Suprêm e86.

C’est ce Christ qui constitue la spécificité du christianism e et 
c'est le degré d’union  avec lui, son expérience -parce qu’il s’agit 
bien d'expérience vitale avant quelqu 'autre connaissance, de 
christologie doublée de christopathie-, qui constitue de l’Africain 
un hom m e plus ou m oins chrétien. Le défi est de taille87. Il est la 
plénitude de la révélation parce que la convivance du Christ fait 
accéder à la connaissance du Père, connaissance qui devient 
émerveillement de l’Africain chrétien devant le Père de Jésus- 
Christ et le nôtre, que la tradition  ne pouvait pas réussir à saisir 
p a r intuition car le Verbe est pure relation au Père, et ceci se tra­
duit, à travers son humanité, par ce flux et ce reflux de l ’am our qui 
accueille et qui offre, qui reçoit et qui donne, qui réalise ainsi 
l ’union dans l’unité88. C’est à cela qu’est convié l’Africain qui 
em brasse la foi au Christ. C’est pour cela que tou t discours su r 
le Christ encore en ses débuts en terre et schèm es de pensée 
d ’Afrique gagnera à  s’enraciner dans l’expérience spirituelle avec 
Christ; c’est celle-ci qui vérifiera son authenticité. En fin de 
compte, c’est le Christ qui se donne dans une expérience de foi 
e t d ’am our qui doit im biber l’existence du sujet, quelle que soit 
la couleur de la sp iritualité chrétienne dont il se réclam e, si 
celle-ci se veut authentiquem ent chrétienne. La question fonda­
m entale dem eure p ou r l’Africain com m e pour tou t autre: “p our 
vous, qui suis-je?” (cf. Mt 16, 15). En spiritualité, le défi consis­
te à  vérifier dans l’expérience quotidienne jusqu’où le Christ fas­
cine et façonne les existences des africains convertis à  lui tou t en 
dem eurant enracinés dans leur culture authentique et dans leur 
histoire concrète. C’est dans ce sens qu’Efoé Julien Penoukou 
form ulait cette mise au point im portante: C’est d'abord et tou­

86 F. K a b a s e l e , “L’au-delà des modèles", p. 217.
87 II faut bien interroger les chrétiens africains sur la place du Christ 

dans leur vie pour s’en rendre compte. À titre d’exem ples de tém oignages 
déconcertants, voir R . L u n e a u , "Et vous, que dites-vous de Jésus-Christ?”, 
dans AA. W ., Chemins de christologie africaine, pp. 19-40.

88 J. Mouroux cité par H. D e  L u b a c , Dieu se dit dans l ’histoire. La révéla­
tion divine, Cerf (Coll. Foi vivante n°159), Paris 1974, p.37.
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jours lui qui se donne à connaître le premier, pour permettre à 
l’hom m e de s ’abandonner à son don d ’amour. Voilà pourquoi la 
reconnaissance décisive de Jésus-Christ ne saurait se déduire des 
présupposés anthropologiques, ni se réduire au seul critère des 
valeurs culturelles, même les plus certaines. Elle ne sera effective, 
et donc promise à une véritable maturité spirituelle, q u ’en évo­
luant dans le double contexte du milieu culturel et de l’expérience 
préalable de la foi. Il s ’agira à chaque fois de relier ou d ’évaluer nos 
intuitions et nos elaborations au regard des données révélées par le 
Fils de Dieu, afin de m ieux nous connaître en lui, de m ieux le 
reconnaître en nous89.

Le Christ vient donc récupérer sa place centrale dans la  spi­
ritualité d ’un  africain  baptisé. Sa culture lui d isait que la  vie est 
un  flux qui ne s’écoule pas dans la  m ort m ais poursu it son cours 
dans la  com m union au-delà des lim ites de la m ort. A p artir de 
là, le Christ se m anifeste com m e le pivot au to u r duquel tourne 
la vie du Père en circularité continue entre les siens. Une spiri­
tualité chrétienne de la sauvegarde de la vie contre tous les 
assauts de la “culture de la m ort”, de son renforcem ent p ar les 
moyens spirituels com m e les sacrem ents et les moyens hum ains 
allant de la défense m ultiform e de la vie à la recherche du bien- 
être, trouve ici son fondem ent. Le Christ est notre vie, devrions- 
nous nous écrier en Afrique, et le grand défi p our y arriver est 
que nous parvenions à  sentir sa “sève” couler dans nos veines. 
Dès lors, notre unique m otif de fierté culturelle serait de nous 
savoir configurés à  lui. C’est dans la m esure où l'Africain le por­
tera au dedans de lui qu’il sera intégré dans une expérience de 
com m union à  la vie de la Trinité. Parlant de la prière chrétien­
ne, le père Sebast V anderstaeten écrivait ce qui suit: Par la priè­
re nous entrons en com m unication profonde avec la vie trinitaire 
de Dieu et la prière est la mise en activité de notre être relationnel 
par la com m union à la vie de la Trinité. La porte d ’entrée est le 
Christ, qui s ’identifie à nous et en lui nous amène au Père et nous 
présente à l’Esprit pour que celui-ci réalise la vie de Jésus en nous, 
pour nous offrir avec lui au Père pour le salut du monde90. Cela

89 E.J. P e n o u k o u , "Christologie au village", dans AA. W ., Chemins de 
christologie africaine, pp.88-89.

90 S. V a n d e r s t r a e t e n , "Prière intégrale”, dans AA. W ., La prière africai­
ne. Actes du deuxièm e colloque international du 10 au 12 janvier 1994, Ed. 
Baobab, Kinshasa 1994, pp.25-26.
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im prim e un cachet spécifique au dynam ism e vital91.
La vocation de l’hom m e étan t de faire triom pher la vie su r la 

m ort et ses alliés, à quel autre point d 'honneur pourra  prétendre 
le chrétien africain que celui de refléter à la face du m onde celui 
qui fut et est toujours vie pour les autres, vie donnée, vie livrée 
en vue d’être partagée pour la vie sans fin? Par conséquent, la 
conversion sera toujours une transform ation existentielle pro ­
gressive dans le Christ à travers les moyens qu’il nous offre lui- 
m êm e et un engagem ent dans la construction de ce m onde qu'il 
voudrait transform er en reflet du royaume. Alphonse Ngindu 
M ushete l’a bien perçu quand il écrivait: le Christ n ’est pas venu  
en ce monde pour nous faire des discours ou dicter un  livre qu'on  
aurait enregistré sténographiquement. Il est venu chez nous pour  
fonder une vie. ...C'est en fondant une vie q u ’il  a fondé une socié­
té, car l'une ne peut être que le résultat de l'autre. Sa vie a été, dès 
le départ, comme elle l'est encore, l’aliment de cette vie et le cim ent 
unificateur de cette société92. Toutes les valeurs de solidarité, de 
justice, d ’engagem ent social, ...trouvent ici leur source au then ­
tique. Si l’africain se sent spontaném ent en com m union vitale 
avec les ondes du cosmos depuis les êtres anim és jusqu ’aux 
inanim és, il trouve ici la densité christologique qui doit servir de 
fondem ent à une a ttitude qui assum e les valeurs écologiques, 
artistiques et symboliques.

Cette optique est prom ise à une grande fécondité pour la 
spiritualité africaine chrétienne. Toutes les célébrations seront la 
vie concrète du sujet et du  m onde présentée sans m asque avec 
tous ses échecs dont nous som m es responsables et toutes les 
réussites dont le Seigneur est la source. Alors le Christ, Plénitude 
de vie, les accueille, les purifie et les assume, les transform e en 
une offrande agréable à son Père, puisqu’il continue de s’offrir 
en m êm e tem ps au Père et à ceux qui acceptent de prendre part 
à son destin dont il n 'a  pas voulu jou ir seul dès lors qu’il a noué

91 Alphonse Ngindu Mushete écrit à ce propos: Pour nous, Africains, 
l ’Incam ation n'est pas seulem ent le mystère du Verbe fait homme. Ce n ’est pas 
seulement d ’incam ation q u ’il faudrait parler, mais d ’humanisation, mieux 
encore d ’humanification. Or devenir personne humaine, dans la perspective 
africaine, c'est devenir un noeud de relations interpersonnelles, soudant son 
sujet à la com m unauté humaine et à la totalité du cosmos. A. N g in d u  M u s h e ­
t e , “Éléments d’une spiritualité libératrice”, dans E. M v e n g  (dir.), Spiritualité  
et libération en Afrique, L’Harmattan, Paris 1987, p .56

92 Ibidem, p.57.
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avec l’hom m e un lien indissoluble de fraternité et lui a donné sa 
confiance p ar pure gratuité. On pourrait alors résum er cette spi­
ritualité en "vivre-avec” le Christ, "récapituler l’univers avec” le 
Christ, "construire le m onde avec” le Christ, "rendre culte et 
célébrer dans” le Christ.; une spiritualité doxologique de la  vie 
en Christ, selon laquelle la victoire de la vie sera rem portée "par 
Lui, avec Lui et en Lui”.

Voilà bien qui conduit à une spiritualité de l’Em m anuel, le 
“Dieu-avec-nous” su r les routes de nos peines et de nos joies 
existentielles. Nous le reconnaîtrons et dirons son nom  dans la 
danse pour la naissance de nos enfants, nous percevrons son 
visage dans les pleurs de nos deuils; nous le nom m erons dans les 
cloîtres de nos couvents com m e une Thérèse de Lisieux; nous 
nous réjouirons de sa com pagnie dans l’agonie com me le jeune 
Robert Naoussi (1947-1970) rêvant de devenir capitaine d ’équi­
pe de football pour entraîner les jeunes de sa génération au ciel 
p ar sa souffrance alors qu’il trépassait suite à la lèpre qui le ron ­
geait à 21 ans à la léproserie de la Dibam ba (Cameroun); nous 
nous sentirons forts de son énergie dans nos luttes pour une 
société plus juste et plus hum aine; nous nous agenouillerons 
devant lui dans le pauvre déguenillé et défiguré; nous le contem ­
plerons dans le m iséreux délaissé ou le vieux abandonné com m e 
une Mère Teresa de Calcutta: là il est avec nous, là il nous attend. 
La vie en Christ portée devant Dieu dans une relation in terper­
sonnelle d ’am our doit être l’objectif de la prière en spiritualité 
africaine. C’est le Christ qui se place au croisem ent de ses trois 
dim ensions de la prière: la hau teur (relation avec Dieu), la lar­
geur (relations avec les hom m es et l’univers) et la profondeur 
(vers le tréfonds de l’être hum ain)93.

c. L 'énigm atique intériorité
Nous ne saurions parler des autres facteurs spirituels et pas­

ser outre l’intériorité du sujet, car une expérience spirituelle qui

93 Les trois dim ensions de la prière sont résumés dans le rapport final 
du Colloque tenu au Theresianum de Kinshasa sur la prière. Cf. A.M.Z. I g i- 
r uk w a yo , "Rapport général”, dans AA. W ., La prière africaine, pp.272-273. Ce 
sont des dimensions dégagées clairement par le professeur Jésus Castellano 
dans son étude sur la prière selon sainte Thérèse de Jésus: cf. J. C a st e l l a n o  
C e r v e r a , "La prière selon sainte Thérèse de Jésus”, dans AA.W., La prière 
africaine, pp. 154-155.
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en resterait aux expressions extérieures m anquerait m anifeste­
m ent de profondeur. En effet, le dynam ism e spirituel s’accom ­
plit d ’abord dans la dém arche de retrouvailles avec le noyau per­
sonnel, individuel.

Besoin d ’études sur l’intériorité en spiritualité africaine.
Il existe des indices bien m aigres de ce chem inem ent ici et 

là, mais il dem eure curieux de constater le m anque d ’études qui 
soient consacrées à la  place de l’intériorité dans la spiritualité 
africaine en général et dans l’expérience du sujet p rian t en p ar­
ticulier. S’il est vrai que dans le culte de Lyangombe en Afrique 
centrale, l’on parle du plus hau t som m et de l’initia tion  m ysté­
rique com me d’une transpersonnalisation  où le sujet vit une 
sorte d ’alliance m ystique avec l’Esprit, il n ’est pourtan t pas clair 
qu ’il existe une dém arche  d ’in té rio risa tion  progressive et 
consciente de la relation dialogale de l’hom m e avec Dieu. Cette 
lacune au niveau des études, proviendrait-elle du m anque de 
docum entation su r des expériences spirituelles94? Ou provien­
drait-elle encore de la réalité de l’introspection qui cadrerait m al 
avec les axes m ajeurs de l’anthropologie africaine? En effet, la 
vision unitaire de la personne hum aine pourrait incliner à ne 
pas le m ontrer effectuant un chem inem ent spirituel vers l’in té­
rieur de lui-même. Ou encore, le caractère fortem ent com m u­
nautaire de la personne et de la vie religieuse aurait porté préju­
dice au développem ent de cet autre aspect non m oins im portan t 
de la spiritualité. Un cham p de recherche est ici ouvert pour 
des investigations plus poussées.

Reconnaissance d ’un  centre vital dans l’hum anism e africain.
Certes, l’être africain  reconnaît avoir un  centre, un  tréfonds

94 Le propos suivant est bien significatif à cet effet: Sans doute l ’hom m e 
noir se refuse-t-il à traduire en paroles une expérience qu ’il tient pour ineffable. 
Sans doute l’Africain ne se livre-t-il pas à l'introspection com m e les mystiques 
chrétiens et ne sait-il pas décrire à l'aide des m ots son expérience intérieure. 
Mais le m ysticism e africain existe. "Il est, écrit Roger Bastide, com m e les autres 
une forme authentique et passionnante, complexe et belle du mysticism e. Une 
des sources où les âm es altérées peuvent étancher leur so if  et boire le ciel”. 
N g im b i N s e k a , "Expérience du soi et Religion Traditionnelle en Afrique", 
dans D. Z u az u a  (dir.), Op. cit., p.92.
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de son être, le "m utim a” intraduisible des rw andais et burundais 
dont l’équivalent le plus proche serait la réalité complexe expri­
mée en langage biblique par le term e "coeur”. De toutes les 
approches de définition de l’analyse que le père Dominique 
N othom b form ule su r base d ’une analyse m inutieuse des don­
nées de genres oraux tels que les dictons et les proverbes, rete­
nons la description suivante: On peut dire que le m utim a, c ’est 
l ’intérieur de l'homme par opposition à l’extérieur; m ieux encore, 
c ’est en lui que se trouve la personnalité même de l’homme, ce par 
quoi cet hom me est lui-même, et pas un autre. ... "au plus profond  
de l’hom m e se situe um utim a: il est à la fois l’élément fondam en­
tal de la personnalité et la “centrale" des affections. En charriant 
toutes les puissances d ’action, il devient la mesure de sa valeur 
morale”. Là se trouve le lieu secret, inviolable et interdit, où s ’en­
racinent à la fois l ’incommunicabilité de l’individu intelligent et les 
antennes par lesquelles il ressent toutes les ondes étrangères, puis 
transmet aux autres les richesses de sa personnalité. Mais là aussi 
se calcule et se pèse le degré de sa perfection ou de sa déchéance95. 
Il existe donc un  concept unificateur de ce qui constitue le 
centre de cohésion et d ’unification de toutes les potentialités spi­
rituelles de la personne hum aine, c’est le “m utim a”. E t ce terme, 
bien qu’il désigne aussi l’organe physiologique du coeur, signifie 
le centre indéfinissable et illocalisable, spirituel, invisible aux 
apparences extérieures. C’est ce term e qui désigne l’intériorité 
spirituelle propre à la personne hum aine. Des descriptions sim i­
laires peuvent être identifiées dans d’autres cultures africaines. 
E t l’Africain, à tou t le m oins le rw andais en ce cas d ’espèce, y 
reconnaît son m eilleur trésor quand il dit que "kami ka m untu 
ni um utim a we” (le roi chéri de l’hom m e, c’est son coeur).

Consistance de cette intériorité et implications en spiritualité!
La question à  poser n ’est donc pas de savoir si l’Africain est 

conscient que son centre vital se trouve dans le tréfonds spirituel 
de son intériorité, m ais c’est plutôt de savoir si jam ais il a entre­
pris la dém arche spirituelle consistant à  y en trer chaque fois 
plus profondém ent. Parce que de la réponse à cette question 
résulterait l’affirm ation qu’il était conscient de pouvoir y ren­

95 D . N o t h o m b ,  U n  h u m a n is m e  a fr ica in , p p . 2 4 -2 5 .
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contrer l'in terlocuteur de sa prière. Si Dieu est “Celui qui me 
porte dans son coeur” (Tshienda nanyi m u m utshim a)96, com ­
bien enrichissante n 'aurait été pour notre recherche la proposi­
tion réciproque d 'un Dieu que je porte dans m on coeur? Il ne 
faut peut-être pas trop dem ander aux religions et spiritualités 
traditionnelles avant la Révélation chrétienne. Si cette con sis­
tance de l’intériorité habitée par Dieu, si déterm inante dans 
la configuration spirituelle du sujet hum ain, n ’est pas clairem ent 
établie dans la spiritualité traditionnelle africaine, il revient à la 
spiritualité chrétienne enseignée en terre d’Afrique d ’y insister. 
E t c’est un  devoir pour l’Africain d ’en prendre conscience au 
quotidien de son existence et d ’en tirer des conclusions pour sa 
vie et la vie de sa com m unauté.

Toutefois, il existe aussi bien au Rwanda qu’ailleurs des 
ind ices dans le génie culturel qui suggèrent l’intériorité  
com m e idéal ou  m eilleure voie pour la  vie ascético-m orale. 
Le récit initiatique Kaydara écrit en peul97 par le m alien Amadou 
H am paté Bâ en est une illustration épatante. Sa forte densité 
symbolique nous am ène à nous y arrê ter pour une analyse a tten­
tive. Les héros du conte entreprennent un voyage vers le pays de 
Kaydara, à la recherche de l’auto-réalisation en plénitude d’une 
personne qui a acquis la suprêm e sagesse consistant à cerner le 
mystère des choses et de la vie. Tout le récit consiste à m ontrer 
que l’on ne peut pas atteindre cet objectif en vivant selon un état 
tou t extérieur symbolisé par l’écorce, ni en m enant une vie selon 
l'état m édian symbolisé par le bois, m ais seulem ent en vivant 
selon ce qui est essentiel et central, symbolisé à son tour p ar le 
coeur. Voici com m ent l’au teur en synthétise l’enseignement: 
Parmi les trois héros de ce conte, deux d ’entre eux représentent l'un 
“l’écorce” et l’autre “le bois”. Ils ne termineront pas leur voyage. 
L ’un sera jeté comme l ’écorce, l’autre brûlé, com me le bois. Seul le 
troisième, Hammadi, qui représente le “coeur”, arrivera à bon port, 
ayant franchi victorieusement les subtiles épreuves semées sur son 
chemin. ...Chacun de ces trois voyageurs symbolise donc un état 
de notre être total98. C’est un récit extrêm em ent riche d ’enseigne­

96 O . B im w e n y i K w e s h i , "Réflexion théologique sur la spiritualité afri­
caine chrétienne", p. 101.

97 Le récit écrit en peul a été résumé par l’auteur dans A. H am paté  B â , 
Aspects de la civilisation africaine, Présence africaine, Paris 1972, pp.38-44.

98 A. H am pa té  B â , Aspects de la civilisation africaine, Présence africaine, 
Paris 1972, p.40.
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m ents, dont l’expression symbolique se prête à la possibilité d ’in ­
terprétations les plus diverses. Pour le sujet qui nous intéresse, 
nous retenons que la visée des voyageurs est l’obtention d ’une 
plénitude vitale.

Le trésor qui fait accéder à la clé de cette plénitude vitale se 
trouve auprès du représentant de Guéno le Dieu suprême. Donc, 
le trésor dans lequel l’hom m e trouve sa plénitude est localisé 
chez un m édiateur de la divinité. Celui-ci s’appelle Kaydara, d ’où 
le nom  de “pays de Kaydara" qui est la destination du voyage des 
trois héros du récit. Donc, la clé du bonheur ou de la réalisation 
hum aine vient d ’une puissance dont l’origine est m anifestem ent 
divine. C’est dire que le récit se prête à une in terprétation  m ora­
le puisqu’il s’agit du bonheur plénier de l’homme. E t la perfec­
tion m orale n ’est pas conçue en m arge de la Divinité puisque 
c’est elle qui en possède la clé, qui sera rem ise p ar son interm é­
diaire, Kaydara.

Le voyage qui y m ène est plein d’enseignem ents sym bo­
liques, com m e l’est tout le récit. Parm i les symboles rencontrés, 
il y a celui du cam éléon dont l’aspect positif de l’in terprétation  
serait la prudence, la dextérité et la ferm eté dans la poursuite de 
l’idéal. Le cam éléon lui-m êm e serait un symbole ambivalent 
dans le sens où il pourrait être in terprété négativem ent dans le 
sens de l’hypocrisie, le retard, l’apathie, l’entêtem ent et l’indis­
crétion. Ainsi tous les symboles rencontrés au long des onze 
étapes traversées les invitent à choisir entre le côté positif et le 
versant négatif qu’ils suggèrent, telle cette outarde à une seule 
patte  et battan t d ’une aile qui symbolise le profit m atériel sur 
lequel se ruent les voyageurs, ne tiran t la leçon de leur échec 
qu’à la troisièm e tentative. A force de s’y précipiter sans penser 
l’un à l’autre, non seulem ent leur cible leur échappait, mais su r­
tou t elle m ettait en danger leur amitié. Chaque étape du chem in 
peut signifier donc l’ambivalence des choix proposés à  l’hom m e 
sur son chem in de bonheur; m ais aussi l’autonom ie qu’il a de 
décider pour des options qui lui font atteindre ou pas l’objectif 
visé. C’est donc après avoir traversé la longue série (11 étapes) 
de l’épreuve du choix qu’ils atteindront, non pas la plénitude en 
tan t que telle, mais sa clé: certains secrets (donc une certaine 
connaissance), ainsi qu’un moyen aussi bien m atériel que spiri­
tuel symbolisé par l’o r et dont la réussite dépendra de la respon­
sabilité personnelle de chaque sujet dans son usage. Donc, 
l’hom m e cherche sa réalisation en plénitude, il s’y achem ine 
m oyennant des choix pertinents entre plusieurs alternatives,
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Dieu lui en fournit la  clé qu'il laisse à  sa responsabilité person­
nelle.

Cette clé de la plénitude est symbolisée p a r l'o r qui signifie 
d ’abord la fortune matérielle, qui n ’est pas une fin en soi, m ais 
dont le résultat est ambivalent; l’usage égoïste pouvant conduire 
à  la ru ine du sujet. Au-delà de la fortune matérielle, l’o r sym bo­
lise aussi la connaissance qui ne correspond non  plus pas en soi 
au bonheur, et dont l’hom m e peut faire un  usage bon ou m au­
vais. Enfin, l’or symbolise la  hau te  sagesse qui procure la réali­
sation personnelle en plénitude. Ce troisièm e niveau que l’au teur 
appelle "haute sagesse” n’est pas défini; tou t reste au  niveau du 
symbole: L ’or est inattaquable et l’oxyde ne peut le ronger.

La ren co n tre  avec K aydara, le rep résen tan t du  D ieu 
Suprême, ne suffit pas. Il faut se m un ir de la clé du bonheur qu’il 
offre e t re tourner en faire bon usage dans le m onde des 
hom m es. Mais ce m onde des hom m es lui-m êm e n’est pas coupé 
de la présence de Dieu puisque K aydara y est p résent sous une 
form e déguisée et que celui qui préfère son enseignem ent au tré ­
sor reçu en son pays est l’unique qui sort victorieux de l’épreuve.

Il serait hasardeux de prétendre déterm iner avec précision le 
genre et la densité d’intériorité que ce conte suggère. Il faudrait 
en recueillir beaucoup d’autres du m êm e genre et su r u n  espace 
géographique plus étendu et varié pour avancer une hypothèse 
plus ou m oins solide. Toutefois, le conte garde toute sa valeur du 
fait qu’il est strictem ent traditionnel, que son au teu r est m usul­
m an -même si c'est un  m usulm an de très haute culture-; donc 
non susceptible de subir l’influence de textes de mystiques et spi­
rituels chrétiens. Autrement, il suffirait de lui donner u n  titre  
d’ordre ascético-m oral com m e “chem in de perfection", en en 
adaptan t légèrem ent certains éléments, et il serait facilem ent 
considéré p ar le lecteur com m e u n  écrit de quelque au teu r sp i­
rituel de la tradition  chrétienne. Que de ressem blances n ’affiche- 
t-il pas avec la psychologie spirituelle et la voie de purification 
enseignée p a r saint Jean de la Croix?

Un récit com m e celui-ci nous révèle donc l’existence d’une 
instance d’intériorité qui n’attend que la Révélation et l’apport 
de la grande tradition spirituelle chrétienne p our lui révéler 
toute sa dignité et son élévation. En effet, l’Africain déjà pourvu 
d’un  concept si élevé de l’intériorité gagnera à  s’ouvrir à  cette 
audace que lui apporte la foi de savoir que cette in tériorité est 
habitacle de Dieu. Dieu en personne daigne hab iter le coeur de 
l’hom m e et constituer son centre le plus profond! Il attend  que
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l'hom m e se tourne vers son in térieur po u r l’y découvrir proche, 
com pagnon de voyage, base su r laquelle se fonde sa dignité, etc. 
Alors sera éveillé le goût de ren trer à  l’in térieur po u r s’entretenir 
coeur à coeur avec cet Hôte et ami. Cette redécouverte de l’in té­
riorité, en plus d ’enrich ir la spiritualité africaine chrétienne avec 
la personnalisation profonde de la dém arche spirituelle, repré­
sentera un  fondem ent so lid e pour la  construction  d ’u n  n ou ­
vel hum anism e, surtou t dans des cultures et dans une an th ro ­
pologie enclines à  accentuer l'aspect com m unautaire, parfois au 
détrim ent des individualités. Dès lors, la  sp iritualité africaine 
gagnerait à  approfondir davantage cette facette bien com plé­
m entaire, voire constitutive d’une spiritualité com m unautaire 
authentique. En Afrique com m e ailleurs, le besoin se fait sentir 
des hom m es qui se savent habités p a r Dieu et en relation  per­
m anente avec leu r H ôte intérieur, qui puisent dans la  profon­
deur de cette in tériorité  l’énergie ainsi que l’élan dont ils ont 
besoin p our l’action solidaire en vue de la  construction  d’un  
m onde à  visage hum ain, réconcilié dans ses différentes rela­
tions.

Cet aspect contribuerait à repenser à  frais nouveaux, non 
seulem ent le chem inem ent spirituel, m ais aussi la revalorisa­
tion  de l’individualité sans individualism e dans le contexte 
global de l’anthropologie africaine. Le fait que l'hom m e, im age 
de Dieu, est constitué et reconnu com m e “habitacle" de la 
Divinité, défigurée et m éconnaissable souvent devant celui qui 
ne se fie qu’aux apparences, im prim e à la personne hum aine en 
tan t qu’individu sa valeur inaliénable, son caractère irrépétible 
et irrem plaçable, avant l’appartenance à  une quelconque collec­
tivité. Com ment dès lors concilier des individualités ainsi enra­
cinées et l’affirm ation selon laquelle l’individu ne devient per­
sonne qu’en se socialisant? Il est vrai que la  personne hum aine 
se développe p ar des relations sociales, m ais n ’y a-t-il pas risque 
de chavirer dans un  com m unautarism e à outrance quand on 
interprète tendanciellem ent certaines réflexions su r l’an th ropo­
logie africaine? Voici l'exemple d’une réflexion qui peu t p rê te r le 
flanc au genre collectiviste d’interprétation: L ’individu qui expri­
me l’hom me comme monade ne constitue pas une personne. Il 
n ’est q u ’un projet de personne. Dans nos sociétés traditionnelles, 
celui qui n ’est pas passé par l’initiation et n'a pas accédé à toutes 
ses dimensions, n ’est pas considéré comme un membre de la com ­
m unauté humaine. S ’il meurt, il n ’est pas enterré avec les hom m es 
dignes de ce nom. C’est q u ’il n ’a pas conquis le statut de personne.
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On aurait tort de peser que l ’individu est sacrifié à la masse. La 
vérité est que l'individu, en tant qu'individu, n ’est rien q u ’une 
branche morte détachée du tronc vivant de la communauté. 
L ’individu n ’est pas sacrifié, mais appelé à accéder au statut de 
personne99? Com m unautarism e ou pas, cela pourrait se discuter, 
mais les faits sont tels que, spontaném ent ou p ar le concours de 
plusieurs causes com binées, m êm e après l'approbation de la 
“Charte Africaine des Droits de l’Homm e et des Peuples” (1981) 
-non préservée de critiques p ar ailleurs100- com m e application à 
l’Afrique de la "Déclaration Universelle des droits de l’H om m e” 
des Nations Unies (1948), les droits de la personne hum aine 
continuent à être violés dans l’im punité p a r des instances 
publiques dont la raison d'être est de les protéger et les défendre 
avant toute autre chose.

Dans l’intériorité retrouvée se trouve le fondem ent ultim e  
d'une spiritualité de la  dignité hum aine authen tique101. À par­
tir de la dignité hum aine fondée sur de telles bases théologico- 
spirituelles, nul ne devrait plus se perm ettre de restreindre, 
em piéter sur, ou violer les droits hum ains sous prétexte de par­
ticularism es africains, souvent absurdes. Comme conséquence 
pratique de la prise de conscience de la pertinence et l’urgence 
de cette spiritualité en Afrique, évoquons cette réflexion du pro ­
fesseur cam erounais Achille Mbembe: Il ne peut y  avoir de 
réflexion africaine sur la mort en postcolonie sans une pensée de 
cet absurde en raison duquel on oppose le “quant à soi" africain à 
ce qui doit être le “comme tel" de l'homme tout court. La raison 
selon laquelle il y aurait une "démocratie à l'africaine", une 
conception "africaine" des droits de l’homme, un  statut “africain" 
de la femme, un mode “africain" du respect de la vie, opposables à 
ce qui est “proprement hum ain" et qui relève de la dignité propre

99 E. M v e n g , "Essai d’anthropologie négro-africaine: la personne humai­
ne”, dans I d e m , L’Afrique dans l'Église: paroles d ’un croyant, L’Harmattan, 
Parisl985, p .13.

100 Cf. J.-M. V a n  P a r y s , Dignité et droits de l ’homme. Recherches en 
Afrique, Ed. Loyola,Kinshasa 1996, pp.35-48; D. M a u g e n e s t  et P.-G. P o u g o u é  
(dir.), Droits de l ’hom m e en Afrique centrale. Colloque régional de Yaoundé (9- 
11 novembre 1994), UCAC/Karthala, Yaoundé/Paris 1996.

101 Spiritualité défendue notamment par Augusto Guerra. Cf. A. G u e r r a , 
"Les principales étapes et les grands axes de la spiritualité postconciliaire”, 
dans AA. VV., La spiritualité: expérience d ’unification dans la vie consacrée, 
Unione Speriori Generali. 51° Conventus semestralis, Mai 1997, pp.5-31.
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de l'homme tout court, est une affirmation grosse de folies. Elle a 
abouti à la construction d ’une histoire close et disciplinaire, res­
ponsable d ’un grand nombre de morts contemporaines (guerres 
civiles, morts produites par l’appareil disciplinaire de l'État, catas­
trophes politiques, sociales et économiques, stagnation intellec­
tuelle et déclin de la force de penser)102. L’hom m e africain a 
besoin, plus que tout autre, d ’une spiritualité qui lui fasse décou­
vrir ce trésor, de ren trer en lui pour y rencontrer Dieu qui l’y 
attend, pour y puiser des énergies pour la vie et l’action au 
niveau individuel, ainsi qu’au niveau de ses articulations avec 
l’hum anité dans une solidarité non discrim inatoire et avec le 
cosmos.

d. Le processus initiatique dans la croissance spirituelle
L’initiation est probablem ent le phénom ène le plus connu, 

non seulem ent en Afrique, mais chez tous les peuples et dans les 
grandes religions. La société africaine a aussi pratiqué de m aniè­
re traditionnelle l’initiation com me moyen pédagogique séculai­
re pour m arquer les grandes étapes de la vie, les grands change­
m ents de statu ts ou de conditions de vie: la naissance, la puber­
té, le mariage, la prom otion au rang de notable du village, l’in­
vestiture de chef, le grand passage de la vie à la m ort103. 
L’initiation est donc avant tout une institu tion  sociale qui appa­
raît com m e un processus de form ation hum aine intégrale  
pour la  vie, c’est-à-dire englobant toutes les dim ensions de 
l’être: morale, religieuse, intellectuelle, m anuelle et profession­
nelle, artistique et sociale, etc.. En plus de renferm er une dim en­
sion psychologique im portante qui m arque la gradualité dans la 
croissance hum aine, ce genre initiatique indique la dim ension 
itinérante de la vie de l’homme. L’être hum ain  est un itinérant 
qui déroule sa vie su r un axe jalonné de "passages” successifs. 
C’est ainsi que tous les rites d ’initiation sont d ’abord et avant 
tou t célébration de la vie.

102 A. M b e m b e , “Mourir en Post-Colonie. Préalables socio-historiques à  
une théologie africaine de la mort”, dans J. D o r e  - R. L u n e a u  (dir.), Pâques 
africaines d ’aujourd’hui, p. 129.

103 Cf. N t e n d ik A  K o n d e , "Les rites d’initiation, célébration de la vie”, 
dans J. K a l o n g a  (dir.), Inculturation de la vie consacrée en Afrique à l’aube du 
troisième millénaire, p. 123.
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Le deuxième genre d’initiation consiste en un processus 
d ’intégration dans un  univers m ystérique déterm iné, qui m arque 
la rup tu re  entre une ancienne m anière de vivre et celle nouvelle 
caractérisée p ar la com m union avec un  esprit invisible ou une 
divinité104. C’est ainsi que l'initiation est devenue un lieu obligé 
d ’in terprétation  des institutions sociales, de la religion, voire de 
la mystique africaine. C’est pourquoi le phénom ène de l’initia­
tion a été décrit et analysé dans des m onographies et des études 
variées. L’intérêt pour la théologie spirituelle se trouve m oins 
dans la description que dans l’analyse. L 'initiation africaine de 
type m ystérique com porte généralem ent une structure en quatre 
étapes principales105:
1. La vocation: choix gratu it à une expérience de vie spécifique.
2. La passion et la m ort qui sont traduites dans des formes 

symboliques variées: époque de transform ation lente de l’in­
dividu.

3. La renaissance à une vie nouvelle selon l’ordre existentiel 
embrassé.

4. L’union mystique ou la transpersonnalisation: le paroxysme 
de l’expérience initiatique.
La structure initiatique constitue la meilleure clé de com ­

préhension  aussi b ien de la  fo i chrétienne que de toutes les  
form es de vie spirituelle. En effet, le concept de chrétien 
entendu com m e vocation gratuite et prévenant à la sainteté 
constitue en lui seul le ferm ent de toutes les spiritualités. Si à 
cela s’ajoute sa structure fondam entalem ent initiatique de m ort 
au vieil hom m e et vie de l’hom m e nouveau dans la m ort et résur­
rection du Christ, on saisit mieux le dynam ism e existentiel du 
chrétien contrairem ent à la tendance com m une de le com ­
prendre au prem ier abord com m e un sta tu t auquel on accéde­
rait de m anière statique p ar le sacrem ent du baptêm e. Enfin, il 
y a la fin qui est le Royaum e de Dieu, ou ce que les auteurs spi­
rituels appellent l’union ou la com m union avec Dieu. En effet, 
l’union ou com m union avec Dieu se dessine à l’horizon de tout 
processus chrétien; tou t com m e le Royaum e de Dieu. Mais enco­
re, la com m union avec Dieu constitue le principe qui anim e la

104 C’est dans ce cadre que se situent la voie initiatique d’Isis et Osiris en 
Egypte, de Lyangombe en Afrique des Grands Lacs, et d'autres.

105 Cf. F. K a b a s e l e , "Mystique dans la sém iologie africaine”, pp.121-123; 
E. M v e n g , "La voie initiatique de Saint Jean de la Croix", p.330s.
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vie chrétienne. En d ’autres m ots, les chrétiens savent que le 
Royaum e de Dieu est déjà-là, mais qu’ils chem inent dans leur 
m odeste contribution à  son édification grâce à l’E sprit du 
Seigneur vers son accom plissem ent, les cieux nouveaux et la 
terre nouvelle. Ce n ’est donc pas étonnant que tous ceux qui ont 
a tte in t l’union mystique avec Dieu se sont retrouvés dans un état 
indescriptible auquel il ne m anquait que la vision béatifique 
pour l’appeler céleste. De la m êm e m anière, celui qui est guidé 
p a r le souci du règne dans sa sp iritualité active, vit des béati­
tudes du Règne. Dans ce contexte, toute vie chrétienne peut être 
interprétée selon les quatre étapes initiatiques:
1. Appel à la sainteté.
2. Baptême: m ort et vie dans la m ort-résurrection du Christ.
3. Vie chrétienne: m étam orphose du croyant consistant en un 

processus de m ort au vieil hom m e et vie de l’hom m e nou­
veau qui intègre toutes les form es de m ort à soi-même et vie 
dans l’am our oblation à Dieu et au prochain.

4. Principe et finalité: com m union avec Dieu dans les cieux 
nouveaux et la terre nouvelle.
La voie initiatique, avant d ’être un  schéma, doit d ’abord 

constituer une sorte d’"intelligence spirituelle’’106, qui perm et à 
l’Africain d’assim iler correctem ent l’essence de l’existence chré­
tienne et de toute expérience spirituelle.

Ensuite, la voie initiatique fournit la grille d ’interpréta­
tions de l’une ou l’autre form e de spiritualité chrétienne. 
C’est le cas par exemple de l’essai du regretté père Engelbert 
Mveng consistant à lire, avec un  mélange d ’érudition et de verve 
poétique, l’existence et la poésie de saint Jean de la Croix com m e 
un  processus in itiatique107. À travers cette lecture, on perçoit une 
com préhension de la poésie sanjuaniste considérée com m e une 
reproduction, ni académ ique ni symbolique ni parabolique, 
m ais p lu tôt biographique dans le sens d’une expérience de vie 
qui s’est déroulée su r un axe com portant la mise à p art p a r Dieu 
dans la m odestie et la discrétion (une vocation d ’un enfant 
pauvre qui com m ence sans éclat contrairem ent à ce qu’ont été

106 L’expression est empruntée à S. V a n d e r t r s e t e n , "La petite Thérèse 
lit Jean de la Croix. Lecture inculturée d’oeuvres mystiques”, dans J. K a l o n - 
g a  (dir.), Op. cit., p. 389.

107 Cf. E. M v e n g , “La voie initiatique de Saint Jean de la Croix”, dans D. 
Z u a z u a  (dir.), Op. cit., p p .321-345.
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les vocations d’un saint Paul ou d’un Saint Augustin), une vie qui 
est devenue im itation de l’Agneau de Dieu qui porte le péché du 
m onde ou le Serviteur souffrant com m e en font m ontre p lu­
sieurs épisodes douloureuses de persécution et souffrance dans 
sa vie religieuse, m ais qui a été aussi toute d 'union avec le Christ 
dans laquelle il entraîne tout le créé dans une espèce de "pâque 
de la création” à travers les hauts som m ets d ’union nuptiale 
reflétée de m anière hau tem en t significative dans certains 
poèmes.

Enfin, la voie initiatique constitue une pédagogie dans la 
form ation spirituelle que ce soit à l'égard des jeunes en géné­
ral ou de ceux qui sont en form ation dans la vie religieuse en 
particulier. Il faut com prendre par là, non pas seulem ent l’in té­
gration de quelques élém ents de l’initiation traditionnelle dans 
un processus spirituel, mais p lu tôt tout un processus spirituel 
conçu com me un itinéraire d ’initiation. Le cas du processus spi­
rituel des "jeunes de lum ière” (Bilenge ya mwinda) en est une 
illu stra tion  éloquente. C’est une m éthode in itiée  p ar 
M onseigneur M atondo du Congo K inshasa pour éduquer et p ré­
senter de m anière fascinante la personne du Christ à la jeunesse 
qu’il voyait errante com m e des brebis sans pasteur, com m e on 
en com pte p ar milliers dans notre Afrique. Dans le renouveau 
catéchétique élaboré à cet effet, il a intégré les élém ents essen­
tiels de l’in itia tion  com m e la réclusion  (récollections et 
retraites); l'usage des genres oraux prégnants en civilisation de 
l’oralité tels les contes, la m im ique, le chant et la danse dans l’en­
seignem ent biblique et dogm atique; la place des épreuves dans 
la transform ation libératrice; l’intégration des rites de passage 
(promesses) à différentes étapes de la form ation. Les conseils 
spirituels et les vertus évangéliques autour desquels s’articule 
cette form ation spirituelle porten t le nom  de “m ystiques”, for­
m ulation plus assim ilable par les jeunes que “code de com por­
tem ent” ou "lois”, ou autres vocables de type juridique ou m ora­
lisant qui répugne à l’esprit des jeunes. C’est ainsi qu’un  itiné­
raire  à seize m ystiques résum e leur itinéraire chrétien. Nous les 
énum érons toutes en vue de m ontrer leur cohésion com m e iti­
néraire spirituel et la nouveauté symbolique que revêt leur 
expression: m ystique du “bondeko” (fratern ité); m ystique 
d ’identification (au Christ); mystique du bananier (faiblesse - 
fécondité; conscience du péché et de la fragilité de l’hom m e qui 
entraîne l’hum ilité - m anifestation de la puissance de Dieu pour 
qui place en lui sa confiance); mystique du palm ier (amour-don
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de soi); mystique de la Parole créatrice (prière et m éditation des 
Ecritures); mystique de la Force vitale (conscience d e tre  noeud 
de relations); m ystique de la case initiatique (soutien nécessaire 
d ’un  aîné dans le chem inem ent); mystique de la Bonne action 
(exigence de la foi active); mystique du "salongo" (am our du tra ­
vail bien fait); m ystique de l’ém ulation (sens de com pétition, 
d ’ascension dans l’idéal chrétien); mystique de l’H im alaya (enga­
gem ent à ne pas s’arrê ter à m i-chem in sur la route de la perfec­
tion), mystique du pêcheur à la ligne (déterm ination, persévé­
rance, prudence, recueillement); mystique du shaloom  (joie et 
paix du Christ qui illum ine la m arche à sa suite); m ystique du 
tém oignage (être tém oins du Christ ressuscité à la face du 
monde); mystique du com bat spirituel (voir le m onde avec les 
yeux de la foi, discerner les valeurs des anti-valeurs, annoncer, 
dénoncer); mystique du M aranatha (veiller dans le com bat de la 
foi et l’espérance). Ainsi, la voie initiatique se révèle capable 
d ’inspirer une voie, un  itinéraire chrétien, à travers un langage 
qui accroche presqu a  la m anière des slogans dans un m ilieu de 
jeunes, mais qui engage une vie.

Il y aurait d ’autres aspects à développer, nous en avons choi­
si délibérém ent ceux-là aux fins d ’indiquer que la richesse de la 
spiritualité africaine chrétienne est prom etteuse et que la théo­
logie spirituelle en Afrique ne doit pas se contenter seulem ent 
d’avancer sur des sentiers battus, mais qu’elle doit faire preuve 
de créativité pour que l’effort de l’inculturation  se traduise 
d ’abord dans la réalité de la vie spirituelle, ensuite dans la théo­
logie qui l’exprime et la systématise.

Conclusion
Faut-il parler de conclusion? Il s’agit plutôt d ’une mise en 

dem eure, car ce propos n ’a été que l’ébauche d’une réflexion qui 
devrait être, d ’une part, approfondie dans les aspects qui n ’ont 
été qu’esquissés ici, d ’au tre  part, élargie à d ’autres thèmes. 
Terminons donc la réflexion p ar une interrogation sur le genre 
de spiritualité chrétienne susceptible de répondre aux attentes 
du peuple de Dieu en Afrique aujourd’hui.

L’on ne peut évidem m ent pas proposer une spiritualité à 
partir d ’une bibliothèque ou d’un bureau, mais bien en faisant 
l’autopsie d ’une situation  et en regardant des visages d ’hom me. 
Dans une réflexion qui date de 1997 sur "les principales étapes
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et les grands axes de la spiritualité postconciliaire'', l’au teur sou­
lignait avec justesse, naturellem ent en u tilisant une im age tirée 
de l’histoire du m onde lue à  p artir de l’Occident, que le tiers- 
m onde ne souffra it pas des s itua tion s inhu m ain es après 
Auschwitz, m ais b ien  à Auschwitz, symbole de la m ort la plus 
injuste et cruelle qui continuait à exister, de manière croissante, 
persistante et permanenteI08. Plus qu’à  Auschwitz, les contradic­
tions dans lesquelles s’enlise notre Afrique sont bien complexes, 
et l’im pression qui s’en dégage est que l’on s’em bourbe à 
"Kibeho", symbole de nos m ultiples contradictions. E n  effet, 
cette petite localité située dans le sud du Rwanda, présum ée Heu 
des apparitions de la  Vierge Marie, a  drainé des foules de 
priants, de dévots e t de curieux de la région des G rands Lacs et 
d 'ailleurs treize ans d u ran t (1981-1994). Ces m ultitudes accou­
raient de toutes parts et se rassem blaient au tour des messages 
"venues d’en haut". Un renouveau du chant religieux populaire y 
avait pris un  essor rem arquable. Le m êm e Heu se transform a en 
endroit de tueries massives quand le génocide s 'abattit su r le 
Rwanda en 1994. Peu après, il devint un  Heu de répression san­
glante qui fit périr indistinctem ent des vies hum aines. À cela 
s’adjoint la revendication réclam ant que le Heu soit m arqué p ar 
un  m onum ent qui garderait de m anière sélective la m ém oire de 
la m ort des innocents. Comme si le langage de la m ort ne suffi­
sait pas pour entam er gravem ent le langage religieux d’antan, le 
m êm e fieu devait enregistrer le discours d’u n  hom m e d 'É tat for­
m ulant des accusations contre un  hom m e d’Église, en prém oni­
tion à l'arrestation  pou r un  em prisonnem ent préventif qui ne 
devait plus tarder. Nul ne semble plus lier ce fieu au “message de 
la Vierge”, aux appels à  la conversion, au  renouveau de la foi, à 
la vie; le langage de la m ort et de la division sem ble y avoir 
triom phé. C’est presque avec honte au visage qu’on oserait Hre, 
m êm e en privé, des paragraphes sim ilaires à celui-ci: Le plus 
grand événement, qui sera décisif quand il faudra un jour se pro­
noncer pour ou contre, c ’est le réveil de la foi et la piété qui aura 
marqué l’Église du Rwanda et des pays limitrophes. Kibeho a 
donné naissance à un  langage religieux. Il a opéré des conversions 
massives. Beaucoup déclarent avoir retrouvé la fo i à Kibeho. Dans 
les débuts on pouvait dire que ce sont des enthousiasmes qui

108 A . G u e r r a ,  A rt. c i t . ,  p .  19 .
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allaient s ’émousser avec le temps. M aintenant après 6 ans beau­
coup de convertis se m ontrent fermes dans leurs convictions. 
...Kibeho, qu'on y  adhère ou pas, pour l'Église du Rwanda, est 
devenu une façon de chanter, de danser et de prier, enfin d'expri­
mer sa foi chrétienne dans diverses circonstances de la vie109. 
L 'histoire est loin d’avoir dit son dernier m ot. Retenons que l’on 
ne peut pas prétendre m ener une vie spirituelle réellem ent afri­
caine en oubliant que l'on est em pêtré dans des contradictions 
inextricables, en oubliant que l’on s’em bourbe à Kibeho.

Dans une réflexion plus récente, un  au teu r africain s’inspi­
rait des observations du synode spécial des évêques su r l'Afrique 
pour dégager cinq défis que l'évangélisation en Afrique devait 
affron ter110. Ce sont les m êm es défis auxquels la vie spirituelle 
doit faire face, car ce ne sont que des a ttitudes spirituelles des 
personnes concrètes qui sont susceptibles de changer des situa­
tions111. Ce sont des défis qui font réfléchir. D’abord  le défi 
d ’ordre religieux représenté p ar les nouveaux m ouvem ents reli­
gieux et des sectes de tous bords qui seraient caractérisés p ar 
une am bivalence qui com bine paradoxalem ent d ’une p art une 
fraternité et une solidarité réelles, d ’autre p art une intolérance et 
une exploitation honteuse, un  piétism e qui frise la naïveté, un 
fondam entalism e obstiné et un  intégrism e dévastateur. Le 
deuxièm e défi répond à  la préoccupation de tou t hom m e en 
général, et de l’Africain en particulier, p ou r la vie; avec la diffé­
rence que pour celui-ci les conditions hygiéniques, médicales, 
e tc ...é tan t encore en deçà des besoins, le problèm e de la m ala­
die et de son corollaire, la cure intégrale (physique, psychopa­
thologique, spirituelle...), est om niprésent. La conséquence qui 
en résulte est que le guérisseur traditionnel, le médecin, le char­

109 S . M b o n y in t e g e , “M ouvements de spiritualité et récentes dévotions 
populaires au Rwanda", dans AA.W., L’Église du Rwanda vingt ans après le 
Concile Vatican II, Éd. Pallotti-Presse, Kigali 1987, pp.316-317.

110 Cf. L. S a n t e d i , “Les défis de l’évangélisation dans l’Afrique contem ­
poraine", dans J. K a l o n g a  (dir.), Op. cit., pp. 192-196.

111 Jean-Paul II le disait en 1987: Il faut espérer que ceux qui sont res­
ponsables envers leurs semblables, d ’une manière ou d ’une autre, d ’une “vie 
plus hum aine”, inspirés ou non par une foi religieuse, se rendent pleinement 
com pte de l'urgente nécessité d ’un changement des attitudes spirituelles qui 
caractérisent les rapports de tou t hom m e avec lui-même, avec son prochain, 
avec les com m unautés hum aines même les plus éloignées et avec la nature. 
J e a n -P a u l  H , Lettre encyclique Sollicitudo Rei Socialis, 1987, n°38.
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latan et ¡’“exorciste", représentent souvent de m anière sim ulta­
née le palliatif pluriel à un mal insuffisam m ent identifié. Le tro i­
sième défi est représenté par des divisions qui, à n 'im porte quel 
degré quelles se situent, portent préjudice à la vie, la fraternité, 
la paix et le bien com m un des peuples. Le quatrièm e défi consti­
tue l'une des interrogations m ajeures de l’évangélisateur, l’hom ­
me devant qui on se situe, les peuples auxquels on annonce le 
message du salut: Comment annoncer le Christ sur cet immense 
continent s ’il oublie qu 'il est une des régions les plus pauvres du 
m onde? Comment quelqu’un pourrait-il manquer de prendre en 
considération l ’histoire chargée de souffrances d ’une terre où de 
nombreuses nations sont encore aux prises avec la fa im 112.

Dire "régions” et "nations” pauvres ressem ble à un euphé­
m ism e de mauvais aloi pour bien de personnes concrètes qui 
assistent im puissantes à la croissance scandaleuse des fortunes 
de ceux qui parcourent le m onde en parlan t de la pauvreté de 
leur pays. Il s’agit p lu tôt de regarder en face des personnes 
pauvres et appauvries, défigurées et m eurtries. Alors le discours 
sera davantage personnalisé, la conversion visera des êtres 
hum ains concrets, au-delà des entités générales qui absorbent 
parfois la voix des personnes et cachent leurs regards. Dès lors, 
la question se form ule en des term es sim ilaires à ceux-ci: quelle 
parole annoncer à des hom mes et des fem m es qui se demandent du 
matin au soir com m ent survivre et demeurer hom m e au milieu 
d ’une pauvreté harassante, humiliante et dévalorisante où la satis­
faction du plus élémentaire besoin s'obtient avec le m axim um  de 
peine et de vexation? Quel discours oser devant le désarroi de tant 
d ’hom mes et leurs souffrances, devant ces visages défigurés par la 
faim, terrorisés par la violence, vieillis par les conditions d ’exis­
tence inhumaines, angoissés par la survie de leurs familles? Quelle 
parole annoncer à un peuple qui vit sous perfusion alimentaire et 
qui respire une mort atmosphérique omniprésente?113. Enfin, il y 
a le défi politique qui pourrait être résum é dans le m anque de 
participation  à tous les niveaux, une mise hors jeu dialectique 
qui s’exprim e au plan interne par ¡’étouffem ent de la voix des 
pauvres et des faibles qui va en décroissant selon que l’on m onte 
l'échelle sociale établie par le trinôm e "avoir-pouvoir-savoir”,

112 J e a n -P a u l  II , Ecclesia in Africa, n ° 5 1 .
113 L. S a n t e d i , "Les défis de levangélisation dans l’Afrique contemporai­

ne", dans J. K a l o n g a  (dir.), Op. cit., pp. 194-195.
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malgré les sirènes parfois assourdissantes qui chantent le m ot 
m agique "démocratie". Le m êm e phénom ène d ’exclusion se 
retrouve au niveau m ondial p ar ce que des voix provenues 
d ’Amérique latine ont appelé “m acro-im périalism e” du prem ier 
m onde qui génère un "m acro-em pire” extrêm em ent riche et 
puissant posé en face d ’une "m acro-colonie” jam ais aussi nom ­
breuse et extrêm em ent pauvre114.

Quelle spiritualité chrétienne pour ce contexte précis? Il 
sem ble bien que la spiritualité africaine chrétienne doit em prun­
ter la voie de la "spiritualité du bon sam aritain” référée au dis­
cours du Pape Paul VI devant l’assem blée de l’O.N.U.115, la spiri­
tualité de la descente de la m ontagne de la transfiguration pour 
rencon trer le Christ défiguré, cette image divine déformée sur le 
visage des frères et soeurs, visages défigurés par la faim, visages 
déçus par les promesses politiques, visages humiliés de qui voit 
mépriser sa culture, visages épouvantés par la violence quotidien­
ne et aveugle, visages tourmentés de jeunes, visages de fem mes 
blessées et humiliées, . . 116. C'est la sp iritualité à laquelle appelait 
le diagnostic des pères synodaux quand ils com paraient l'Afrique 
actuelle à l’hom m e tom bé entre les m ains des brigands tandis 
qu’il descendait de Jérusalem  à Jéricho, qui fut dépouillé de ses 
biens, battu  et abandonné à lui-m êm e alors qu’il se m ourait (cf. 
Le 10, 30-37). Us poursuivaient leur raisonnem ent en disant que 
l ’Afrique est un continent où d'innombrables êtres hum ains - 
hom m es et femmes, enfants et jeunes- sont étendus, en quelque 
sorte, sur le bord de la route, malades, blessés, impotents, margi­
nalisés et abandonnés. Ils ont un extrême besoin de bons samari­
tains qui leur viennent en aide111.

La spiritualité des disciples du Christ en terre d’Afrique doit 
les pousser à vivre en vérité et profondeur leur rencontre avec le 
Christ dans tout son être et toutes ses relations. E t ces dernières 
im pliquent le regard contem platif à porter à la société et à 
l’hom m e en leur réalité concrète. Seule la spiritualité de la 
proxim ité paraît répondre à cette attente. Le bon sam aritain

114 Cf. J. Ca sa l d á l ig a  - J.Ma V ig il , Espiritualidad de la liberación, Sal 
Terrae, Santander 1992, pp.61-62.

115 Cf. A. G u e r r a , Art. cit., pp .11-12.
116 Cf. J e a n -P a u l  II, Exhortation post-synodale sur la vie consacrée Vita 

Consecrata, n°75.
117 J e a n -P a u l  II, Ecclesia in Africa, n°41.
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devient alors le paradigm e de cette attitude spirituelle. Il s'est 
fait proche de quelqu’un  sans considération de personne, étan t 
donné qu’il ne lui était pas proche dans le sens ethnique. Il n ’est 
pas apparu  en a ttitude condescendante d ’un puissan t qui 
déploie de grands moyens pour a ider en attendant une relation 
de dépendance en retour. Il ne nous est pas m ontré non plus 
com m e quelqu’un qui donne des choses, mais p lu tôt quelqu’un 
qui s’approche d 'un  visage qui l’interpelle p ar son hum anité 
bafouée; quelqu’un qui se rend proche, et accom plit le nécessai­
re pour redresser et laisser vivre l’autre. Il pose su r l’au tre  le 
regard et le geste qui rend la vie, et continue sa route. La spiri­
tualité de la proxim ité est une rencontre du coeur à coeur, une 
rencontre qui rem et en valeur la personne, une a ttitude qui 
"rem et debout". Si elle s’oriente vers le pauvre car on ne peut 
prétendre vivre une spiritualité chrétienne en oubliant que l’im ­
m ense m ajorité de la population africaine croupit dans la m isè­
re, elle se m uera en spiritualité libératrice. Une spiritualité libé­
ratrice authentique conçue dans la logique de la proxim ité ne 
vise pas d’abord des choses à donner, des oeuvres im m enses à 
réaliser, m ais d ’abord un  regard em pathique qui s'approche du 
pauvre, reconnaît sa dignité et ses énergies créatrices et labo­
rieuses, le place au centre com m e agent principal de sa propre 
libération d’une situation  non hum aine à une situation de plus 
en plus hum aine. La sp iritualité de proxim ité s’oriente donc 
d’abord vers la personne hum aine, im age du Christ, souvent 
défigurée. Elle im plique cette spiritualité christocentrique du 
service qui ne se contente pas seulem ent de la  contem plation du 
Christ transfiguré au Thabor et veut y demeurer, m ais descend 
encore le rencontrer dans m aints visages défaits pour y panser 
les plaies ouvertes.


