Changements structurels
dans la parenté rituelle santera
(La Havane/Veracruz)

Kali ARGYRIADIS

S'il semble a priori évident que les pratiques religieuses, en se
relocalisant, subissent des transformations de différentes natures
quand au sens donné a la pratique et aux signes maniés (réinterpré-
tations, resémantisation, «indigénisation »), l'attention se porte moins
souvent sur la question des structures de formes d'organisation, dont
la reproduction a I'identique n'est en aucun cas garantie dans tous les
cas de figure et qui sont contraintes, elles aussi, par les schémes de
sens ou les systémes de représentations locaux ou nationaux ou elles
simplantent.

Lanalyse du processus de transnationalisation de la santeria
cubaine (a partir de l'exemple de sa relocalisation dans le Veracrug,
au Mexique, comme une variante parmi d'autres) permet justement
de rendre compte de la relation dialectique entre une structure en
réseaux transnationaux de parenté rituelle qui nourrit le processus de
diffusion «hors groupe » de la santeria, évoquant plutét une homogé-
néité relative du systéme, et des contextes locaux qui la reconfigurent
complétement. Au-dela du respect d'une certaine «orthopraxie » par
les santeros de Veracruz, c’est non seulement le sens donné au rituel,
a ses symboles et aux charges religieuses de ses participants qui dif-
fere notablement de la version havanaise de la pratique, mais aussi le
sens donné a la fagon dont se transmettent et sorganisent entre elles
ces charges. La question du type de sentiment d’appartenance que
sous-tend l'insertion dans un réseau religieux transnational se pose
alors: si dans le cas cubain il existe bien de la part de tous les prati-
quants une conscience forte des connexions possibles, n'impliquant
pas l'interconnaissance directe, dans le cas de Veracruz le lien rituel
réticulaire n'est pratiqué et connu que par un nombre restreint d'ac-
teurs «axes».
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1. La parenté rituelle a La Havane

L'analyse de cette forme d'organisation est fondamentale, car c'est
au départ grace a une structure en réseau-maillage polycentré que se
déploie hors de son contexte d'émergence la santeria, ou la religién
pour reprendre le terme vernaculaire havanais. Dans la capitale
cubaine, on utilise en effet ce terme générique pour se référer impli-
citement a la pratique complémentaire de la santeria et de ses diffé-
rentes spécialisations (divination par les cauris - diloggun - ou par le
systéme I3, sacrifice d’animaux a quatre pattes, musicien rituel, spé-
cialiste des plantes...), du palo-monte, du spiritisme et du cuite des
saints et des vierges. Les pratiquants s'appellent eux-mémes des
«religieux». Les termes Regla Ocha ou plus récemment religién yoruba
désignent la santerfa lorsqu'il s'agit de mettre I'accent sur le retour
aux racines africaines.

Légitimées et patrimonialisées dans les années 1930 par le mou-
vement afrocubaniste, puis avec I'aveénement de la révolution cas-
triste, les pratiques artistiques liées a la santeria et les valeurs de
résistance culturelle qui lui sont accolées sont devenues aujourd’hui
I'un des paradigmes forts de la construction identitaire nationale
cubaine (Argyriadis, 2006), contribuant ainsi a la diffusion de cette
derniére, via les initiations, dans toutes les couches de la population.
Leur mise en scéne touristique concourt aujourd’hui a susciter I'attrait
des visiteurs étrangers pour la religién, voire leur implication religieuse,
depuis que I'le s'est ouverte au tourisme (Argyriadis, 2001-2002, 2007).
Parallélement, depuis les années 1960 les émigrants cubains «reli-
gieux» ont initié et donc intégré a leur famille rituelle de nombreux
latino-américains et nord-américains qui ont a leur tour fondé des
lignages rituels dans leur pays d'origine’.

De fait, a La Havane la religién n'est plus depuis longtemps I'apa-
nage des descendants d'Africains. Toute personne cherchant des solu-
tions a ses infortunes peut sans entraves, aujourd'hui?, avoir recours a
des spirites, des paleros, des santeros, des babalaos (spécialiste de la
divination par Ifa) cette offre s'ouvrant plus récemment a des prati-
ques issues du new age (Karnoouh, 2011). Chacun propose des théra-
pies uniques, adaptées a chaque cas particulier, et il est fréquent de
voir un spécialiste de 'une des modalités citées envoyer son interlo-

1. Pour les Etats-Unis, voir Capone (2005) et pour le Mexique, Juérez Huet
(2007).

2. Il n'en était pas de méme il y a vingt ans, a I'époque ou toute pratique
religieuse était fermement stigmatisée par le régime castriste. Voir & ce sujet
Argyriadis (1999).



cuteur chez le spécialiste d’'une autre modalité, a I'hépital ou méme a
I'Eglise catholique.

Quel que soit le spécialiste consulté, les individus en crise regoi-
vent toujours un type de discours qui se focalise sur Iidée que ce sont
les autres, et plus précisément les autres proches (membres de la
famille, amis, conjoint), qui sont la cause directe ou indirecte du pro-
bleme. D'autres personnages appelés a devenir familiers leur sont
substitués en guise de thérapie: des esprits de morts de différentes
nationalités constitutives de l'imaginaire de la construction identi-
taire cubaine, comme les Congos?, les Espagnols, les Haitiens ou les
Gitans (mais rarement des ancétres directs), ou encore des orichas
(divinités d'origine yoruba appelées aussi santos) sous I'une ou l'autre
de leurs différentes facettes, qui dictent alors a la personne des régles
de conduite personnalisées.

Les Havanais choisissent avec soin la ou les personne(s) qui vont
«s'occuper d'eux religieusement» (atenderlos religiosamente), et qu'ils
appelleront parrain ou marraine. En effet, le parrain idéal est décrit
comme un ami sincére, et, surtout, comme un second, voire méme un
«véritable» parent, qui a «accouché de lui dans la religién», ce qui pro-
voque souvent la jalousie des parents biologiques, lesquels, a Cuba, ne
peuvent en aucun cas devenir parrains de leur progéniture.

Il existe un grand nombre de cas de religieux qui se contentent de
niveaux d'implication minimaux, temporairement ou pour toujours. Mais
la logique du systéme conduit tét ou tard a effectuer des initiations,
c'est-a-dire a incorporer et fixer profondément et irréversiblement le
lien qui unit la personne a ses entités d'une part (médiatisées a travers
le corps et un ensemble d'objets), ainsi qu'a I'ensemble de ses parents
rituels, ou «famille de religion», d'autre part. La famille de religion (les
parrains, les ayubbdn ou second(e) parent rituel, leurs parrains respec-
tifs, les «fréres et sceurs de religion », les éventuels futurs filleuls...) cons-
titue 'unité de base d'un vaste réseau de relations connectant entre eux
inextricablement les lignages rituels. '

Au sein de ce réseau, les charges rituelles indispensables au culte
ne peuvent étre acquises dans leur totalité par une seule et méme
personne. |l est par exemple inconcevable qu‘une personne habilitée
a entrer en transe puisse pratiquer la divination par Ifé et vice versa.
Clest cette méme régle qui rend non pensable l'initiation par la mére
ou le pére biologique du novice. Elle trouve sa source dans le mythe

3. Lorthographe cubaine a été retenue ici car ce terme fait référence a
tout ce qui, pour les Cubains, est en rapport avec le palo-monte ou avec une
origine «bantoue» supposée, débordant largement la stricte dénomination
«kongox.
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de la division des savoirs et des pouvoirs par le dieu législateur:
«Olofin a réparti la connaissance entre toutes les tétes», répétent
souvent les babalaos (Menéndez, 1995), qui manifestent une vérita-
ble répugnance pour la coercition ou l'institutionnalisation de leurs
pratiques, et ce malgré la création récente d'associations tentant d'as-
seoir le pouvoir local et transnational de certains d'entre eux*.

Cette reégle implique donc que la collaboration ou la complémen-
tarité entre «religieux» soit indispensable pour réaliser les cérémo-
nies. Elle induit aussi la possibilité d'un déplacement de la hiérarchie
initiale qui place les anciens initiés (mayores, les «ainés») au-dessus
des plus jeunes et des novices: ainsi, si une filleule sinitie au premier
grade rituel du systéme divinatoire Ifd avec le méme parrain que sa
marraine de santo par exemple, elle devient, «en Iféd», la sceur de sa
marraine et non plus sa filleule. De surcroit, cette spécialisation
n'‘étant pas accessible aux femmes a un plus haut niveau, si au lieu
d’une filleule c’est un filleul qui sinitie aux grades rituels suivants, il
occupera «en Ifa» une position définitivement supérieure a celle de
sa marraine (voir figure 5 p. 111) et texte de Capone et Frigerio dans
cet ouvrage). D'autre part, la grande majorité des «religieux» cumu-
lent les initiations dans les modalités de culte complémentaires en
présence, comme le palo-monte, le spiritisme, mais aussi dans les loges
maconniques ou les loges d'une société secréte masculine cubaine:
la société secréte abakud. Ce phénoméne démultiplie les possibilités
de variation de statuts et positions selon les contextes rituels et
étend d'autant plus le réseau de relations des pratiquants: tout
comme si au lieu d’avoir deux géniteurs, chacun en possédait quatre
ou cing (voir figure 6 p. XIl du cahier central).

Le parrain ou la marraine, au sein de la famille de religion, ne sont
donc pas considérés ni se considérent eux-mémes comme des guides
ou des chefs dont l'autorité serait incontestable. lIs sont plutdt des
« points focaux », des pdles « ol converge, par ou transite l'ensemble
des relations» (André, 1987, p. 39). Véritable agence de renseignements,
le «point focal» ou «acteur axe » de chaque famille rituelle consacre
une grande partie de son temps, en dehors des consultations particu-
liéres et de la réalisation des rituels, a mettre ses filleuls en rapport les
uns avec les autres pour activer les échanges de services indispensa-
bles a la vie quotidienne havanaise. La plupart des lignages rituels
intégrent, quelle que soit leur taille, un panel de professions et de
statuts sociaux trés large qui permettent le cas échéant de résoudre

4. Voir & ce sujet Argyriadis & Capone (2004) et Argyriadis & Judrez Huet
(2008).



moult problémes pratiques, le tout s'‘étendant aujourd’hui largement
hors des frontiéres de lile grdce aux migrations et aux initiations
d'étrangers.

Il existe réellement, pour les Cubains au moins, une fagon de vivre
et de «se penser» comme membre de réseaux rituels transnationaux
(au sens de Levitt, 2004, c'est-a-dire sans forcément se déplacer phy-
siquement), comme «voisins » dans un espace de relations multiterri-
torialisé et dont les ancrages territoriaux sont mouvants, ou les
référents sont moins les lieux que les personnes et leur position res-
pective - mouvante également - au sein de ces réseaux. Ce mode de
fonctionnement particulier inclut une conscience aigué des liens
potentiellement activables, mémes si ces derniers ne sont pas connus
directement, ce que M.-A. Falzon a également nommé «sentiment de
transnationalité» (2003). Ainsi, les santeros cubains et beaucoup de
leurs filleuls européens et américains se saluent-ils toujours en com-
mengant par égrener la liste de leurs ascendants, collatéraux et alliés
rituels, jusqu’a trouver la connexion qui les relie 'un a l'autre. Ce sys-
téme permet également a chacun d'accéder aux ressources considé-
rées selon les époques comme essentielles pour la pratique, comme
dans le cas de ce babalao, qui raconte en 2005 comment il s'est pro-
curé une édition ancienne de William Bascom sur la langue yoruba:
«C'est un ami a moi babalao qui me I'a apporté. Je suis le deuxieme
parrain de son pére. Il est mon ecobio [frére rituel dans la société
secréte abakud], il est babalao et son papa est mocongo [grade rituel
abakud important] de ma loge. lls vivent a Miami, il est mocongo de
ma loge et je suis son deuxiéme parrain d'ifa.»

On peut dong, dans ce cas, parler d'un réseau transnational poly-
centré de parenté rituelle dont la plus petite échelle serait 'ensemble
formé par des fréres et sceurs de religion et leur parrain commun
(sachant que chaque membre peut appartenir a plusieurs unités de
base et devenir parrain a son tour), et dont I'échelle la plus grande
serait I'ensemble des liens existants entre «religieux», incluant aussi
bien les liens d'alliance que ceux de rivalités. Or, dés la plus petite

5. Voir & propos des nombreuses rivalités qui animent ce réseau la contri-
bution de S. Capone et A. Frigerio plus loin dans cet ouvrage. Clest 3 cette
échelle que l'on trouve les acteurs «nodaux» du réseau: des pratiquants qui
non seulement cumulent les initiations «classiques» cubaines décrites ici
et fondent leur propre lignage rituel, mais qui se sont aussi aventurés dans
d'autres modalités proches, comme la «religion yoruba» nigériane, le vodou
haitien ou le candomblé brésilien. Souvent issus des milieux artistiques, parfois
militants panafricanistes, se présentant toujours comme des chercheurs, voire
comme des anthropologues, ce sont eux qui fondent des associations, rédi-
gent des ouvrages, animent des sites internet, organisent des rencontres inter-
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échelle, ce réseau peut étre transnational et inclure des membres de
nationalités différentes et/ou habitant des lieux différents.

2. Le réseau et ses impasses:
Veracruz comme fin de ligne

Ce systeme, qui semble se suffire 3 lui-méme et se reproduire hors
de lile a lidentique lorsque l'observation se place au niveau de
I'échelle la plus large de l'espace derelations, subit en réalité des trans-
formations notables concernant l'implantation et le développement
de nouvelles bases ou familles de religion «relocalisées», comme
dans le cas du port de Veracruz, au Mexique.

La santeria s'est diffusée dans cette ville il y a une quinzaine d‘an-
nées, a travers différents circuits. Dans un premier temps, par le tru-
chement de temples et de centres spirites implantés depuis le début
du xxe siécle et dont les guides, connectés a des réseaux spirites trans-
nationaux, ont été les premiers a intégrer il y a une trentaine d’années
limage umbandiste (brésilienne) de I'oricha Yemaya a leur panel d'es-
prits, en la transformant en un avatar local de la Santa Muerte: la
Jeune Mort Incarnée. Ses adeptes, plus récemment, sont entrés en
contact avec des santeros pour «approfondir» et compléter leurs
rituels. En tant que pratique effective, la religién est arrivée a travers
les réseaux transnationaux de parenté rituelle santera et palera, se
déployant d'abord depuis la capitale, México, et plus récemment
directement depuis La Havane, Mais il convient de préciser qu'elle fai-
sait déja partie de I'univers familier des habitants du Port, friands des
films de rumberas exotiques et des chansons populaires cubaines et
latino-américaines qui y ont puisé leur inspiration dés les années 1940
(Juarez Huet, 2012). En outre, depuis la fin des années 1980, paralléle-
ment et se croisant en certains points avec le réseau de parenté
rituelle, un autre réseau transnational d'artistes et d'intellectuels s'auto-
identifiant en tant que «promoteurs de fa culture afro-cubaine au
Mexique» et proposant des créations s'inspirant du répertoire musi-
cal et chorégraphique afro-cubain a largement contribué a enraciner
ce dernier comme paradigme de I'héritage africain - ou plus consen-
suellement caribéen - de I'Etat du Veracruz (Argyriadis, 2009 ; Rinaudo,
2012). Enfin, de nombreux objets, images et noms de produits manu-

nationales et voyagent sans cesse, activant & dessein les échanges entre
personnes, idées et pratiques et contribuant le cas échéant & la création de
nouvelles modalités.



facturés évoquant la santeria et le palo-monte sont vendus dans les
échoppes spécialisées (herboristeries/lieux de culte/vente de service
de consultation divinatoire et de guérison) des marchés de la ville ou
sur les autels dans les maisons des «guides» spirites et dévots de la
Santa Muerte.

Il existe pour l'instant deux pdles de configuration de la pratique
santera a Veracruz: un premier ol le parrain ou la marraine et ses
filleuls reproduisent apparemment les rituels religieux cubains en tant
gue pratique de base dont la cosmologie afférente régit la vie reli-
gieuse; et un autre ou ces rituels, totalement décontextualisés de leur
cosmologie dorigine, sajoutent a d'autres issus de systémes de
représentations variés, dans un contexte mexicain ou la cosmologie
catholique est la seule reconnue comme valide et ot le seul espace
de semi-légitimité des pratiques non chrétiennes se restreint au mar-
ché des biens et services magico-spirituels, communément appelés
brujerfa (sorcellerie). Ces pratiques sont réunies dans un méme ensem-
ble malgré leur grande hétérogénéité, d'une part par une clientéle
qui les consomme de facon cumulative, et d'autre part par une Eglise
catholique qui les combat et les rejette explicitement dans le champ
de la superstition et du satanisme.

Le premier pole est trés peu représenté a Veracruz en tant que
pratique collective. Il existe bien quelques santeros ou paleros cubains,
mexicains, et méme brésiliens et dominicains, mais leur espace de
relations religieux se déploie uniquement hors de la ville: vers Mexico,
La Havane et Miami principalement. C'est-a-dire que leurs parrains et
autres parents rituels se trouvent en d'autres lieux, et quieux-mémes
n‘ont pas de filleuls au sens strict du terme. Cependant, ils donnent
des consultations et attirent de nombreux clients, qui vont parfois
jusqu'a prendre des grades rituels mineurs en guise de « protections»,
voire jusqu'a s'initier. Linitiation, dans ce cadre, n'est vue que comme
un service magico-thérapeutique plus puissant et en aucun cas
comme une entrée en prétrise permettant de fonder a son tour un
lignage rituel. La logique de reproduction du réseau rituel se voit
donc ici totalement freinée.

Le paradigme de I'€change marchand sous-tend fortement les rela-
tions entre les divers prestataires de services «sorciers» de Veracruz et
les personnes qui font appel a eux. Certes, les lieux de cultes et de
consultation hors marché (en régle générale le domicile du brujo
ou du santero) sont officiellement appelés Temple, Centre ou //és.
Toutefois, dans la conversation entre pairs, c'est le terme negocio

6. «Maison»en yoruba, mais ce terme st devenu synonyme de «maison-
temple» a Cuba.
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(affaire) qui est privilégié. Ainsi, on entend souvent les brujos ou les
santeros du Port se plaindre que les affaires ne vont pas bien a cause
de la crise économique, ou encore envisager de diversifier leur offre
pour attirer plus de clientéle, ou encore miser sur une publicité adé-
quate afin de viser un certain type de public. Ce type de relations est
tellement prégnant que les termes «fréres» (employé dans le spiri-
tisme) et «filleuls» sont parfois remplacés par le terme «clients»,
lapsus d'autant plus révélateur qu'il se répéte avec une grande régu-
larité.

La rivalité elle-méme se construit essentiellement autour de I'ac-
cusation de «vol de filleuls», comme si ces derniers étaient des biens
appartenant en propre au parrain. Sur ce point, les santeros de
Veracruz font évoluer leur pratique locale sur le modéle fortement
hiérarchisé des brujos du Port, qui concentrent autorité, connaissan-
ces rituelles et pouvoirs en un seul personnage, dont dépend un
groupe non fixé de clients ou de «fréres », lesquels ne sont pas censés
acquérir un quelconque savoir rituel, et éventuellement quelques
assistants, maintenus dans un statut de subordonnés. La structure de
reproduction de la pratique est ainsi basée sur le modéle du conflit/
scission/création d’un nouveau groupe par un leader qui s'auto-
affirme comme indépendant et rompt totalement ses liens avec son
groupe antérieur, en interdisant a ses fidéles de se rendre dans le
Temple ou Centre du ou des rivaux honnis ou de parler avec leurs
disciples.

On comprend donc qu'entre les différents spécialistes rituels en
situation d‘autorité (qu'ils soient santeros, spirites, chamanes, adeptes
de la Santa Muerte), la concurrence est totale et la collaboration
exceptionnelle. Nous sommes bien loin dés lors du modéle «reli-
gieux» cubain qui implique pour sa part une obligation de complé-
mentarité (sans pour cela annihiler les conflits, loin s'en faut) et par
conséquent une collaboration entre les parties, incluant un change-
ment de position selon les contextes rituels. Or, sans cette collabora-
tion minimale, il n'est pas possible, de fait, de créer une famille rituelle
santera ou de déployer son propre réseau.

Les santeros du Port de Veracruz sont donc a lintersection de
deux systémes: ils utilisent, capitalisent et puisent aux ressources du
réseau santero a chaque fois qUu'ils ont a faire avec des collatéraux ou
des ainés rituels; mais ils se gardent bien d'insérer leurs filleuls dans
ce systéme, leur bloquant |'accés au réseau en monopolisant le privi-
lége du contact avec les membres de ce dernier. En somme, locale-
ment, ils ne sont plus des «points focaux» ou des «axes» par lesquels
transitent les relations dans toutes les directions, mais au contraire les
sommets d'une pyramide qui ne redistribuent que trés partiellement



leur savoir et compétence rituels et relationnels a la base. On peut
dire, en ce sens, que leur fonction reléve plus de celle de l'acteur
«pont»; ils font bien «lien» entre deux mondes ou deux systémes,
mais ne permettent pas a leurs subordonnés d’entrer directement en
relation avec les autres membres du réseau transnational santero.

REFERENCES BIBLIOGRAPHIQUES

ANDRE J., 1987, Linceste focal dans la famille noire antillaise, Paris, Presses
Universitaires de France.

ARGYRIADIS K., 1999, La religién a La Havane. Actualité des représentations et
des pratiques cultuelles havanaises, Paris, Editions des Archives contem-
poraines.

ARGYRIADIS K., 2001-2002, «Les Parisiens et |a santeria: de l'attraction esthé-
tique a limplication religieuse», Psychopathologie africaine, n° 31 (1),
pp. 17-43.

ArGYRIADIS K., 2006, «Les batd deux fois sacrés. La construction de la tradition
musicale et chorégraphique afro-cubaine», Civilisations, n°® 51 (1-2),
pp. 45-74.

ARGYRIADIS K., 2009, «Réseaux transnationaux d‘artistes et relocalisation du
répertoire “afro-cubain” dans le Veracruz», Revue Européenne des Migra-
tions Internationales, n° 25 (2), pp. 119-140.

ArcyriaDis K., CAPONE S., 2004, « Cubania et santeria. Les enjeux politiques de
la transnationalisation religieuse {La Havane - Miami)», Civilisations,
n°51(1-2), pp. 81-137.

ArGyriaDis K., JUARez HUET N., 2008, «Sobre algunas estrategias de legiti-
macién de los practicantes de la santeria en el contexto mexicano»,
in Aguilar A., Argyriadis K., De la Torre R. Gutiérrez C. (dir.), Raices en
movimiento. Prdcticas religiosas tradicionales en contextos translocales,
Guadalajara, El Colegio de Jalisco/IRD/CEMCA, pp. 281-308.

CapoNE S., 2005, Les Yoruba du Nouveau Monde. Religion, ethnicité et nationa-
lisme noir aux Etats-Unis, Paris, Karthala.

FaLzon M.-A., 2003, «Translocal anthropology: a contradiction in terms?7»,
Communication lors des Journées d'étude Réseaux transnationaux de
I'UR 107, 20-21 octobre, Bondy, IRD.

Juarez Huer N., 2012, «Lo afro en la industria de [a mdsica y el cine. El caso
afrocubano en Mexico», in Avila F, Rinaudo C. (dir), Cartagena -
Veracruz - La Habana. Circulacién de signos culturales afrocaribefios:
politicas, mercados, intelectuales, México, CEMCA/CIESAS/CNRS/IRD/
INAH.

KARNOOUH L., 2011, «Processus de recomposition religieuse a La Havane: la
religién et le new-age» in Argyriadis K. et Capone S. (dir.), La religion des
orisha. Un champ social transnational en pleine recomposition, Paris,
Hermann, pp. 209-242.

129



Religions transnationales des Suds
CHANGEMENTS STRUCTURELS DANS LA PARENTE SANTERA

o
S

Levirt P, 2004, «Redefining the Boundaries of Belonging: The Institutional
Character of Transnational Religious Life», Sociology of Religion, n° 65 (1),
pp. 1-18.

MeneNDEZ L., 1995, «Un cake para Obatald ?», Temas, n° 4, pp. 38-51.

Rinaupo C., 2012, «Lo “afro” en las politicas culturales en Cartagena y
Veracruz», in Avila F, Rinaudo C. (dir)), Cartagena - Veracruz- LaHabana.
Circulacién de signos culturales afrocaribeiios: politicas, mercados, intelec-
tuales, México, CEMCA/CIESAS/CNRS/IRD/INAH.



Kali Argyriadis
Stefania Capone
Renée de la Torre
et André Mary




INVESTIGATIONS D’ANTHROPOLOGIE PROSPECTIVE noz

RELIGIONS TRANSNATIONALES
DES SUDS

Afrique, Europe, Amériques

Kali Argyriadis, Stefania Capone,
Renée De la Torre et André Mary

ol



5% Institut de recherche

CIES pour le développement

Cet ouvrage parait également en langue espagnole
au CIESAS (Mexique).

Coédition IRD, N° ISBN : 978-2-7099-1737-7

Photo de couverture : La rencontre entre deux prétresses de la religion akan

et du vodou haitien, possédées par leurs divinités, lors de la premiére cérémonie
ceucuménique de la «religion africaine . Philadelphie (Etats-Unis), avril 1999.
Auteur: Stefania Capone

Mise en page: CW Design
D/2012/4910/25 ISBN : 978-2-8061-0063-4

© Harmattan-Academia s.a./IRD/CIESAS
Grand'Place, 29
B-1348 LouvaN-LA-NEUVE

Tous droits de reproduction, d'adaptation ou de traduction, par quelque procédé que
ce soit, réservés pour tous pays sans lautorisation de I'éditeur ou de ses ayants droit.

www.editions-academia.be





