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1 Rapport final IFB

Les sites sacrés naturels au Togo de Sud-est
Cadre social et fonction religieuse

Klaus Hambergér

[. Introduction

Cette étude traite des foréts sacrémaeyody « forét de vodou »avegan « grande forét »)
dans la partie orientale de la région maritime dgdl Son objet est de repérer (1) le cadre soeial d
leur gestion, (2) leur fonction dans le systemagielx, et (3) leur potentiel en tant que réservaie
la biodiversité. L’étude se base sur un échantitleriLl7 sites visités entre novembre 2004 et octobre
2005. La méthode de collecte des données comprdhaie part, des entretiens semi dirigés avec des
responsables, d'autre part, des visites des lieeixculte (dans 15 cas) et la participation aux
cérémonies (dans 8 cas). Elle a été complétéerpaacensement floristique mené par Kouami Kokou
et Kossi Adjossou de I'Université de Lomé (dansca8). Ces derniers ont aussi repéré les especes
botaniques des spécimens floristiques recueillislart nos recherches.

En été 2006, I'étude a été complétée par une emquihplémentaire sur les cimetiéres de
brousse dzogbg, eux aussi considérés comme des sites sacngarfeis comme des « foréts ». Nous
avons visité 15 sites et participé a 5 cérémoniedzagbe(dont un enterrement réel, un enterrement
symbolique, un rituel de purification desamisis un sacrifice awadzetdet une libérationt§udedg
de trésig). Un recensement floristique n'a pas été effectaBs ce cas. Comme il n'existe pas de
responsable d’'un cimetiére de brousse (comparabiepxétre de forét sacrée), les informations a cet
égard ont été obtenus par des entretiens aveagesauétres destrosis et deshdkdndgdevins d’'Afa),
portant sur lelzogbeen général plutét que sur un site particulier.

Le tableau laliste les sites sacrés concernés, en indiquanplesition géographique (village
et quartier, canton, coordonnées), les vodous lgg’'abritent (le vodou principal étant indiqué en
gras, les vodous installés en italiques), la sipeff la richesse floristique (repérée par Kouami
Kokou et Kossi Adjossou) et les dates des visifgsui( des recensements, des entretiens et des
cérémonies).

! yadresse mes vifs remerciements a mes assisetesrdin Samuel Amedjodji (Afagnangan) et Toussdéakobi
(Afagnan-Gbléta), a mes collégues Kouami Kokou @tdf Adjossou (Université de Lomé) et a la coortlioa de ce projet,
Dominique Juhé-Beaulaton (MALD, Paris). Je remeégalement Bernard Roussel (MHN, Paris) pour m'avaioduit
dans I'ethnobotanique et « préparé » pour ce gimrecherche.

2 Les superficies nous ont été indiquées en catréarfé = 20< 20 m).



Nr Village Canton
(Quartier)

1 Matsale Afagnan

2 Attitogon Attitogon
(Atsantidome)

3 Nyinoume Afagnan
(Asighephome)

4 Awave Attitogon

5 Awoutokpa Attitogon

6 Awoutokpa / Attitogon
Tannou

7 Awoutokpa Attitogon

8 Kpessou Afagnan
(Fiove)

9 Afagnangan Afagnan
(Neglekpoe)

10 Djagbokope Attitogon

11 Afagnan-Gbléta Afagnan
(Abouve)

12 Afagnan-Gbléta Afagnan
(Mawoussi)

13 Hetsiavi Aklakou

14 Agome-Sewa Agome-
(Fonkéme) Glozou

15a Domezekope Gboto

15b Godjeme Gboto

16 Agome-Sewa  Agome-

Glozou
17 Afagnan-Gbléta  Afagnan

Vodou

Awatse

Awatse

Dan

Aguin

Awatse (D)
Taklawu

Dan

Aguin
Wutokpa
HOto

Dan

Dan

Aguin

Mami Wata

Hoedsro

Sakpate

Hebieso

Dulegba

Akiti
Kpessou

Dan
Kpessou

Dan
Nyigblé (D)

Dan
Aguin
Dan

Dan

Dan
Hoaloko
Dan

Godjé
Tsawe

Bagbo
Hebieso
Dan
Dulegba
Dagbaze
Dan
Dan

Awalokpo 29.782

Dan
Gun
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Nord
6°

Est1°

29.604  38.830

25.366

39.693

30.629  34.680

23.988
23.545

38.728
38.926

23.953  38.928

32.763  34.017

28.893  38.651

25.615  39.565

28.802  35.581
29.080 36.861

21.985
28.237

41.825
44.747

43.137  31.062

Superf. Superf. RF Recens Entretien Cérémoni
estimée indiqué ement s es
e
40.000 0€0.0 81  10.4.05 14.11.04 14.11.04
04.02.05 11.02.04
19.02.05 18.02.04
25.04.05
30.000 3.600 51 6D& 10.04.05 17.04.04
30.04.05 18.04.04
7.500 1.200 58 3.8.05 01.08.096.08.05
06.08.05
10.000 600 49 3.8.05 22.06.05 -
27.06.05
1.200 900 47  3.8.05 17.07.05 -
1.750 1.200 43 3.8.05 27.06.09.7.07.05
17.07.05
15.000 6.000 99 3.8.05 17.07.05 -
1.200 400 55 14.6.05 23.04.05 23%04.0
8.000 56  146.024.01.05 23.01.05
27.01.05 29.01.05
02.04.05 30.01.05
29.05.05
05.06.05
3.000 1.200 54 3.8.05 22.06.05 -
800 43  3.8.05 17.06.05
15.10.05
0 0 1 - 15.08.0512.06.05
8.000 - 0Z05 -
27.000 3.600 61 27.07.05-
260.000 300.00 28 20.10.05 -
0 3
800.00 30.09.05 -
0
1.400 27.07°05

28.399  44.405

37.403

20

Tableau 1a : Les sites sacrés de I'échantillon (Fets Sacrées)

25.09.05 03.05.05

28.09.08

Pour indiquer la source des informations dans de8gs comparatives de ce rapport, nous
indiquerons entre parenthéses le numéro de lagapée concernée.
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La forét FS 15 abrite deux vodous principaux g@asdeux familles dans deux villages
(voire deux groupes linguistiques) différents, evrait effectivement étre traitée comme deux foréts
sacrées sur le méme terrain. Nous l'indiguerons dmmme FS 15a et FS 15b selon gqu'il s’agit du
site des vodou&odijé et Tsawe(géré a partir de Domezekope) ou du site du vdsiagbo (géré a
partir de Godjéme).

Toutes les foréts sacrées sauf deux (FS 13 dapséfacture des Lacs et FS 15 dans la
préfecture du Yoto) se trouvent dans la sous-pnéfed’Afagnan. A trois exceptions pres (FS 13:
Mina, FS 14 : Fon, FS 15b : Ana), toutes sont siugans l'aire linguistique Watsi (Ewe occidental).

Dans trois cas, on ne peut plus parler de « fotgtesmétaphoriquement : FS 12 consiste dans
une seule espéce bilicia excelsa(soi-disant résidu d’'une grande forét d’autrefois 16 (en effet
appelédagbazge, « site deDagbaze et non paslagbazeve« forét deDagbaze», mais considéré
comme relique d'une forét sacrée) est une sortplaee publique en plein village avec quelques
arbres, et FS 17 (appelée quand méme « forét saqgraéieles habitants) est une petite brousse al bor
de la route, coincée entre des constructions.

A l'exception des dates marquées parles entretiens ont été menés avec les hounos
(« prétres ») des vodous concernés (qui, dansufgapl des cas, sont aussi les responsables deéta fo
sacrée). Dans les cas de FS 16 et FS 17, donbdesis n'ont pas d’hounos, nous avons parlé avec le
chef de quartier (FS 16) ou avec &smafos(« sages »), qui sont les responsables du culealbkpo
(FS 17). Dans le cas de FS 14, dont I'ancien hotgnait pas été remplacé apres sa mort, nous avons
parlé avec 'homme qui s’occupe de la forét etdare qui conduit les cérémonies (les deux
appartenant a la famille paternelle du houno dgfldns le cas de FS 15a, nous avons parlé avec les
neveux agnatiques du houno dont I'état de santéi permettait plus de nous recevoir. Dans le @s d
FS 12, nous avons parlé avedlenkpo(prétre adjoint). Dans les cas de FS 9 et FSeklehtretiens
avec les hounos ont été complétés par des renseegie supplémentaires chez d’autres membres de
leur famille.

A l'exception de quelques parties des entretierec de houno de FS 1 et I'entretien du
02.04.05 qui ont été menés en Francais, toutasflmsnations ont été données en Watsi et traduites
par mes interprétes Samuel Amedjodji et Toussaiako¥i. La plupart des entretiens ont été
enregistrés.

Le tableau 1bliste les cimetiéres de brousse visités avec lgosgions géographiques, le
date de visite (et de la cérémonie en cas donhaheedescription générale de leur état écologique.



10
11
12
13
14
15

16

17

Village Canton

Houndjodeke  Afagnan
Djaglokope Afagnan

Logowome Afagnan
Djonukuve Afagnan
Masseda Attitogon
Attitogon- Attitogon
Akddo

Attitogon- Attitogon
Atsantidome

Agotive Attitogon
Awutokpa Attitogon
Mawussi Attitogon
Tannou Attitogon
Ahontokope Attitogon
Kpessou Afagnan
Afagnangan Afagnan

Afagnangbléta Afagnan
(Nouveau)

Afagnanbléta  Afagnan
(Ancien)

Tonukondiji Amengrann

Nord

6°
30.143
29.709
28.298
28.607
26.902

25.326

25.452

26.117
24.503
24.141
21.902
23.820
31.679
29.889
29.527

25.126
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Est 1°

36.147
36.436
39.925
40.500
40.570

39.892

39.715

39.490
38.906
38.599
38.599
40.936
34.565
38.859
37.191

36.452

Visites

18.7.06
4.7.06
21.7.06
21.7.06
21.7.06

21.7.06

21.7.06

21.7.06
1.8.06
1.8.06
1.8.06
1.8.06
2.9.06

10.8.06

Cérémonies Etat écologique

4.7.06

24.4.05
20.8.05
15.7.06

06.8.

Chdenidais
arihde Paille
Bois JAve
Champalke / Petite clairiere avec des arbres
Pet#t &o bord de la route
Brousse (arbusted)ord de la route

Champ de ManiBalmeraie / Grande arbre

Chamgraédle

Petausse (face au cimetiére)

Bosquet

Extensiorcimetiére civile

Besdace au cimetiere

Palmeraie

Brousse edidmla route
Champ de Paille

Petit brousse au bord de larout

Petit brousse au bord de la route

Tableau 1b : Les sites sacrés de I'échantillon (Cigtieres de Brousse)

Les localisations géographique de ces sites (Fét §acrée, CB = cimetiere de brousse) sont
indiquées sur la carte suivante.
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oFS 15b
) Fs?sa“
Gboto e
Gboto- O e a it
vososere )/ Tokpli
O
Tokpli

Tapligbo

‘u‘ Tabligbo i
1% FS7

:f"" j CB13 “ Ne)
Am gnrann .\‘ / / Agome-Glozou
' Fs3¢  Afagnan
B 2e \ | | Agome_
Locel ' Glozou
FS 11 ‘

Amegnyann e :
T ‘Afagnangan
FS 120 eCB14
FS 9 OFS 1 Y
¢ eCB3
OcB 4

CB 17 e TN
3 . @CB5

A rse cB8O
i o
Fs 1OCB 78 Attitogon

Attitogon Fs2%T ce 12

FS5/7 ¢ao
ce 10
M eFs6 .

cB11@

" oCB6

OFS 13

Aklakou

Aklakou

o

Localisations géographiques des sites sacrés visiféS = forét sacrée, CB = cimetiére de brousse)
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Il. Le cadre social de la gestion des foréts sacree

1. Le houno et son équipe

Dans la quasi-totalité des cas étudiés, la gedlimra forét sacrée appartient au houno
(« prétre ») du vodou principal situé dans la fo@iatre cas font cependant exception a cette régle

Les foréts FS 16 et FS 17 dont les vodddagbazeet Awalokpd sont des « vodous publics »
qui n'ont pas d’houno, de sorte que chaque adentefpire les cérémonies nécessaires lui-méme. Ici,
ce sont le chef de quartier (FS 16) oudsafos(« sages ») du village (FS 17) qui s’occupentdites
sacrés — sites qui ne peuvent guére étre appédééts » en sens propre du terme (voir I'introdwrc}i

« Laforét FS 15 dont la responsabilité appartiettus les chefs (ou bien tous les vieux) du canton
de Gboto. En ce qui concerne I'office du gestiorendie la forét, les informations provenant de
Domezekope (FS 15a) et de Godjeme (FS 15b) divergerbomezekope on affirme que cet
office (avefid « chef de forét », oanyigbafi§ « chef de terre ») était auparavant réuni avec
I'office du houno, jusqu’a ce que le houno actuekeponce a cause de son age avancé, il y a
maintenant 30 ans. Depuis lorsauéfio serait élu par tous les vieux du canton de Gbato (
I'opposition du houno qui continue d’étre choisi pda — voir ci-dessus). lavefibactuel vient du
village Gboto-Djogbediji. Par contre, les gens delj@me disent que ce sont les chefs des villages
immédiatement limitrophes (comme Godjeme) qui Spent naturellement de la gestion de la
forét. Cette derniere affirmation est confirmée pas documents montrant que le chef de
Godjeme est en effet le partenaire reconnu du teigisde I'environnement en matiére de
protection de la forét (voirdnnexe 3.

« Laforét FS 3 ou les fonctions du houno du voddagipal (Dan) et du responsable de la forét
sont remplies par des membres différents de la m&melle. Il est remarquable que le
responsable de la forét soit & la fois chargé desntonies pour ldemd du vodouAwatse(voir
ci-dessous), c’est-a-dire d’'une fonction religieusans cependant porter le titre houno (qu'il
rejette explicitement).

* Le cas de la forét FS 14 est particulier en ceugula successeur au houno défunt n’a encore été
trouvé et ne se trouvera, le vodou n’étant erplais actif. La forét a donc en principe cessé d'étr
une forét sacrée. Le responsatalmégannkots), un neveu agnatique du dernier houno, continue
cependant a la garder contre des infractions, pmis des raisons, semble-t-il, plutét écologiques
que proprement religieuses. C’est d’ailleurs unsgrene qui a montré un vif intérét a ce projet et
gui souhaite étre renseigné sur ses résultats ([Rlon&gbosan Tosuhla, Quartier Fonkéme,
Agome-Sewa).

a) La procédure de sélection

Le houno est partout et (du moins aujourd’hui) sexseption choisi paAfa le systeme
géomantique qui sert dans toute l'aire de la refigivodou (du Nigeria jusqu’au Ghana) comme
« porte-parole » et « interpréte » des vodoles seules qualifications de cette régle, quitdent

% Un dema(lit. « feuille de palme ») est une partie d’'urdua transférée & un autre lieu pour le protégeteGetnarcotte »
reste dépendante du vodou principal dont elle rlissimgue d’ailleurs que peut-étre par sa formeémsure (souvent, par
exemple, on plante un arbre au lieu d’ériger urteekdliargile). Si le vodou principal est un vodostallé, ledemaconsiste
normalement dans une sélection de ses plantes.l®aas que le vodou principal est un vodou troihag réduit a un
canari en communication spirituelle avec ce dernier

4 Pour une description de ce systéme voir I'ceunassitjue de Bernard Maupoil (1943) ; ou encorevie tie Albert
de Surgy (1981) qui vise plus particulieremenit&d&we.
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néanmoins douteuses, concernent d’abord I'officéi@uno deNyigblé (FS 9) qui, selon certains
informateurs, aurait été autrefois automatiquenmotupé par I'ainé de la famille, alors que la
sélection paAfa n'aurait été introduite qu’apres I'éclatement desrelles intrafamiliales toujours en
cours. Selon certaines sourtele houno dAwatse (FS 1) aurait été autrefois choisi parmi les
candidats assis autour du feu et portant chacuriétin d’'inflorescence de palmieddékpokpd
desséchée entre ses orteils, le fétu du candidainé s’enflammant de lui-méme (interrogé sur ce
point, le houno actuel affirmait que ce rituel meferait plus, et en fait ne semblait pas le canegi
Enfin, le houno d&pessoUFS 8) indiquait plusieurs fois que la sélectioanhduno impliquerait le jet
de cauris — variante « minimale » des systemesrbside géomancie doAfa représente la forme la
plus élaborée — avant de se rétracter et de cafiarsélection habituelle pAfa.

On retiendra donc que les vodous des foréts sacréese distinguent pas des vodous
domestigues en ce qui concerne la sélection duchociest toujourdifa qui, en tant que porte-parole
soit du vodou (6), soit des hounos défunts (4erddéihe le nouveau titulaire. La consultatioAfX se
déroule dans la maison (jamais dans la forét) Q7,1B), sous la direction de plusieurskonos
(« devins ») qui ne viennent pas forcément de failla ou du quartier du houno, mais peuvent étre
appelés de tous les quartiers (2) ou méme de tienté(3). La procédure consiste a présenter
successivement des candidatsAda’peut accepter ou rejeter. Les chances des casdidainuent
donc en proportion géomeétrique avec leur positiansd’ordre (le premier candidat a une chance de
50 % d’étre choisi, le deuxiéme une chance de 2&té9, En général, le premier candidat préserité es
un officiant expérimenté — par exemple l'adjointl@acien houno — qui, dans le cas qu'il soit réjet
servira comme assistant et enseignant du nouvaamoh{tel était le cas de FS 2 dont le houno, malgré
son age, continuait a appeler son adjapaténye< mon patron »).

b) La regle de succession

A la seule exception de FS 12 sur lequel on reveende peuvent étre présentés comme
candidats a la succession de I'ancien houno qupdemts agnatiques de ce dernier. Or, il faut bien
noter que la notion de parenté agnatique (étre« enfants de pére t§dekax méme pére »pgbeme
« dans le grand-pere ») en pays Watsi signifiaitedie corésidence plutdt gu’un lien biologiquel€eSi
terrains s’héritent en ligne agnatiquéinverse est également vrai : I'occupation d’oéme terrain
constitue l'ultime critére de I'appartenance a um&me famille paternelle. La « famille paternelle »
peut donc comprendre tous les habitants indigenegudrtier (FS 3, FS 9), du village (FS 7, FS 8),
voire du canton (FS 15), et les procédures de tigheen prennent compte en prévoyant, par exemple,
deux candidats de chaque quartier du village (Arouandidat de chaque village du canton (15a). En
effet, les habitants des petits villages se comguid’habitude comme des descendants agnatiques du
fondateur dont le village porte souvent le noDjagbokbpe« ferme de Djagbo »Domezekdpe
« ferme de Domeze Asigbephome& maison d’Asigbe »), et les habitants du cantbot® se disent
étre tous issus de la méme famille qui habitainéme ancienne maison au sein de I'actuelle forét
sacrée de Godjeme, avant d’en étre chassée etsfispear la guerre de Béhariziie n’est qu’en cas
de litiges qu'une branche de la famille refuse giarfl’accepter la parenté agnatique d'une autre,
déclarant que leurdvi (« freres ») présumes seraient en fait des étrarfgasi dans le cas de FS 9,
ou ces « étrangers » sont notamment les voisirstdide la forét sacrée, alors que les soi-disant

® Félix Koumako (1998).

® Le célébre « don de I'oncle maternel » est ungtiion presque mythique, souvent évoquée maismant pratiquée avec
un effet durable.

" Roi du Dahomey de 1889 & 1894.
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« autochtones » habitent pour la plupart a Lomépa#t ces recours périodiques aux généalogies
mythiques et aux idéologies biologiques au tempsride, le lien « agnatique » réunit tous ceux qui
habitent au méme lieu et cultivent les mémes tgroes une période suffisamment longue pour créer
un droit d’usage irrévocable et une propriété comendu terrain. Dire que le houno de la forét sacrée
doit appartenir a la famille paternelle de son poédseur revient donc a exiger qu'il soit choisipa

les gens auxquels appartient collectivement leaiterde la forét et des champs qui I'entourent.
Pratiguement toutes les foréts de I'échantillorsisgent au milieu du terrain d’'une seule « famille
(voire ci-dessous).

Cette régle de succession agnatique a une conssgjieportante pour la gestion des foréts
sacrées : elle signifie que la personne chargéla geotection de la forét appartient au groupe des
cultivateurs riverains, c'est-a-dire justement aouge dont les intéréts économiques constituent la
plus grande menace pour la forét, et qui est resia pour la plupart des empiétements. Nous
reviendrons plus tard sur les effets concrets daite

La seule exception a la regle agnatique — lirokiitaire FS 12 dont le vodou est un
phomevodu(« vodou de la famille maternelle ») et dont licéf de houno s’hérite donc en ligne
utérine — constitue un cas limite difficile a appeé. Le hunkpo(houno adjoint) affirmait que cet
iroko serait le dernier résidu d’une grande foettgue le vodou appartenait forcément a la famille
maternelle puisqu’il aurait été trouvé par une fam@ette regle, souvent affirmée d'ailleurs dans le
domaine des vodous installés, est néanmoins vivers@tée par d’autres hounos selon lesquels un
vodou vraiment « trouvé » (et non pas installé)sdane forét appartiendrait forcement a la famille
agnatique, bien indépendamment du sexe de la persqui I'a trouvé. Les faits semblent confirmer
cette derniere position : ainsi, selon les réditsyodouBagbo (FS 15b) aurait été apporté par une
femme ; le vodoursawe(FS 15a) aurait été trouvé par une femme ; ebtiow Awatsed’Attitogon
(FS 2) est méme considéré comme I'épouse de somlbgoe a Matsale, sans que cette origine
« féminine » elt en aucun cas entrainé une régkudeession utérine. Dans le cas de FS 15a, les
femmes sont méme exclues de l'office du houno.

A peu prés la moitié des hounos affirme que seedshbmmes peuvent devenir houno (1, 3, 5,
7, 15a) — du moins aujourd’hui, puisque (selonpleation d’'un houno) les femmes modernes ne
respecteraient plus les interdits concernant lastnastion (voir ci-dessous). L'autre moitié dit que
rien n'empécherait une femme d'étre houno, bieruguel cas ne soit pas encore arrivé jusqu’a
présent (6, 13, 14, 15b). Dans le cas du vodoinutérFS 12, par contre, I'office du houno est inése
aux femmes (mais le houno adjoint doit toujours é@tr homme).

Les diagrammes dedhnexe 1montrent les liens généalogiques entre les hodeesforéts
sacrées. On notera qu’en regle générale, la sticoess suit pas la ligne directe de pére en filss L
apparentes exceptions (7, 8, 10, 13) pourraierdi agkever d'une erreur des hounos (relativement
jeunes dans les cas 10 et 13) par rapport soitléntité de leurs prédécesseurs, soit a leurs tiens
parenté (tous les parents males des niveaux g@fads G+2 et supérieurs sont nomnégbe
(« ancétre »), et les oncles agnatiques sont nommésit pére »dtavi) et « grand pére safagar)).

De toute fagon, méme dans les cas ou la filiativacte n'est pas douteuse (8), le houno méme
affirmait que cette succession linéaire ne seraltement la regle, et que son propre fils ne lui
succéderait probablement pas puisqu’il y avait enates <@atagans» (c'est-a-dire des fréres et

cousins ainés du houno actuel) gu’on placeraittduadans 'ordre des candidats présentddéz

¢) L’équipe du houno

Le houno ne peut jamais agir seul en fonction igffie (ceci est tout aussi vrai des entretiens).
Il est toujours entouré d’une équipe d'officiantsafni « notables ») qui I'assistent et le contrdlent en
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méme temps. Les offices les plus importants sont :

* |e houno adjoint -gdmendtdgdmendla2), hunkpo(12) : Comme nous I'avons déja indiqué plus
haut, cette personne — toujours un parent agnat&uearfois plus agée que le houno lui-méme —
est souvent une sorte de houno officieux, surtdlts'mgit d'un « successeur logique » de
'ancien houno qui avait été rejeté gfa et doit se borner a aider un houno plus jeuneagsn
qualifié (2).

* le serviteur (de la boisson)ahaku(1), subdla(2), ahakutd(3), gbedenutd4). C’est la personne
chargée de recevoir les boissons apportées padégxes et de les passer au houno au cours des
libations. Son importance semble étre égale a dellaouno adjoint — dans ce cas également, il
peut s’agir d'un candidat infortuné a I'office dwuno (4). Bien qu'il s’agisse toujours d’un
parent agnatique, il faut noter qu'il nous étaiéganté dans un cas explicitement comme un
membre de la famillenaternelle (cousin paralléle matrilatérale ou neveu utérin) l'éncien
houno (en fait il était un parent bilatéral enoaisl’'un mariage agnatique de sa mere).

« la porteuse d’eau tasind (6, 7, 14) tsikuvi(3), tsikula/ angedola(1l). Comme l'indique le nom
tasing c’est toujours une femme de la famille agnatiquehouno fasi, « tante paternelle »). Sa
fonction officielle consiste a remplir régulierenhdes canaris contenant I'eau d’herbamaétsj
voir ci-dessous). En fait, son réle est beaucows pinportant. Dans certains cas, elle peut
remplacer le houno pendant son absence, faireilsfohs et diriger des cérémonies (14). Elle
veille sur l'intégrité du vodou et peut, par exeephterdire I'acces au lieu de culte méme si le
houno I'a autorisé (8).

* le tueur (des bétes) gutso (6, 7, 15a). Cet officiant, chargé d'effectuer kemcrifices, est
particulierement intéressant puisqu’il entreteagiusieurs reprises un liemérin avec le houno.
Les deuxgutsode FS 6 appelaient le houngine (« oncle maternel ») et se présentaient comme
sesphometdwo(« parents utérins »), méme s'ils s’avéraient &irleétre également des parents
agnatiques (en raison d’'un mariage agnatique dentéue), conditiorsine qua nonselon eux,
pour pouvoir remplir cette fonction. Cependant leas n'était pas singulier : dans le cas de FS
15a, lesgutsode Tsawe(vodou trouvé par une femme) sont fournis pamafaille maternelle de
celle-ci, et dans le cas de FS 15b, les hounosodauBagboviennent d’'une famille d’anciens
gutsosqui avaient exercé cet office en tant que « nevgérins » de la famille des hounos, et qui,
aprés que ces derniers avaient emporté le vodoa-An8& lors de leur fuite de la forét de
Godjeme, avaient pu le réinstallé en forét gréeriapleine connaissance de ses secrets.

« Des offices mineurs comprennent le balayenuplontd(2), kpaga nddjaga(6) ; le fabricant de
bracelets et colliers de feuilles de palragg —djonudola(1) ; le signaleur amesianla2) ; et le
chanteur -hadila (7).

L'importance de cette équipe — que le nouveau hauhérite » de son prédécesseur sans la
choisir — consiste surtout a assurer la contindutéservice et la transmission du savoir : Ce sest ¢
notables qui intronisent le nouveau houno lors @’'aérémonie qui se déroule toujours dans la forét
(3, 4, 6, 7, 10, 13), et lors de laquelle il recaofficiellement lekdnu (« secret », « cérémonie »,
« interdit ») de leurs mains (13). Plus précisémiéte recoit de la main dedhaku(3), dugutso(15b)
ou de latasin6(7), et si certains insistent sur I'appartenaneee consécrateur a la famille paternelle
(6), il se trouve au moins deux cas concrets goelsonne était un oncle maternel (10) ou un autre
parent utérin (15b). Dans le cas de FS 13, c'lgabef de quartier (un parent agnatique du houno).

Il faut souligner (avec les informateurs) que kansmission officielle du savoir pendant la
cérémonie (4, 8) n'est qu'une formalité sans camte¥el (4, 15a). L&dnu que le nouveau houno
recoit lors de sa consécration n’est ni un savearet ni un objet physique mais simplement le
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sacrement en tant que tel (13). En vérité, le hauapprend rien gu’il ne connaissait déja auparavan
Tous les membres de la famille qui participent liégement aux cérémonies sont familiarisés avec les
coutumes et interdits (3, 7, 13, 15a), et 'appssage du nouveau houno auprés de ses parents ainés
(1) se fait par imitation et n’inclut pas de rétias initiatiques — ce qui représente une forte
différence aux vodous domestiques ou a l'appreagissdans levodukpame(« couvents »). Au
contraire des multiples secrets qui caractériseatderniers, le savoir dont dispose le houno d’'une
forét sacrée n'est presque jamais un savoir égagrimais un savoir collectif qui se transmet
continlment et sans rites de passage au seinfamilie (ou plus généralement de la communauté des
fidéles). Méme si les hounos refusaient a donneaioes informations a un étranger inconnu comme
moi, ils affirmaient en méme temps qu’il suffisgite je participe a plusieurs reprises aux céréraonie
(qui ne sont pas du tout fermées) pour apprendrenpa propres yeux tout ce qui m'intéresse. Or, ce
caractére non ésotérique (et du coup non commedgal vodous de la forét tient directement a leur
nature méme, a savoir au fait qu’ils n’ont pasiestallés, et que leur connaissance n’'implique donc
pas le secret de lewonstructionet des herbes qui y entrent. Tout ce qui resta Hturgie, les
interdits, la consommation du vodou, et méme Igpamation de Bmatsi— est généralement facile a
apprendre et a révéler, qu'il s’agisse des vodostllés ou des vodous trouvés. Mais alors que les
hounos des vodous installés connaissent en plugyau méme du vodou, c'est-a-dire ses herbes
constitutives, les hounos des vodous dont ces berlmmt été enterrées par Dieu méme » (selon la
formule trés pertinente d’'un informateur), ne sayees plus que les autres adeptes, et du coup ne
peuvent pas capitaliser leur savoir. C'est unéédifice fondamentale en ce qui concerne le rolalsoci
et la position économique du houno envers sestslien

2. Statut et état des foréts sacrées

a) Le statut de protection

Comme nous l'avons déja indiqué, presque toutesfdeits sacrées sont complétement
entourées des terrains d’'une seule famille. Legmians sont FS 14 dont les terrains limitrophes
appartiennent a deux familles différentes, la v&S8el5 qui avoisine plusieurs villages, et enfi le
« foréts » en ville FS 16 et FS 17 qui sont coiacémtre les terrains de construction de familles
différentes.

A deux exceptions prés (2, 13), tous les respoasadffirment que la forét a souffert depuis
son existence de diminutions importantes — de 3Qcarrés (10), voire de 100 a 2 carrés (11). Bien
entendu, de telles indications ne peuvent pasrseswime information sur I'évolution réelle de la
forét — I'affirmation que les ancétres se seraiesiallés dans une vaste forét inhabitée est @uedi
stéréotype de tous les récits d'origine dans laorégt reléeve du mythe plutét que de I'histoire.
Cependant, les développements plus récents — eméouepar les informateurs — montrent également
des diminutions importantes : de 6 a 1,5 carrésiiddfenfance du houno actuel (4), de 80 a 25 ha
depuis 1979 (15). Des parties entiéres de la to€€té coupées pour la construction des rout8} (1,
pour étre ensuite transformées en terrains culégabt partagées — par le houno méme — parmi les
membres de sa famille (1). Parfois les grands arkaerés au centre de la forét méme ont été coupés
pour construire une ligne électrique (11). Des féenbrousse ont détruit des grandes parties déts for
(10 carrés de FS 1), alors que d’'autres partiegt@ntransformées en plantations de teck (1). Mais
plus grande menace pour les foréts sacrées ragpeclilture, c'est-a-dire I'extension successive de
champs limitrophes qui appartiennent pratiquemenjotirs a la famille du houno méme. Cette
évolution est donnée par la plupart des responsaoleme raison principale de la diminution de la
forét (4, 7, 8, 10, 11, 15), suivi par I'extensides villages qui (par I'abattage et la recherchéals
de chauffage) menace surtout les foréts a la piitiides constructions (7, 16, 17).
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C’est pour arréter cette évolution que les respdesades foréts ont convoqué des
réunions familiales — parfois devant le chef dertigia(6,7) — qui ont formellement interdit des
actions susceptibles a diminuer la forét et dansios cas (4, 6, 11, 15) ont fait visiblement wohétier
le terrain ainsi protégé — soit par les arbres thallement utilisés pour délimiter les champs :
Dracaena arbored4, 15a) Newbouldia laevig6), Erythrina senegalensid 1) — soit, dans le cas de la
grande forét de Godjéme, par des bornes en cirpeite, & une délimitation officielle par le géométre
de la préfecture (15b). Ces transformations forseties foréts sacrées en terrains protégés sont
souvent trés récentes. Dans deux cas seulemebd)4elles remontent aux temps des grands-péres,
dans deux autres cas (1, 9) au début des anné@qd&ts le cas de FS 1, c’était suite a la derniére
grande diminution de la forét par la constructiom ld route Afagnangan-Matsale ; dans le cas

particulier de FS 9, il s'agissait de la créatienla forét sacrée en tant que telle). Les autnétfme
sont protégés qu’'a partir des années 1980 (8), (BAL1, 15), voire 2000 (5, 6, 7).

Le tableau 2 montre le statut de protection des foréts de #étion, en indiquant si
'abattage (Ab), la recherche de fagots (Fg), ldecte d’herbes (Hr) et I'entrée simple (En) est
interdit (-), permis (+) ou permis avec l'autorisatexplicite du responsable ((+)) ; si la supéefide
la forét a diminué (>) ou est restée constantelépuis son existence (le signe >= indiquant quiesie
constante depuis la réunion familiale qui arr@eaiiminution précédente) ; quelles étaient leseau
principales de cette diminution ; et s'il y avaéisdinfractions ou pas — toujours selon les affiromast

des responsables.

Nr  Protégé Lim Ab Fg Hr En  Protection Dim Causes Infr
depuis
1 d. 1960 - - (+) (+) forestiers >= constructian d -
route, feu de
brousse
2 - - +) voisins, vodou =
3 - - - + > construction de -
route
4 grands- + - - (+) (+) houno (voie > agriculture, +
péres spirituelle) (construction de
route)
5 2002
6 2000 + - - (+) (+) ancétres > +
7 2002 - - (+) (+) vodou > agriculture et -
[+ /+ constructions
8 1981 - - €] > agriculture
9 a. 1960/ - -1+ o+ (+) voisins, forestiers,
1980 [+ ancétres, génies,
serpents
10 1988/ - - - (+)  voisins, serpentset > agriculture
1992 abeilles, Aguin
11 1987 + - - - voisins > agriculture, ligne
électrique
12 - >
13 - - - (+) + voisins, spectres = -
14  grands- - - - (+) (+) voisins >= -
péres
15a 1990 + - + + + voisins
15b 1990 + - - (+) (+) forestiers > agriculture +
16 - > constructions
17 - - - > constructions +

Tableau 2 : Le statut de protection

L'abattage d’'arbres est interdit dans la totaliés das. En principe, cet interdit général vaut
également pour le ramassage des fagots (ne sermitecpour les besoins des cérémonies dans la forét
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méme). A cet égard, il doit cependant étre quatifiés les deux cas FS 9 et FS 15, ou une partie des
riverains ne reconnait pas l'autorité de la brandbefamille (9) ou de village (15) qui a énoncé
I'interdit, conteste le statut de protection dddeét, voire méme son caractére de forét sacréee(9)
revendique son droit d'y entrer librement pour cher du bois, des herbes ou (dans le cas FS 15a) de
'eau. La recherche des herbes (liturgiques ou omgles) est généralement permise avec
l'autorisation du responsable (indiqué par (+) dizngbleau). Elle est completement libre (selan le
informateurs cités tout a I'heure) dans les foFé&$s9 et FS 15a, libre pour les membres de la famill
dans la forét FS 7, et le houno de la (trés pefiiedt FS 11 est le seul a affirmer qu'elle est
catégoriguement interdite. A peu pres la méme clesserai de I'entrée dans la forét (par exemple
pour boire de I'eau des sources ou des canarefaifement libre dans les cas de FS 9 (selon une
partie de la famille), FS 15a et FS 13, ou du mpmg les membres de la famille dans le cas de,FS 7
elle présuppose dans la plupart des cas l'autmmisatu responsable. Un interdit général n'a été
affirmé qu’une fois concernant FS 9, ou la persanterrogée mélangeait une interdiction judicidre
cause d'un litige de terrain avec une interdictigligieuse qui aurait mis la forét sur le méme aa

la FS de Togoville.

Aucune forét de I'échantillon ne jouit d’un statfficiel de forét class@eTrois foréts sacrées
(1, 9, 15) sont en principe surveillées par lesgters, ce qui est cependant jugé insuffisantr(pmu
le canton d’Afagnan, il y a seulement 2 forestiefddrs que les responsables de la grande FS 1t5a on
alors sollicité (avec succes) le transfert du paudge surveillance a la brigade forestiére de Tgmet
kondji qui dispose d’un effectif plus important.(€annexe 3), tous les responsables des foréts plu
petites doivent se borner a une surveillance deré par les membres de la famille qui travaillseat
les champs limitrophes. Evidemment, cette survailtan’est effective que dans la journée (alors que
la nuit, selon les responsables interrogés, peesoiuserait mettre son pied dans la forét par pesr
spectres, génies et serpents qui s’y trouverajemtqis surtout elle ne peut pas empécher des
infractions de la part justement des propres mesntesla famille. C’est pourquoi la surveillance
humaine est souvent complétée par une surveillamgeturelle, soit par le vodou méme, soit par les
ancétres, qui ont parfois été solennellement &@8iq6) pour sanctionner tout contrevenant par des
maladies ou la mort (2, 6, 7). Dans d’autre cashdano méme affirme étre en communication
spirituelle avec la forét et sentir inconsciemmiagpproche d’'une personne non autorisée. Dans les
foréts abritant le vodoAguin compagnon dB®an et maitre de la broussghetd, celui-ci brouillerait
I'orientation de tout contrevenant et ne le laiaggulus sortir de la forét (10). Toujours dansriéme
logique, des herbes cherchées sans autorisatieraéarét seraient « maudites » et n'auraient aeicu
puissance curative (2). Or, si cette protectionndivou ancestrale sert peut-étre a empécher des
infractions commises par les membres de la farddles la proximité immédiate du lieu de culte, elle
ne peut pas aider contre le défrichage ou I'exalioib des parties de la forét dont le caracterscsest
contesté par les riverains, surtout si la réun@miliale qui avait déclaré l'interdit s’était détéa sans
eux, ou bien justemegbntreeux.

8 Dans toute I'aire Watsi, il n’existe que deux fsrélassées, situées dans le canton de Tablighle de Watsidome (211
ha, classée en 1954) et celle de Togodo-Sud (1880€lassée en 1952). Dans toute la région mariiim’yavait, en 1989,
que 8 foréts classées (avec une superficie toeaB3®97 ha). Leur classement remonte sans exoeptiépoque coloniale
(Recueil des Principaux Textes Relatifs & la Prateatle I'Environnement au Togo, mis a jour par ieedtion de la
Protection et du contrdle de I'Exploitation de ltoFe (DPCEF) Lomé : Ministére du Développement Rural, de
I'Environnement et du Tourisme, 1993, p. 94).
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b) Histoires de conflit

La fréquence et limportance des infractions conmaemis- dont on voit cependant les

conséquences sur |'état de la forét — sont difficid établir & partir des entretiens. L'absence des
infractions affirmée, par exemple, par les hourm&8 1 et de FS 7, est contredite par les appaence
de méme que par les informateurs impartiaux (@uatdnde va chercher du bois de chauffage dans FS
1, et les cactées plantées aux bords de FS 7ersd#init n’empéchent pas les habitants du villagdé cé
de faire la méme chose). En effet, I'affirmatioar e responsable, que les interdits seraient céspe
par tous et qu'aucune infraction ne se serait gads@uis la réunion familiale, peut signifier qee |
responsable ne s’est pas opposé aux transgrespeutsitre parce gu’ils sont ses parents proches.
Dans les cing cas ou les hounos ont franchemeté gas infractions et des problémes, il s’agissait
déja de conflits ouverts entre des différentesditas de la famille. Voici une synthése de ces inesto

de conflit :

FS 4 : Dans ce cas, la réunion familiale organpséd’ancien houno, son petit fils (utérin) et un
petit frere servait justement a arréter les aétvit'une branche de la famille qui cherchait a
étendre son champ sur le terrain de la forét paratlattages successifs, voire des incendies. Les
interdits déclarés par cette réunion n’étaientiem respectés par la branche concernée, qui ne se
sentait pas liée aux décisions prises sans seipation. Tout récemment, les gens de cette
branche lancaient le projet de construire une raudtécole primaire qui aurait traversé la forét —
projet contre lequel le houno s’est opposé avecésuc

FS 6 : Ici également, la réunion familiale avaitipbut de mettre fin aux extensions des champs
des deux membres de la famille qui diminuaienblétfde deux c6tés : au nord, un cousin direct
(FyBS) du houno avait défriché toute une partidadforét a I'exception de deux grands arbres
(un Adansonia digitataet unFicus thonningij ; a I'ouest, un autre membre de la famille avait
planté une palmeraie. Alors que le premier accepiaierdit et reculait du terrain, le second
continuait, malgré les mises en garde par la famil étendre sa palmeraie au dela des limites,
jusqu’a étre puni par le vodou par des plaies tieitEurables. Entre-temps, les palmiers ont été
déracinés, mais les arbres n'ont pas encore ét@ntép sur les deux parties «libérées »,
actuellement couvertes par des herbes et des asbust

FS 9: Cette forét est couramment I'objet d’'ungétientre deux branches de la famille — la
premiere (B1) représentée surtout par des habithntisomé qui organisent chaque année une
grande et chére féte familiale, la seconde (B2) memant les cultivateurs auxquels
« appartiennent » les champs limitrophes a la ftu@tacine du conflit semble étre un champ qui
était cultivé par une femme de B2 qui avait épauséouno et membre de B1, et dont les enfants
refusaient de le rendre a la famille de leur mé&m.revanche, la branche B2, propriétaire du
terrain sur lequel avait été créée la forét sadit@terdire (par la cour d’Aneho) aux gens de B1
d’entrer dans la forét pour y célébrer la féte afieu Quand les gens de Bl se mettaient a
organiser la féte malgré cet interdit formel, geggunes de la branche B2 essayaient de les
empécher en dernier minute (deux jours avant k& ¥t dévastant le lieu de culte et incendiant
une partie de la forét. Le chef officieux de lartmiae B1 et organisateur de la féte, un homme tres
influent politiguement, les fit alors emprisonneup deux mois. Comme c’est souvent le cas, une
branche refuse de reconnaitre la parenté agnatigliautre (les gens de B1 affirment maintenant
gue les gens de B2 seraient des étrantfrspar cohabitation et non pas par consanguinité). —
Important dans ce contexte, les deux branches douies versions trés différentes concernant le
statut de la forét. Pour les gens de B1, la fobéitea effectivement une « partie de corps » du
vodou qui y serait enterré sous amatsizence qui ferait du lieu une vraie forét sacrée ou
personne ne devrait entrer sauf pendant la graéd@nonie une fois par an. Par contre, les gens
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de B2 ne voient dans le lieu de culte qu'une ptaogane créée il y a 22 ans pour la féte familiale
gui ne serait gu'une commémoration du temps deétgsc sans aucune importance religieuse.
Selon eux, rien ne serait enterré dans la forétaetatsizery serait apporté seulement pendant la
féte. Entre ces deux versions extrémes, se situgetaion des membres d'une branche
intermédiaire selon laquelle le lieu de culte auéd¢ créé dans les années 60 pour remplacer
I'ancien sanctuaire a c6té de la maison ou on &itigme cléture pendant la cérémonie annuelle,
ce dernier lieu étant devenu intenable a causedadissement du village et le passage quotidien
de trop de monde (en particulier des femmes emesggl

» FS 15: Selon le ttmoignage du chef de Godjemelgstité septentrional ou la forét est encore
plus ou moins intacte), la délimitation officiellie la forét (et I'immatriculation du plan aupres de
la préfecture) a été nécessitée par une augmensaitible des infractions dans les années 1990
(pour le chef, la conséquence d'une « démocratisatial comprise »). De plus en plus de
cultivateurs riverains auraient alors commencéeadse leurs champs sur le terrain de la forét,
champs qu’on chercherait maintenant a regagnerne®transgresseurs primaires sont justement
les habitants de Domezekope (sur le c6té méridioindh forét a été pratiguement remplacée par
des champs et des palmeraies), responsables des/adous « trouvés » dans la forét, qui ne
reconnaissent aucun droit aux gens de Godjeme-aieébtant des étrangers (de souche Ana).
Selon les gens de Domezekope, le terrain sacrédseét @ 30 ha (un peu plus que la superficie
actuellement couverte par la forét), alors quegless de Godjeme ont réussi a faire officiellement
déclarer un terrain de 92 ha comme « forét sagrtéEwrieusement dans ce cas, ce sont les
responsables d’'un vodou installBagbg qui défendent l'intégrité de la forét, alors gles
responsables des vodous trouv@sdjé et Tsawe c'est-a-dire les deux sources) revendiquent le
droit d'y entrer librement.

e FS 17: La petite brousse Alvalokpg qui n’est actuellement plus qu'un « signe » comme
I'affirment les vieux, a été sauvée de sa disgaritéfinitive par I'engagement de la population.
Apres avoir fait objet d'un long litige entre defamilles (de deux quartiers différents), le terrain
a été vendu a un habitant du village qui cherch#ét défricher complétement pour y construire,
mais il a renoncé a ce projet suite aux protestatitu public. Aujourd’hui, le terrain est considéré
comme réserve collective ou I'abattage des arbtele eamassage du bois sont en principe
interdits — les vieux ne se font cependant patudidns sur la force de cet interdit que personne
ne prend au sérieux.

Il. La fonction religieuse des foréts sacrées

1. La position des foréts sacrées dans le systenoelou

a) Les vodous

Dans la conception des cultivateurs Watsi, un vodsud’abord et surtout un moyen de
communication avec des forces spirituelles qui péran’homme de les contrdler et de les utiliser
pour agir, soit sur la nature, soit sur d’autresnhmes. Un vodou consiste toujours dans un objet
physique, auquel on adresse des paroles (parfmspris des formules ésotériques appghiesa, et
sur (ou devant) lequel on verse de la nourrituréestboissons. En général, ces cérémonies serfont e
deux temps: d'abord pour activer le vodou par etitgsacrifice d’ouverture, l'indication de la
demande et d’'une date ainsi que des sacrificesxqui@lonnera aprés qu'il aura fait son travailtiee
premiére partie s'appellgbedo « promesse ») ; ensuite pour le satisfaire parsacrifice plus
important et pour le désactiver en quelque sogbkedotutu « remerciement »). Notons entre
parenthéses que ce schéma bipartite n'est pasfigpéctdu domaine religieux : les mariages se
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déroulent de la méme facgon.

Si certains interlocuteurs font une distinctionrené¢ vodou en tant qu’esprit (habitant au ciel,
en forét ou dans la mer) et I'objet physique dan®&ison ou dans la forét qui ne serait qu’un ael
un « siege » pour cet esprit, la maniére dontupat des gens parle des vodous ne laisse aucts dou
que pour eux l'objet physique, localisé dans tel teu endroit, est le vodou méme, et que la
composition matérielle de cet objet est de la giade importance pour son fonctionnement. Un
vieux comparait les vodous avec une radio : un rgilgzhysique qui sert & capter des ondes invisible
pour faire sortir des effets souhaités (ici deoles), dont le maniement exige une certaine exgeerti
(comme celle du houno), et qui peut étre «instali@li), « activé » yoy9, « gaté » gble) ou
« réparé »dsradqg. La seule différence entre un vodou et une machéside dans le fait que la voie
de communication est réciproque : le vodou méme gdemander a étre nourri, et s'il s'agit d'un
«vrai » vodou, c’'est le vodou méme qui demande isstallation ou qui se fait trouver. A la
différence d’'unbo (« gris-gris »), un vodou n’est pas entieremerd aréation de 'homme, mais un
étre autonome. En fait, cette autonomie est unstigmede degrés, et au lieu d'une nette distinction
entrebo etvodouil y a tout un continuum des vodous plus ou mainhropogenes.

b) Vodous trouvés vs. vodous installés

Au sommet de cette hiérarchie se trouvent les ewsdrouvés »vodu pho phpau sens
propre du terme : des objets naturels trouvés tansiture et vénérés au lieu méme ou ils ont été
trouvés, sans étre modifiés ou déplacés par I'hanuee foréts dans I'échantillon montrent bien de
guels objets il s’agit le plus souvent: des teégmis kd) dans le cas d®an (le « serpent », qui
s'appelle alorskbmedan« serpent dans la termitiere », tagbedan« serpent ancestral ») et son
compagnon habituedguin (3,4,6,10,11), des pierrelsp@ dans les cas d¢btd et deKpessou6,7,8),
des rivierestf) dans le cas déodjé et Tsawequi sont explicitement identifiés@an (15a), enfin des
arbres i) commelogoti (iroko, Milicia excelsa dans le cas ddoaloko(14) ouwuti (kapokier,Ceiba
pentandra dans le cas dé&/utokpa(5).

Au méme niveau que les vodous consistant en ohggtsels, et sans étre vraiment distingués
de ceux-ci, se situent les vodous consistant ezt®bjlturels dont les récits laissent souvent duae
guestion s’ils ont été trouvés ou bien apportéslgmmancétres. Quoi qu'il en soit, il faut bien erot
gu’il ne s’agit pas de «vodous installés » que dasétres aurait apportés ou construits, mais des
objets d’usage souvent cérémoniel qui marquaient; peux qui venaient plus tard, un ancien lieu de
culte, méme si I'objet initialement vénéré n'estplisible. C’est le cas des lanceswatse(1,2), des
asefl de Taklawu (4), des piquets en bois sculpté Bagbaze(16). Les anciensnoyensde la
vénération deviennent ainsi des objets de véndérdts signes de la présence d’'un vodou deviennent
des vodous, parfois appel&sdu kdnu« vodou-cérémonie » pour indiquer que le caractaaé
consiste moins dans I'objet que dans la cérémonii rgprésente. Or, dans beaucoup de cas ces
objets culturels ont été trouvés a coté de l'olmjaturel dont ils indiquaient ainsi I'importance
religieuse — qu'il s’agit desmatsizen(1,4,5,15a), des cauris (5,11,15a), des collieis1l@a), des
clochesavagha(15a), des couteawyuwui (15a) — et deviennent pour ainsi dire une paggral du
vodou au rite duquel ils servaient autrefois. Cigitiégration, dans le corps méme du vodou, desgest
d’anciennes cérémonies (bouteilles, pagnes, pluoaas etc.) est un trait bien connu des vodous
domestigues ; comme on vient de le voir, elle st non plus étrangére aux vodous de la forét.

En fait, les Watsi ne font aucune différence emtes vodous trouvés en forme d’objets

% « Antennes » en fer fréquemment utilisées dansnatruction de vodou, @pheliou d’autres installations religieuses.
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naturels ou culturels — tous les deux sont appeléds pho pha< vodou trouvé »yodudjo ku anyi
(2,4,7) « vodou né avec la terrewgdudjo va gb6(« vodou toujours la »tpgbevodu « vodou des
ancétres » (2,11,14) ou parfdi$'® (1,6). Ce qui est important, ce n’est pas quejébkodou soit
naturel ou culturel, fait par ’lhomme ou pas, nm@isl ne soit pas fait par 'lhommgour servir comme
vodoy c'est-a-dire qu'’il ne s’agit pas d'urodu lili (« vodou installé »). Ce qui impliqgue surtout
qu’aucune herbe n’'a été enterrée ! A la différathe¢out vodou installé, un vodou trouvést jamais
basé sur des herbesrnie do ama de kpekpe»p(1,2,6,7,8,10,11,14,159,16). En revanche, urovod
trouvé doit toujours étre situé en forét : la faét « la casexf) du vodou » (11) « la pagnevo du
vodou » (2), une « transformation du vodou » @attre la forét serait autant que mettre le vaou
nu (@ogoligg (2), et méme si le vodou n'a pas été trouvé darierét mais dans le champ (comme
dans le cas 11), il faut laisser pousser la fdi@tdqlution spontanée de la végétation dans laorégi
étant forestiére).

¢) Vodous de dehors vs. vodous de dedans

A la différence d’'un vodou trouvé, un vodou ingtaflodu lili) consiste toujours en une
mélange d’herbesafng qu’on enterre, et sur lesquelles on érige unéebeh argile, un plateau
couvert des poteries (dans le cast@endou« vodou de I'eau ») ou encore un échafaudage en bo
(dans le cas desvodow vodou de la foudre »).

Or, au sein de la catégorie des vodous installéslisiingue encore des vodous qu’on installe
« dedans »mevodu« vodou dans la case ») et des vodous de « delfxissenuvodux vodou de la
cour ») gu’on considére comme des « gardiersddj§ — soit d’un individu kegbd, d’'une population
(dulegbg, d’'une maisongphel), ou d'un autre vodou (par exem@ekpatecomme gardien dBan)
— et qu'on installe toujours en plein air, a I'é&rou derriere la case, la maison ou du villagésqu’
doivent protéger. Or, s'il s’agit d’un gardien @it un village — urdulegba— cela implique, du moins
théoriquement, gu’il se trouve au-dela des habitati c'est-a-dire en brousse. Ceci est le cas pour
Awalokpo (« gros pénis », dekegba étant souvent construit avec des attributs humaingout
sexuels) qui se situe, a Afagnan-Gbléta comme @misfiagan, dans la brousse au bord du village,
considéreé par les habitants comme une « forétsacr€ette position en forét le rapproche des vedou
trouvés commeAwatsequi, en retour, sont considérés comme gardiensilthge fondé par leurs
trouveurs ;Awalokpoet Awatsesont méme considérés de former (avec d’autresugogootecteurs)
une sorte de conseil de suivie auquel tout vodowoyen pour tuer un habitant du village doit
s'adresser avant d’accomplir sa mission. En plisn lgue lesAwalokpoaient été installés, cette
installation, selon les récits, n'était pas faitar pes villageois ou leurs ancétres, mais par un
mystérieux étranger, et avec des herbes que persenoonnait (17). Du point de vue des habitants, i
s’agit donc bien d’'un vodou « trouvé » (les infotenas disaient qu'il ne serait ni trouvé ni ingéadin
tant que tel).

Il faut noter qu'aussNyigblé ailleurs (comme a Togoville) clairement un vodmuvé qu’on
vénére dans une forét sacrée, représente, a Afagnatixenuvoduinstallé dans une petite place
publique devant I'ancienne maison (voir le pland#ms I'annexe 2), sous une piece de fer — en
I'occurrence une enclume — qu’on identifie le ptasivent avec le vodou méme. Cette place publique
entretient une communication spirituellem@ avec le nouveau lieu de culte crée dans la fenét

10 Cet ancien terme éwé, que les missionnaires paniissemployaient pour désigner I'ensemble de vadesisaujourd’hui
utilisé pour des vodous aussi différents que lekus de la forét, legorovodougquand méme situés a I'extréme opposé) et
lesdjogbevodougtoujours utérins) qui servent a I'évocation dests&oyoyq. Sile terme dTd » est utilisé sans
spécification, on parle généralement d'un djogbewod
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dehors du village, ou on aurait, selon certaingrmbteurs, enterré les mémes herbes que dans la
cour. La raison pour laquelle la piece de fer ne@eve pas dans la forét méme, est qu’a la difiéze
d’autresNyigblé le vodou n’a pas été trouvé dans la forét, miaiit @is au mondelans la maison par
l'aieule de la famille. Certains affirment méme demclume — signe de la forge que les ancétres
pratiquaient dans la forét — ne serait pgsgblé méme, et que la piéce de fer mis au monde par
I'aieule se serait toujours trouvé dans la caskaluno — comme un nouveau né — avant d'étre volé au
cours des derniers conflits intrafamiliaux. Cependdes « parents » du vodou étant eux-mémes
descendus du ciel et faisant la forge dans la fir@nt d’étre trouvé par les premiers arrivés pergm
humains, on peut toujours dire que le vodou vientadforét, qu’il soit installé dans la cour oudgr
dans la case. L'histoire est compliquée d’autamtlpanature particuliere dBlyigblé qui, dans la
région d’Afagnan, s’assimile &un (vodou des forgerons), que par les versions délibént
contradictoires des différentes branches brouiltie$a famille. Il est d'ailleurs fort possible gles
herbes énumérées par le jeune houno ne serveniagpi@paration @matsi(c’est pourquoi il les
connait) et pas pour linstallation qui reléeve demps mythiques! Toujours est il qidyigblé
constitue, ave@watseet Awalokpg un groupe des vodous gardiens du quartier qrs, de la féte
familiale, sont toujours appelés d’affilée, et apipanent, pour les membres de la famille du mans,
une méme catégorie.

Retenons donc les traits caractéristiques queddsus trouvés dans la forét (commeatse
ont en commun avec les vodous installés « deh@smmeAwalokpoou Nyigblé, et qui oppose les
deux (comme une seule catégorie) aux vodous iéstalldedans » : premierement, leur vénération
exige un certain écart des habitations humainesixidmement, ils ne font pas du mal & la demande
des adeptes (1,2), c'est-a-dire qu'ils évaluenpagfois refusent les demandes, signe de leur plus
grande autonomie relatif & ’'homme ; troisiememelst,sont souvent adressés avec le tibgbe
(« grand-pére, ancétre ») (1, 2, 6, 9, 17), et adantains récits (2), la distinction entre le vodsu
I'ancétre trouveur est carrément brouillé. || esharquable dans ce contexte qu’un houno, ne serait-
que par erreur, utilisait la notion dgesa— la parole secréte avec laquelle on « anime wagou
installé en pronongant son « vrai » nom — pourgi&siles surnoms rituelalfanunyikd des anciens
hounos qu’on évoque lors de la priére (1).

d) Vodous trouvés vs. vodous achetés

Les hounos des vodous de la forét traitent sougemme synonymes les termesdu lili
« vodou installé » etodu phlephle« vodou acheté », « vodou commercial ». Celaré&#érence au
prix considérable que codte l'installation d’'un wodqu’il faut commander a unundgan(« grand
prétre »). Il ne faut cependant pas s'étonner fmend des hounos ¢tebiesoou d’Agbui (vodous
qu’il faut toujours installer et qui ne se rencentrjamais « en pleine nature ») insister sur teatare
« trouvé » de leurs vodous, et sur la difféerencedéonentale aux vodous « achetés » corivaeni
Wataou Alafia. lls font ainsi référence au fait que l'instaltatide leurs vodous présuppose toujours
un objet trouvé, dont I'importance religieuse si¢ $antir par son caractere étrange et une sége de
maladies ou d’autres calamités suite a la trowva@l'est ainsi que le vodou demande & étre installé
c'est-a-dire a étre déposé sur des herbes entguighg servent comme « siége ». Par contre, aucun
objet trouvé n’entre dans la composition gedu phlephleen sens stricte, aussi appdiésodupour
les rapprocher aux simples outils magiques sarsopealité autonome. En revanche, les herbes sont
encore plus importantes pour kesdu phlephleet doivent étre périodiquement renouvelées lers d
'anniversaire de linstallationgpetatrétrd. En conséquence de l'indépendance de tout évérieme
extérieur par lequel le vodou « appelle » son fliuno, les hounos capables d’installer dedou
phlephlepeuvent en faire une industrie et une source vnte non négligeable. La connaissance des
herbes étant devenu leur capital, c’est évidentsgné la dévoileront pas aux autres, méme pas aux
nouveaux hounos qui restent dans quelque sort lsuibsrdonnés. Moins un vodou montre un
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caractére «trouvé », plus son culte et secrepliet son clergé est hiérarchisé. En méme temps,
l'importance de la forét diminue, et 'importancescherbes augmente (sur la relation entre les sierbe
liturgiques et la forét sacrée voir la dernierdipate ce rapport).

2. Les vodous représentés dans les foréts sacrées

a) Caractérisation générale

Le tableau 3 liste le vodous représentés dans les 17 forétséddantillon. Les lettres
indiquent s’ils ont été trouvés (T), installésdl) s'il agit d'undema(D, cf. la note 3 ci-dessus).

1 2 & 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 15 16 17

o

Terrestre
Sakpate |
Awatse T (T) D
Taklawu T
Wutokpa T
Hoto T
Dulegba
Akiti |
Nyigblé
Kpessou T T
Agquatique
Dan T T
Aguin T T
Mami
Hoedsro
Autres
Hebieso | |
Gun
Bagbo |
Dagbaze T
Logo T T T T T

_|
_bl—\l—\b:,EMI—\Hle—\le—\HM

R RN

Tableau 3 : Les vodous

On voit que la plupart des vodous habitent seufs deurs foréts (mis a part les arbres sous
lesquels ils se trouvent, et qui sont parfois e@rms vénérés comme des vodous en leur propre droit,
en particulier s'il s’agit d’'urlogo). Dans le cas &watse(1), deNyigblé (9) et d'unDan (13) il est
méme explicitement interdit d’'installer d’autresdens dans la fort Si le vodou principal est
accompagné par un autre vodou, il s'agit le plusvent deDan (4, 6, 7, 8, 14, 17), qui, a son tour, est
tres souvent accompagné p¥guin (surtout si leDan habite dans une termitiere). Le vodGuin
accompagne les vodous-gardiéivgalokpo(17) etNyigblé(9), mais dans le dernier cas il est installé a
la maison et non pas dans la forét. Les cas 6,ebllte lieu de culte a été (récemment) peuplé par
toute une foule de vodous installés (y comptebieso un vodou plutét incompatible avec la forét),
représentent clairement des exceptions, méme sefgwnsables de plusieurs autres foréts (7, 16)
affirment également que l'installation d’autres gad ne poserait pas de probléemes — du moins s'’il ne
s'agit pas d'uradzevodolfvodou de la sorcellerie).

De facon trés préliminaire, on peut regrouper cedous en trois grands groupes, pas
forcément disjoints : Premierement, les vodous alenctation « terrestre » dont le paradigme est
Sakpatele « maitre de la terre arfyigbatd ; deuxiemement, les vodous de connotation « et
(tbvody « vodou des eaux »), tous congus comme des tesialu vodouDan (« serpent ») ; et
finalement, les vodous de connotation « atmosphéngéovody commeHebies) ou sans affiliation
claire.

1 En revanche, la forét Aivatse(FS 1) contient une sorte d’ « avant-cour » oilépose de la nourriture et on verse de la
boisson pour tous les autres vodous.
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Etant invariablement fixés a un lieu donné, lesoustrouvés dans des foréts sacrées sont
naturellement proche du vodou de la ter&akpate Il y a méme des hounos qui, du moins
spontanément, affirment que tous les vodous ndaliés seraient identiquesSakpate Cette opinion
ne serait certainement pas partagée par beaucolgumdecollégues. Pourtant, bien des vodous qui
portent des surnoms commeiwatse» (« victoire en guerre »), X0t6» (« sauveur »), Kpessow
(« pierre lourde ») ou Awalokpo» (« gros pénis ») rappelle®akpate Comme celui-ci,Awatse
envoie des maladies de peau (la «rougeole ») tetdih I'élevage des chiensX6td punit les
malfaiteurs par des plaies incurabldspgessou— le « pére » d&akpateselon les uns, identique a
Sakpateselon d'autres — exige l'usage d'une herbe praleipde Sakpate (aduka Momordica
charantig), tout commeNyigblé avec lequeKpessouest parfois associé ; Awalokpg un dulegba
sans ambiguité, est considéré par beaucoup decgamee urSakpatesauvagedakpate gben)e

Soulignons toute de suite que cette caractérisdtionvodou comme une variante 8akpate
n‘'empéche pas son appartenance aux autres genresddea : par exemple, les mémes gens qui
insistent queKpessotest effectivement uBakpateaffirment son caractere d@&odu(la pierre sacrée
étant tellement profonde qu'’il descend jusqu'ald’'eas fond de la terre qui nourrit les mers et les
ciels) ; etNyigblé tout en ressemblantSakpatesn ce qui concerne ses herbdsifhordica charantia
et ses rapports problématiques aux chiens, esesbagsimilé, en pays WatsiGun, le vodou de la
forge. En fait, des caractérisations comme « alastakpate», « c'est urDan » etc. désignent plutdt
desfonctions(potentiellement cumulables) que des classesdiss. Or, la fonction dBakpatget de
ses variations) et surtout celle d’'un marqueuride :l fructificateur des champs ou gardien de la
maison, il est toujours intimement associé a unalii@ précise.

Par contre, les vodous caractérisés comme varidafean sont beaucoup moins liés a un lieu
gu’au mouvement, a I'interconnexion et a la comroatibn entre les lieux, méme si on les vénére en
un lieu d’origine donné. Ceci semble évident dassdas des vodous des sources, coBuomjé et
Tsawe(spontanément identifiés@an, voire aMami Watal), mais il est également vrai pour le plus
grand groupe des vodous que l'on trouve dans leisfasacrées : leBan qui habitent dans les
termitieres ¢kdbmeda)y souvent avec leur compagnon habitglin (ainsi dans les cas 3, 4, 10). Tout
comme une source, la termitiere n'est pas telledeedbmicile du vodou, mais plutdt le lieu d’ou il
sort, en forme d’une riviere ou d’un serpent, poamnecter le lieu avec d’autres lieux ; eDain reste
lié a la terre dnyi) et donc aSakpate ce n’est pour la connecter avec I'eau qui seviEaspit & sa
surface, soit & son fond, soit au ciel (s'il prémdorme de I'arc-en-cienyidohoedh La fonction de
connecter et de communiquer est encore plus madpréele cas éguin dont la particularité est de
pouvoir se déplacer plus vite que tout animal étrd’ le seul vodou qui peut parler — ce qui le
prédestine comme courrier et comme interpréte. Ementemps, on I'appelle « maitre de la forét »
(gbetd — mais a la difféerence du « maitre de la terfakpate Aguin apparait (du moins en pays
Watsi) beaucoup moins associé aux plantes qu'aimaarx (donc aux étres qui bougent), qu'il
protége contre les chasseurs en brouillant le ahemices derniers.

Retenons donc une dichotomie générale entre dewtiéos — I'occupation permanente d’'un
lieu et la communication entre des lieux séparési-selon I'accent que I'on met a I'une ou a lr@ut
permettent de caractériser un vodou donné, respewtint, comme une variante 8ekpateou de
Dan. Le plus souvent on rencontre des vodous degeliffés sortes cOte a cote ; en particubDam se
trouve dans pratiguemetdutesles foréts sacrées — soit qu'on le trouve a ctgatlou principal (4,
7, 8), soit qu’on l'installe (6, 14, 15, 16, 17¢slseuls exceptions étant la forétNiegblé (9), et les
deux foréts dAwatse(1,2), qui selon un houno ne supporte aucun agtieu a coté de lui — ce qui
n’empéche pourtant pas d’installer demade ce dernier vodou dans une forét sacrée déjgpéeale
Dan (3).
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On aura noté que la polarité entre « vodou trougé «vodou installé » peut se retrouver au
sein d'un seul et méme genre de vodBakpateet Dan existent, tous les deux, aussi bien en forme
« sauvage » (trouvée) qu'en forme « domestiquenstdiiée) — ils représentent méme la grande
majorité des vodous installés, largement avantckgbressovodoucomme Hebieso ou Agbui
Cependant, la polarité « trouvée » vs. « installé@me se présente d’'une fagon différente selah qu’
s'agit d'un « vodou immobile » comnf@akpateou d’'un « vodou mobile » comnigan: alors que
Sakpatene peut se trouver qu’en forét, ou bien a la nmifan peut étretransféréde sa place
originelle sous un arbre a un autel domestiquetdiver affirment néanmoins que cette possibilité
n'existe que s'il s'agit d’emblée d’uban install€).

De facon plus instructive encore, le cas Kigessou— réunissant en quelque sorte les
caractéristiques d8akpateet deDan — montre la facilité de passer d'une forme a fautles deux
Kpessoudans I'échantillon (7,8) étant des vodous « treuvéans ambiguité, leurs hounos affirment
cependant avec fierté qu'ils seraient « la mémeehoque l&kpessouwde Glidji, vodou apporté par
les Guin du Ghana éhstallé dans la célebre forét sacrée de Gbadjomé. Cetrakgessouest
considéré la source commune d’ou seraient issusléslKpessoude la région, qu'ils se trouvent en
forét ou dans la maison — installés avec des hatpgenant méme desdousigd’ailleurs assimilés
auxvodousisde Nyigbld ! Or, comme un jeune houno I'expliquerait aveagmatisme, la différence
reste seulement dans la taille de la pierre trougéelle est grande et lourde, elle reste entfosé
par contre, elle est assez petite, on I'apporteradison et la dépose sur des herbes enterréesfeEn
la grande cérémonie annuelleydke yeké« féte nationale » des Mitfaet visitée par tous les hounos
de Kpessoli lors de laquelle on reprend la pierre sacréeadéoilét pour la déposer sur un autel,
dramatise justement ce processus d'installation dhjet trouvé.

S’il y'a un genre de vodous généralement restraintdomaine domestique at priori
incompatible avec une habitation en forét, c’estticdessovodou(vodous de foudre) dans lequel on
intégreHebiesoou Sovi mais aussAgbui (quand méme associé a I'eau). Explicitement inaibfe
avec le vodou principal dans les cas Klgessouet Dagbaze la nature méme de ces vodous —
notamment leur lien au feu — les semble opposex forét; et si nous avons néanmoins trouvé
Hebiesoau bord du lieu de culte d¢6td (6) et deBagbo(15b), c’était avec toute une série d’autres
vodous —Dan, Legbg Mami Wata Sakpateetc. —installés par les hounos actuels ou leurs
prédécesseurs immédiats, comme si on avait voahsfiormé la site en lieu de culte pour la totalité
des vodous connus. Néanmoins, certains vodous tmédamontrent aussi des traits qu’on associe
généralement ausovodous par exemple, le bois préférentiel dont on caitsteurs échafaudéti,
Zanthoxylum zanthoxyloide®st aussi utilisé pour construire la pailloteNyegblé de méme que les
piquets debagbaze dont le nom (littéralement « cuire-casser-le-casgfait allusion a la coutume de
percer, au bout du sacrifice, le canari rempli'dau sur le feu pour I'éteindre. Casser quelqueseho
pour éteindre le feu en bas — est-ce qu’on peuityune transformation de la foudre, feu d’en haut
qui casse les choses sur terre ?

Quoi gqu'il en soit, le critére décisif qui, dansgapart des cas, exclttebiesoet Agbuide la
forét, semble étre moins leur connexion avec ledee le fait qu’ils prennent le plus souvent des
vodousig(ce qui n’était pas le cas pour les déiebiesoinstallés en forét). Avec une seule exception

12 Nos informateurs (pour la plupart des parleurssiiie I'intérieur) en général ne distinguaient pase « Guen » (étant
venus d'Accra pour s'installer a Glidji), et « Mimgétant venus d’El Mina pour fonder Aneho), nirerGlidji et Aneho.
Cette généralisation du terme Mina pour I'ensembkemgbpulations cotieéres du Sud-est Togo suit lesks autorités
coloniales, usage qui a également été adopté séatlatique officielle (le recensement du 198%ew®nnait pas une ethnie
« Guen » différente des « Mina »). Au niveau lisjgue, il n’y a aucun e différence : le « guingb langue des guin »)
est également nommé « mina » (voir Mignot, Alali®85 : 16-17).
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— Hoaloko qui, auparavant, aurait pris des vodousis (« rsiakg dont le couvent se trouvait au

sein de la forét méme — aucun vodou dans I'éctamtiprend des vodousis, et ce fait peut étre
généralisé pour tous les vodous dans l'aire Waitsalokoest un vodou fon, épessouet Nyigblé—

s'ils prennent des vodousis — relevent de l'airaaji Certains vodous des foréts sacrées sont
explicitement incompatibles avec l'installation desdous prenant des vodousis (16), dans d’autres
cas l'entrée au couvent est interdite aux membrékesn(11l) ou méme a tous les membres de la
famille du houno (1, 2). Cet interdit strict espeadant particulier poukwatsequi ne tolére méme
pas la vénération d’'autres vodous, sans parlegwtanstallation a cété de lui. Par contre, cetnes

rare que le responsable de la forét sacrée saitéane vodousi delebieso(8, 9, 13, 15g). Il ne reste
pas moins que 'opposition entre la forét et levami est strictement maintenu : mis a part le éas 1
un vodou demeurant dans la forét « ne prend pambine ».

Avant de terminer cette caractérisation généragevielous de la forét, faisons encore une
remarque concernant le lien entre le genre du vetison mode de transmission. Nous avons déja dit
plus haut qu’a la seule exception du cas limiteld® yodous se transmettent tous en ligne agnatique
En effet, le termeogbevodugu’on réserve souvent aux vodous de la forét passi étre utilisé, en
sens plus large, pour opposer les vodous agnatauesodous utéringriamavodwu phomevody;
et le fait qu’ils se présentent — souvent a I'ogpegplicite aux « vodous familiales » — comme des
tovodu(« vodou de la population », voire « vodou int¢ioral » (1,2)), qui protégent tout un village
(7) ou toute une sous-préfecture (1) souligne cactaxre agnatique plutét que lui contredire, pugsqu
la famille agnatique est dans un sens défini paeriétoire, le terme « du méme péret® dekatovi,
tégbemé signifiant tout d’abord le groupe local (voiragssus, section 0). Ce n’est donc pas étonnant
de trouver, dans beaucoup de vodous de la forétirdies qui rappellerffakpatele vodou agnatique
par excellence (hormis l&Sakpatesubordonnés qu’on installe comme gardiens a Eentte la case
d’'un Dan ou d’'uneMami, pratiquement tous leSakpateinstallés se transmettent dans la famille
paternelle). Ce qui est beaucoup plus remarqualgst que le vodou le plus répandu dans les foréts
sacrées egban (souvent en pair avekguin), un vodou a forte connotation féminine, et qustallé a
la maison ou dans les champs, se transmet si frégeat en ligne utérine que certains le regardent,
avec mepris, comme « un vodou des femmes ». QsigdtiAguin le « maitre de la forét », est le
complément indispensable de toid, vodou exclusivement utérin et pratiguement toigaeré par
des femmes, auxquels il sert comme interpretedessévocations d’amebdyo6yd. S'il est donc vrai
que lesAguin et lesDan vénérés dans la forét sont pratiguement toujoessvddous agnatiques sous
contrbéle des hommes (dans le cas 12, la forétdsétré& un seul Iroko et I'objet « trouvé » n’étpits
une termitiére mais une piéce d’or brillante, dengorincipe prédestiné a étre installé a la majgbn)
n'en reste pas moins que les vodous utérins les iplportants sont des variantes domestiques des
vodous qu’on trouve le plus souvent « dans la eatur

b) La consommation (nududu)

L'identité d’un vodou se repere par trois critepeimcipaux : sa consommationydudy, ses
interdits k), et — critére plus important mais seulement applie aux vodous installés — ses herbes
(amg. Parmi ces trois criteres, c’est surtout le pengjui décide de la compatibilité des vodous
différents — des vodous ayant des préférences rilines opposées (I'un détestant ce que l'autre
aime) ne peuvent pas rester sous le méme toitmmaildanéme clairiere.

Le tableau 4 montre les aversions (-) et les préférences (+neataires des vodous
représentés dans les 17 foréts de I'échantill@mifiée « t » signifie que I'interdit ou la permiasin’a
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pas été affirmée pour le cas particulier, maisager généralisante)

T T D D D D L D B S T
1 2 3 10 11 12 13 14 15 15 15 16 17

Origine Animale

agouti €hg
antilope ésg
belier @gbg F
biche (ui)
Boeuf
buffle (eto)
canard kpakpa
Chat
poissonadewu
poissonsokli
poule kloklo) I F
serpentdan)

Cheval
ceufs kloklos)

chévre ¢gbo)
chien @gwu)
cochon fa)
sorte de bichekpdji)
mouton éleghg
perdrix tekli)
Pigeon
pintade {sah¢g

Origine végétale/min. 1 2 3 4 4 10 11 12 13 14 15 15 15 16 17
bananes
farine & huile gveve =]

farine de mais
far. de manioc

haricots
huile d’arachide
huile de coco
huile de paime  [|EH
huile de palmistes

mais
maniguette / cola
riz
sel

Boissons 10 11 12 13 14 15 15 15 16 17
eau de farinedjatsi)
gin
alc. de palmegodab)
sucrerie
vin de mil (iha)
vin de palmedehg
Autres 10 11 12 13 14 15 15 15 16 17
alumettes
argent o+
bougies o+ o+

nourriture préparé !
parfum
poudre o+

Tableau 4 : La consommation des vodous

Pour commencer avec les boissons, c’est remarqdaitieerver chez beaucoup de vodous de
la forét une aversion contre la boisson localegxaellence — I'alcool de palnmodabi— complétée
d'une prédilection pour les boissons importés — Il gin, l'alcool des Blancs yévohg
paradigmatique, et la sucrerigh@viv). Cette combinaison d'un refus de la « boissotaderre » (le
palmier poussant au pays) avec un golt de la stoige la mer » (le gin et la sucrerie venant a
travers I'océan) est tout a fait caractéristiqus dedous aquatiques comrdan ou Kpessou(qu'ils
soient trouvés en forét ou installés a la maisérigs oppose nettement aux autres vodous installés
commeSakpateet surtoutHebieso Mais on s’attend beaucoup moins a la retrouvetefigent chez

13 Nous excluons de la discussion suivante le vadagbazequi, selon nos informateurs, ne rejette aucuneritore tant
gu’elle est consommée entierement sur place nadfion douteuse que nous ne pouvions pas confipared’autres sources.
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des vodous comm6td (6), Nyigblé (9), Awalokpo (17), et aussiAwatseou les coutumes
divergent cependant entre FS 1 et FS 3 (ou le sedaladmis) et FS 2 (ou il est interdit) (tous les
deux refusent toutefois la sucrerie). L'aversiowdalokpo— pourtant un &akpatesauvage » —
contre lesodabiest tellement forte qu’on peut 'inciter contrs lmalfaiteurs (par exemple ldjklotd,
empécheurs de la pluie) en lui offrant du sodaldeennom. Une possible clé a I'explication de eett
aversion des vodous de la forét contre I'alcoopdkne se trouve dans leur caractére de « gardiens »
ainsi l'antialcoolisme total que distingue le vodgardien par excellencd,egba (tout comme
d’ailleurs le vodouBaghq, est volontiers expliqué par la raison qu'un lgawdien ne doit pas se
soller. En effet, le gin est généralement consid@iis fort que lesodabi(gu’on appelle aussi « le
Fort » tout court). Peut étre I'opposition entre W®@dous « de dedans » et les vodous « de delsers »
traduit donc par celle entre la boisson forte didesson douce (ou bien, au sein des boissonsforte
entre lesodabiet le gin).

En ce qui concerne I'huile, autre élément distfrintportant dans la classification des vodous,
les vodous de la forét suivent le méme systémes'gpplique aux vodous de la maison : les vodous
aquatiques préferent I'huile de coomyonimj « I'huile des noix des blancs ») sur 'huile darpe
(amidje « huile rouge ») ; les vodous plutét terrestremme Awalokpo ou Taklawu montrent la
préférence inverse ; I'huile de palmisteserf) est généralement interdite, et I'huile d’arachi@zmi
ne joue pas de réle. Maintenons cependant quercetan de la forét (4 et 12) ne rejettent pas I'huile
de palme (leDan 4 le préfere méme, peut étre par assimilation i \smsin Taklawy, alors que
d’autres rejettent I'huile de coco (14), et quexcde Godjeme (15) rejettent toute sorte d’huile. En
revanche Xot6 (6) aime particulierement I'huile de coco (certawviandes sont mémes frites dans
I'huile de coco avant de lui étre offertes). Enaaion, il apparait que I'opposition huile de palus
huile de coco, hautement importante pour les vodigul maison, apparait moins marquée pour les
vodous de la forét, méme si elle ne perd pas safisafion.

Quant a la viande, il faut d’abord considérer leslous Awatseet Awalokpoqui, tout en
collaborant et se complétant, se situent aux detrérees de I'échelle de la tolérance alimentaire :
alors que le premier n'accepte que la viande de Bache » {ui, une sorte de gazelle), le second
mange littéralement tout (I'interdit des poissaokli et adewouappartient & un autre registre, voir ci-
dessous), et peut dans un sens étre considéré ctarpoelbelle du village, prét a avaler toutes les
ordures (c'est-a-dire tous les maux et les malgdiesnme c’est rendu manifeste lors du gtalolo
Pour les autres vodous, les trois animaux généealemterdits sont le cochon (animal associé a la
sorcellerie), ainsi que le chien et (dans un mamkegré) le chat, c'est-a-dire les animaux les plus
proches de I'homme. La préférencédatsepour la biche ou alternativement pour la perdiekl(),
autre animal sauvage, est partagée paralede FS 3 (voisin dwatsg, mais aussi pakpessou8).
Dans tous ces cas, ces animaux sortent de leurepgyp de la forét quand le vodou demande a
manger. Dans un autre registre, cette préférenae lpoviande « sauvage » est aussi montrée par
Nyigblé qui rejette toute nourriture cuite (mais notonstéode suite quAwatsedemande justement
que la biche soit lui offert cuite). Toujours dstiuie tous les vodous évoquedwatse Kpessou
Nyigbl§ interdisent que le sang des animaux immolésdeshe — par contréAwalokpoprend des
poulets tués avec les seuls mains et demande dpisse les cadavres des chiens pourrir sur lui.
L’échelle alimentaire dom\watseet Awalokpooccupent les extrémes semble donc organisée par un
opposition entre la distance maximale a I'hommeb{the et la perdrix qui normalement ne sont pas
mangées puisqu’elles sont trop loin) et la proxémmitaximale (le chien et le chat que la plupart des
habitants ne mangent pas puisqu’ils sont trop meciSelon que le vodou n'accepte que la nourriture
provenant de la forét, ou qu’il prend tout ce geint du village (y compris les ordures), son lieu d
culte fonctionne tant comme un sanctuaire d’extrporeté, tant comme un dépotoir rituel.

Les autres prescriptions alimentaires concernemt lagplupart les vodous aquatiques et ne les
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distinguent pas de leurs homologues installés demsnaisons : telle I'aversion contre le bélier,
I'animal emblématique des vodous de foudre ; liditedu sel (qui est remplacé par le sucre) ; et la
préférence pour les produits cosmétiques commeattip et la poudre. Notons toutefois que ces
derniers sont également préférés lgigblé et que l'interdit du sel semble aussi caractérseatse

(du moins en ce qui concerne les adeptes, sinomotu lui-méme). Encore une fois, les
caractéristiques « aquatiques » montrent donc em#ance a se généraliser pour le groupe entier des
vodous sylvestres.

c) Les interdits (ekd)

T T D T D T T K K N D D D D L D B S T
1 2 3 4 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 15 15 16 17
alimentaire : viande
silure @dewy) =
bélier
chat
chien *
cochon
crabe
dayaye(poisson)
eghboe
lézard
nkutsog(crabe)
poisson de mer
salu (poisson)
sokli (poisson) [ ]
awatsefi* [ ]
serpent*
tourterelles*
alimentaire : légumes
T

e

] ]
JENY
h

N -
w O
—
v}
—
—
=
~
z
)
O
v}
O
-

'K
8
1 B

(6]
o
~
[e0)
©
[N
o
=
[
=
N
=
>0
[N
[6)]
=
()]
=
(6]
=
o

13 17
ahlemeni

angoto

Azi gokuiblanc [ ]
blikoli

hosudugble

lonloe

petit piment kanlivi)
alimentaire : autres

alcool fort

amidje

Apr. touche-baton

nemi [ |

sacrifice

Sel aa

autres
élever des chiens [ EINNENN
élever des cochons
braler kponototi
activités nocturnes
p agokuku

se laver
cérémoniels

parler

ramener sacrifice
menstruation
rapport sexuels
générales

cultiver au klengbe ]
avortement

malveillance =

oy ¢ b

I
)

B o e s

Tableau 5 : Les interdits des vodous

Le tableau 5montre les activités interdites (-) ou permisesp@a) les vodous représentés dans
les 17 foréts de I'échantillon. L’entrée (-) sigaifjue I'interdit concerne seulement le houno et no
pas les adeptes ordinaires. L'entrée « a » sigujfie I'activité concernée n’est interdite qu’avant
'entrée au lieu de culte. Une étoile signifie ¢€st interdit méme de tuer (et non seulement de
manger) I'animal concerné.
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Notons tout d’abord que beaucoup des interditsealtaires repérés dans les entretiens
avec les hounos ne sont pas spécifiques pour leuvpdrticulier, ni méme pour le domaine vodou.
Souvent ils coincident avec des interdits familifiegbekd, auquel cas il est difficile de dire si la
présence d'un vodou dans une famille est a l'ogigile I'interdit familial, ou bien si un interdit
familial a été généralisé pour toutes les famiflessédant un certain vodou. Ainsi, les interdits de
manger les poissorslewu(le silure) etsokli (un petit poisson armé de dards latéraux), olésmes
angoto (Launaea taraxacifolia Asteraceag et lonloe (Corchorus tridensTiliaceae dontahlemeni
semble étre une autre variante) sont mentionnébgearcoup de chefs de famille comme des interdits
ancestraux, alors gu'ils sont en méme temps caisto@es du vodowHebieso Or, méme si les
hounos interrogés n’étaient pas des vodousis (@ 8)es hounos (6) ddebiesq pratiquement chaque
grande famille posséde aujourd’hui un couvenitidbiesg et il est donc fort possible que les interdits
de ce vodou, une fois devenu un patrimoine famitiat été plus tard confondus avec les interdits du
vodou de la forét géré par la méme famille. Néansydlinterdit delonloe était également affirmé par
le houno dAwatsedont la famille interdit la vénération de toutr@wodou.

Toujours dans la méme voie, linterdit de mangerckeen, que beaucoup de familles
mentionnent en premier quand on demande d’'apréstirslits familiaux, est trés souvent interprété a
Afagnan comme un interdit provenanfAdiatseet donc valide pour tous les habitants du village,
qui est manifestement faux puisque tout un quarteede connait et ne le respecte pas. En méme
temps, l'aversion contre les chiens est un traiaa@ristigue du vodo&akpatedont I'affinité aux
vodous de la forét a déja été notée, et qui aaittifié avec les vodous de la forét par le houao d
Kpessou8) qui énumérait tous les interdits classiqueSdkpate(balayer, siffler, piler et utiliser la
hache dans la nuit, préparer du mais torrdfiidli) et consommer I'huile noiremé€mj)) comme des
interdits deKpessou

Troisieme exemple, I'interdit de porter agdkukuy c'est-a-dire un chapeau fait des fibres du
ronier @goti, Borassus aethiopum, Arecacea@ arbre dont la forme en fait un symbole dedaslgs
choses « inverses® est également valide pour les enfants nés asquidels en avanagd), et nous a
été expliqué par un houno (6) comme un interdiv@nant desenavi(les jumeaux, paradigmatiques
pour toutes les naissances anormales) qui, enduaatpuissances spirituelles de premier ordre,
accompagnent tous les autres vodous et imposedoestleurs interdits a I'ensemble des hounos. Si
cette derniere affirmation est peu convaincantefdgnseulement les hounosAdvatseet deKpessou
ont confirmé l'interdit), elle montre néanmoins ereune fois comment les interdits des vodous de la
forét se présentent parfois explicitement commée/égd’autres vodous.

En fait, il n'y a que peu d'interdits qui peuverins ambiguité étre attribués au vodou de la
forét — tel l'interdit de tueawatsefi(« souris dAwatse», une petite souris rayée) polwatse et
I'interdit de tuer le serpent polran. Quant a l'interdit de manger la variété blancheezdgokui(une
sorte d'arachide), mentionné par beaucoup de hodeosdous de la forét, mais par aucun houno
d'un vodou domestique, c’est difficile a dire sipurquoi cet interdit serait spécifique pour les
premiers. L'interdit de tuer les tourterelles (apgpors mythiques du mil ou du mais) est valide pour
tout le pays Watsi, celui concernant divers crabepoissons semble caractériser I'ensemble des
vodous aquatiques. D’autres interdits mentionnésmme celui de cultiver un jour de repos ou de
provoquer le mal de son prochain — relévent dedeata générale et n’ont rien a voir avec un vodou
particulier. Enfin, les précautions avant la cérgime- abstinence sexuelle, mutisme et jeine —mie so
pas particulieres pour les vodous de la forét. @ema toutefois une regle générale de renoncaurté to

14 Ce rapport symbolique m’'a été indiqué par BernaydsRel.
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chose de connotation « chaude » ou « forte » ad'amitrer dans la forét : I'alcool, le sel, I'huile
rouge, le petit pimentkéanlivi, Capsicum frutescensolanaceae). La forét est un lieu calme, frais,
paisible, «afa», ce qui explique aussi la régularité avec ldguah y trouve des vodous aquatiques,
et la fermeture réguliere des foréts aux vodousa fieudre.

d) Les herbes éma)

A part Bagbo et (selon certainsNyigblé les vodous des foréts examinées n'ont pas été
installés et ne reposent donc pas sur des herbarséms. Cependant les herbes liturgiques jouessi au
un réle important pour les « vodous trouvés »,aalren ce qui concerne la préparation de '« eau
d’herbes » dmats) utilisé pour la purification rituelle. Safwalokpoet Hoalokg tous les vodous
concernés exigent I'utilisation @natsj dont la recette n’est généralement pas un s¢eoét ci-
dessus). Leamatsipréparés de facon la plus simple (avec deux adsl lierbes vite trouvées, ou bien
avec n'importe quelles herbes de la forét) sorlisé au cours des cérémonies régulieres qui se
déroulent chague semain®awatse, voire chaque jourfagbaz¢ en forét sacrée. Lesnatsipréparés
selon des recettes plus complexes (et parfois tesfréont ceux qu’'on n'utilise que lors de la
cérémonie (ou la féte) annuelle du vodoidth, KpessouNyigbl® ou pour une purification rendue
nécessaire par un accident ou une maladie extreoreli(9, 10, 11). Dans certains cas (3, 13), le
lavage aveamatsisert aussi a I'intronisation du nouveau houno.

Le tableau 6 liste des espéces végétalgsisées pour la préparation daatsides divers
vodous des foréts examinées. Les entrées marqugasre signifient que I'espéce concernée pousse
dans la forét du vodou méme.
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i1 2 3 4 5 6 ¢ 8 9 10 11 12 13 14 15 16 17

Pas d’Amatsi A +
Semi-public (pas dit) + a

Secret (0 : dit) o ol |+ o]
Dzodzo-Fafa (F : tout fafa) - - F+ +

A P P A R
8 9 10 11 12 13 14 15 16 17

F
.. R R R A A
1 2 3 4 5 6 7
Afla (Ahoema) Newbouldia laevis
Anya (Dracaena arborej +
Aflatogan Kalanchoe crenata +
+

Cérémonie réguliére, annuelle, partic

Aflavi (Portulaca oleracep

Atite (Milletia thonningii)

Tosroe Alternanthera sessiljs
Kpatimaye Erythrina senegalensis
Aklikon (Spondias mombjn

Aduka (Momordica charantia
MadoxosomeRolygaba minuta
Hundedi Celosia trigyna
Hunedohungbe (?)

Helo (?)

Wolikpekpe Gpilanthes acmel)éAnifa o+
Detasi Nephrolepsis biserraja
Djogbe Phytomades scolopandra
Wodui Wogbigbo $ida linifolia)
Mama Taye Gomphrena celosioidgs
Zio (Albizia zygia A. glabberiand
Aveyi (Monodora tenuifolia

Kaye (?)

Nufa (?)

Tsafune (?)

Nukayawonu (?)

Hundi Euphorbia glaucophip
Yovobankle Alternanthera pungens
LogoAzagu (Milicia excelsg

Logo Ghoxo Antiaris africang
Numeyo Scoparia dulciy
Gbogbotrolo Griffonia simplicifolia)
Nyatsikpale Glyphaea brevis
Gboye (?)

Evlumakpa (?)

Anotsikoe Euphorbia hirtg

N'importe quelles herbes de la forét [ 5 | A -
Non-Herbes® 1 1 1 1

Tableau 6 : Les plantes utilisées pour la préparabn d’amats

On s’apercoit d’'un seul regard sur ce tableau quaombre d’espéces communes a plusieurs

vodous de la forét est tres limité : tout d’abard/aet ahoemales plantes de vodou par excellence,

qui font partie de presque chaque cloture sacnéeilage et en forét également) et entrent dans la

construction de la quasi-totalité des vodous itésgl puisaflavi et aflatogan (littéralement « petite
purification » et « grande purification ») qui faent, ave@hoemaparfois nommé afla » tout court)
la triade des plantes « calmantes » et purifignadite, un arbre d’ancétres comnhggo, mais au
contraire de ce dernier plutét réputé comme « maavplante » qu’on utilise, par exemple, pour
enterrer les mauvais mortsguka I'herbe caractéristique deakpateet deKpessou et finalement

wolikpekpe plante qu’on utilise généralement a des fins magg. Toutes les autres especes figurant
dans le tableau ne sont mentionnées qu’une seiglect qui ne signifie pas cependant qu’elles sont

15 parties non végétales qui entrent dans la composiamatsi:

4 : anyiganku parties de I'éléphant, de I'hippopotame, de latpare et d’'un mauvais mort, or non tragéké mumi,
cheveux d’aguindgedq, une pierre de I'intérieur d’'un iroko abattodoazagukpekpeféces de I'arc-en-ciel
(anyidohoedomemgt de I'hippopotamedggbomen)j la peau d’'un serpenddnddl).

7 : ceuf, poudre, parfum, argent
9 : maniguettedtakoy, petite cola\(i), anka(résidu de la forge), graines de nfii).(
16: argent (des piéces jetés dans I'eau apres ification)
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particuliéres pour le vodou concerné (en fait, beap d’entre elles sont utilisées pour des vodous
gu’on ne trouve pas en forét, voir ci-dessous).

La différenciation entre deux sortesadiatsi— chaud @§zodz9 et frais {afa) — qu’on utilise
'un apres l'autre (dans cet ordre) n'est pratiggée dans le cas des delDan des foréts 10 et 11
(dans le dernier cas, le canari conteraamatsidzodzoest cassé sur place, alors que celui contenant
amatsifafa est apporté a la maison et sert aux lavages spété sept jours) PourAwatse(1), il y a
pourtant une différenciation similaire entre unrpier amatsiqu’on verse contre les ennemis (en les
jetant symboliguement « dans la mer »), et un den@iavec lequel on se lave en priant pour le propre
bonheur. Les hounos d&td (6) etNyigblé (9) affirmaient que toutes les herbes utiliséesr peur
vodou sonfafa

On notera seulement que peu des plantes utilisggspgoéparer Amatsidu vodou poussent
dans la forét sacrée méme, et encore moins ne gaaugge dans la forét. La plus grande partie des
herbes nécessaires se trouve soit dans la maisdansules champs (les plantes locales coiumyg,
ahoema kpatimayeetc.), soit au marché (surtout les espéeces «qadi» provenant des bords des
fleuves’, commehunedohungbeu helo). Tosrog trés utilisée & des fins religieuses et magigess,
une plante des lieux humides qu'on fait pousseowadjhui a la maison, alors qu’autrefois, selon
certains, on la trouvait encore en forét ; la méiese est dite swaflatogan Or, bien que rien ne
permette d’affirmer que ces indications sont vrategue les plantes qu'il faut aujourd’hui chercaer
bord des fleuves ou au marché (séchées) étaiearaugmt disponibles en forét, elles confirment
toutefois I'association déja soulignée entre |l&fat les fleuves: c’est cette association entrex de
lieux frais, humides, protégés de la sécheresda &u, qui fait de la forét sacrée un abri préfieé
vodous aquatiques, et qui nécessite I'emploi detetaconnotant les eaux pour la purification egtfor

e) Les cérémonies

Le tableau 7 montre la périodicité cérémonielle des vodous'éehantillon. Des cérémonies
« hebdomadaires » caractérisent surtout les vodquetecteurs » des villages, telsvatse (pour
Afagnan, Attitogon et Gninoume)Kpessou (pour Kpessou) ouxX6td (pour Awoutokpa). Les
cérémonies publiqgues (comparables a une messend@ctie) se déroulent tous les cing jours, au jour
de repos Klengbg¢ de la semaine Watsi traditionnelle, indépendamtimées promesses ou
remerciements individuels (si quelgu’un apporte, @@@mple, une biche pour remercheratsed’'un
service rendu, on la prépare et mange ensemblegs@nseci soit annoncé au houno a I'avance). En
plus, le deuxieme jour de la semaimmregbg est réservé pour des cérémonies individuelles (y
compris les entretiens avec des anthropologues).

Par contre, les vodous a caractére plutdt familiaprivé (comme le®an 11 ou 12), mais
aussi, au contraire, ceux a caractére entieremticpc'est-a-dire sans prétre (comfwalokpoou
Dagbazé ne connaissent en général pas de jour fixe @ooédémonie. On se rend en forét quand il y
a des promesses ou des remerciements a faire.

L'importance des fétes annuelles, aujourd’hui dpectacles célébrés avec beaucoup de
publicité en présence de la presse et des notdblesus-préfet jusqu’au chef d'état, est diffidle
juger. Si la grande cérémonie geke yekgla reprise de la pierre sacrée) qui se déroulmutdé

8 Dans le cas 1@&flatogan aflavi, atite etnufasont utilisés pour préparamatsi fafa les autres (dont seulemezin etaveyi
sont proprement desna dzodzppour prépareamatsi dzodzdPour le cas 11, les plantes n'ont pas été résélée

17 « Exotiques » pour les habitants d’Attitogon, d'dwtokpa ou d’Afagnan, villages éloignés d’une dizaile kilométres de
la plus proche riviere (le Mono). La situation ségente bien sir différemment a Agome-Seva.
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septembre a Glidji, est devenue la « féte nationales Mina, répétée a une échelle mineure par

les « colonies » Mina a Awoutokpa (FS 7, une seenaprés) ou a Kpessou (FS 8, en mi-février), la
féte deNyigblé (FS 9, en fin janvier) est une grande réunion lateirelativement récente, et la féte
d’'Awatse (FS 1, le week-end en février qui tombe sur kiengbg, aujourd’hui le plus grand
événement public a Afagnan a part Noél, n'a égahérée instituée qu’il y a quelques décennies. En
principe, la nature des vodous de la forét semiblepatredire I'institution d’'un anniversaire rapaet

le gbetatrotrodes « vodous achetés ». En tout cas, I'importdeases fétes est sans doute plus sociale
que religieuse — ce sont des réjouissances aurguall participe pour s'amuser plutét que pour prier

Le cas le plus extréme est celui de la forét sadeé&odjeme dans laquelle le houno ne se
rend que tous les trois ans pour la grande cér@mdeiGodjé et Tsawequi sert premierement a
assurer la pluie pour les trois ans a venir — penttaute cette période, il lui est méme interdit de
mettre son pied dans la forét, et toutes les preasest remerciements aux vod@djé et Tsawese
font dans sa maison. lls nous manquent de plusemmphseignements pour évaluer cette éclatante
exception a la régle.

1 2 3 4 5 6 ¢ 8 9 10 11 12 13 14 15 16 17

Cérémonie réguliere (K+ D)+ + + + + - - - -
Cérémonie annuelle + + + + + + + -+ - -
triennale (15)

Cérémonie occasionnelle - - + + - + + + -+ o+

Tableau 7 : La périodicité cérémonielle

3. Les lieux de culte

L'annexe 2contient les plans des lieux de culte dans legdaécrées que nous avons pu
visiter'®,

Leur comparaison fait apparaitre le schéma gésanahnt : le lieu de culte se trouve dans une
clairiere qui n'est jamais loin de I'entrée a laéb(1-3 minutes a pied) ; parfois (6, 17) on yrent
méme directement, de sorte que la forét se réduit @emi-cercle ou méme a un simple « paravent »
derriére le vodou, sinon & un seul arbre (12). 8oula clairiére est dominée par un arbre cengal,
plus souvent utogo gboxo(faux iroko,Antiaris africang, unlogo azaguiiroko, Milicia excelsg, un
atite (Millettia thonningi) ou unwuti (kapokier,Ceiba pentandra dans un cas (10) uzio (Albizia
zygig, et dans un autre (15) ammya(Dracaena arborepplanté. Ces arbres, parfois marqués par une
banderole blanche, sont souvent vénérés en leprepavoit — tels lédogo gboxode FS 1, lesvuti de
FS 3, FS 5 et FS 8 dfite et 'anyade FS 8. Ldogo azagude FS 14 constitue en lui-méme le vodou
principal de la forét. Auparavant, aussi les fofe& 11 et FS 16 étaient centrées autour tbgo
azagy aujourd’hui disparu, victime soit de la modertima (11, voir ci-dessous) ou de la sécheresse
(16). Notons que, si Ilbgo azaguest sans doute I'arbre sacré par excellence gpeatient toujours
vénéré tant qu'il a atteint une certaine hauteiwrs fes arbres énumeérés ont de I'importance rekgie
et leurs feuilles et écorces sont frequemmentségk pour la préparationaghatsiet la construction
de vodous. A part ces arbres, il faut encore menéo I'importance duheti (Zanthoxylum
zanthoxyloidéspour les cultes dNyigbléet deDagbaze dans le premier cas, le poteau central de la
paillote (au village) sous laquelle se trouve llenme sacrée était autrefois en bois i (avant

18 Dans le cas de FS 7, nous pouvions visiter | foeés n'étions pas autorisés & entrer dans larglSt.a position de la
pierre sur le plan est indiquée selon les desoripties informateurs. Dans le cas de FS 15b,taihjgas permis d’entrer
dans la cléture (seulement le houno en a le dra#)s on nous a assuré qu’aucun arbre ne se téoliméerieur. A coté de la
cléture, on trouve encof@racaena arboreatNewbouldia laevis
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d’étre remplacé par un poteau de neem) ; dansuei&ae, le vodou méme avait été trouvé en forme
d'un petit piquet erheti, raison pour laquelle chaque adepte plante aujmuirdn tel piquet (acheté
pour 200 F) pour confirmer sa promesse et marguiu prospectif de son sacrifice de remerciement
— par conséquence, le lieu Bagbaze s'il est aujourd’hui presque complétement déndenigrands
arbres, donne l'apparence dune «forét» artificieconstituée de centaines de piquets de
Zanthoxylum Etant donné que ce bois est normalement assogiév@ous de la foudre (on en
construit leurs échafaudages), son association\iodou de la forét n’est certainement pas évidente
(mais rappelons que Myigbléd’Afagnan n'est pas un vodou de la forét, et qoigenconnaissance de
Dagbazeest trop pauvre pour pouvoir en dire plus).

La place du vodou méme est marquée soit par urt nhjarel comme une termitierek®
dans les cas dé&an (ekdmeda)) une pierreKpe dans le cas dd§pessouune riviere ) dans le cas
de Godjé et Tsawé’ ; soit par des objets culturels— une lance daremsedAwatse(1, 2), desasen
dans le cas dd@aklawu (4), et par exception seulement (17) des buttesgi#® qui caractérisent
normalement les vodous installés. Mais les objatsiels les plus importants et les plus fréquents
sont des poteries — des canaris vides, cassegrseésy perforésadjrala) ou troués au sommet et au
front, et surtout les canaris remplis par « I'edlnetbes »amatsi (amatsizen) qui seules peuvent
suffire pour marquer un endroit sacré. Tous lasxlide culte que nous avons pu visiter sont marqués
d’'un amatsizen- et parfois méme de deux, qui servent a des fiférehtes — par exemple pour les
bons et les mauvais esprits (1, 2), ou pour lesnmesnet les femmes (6). Certains de ces objets
culturels restent sur place en permanence, d’'afit@s®me les lances Alivatseou I'amatsizende
Nyigbl® ne sont apportés en forét qu’en cas de cérémonies

Parfois, et apparemment en proportion avec l'ingraré régionale du vodou et les moyens de
ses adeptes, les lieux de culte sont cl6turés,esoliois (le plus souvent on utiliseya (Dracaena
arboreg ou ahoema(Newbouldia laevis pour la palissade atyatsikpale (Glyphaea brevis ou
d’autres plantes pour la cléture), soit en dur. CEdures ne sont pas indispensables pour les
cérémonies, mais servent simplement a protégeielede culte, par exemple contre les feux de
brousse (15). La cléture peut étre ouverte (7)esmée par un rideau de percale blaadala) (1,2)
ou de feuilles de palmeaZg (3,9). Dans un seul cas (6), suite & un incengie avait détruit
I'ancienne cl6ture en bois, le vodou a été compietd enfermé dans une caseduxd, comme on
ne le fait normalement que pour les vodous insallé village. Le cas 4 est particulier en ce que la
« cléture » y est formée par les grandes racingswluti — plus tard entouré par quelques/aetboti
(Ficus thonningil — et constitue en tant que tel I'objet naturdlmarque la présence d’'un vodou. La
forét sacrée déloaloko (14) abritait autrefois une grande cléture coritgrautour dulogo azagu
central (c'est-a-dire du vodou), autour duqueleétaarrangées en cercle les cases individuelles des
vodousis — cas extraordinaire d’un « couventog(lkpamgen forét !

2 3 3¢ ¥ 4 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 1% 15* 16 17

=

8 : Lieux de culte

Arbrecentral L L - - W W A AL Z (L) L @ L L : LO -
Cléture B D B - N C D B - - - D - - -
Obijet naturel - - T T - PT P P T T T S -
Objets culturels +  + - - + o+ -+ - - - - - + + +
Amatsizen 2 2 1 2 1 1 1 2 2 1 1 - 1 1 1
Autres canaris - - - 1 1 2 1 4 3 n - - 1 -

Le tableau 8 synthétise ces traits caractéristiques : présenae arbre central (L 4ogo
gboxo; L* — logo azagyW —wuti; A — atiteti; Z —zioti) ; présence d’'une cl6ture (B — en bois ; D — en

19 Les lieux de culte sont situés & une distanceD0en8Godjd & 1000 m [sawé de la source.
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dur ; C — en dur avec toit, en forme d’une case-;mturel, formé d’arbres) ; présence d’un objet
naturel (T — une termitiére ; P — une pierre ;e source) ; présence des objets culttingécrits ci-
dessous, voir la note) ; présence (et nombreanegsizen présence (et nombre) d’autres canaris.

4. Les récits d’origine

Voici les récits racontés sur 'origine des forédsrées :
FS 1 (Awatse, Matsale)

Yogoe, Foly Tugble et Degbe Sukpo vinrent de Nasec Afan (le fondateur d’Afagnan). lls
apportérent trois lances, une pierre et un cangiisgléposerent dans la forét. Quand le roi Ko(Béhanzin)
de Dahomey menait la guerre contre Afagnan, laetetéclata et le fosséedu résultant avala I'armée
dahoméenne. Aingiwatse- représenté par la lance — sauva le village.

FS 2 (Awatse, Attitogon)

Yogoe vint de Notse chez Afan. Celui I'envoya cltety Djagbedji auprés de la forét qui se trouvait
sous latitoeti (Dialium guineense— d’ol le nom « Atitoetigome » (« sousititoeti ») qui devenait plus tard
« Attitogon ». A la recherche d’eau, Yogoe quittditdgon et arriva a Agbkpame au Lac Togo, ouiistalla et
donna des enfants. Un jour, un caiman sorti deul@évora son enfant. Il quitta alors le lieu ebveba a
Attitogon, ou la femme s'installa de fagcon permadaeaiors que Yogoe retourna chez Afan. Dans l&,fotégoe
trouva une lance, un saakpd et unamatsizenqui (selon la révélation dfa) avaient appartenu a Togbe
Awatse Afa leur commanda d’ériger une cléture autour denfatsizenalors que la lance et le sac pourraient étre
emportés a la maison.

FS 3 (Dan, Nyinoume)

Pendant la saison seche, la terre s'éclata danshkmps. Dans le fossé résultant, on observait des
lumieres nocturnes(ljo, « feux », d’habitude identifiés aux sorciersjles petits tourbillonsagvafig, lit. « chef
de guerre », a l'intérieur desquels on supposedastsorciers, soAguin— entouré par un tel tourbillon, on
meurt). Quiconque cultivait ou passait a c6té déossé tombait malade et mourdifa révéla que ces mystéres
provenaient d’'une termitiere proche ou habitaienDan et unAguin On laissait alors pousser la forét qu’on
appeldossuve(forét de Lossou) olossukpdfavi{quand on voit Lossou, on pleure).

FS 4 (Taklawu, Awave)

Edo Attikpla, un chasseur, vint de Notse chez Afaglui I'envoya a Agbetiko dans la vallée du Mono,
ou il s’installa et donna des enfants. Un jourcaiman sorti de I'eau dévora son enfant. Il quttas le lieu et
alla chez Ada qui le conduisit a Attitogon ou ilinstalla sous urkpakpati (Cassia sieberian& Afzelia
africana?) — d’ou le nom « Kpakpatidome ». Quand son omaéernel Ahowun vint le chercher, il lui demanda
de s'installer a coté sous les palmiaist{ Elaeis guineensjs— ainsi Ahowun fonda le quartier « Dedome ».
Quand la guerre arriva a Attitogon, Edo Attikplarsuit dans la grande forét auprés de Vodoume allgik a la
chasse, et qui obtint ainsi le n@awa (si) ve(« forét des réfugies de guerre »). Les ancétresportérent des

20 Objets culturels marquant les lieux de culte déown:

1 (Awats@ : Trois lances (appartenant aux ancétres Yogualg, Tugble et Degbe Sukpo) ; une pierre (utilisémme
casse-téte) ; un canari (pour de I'argent, la maattg atakoy et la petite colavf) ou de la nourriture). Tous ces objets
restent dans la chambre du houno ; seulement nne &st chaque fois apportée en forét.

2 (Awats@ : Une lance (qui représente ou bien rapp&lletsé et unamatsizemui communique avec celui dans la forét,
et reste en communication spirituellegf@a») avec le vodou homologue de FS 1.

3 (Aguin) : Des os, des bouteilles et un canari, placéartdewuti.

4 (Taklawy : Deux canaris renversés (avec rien dessous)uaveou au sommet et deux trous au front (comnseydax)
rappelant la forme dont on modele legbaen argile ; urmamatsizerainsi que ursobio(objet de fer en forme de serpent,
souvent utilisé pour le cultetdebies), deuxasenet unasen agbatdavec une petit « table » au sommet).

5 (Wutokpa : un canari dans lequel se trouvegaze(petit canari), des cauris

15 (Godjé Tsawe : uneawagha(cloche), urgunwui(couteau dé&un), descauris (pour Godjéet Tsaweégalement), un un
goze(petit canari) (pou6Godjd, des bracelets de piedmfo) (pourTsawd. Tous ces objets restent dans la maison du
houno respectif et ne sont apportés en forét ducadsion de la cérémonie triennale.

16 (Dagbazg : un piquet (avec une « téte ») de boisdeavec une corde dla (Raphia sp. et 2 cauris autour du « cou ».
17 (Awalokpg : deux buttes d’argile, devant lesquelles oneasé un petit trou.
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canaris et deasenprovenant encore de Notse et représentantTlaklawu Dans la forét, ils trouverent une
termitiére habitée pddan et Aguin, et déposererftaklawua coté.

FS 5 (Wutbkpa, Awoutokpa)

Agekou, un chasseur, vint de Dedome dans la favét g chasser. La il trouva, dans une « cléture
naturelle » formée par les racines d'un gramuti (Ceiba pentandrg un canari dans lequel se trouvaiengore
(petit canari) et des cauris. L'endroit obtint aifes nom Wutbkpa (cl6ture dewuti), et le lieu fut désormais
vénéré.

FS 6 (H6t6, Awoutokpa)

Gokou, le grand frére (ou I'oncle paternel) d’Agek~S 5), vint de Dedome dans la forét pour y
chercher de I'eau, ou il y avait entendu coassercggpauds. En traversant la forét, il trouva wréesde butte
de terre couverte des feuilles. En I'apercevarg’éVanouit et resta sans conscience jusqu'a cesegidreres le
trouvent apres trois jours. Certains d’entre eurept la houe pour déterrer ce qu'ils supposerertaiver sous
la butte, mais n'arrivant pas a I'abimer, ils s'aueent qu'il s’agissait d'une pierre. Aprés 4ta avait révélé la
nature vodou de cette pierre, on construisit uridoasur elle (qui fut plus tard remplacée paewase en dur
et en tole). Deux kilomeétres derriére la forét, Gokrouva finalement de I'eau et y fonda le villatge Tannou.
La forét sépare désormais les deux villages de diaehd’Awoutokpa.

FS 7 (Kpessu, Awoutokpa)

Atovi, un cultivateur (de la méme famille que GoketuAgekou), vint d’Attitogon dans la forét pour y
défricher un champ avec son coupe-coupe. Au causod travail, il heurta une pieridg@ qu'il n'arriva pas a
déterrer. Ses fréres vinrent I'aider avec leursebpmais échouerent égalemeXfa révéla qu'il s’agissait d'un
kpesu(« pierre lourde et grande ») qui descendait jizagfond de la terre.

FS 8 (Kpessou, Kpessou)

Agbodjan, un cultivateur d’Afagnan-Gbléta qui aviaindé la ferme aujourd’hui nomniépessou vint
un jour dans son champ pour y cultiver. Soudaineilrta une pierrkpe avec la houe, tomba malade et mourut
le méme jourAfarévéla qu'il s'agissait d’'un vodou qui obtint dolecnom dekpesu(« pierre cassée »). Aupres
du vodou on trouva un vieux canari qui, bien quememplacat a plusieurs reprises par un nouveawnait
chaque fois, avant d'étre finalement installé lkEce publique de Kpessou-Kpakpadome (le canamérme
ayant disparu aujourd’hui, le socle existe toujpurs

FS 9 (Nyigblé, Afagnan)

Kombio et sa femme vinrent du ciel d’ou ils des@adt chaque jour par des lianes pour faire lagforg
en forét (d’autres disent qu'’ils vivaient dans dekres et avaient des queues comme les singesefo@isecret
ou insulte, cette version fait aujourd’hui partiesddiscours officiels de leurs représentants lerdadféte
annuelle). La femme donna naissance a une pietar éa forme d'étoile filante, qui était le vodblyigblé Un
jour, le chasseur Saga, venu de Notse, les tronvimrét et coupa la liane dont ils voulurent sevisgoour
retourner au ciel. lls restérent alors sur terferderent le quartier Neglekpoe d’Afagnangan.

FS 10 (Dan, Djagbokbpe)

[La vénération du vodou commenca avec Ametepetgidursuivi par son fils unique et le fils unique
de ce dernier.]

FS 11 (Dan, Abouve)

Logotse, un cultivateur d’Afagnangbléta, avait shbamp a cété d'une forét dans laquelle on sentait u
chaleur (Izodz9 tellement forte — comme si on se trouvait enrplaleil — que personne n'y pouvait demeurer.
Recherchant I'origine de cette chaleur, il trouve termitiére sous un gratao gboxo(Antiaris africang sur
lagquelle étaient éparpillés des colliedgofiu et fontiesu), des caurisho) et d’autres parures. Cette constellation
rendait déja évident qu'il s'agissait de I'abridan, comme il était aussi confirmé pafa.

FS 12 (Dan, Afagnan-Gbléta)

Agbadegbe, une cultivatrice qui avait jusque ladpdbus ses enfants, trouva un jour, en travailent
champ de son mari au bord d’'une grande forét, yet ddvillant (comme de I'or) qui lui fit peur. Renee peu
apres, elle trouva que I'objet avait disparu. Elbasulta alor#\fa qui révéla que la forét abritait Wan (mais
sans qu'il n’y edt une termitiere). Agbadegbe pitode vénérer c®an si le destin €6 lui donnait un enfant —
en effet, elle mit au monde un enfant survivanieeatomma Senaya (« si le destin donnait »)Dlaa fut par
conséquent nommé Senayandémedzem(de la mére de Senaya).
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FS 13 (Dan, Hetsiavi)

Foly He (« oiseau »), grand chasseur et guerrger i Nsawan (Ghana) qu'il avait du fuir au cours
d’'une guerre de succession de trone, avait fondéllime de Hetsiavi autour de 1665 (le nom signifiici
s'arrétent les pleurs [pour les combattants perduspyant partagé son terrain de culture entrecses fils
(fondateurs des cing quartiers de Hetsiavi), ihsea défricher une partie de la grande forét & chit village
pour y cultiver ; mais chaque fois qu'il y avaitadtn des arbres, il revenait maladda releva qu'unDan se
trouvait a cet endroit dans une petite termiti@nessun grandbgo azagu(entre temps disparu — aujourd’hui il y
a seulement ulngo gboxodans la forét).

FS 15 (Godjé / Tsawe / Bagho, Domezeképe / Godjéme)

Degbedje, un chasseur, fréere du fondateur du elldg Kouvé (et comme celui-ci ressortissant de
Notse), prit un jour son fusil et son couteau & dhns la grande forét pour y chercher de I'eawar il se
reposa, il remarqua soudain de I'eau coulant farlie et se mit & boire, rempli de joie. En reveaase place,
il y trouva divers objets, dont uawagha(cloche), ungunwui (couteau deGun), un goze (petit canari), des
cauris, etc. Aprés avoir fait du feu avec ses pierres poéparer les bétes qu'il avait tuées, il passatore six
jours en forét avant de revenir a Kouvé, emportastobjets trouvés. Arrivé chez lui, il rassemtdaté la
famille et rapporta qu'il y avait trouvé un fleuslent les bordsgp) étaient rougedjé) (d’ou le nomGddjéqu’on
donna alors au fleuve). Suite a cette découveatdéarille quitta Kouvé pour s’installer dans la&brLa ou
Degbedje avait trouvé les objets, il plantaamyati (Dracaena arborep devant lequel on dépose désormais les
objets trouvés a I'occasion de la cérémonie trienna

Plus tard — la famille habitait déja dans la feréine pleine sceur de Degbedje partit a la rechetehe
fagots dans la forét pour n'en revenir qu'aprésstjours. A son retour, elle rapporta gu'elle auteduvé un
cours d'eau dont le sable serait fin comme celuladener, ce qu'elle décrivit en utilisant les metssawe
tsawe» (d'ou le nomTsawequ’on donna a ce deuxieme cours d’'eau. Elle d@waitvé, au bord de I'eau, une
awagha ungunwuij des cauris (mais pas dez§ ainsi que des bracelets de piegizf@). Ici de méme, uanyati
fut planté a I'endroit de la découverte, ou on d&p@ la différence du lieu de culte@edj§ unamatsizen.

Dans I'entourage de Degbedije, deux groupes d'étrangvaient quitté Kouvé pour s'installer a coté de
leur hote en forét : des Ana d’Atakpame et desl&é&s « neveux utérins ». Les Ana apportérent apcun
vodou nomméBagbo qu’'une femme, Lisagba, installa dans une calebadseplace publique de la nouvelle
habitation pour protéger ses enfants. Les Sé reznplia fonction degutsopourBagba

Quand le roi Kondo (Béhanzin) de Dahomey menagfuarre dans le pays, il chassa tous les habitants
de la forét qui s’enfuirent dans leurs champs rtiéwent ainsi les diverses fermes de Gbglm{to« & coté de
mon champ »), alors que I'ancienne habitation futadie par la forét (on y voit jusqu’a ce jour sestiges —
des canaris cassés, I'ancien dépotoir etc.). Rhas tdeux groupes de réfugiés revinrent s'instalebord de la
forét — la forét méme étant devenue inhabitablauwse des morts de guerre qui s’y trouvaient : @ssehdants
de Degbedje menés par Agbokou qui s'installereDbmezekope au Sud de la forét, et des Sé menékepar
Oklikou qui s'installerent a Godjeme au Nord. Cemrniers réinstallérent aussi le vod&agbo dont ils
connurent le secret (I'original ayant été empor88aAna par les Ana).

Selon les gens de Godjeme, les ancétres vinresttdinent d’Atakpame et s'installérent dans la geand
forét en raison de I'eau qui s’y trouvait. Le noexSodjé (plus tard renommé Godjeme pour éviter la confusio
avec un deuxieme village du méme nom) signifieramhpossible de quitter ce lieu ».

FS 16

Klema, le fondateur d’Agome-Sewa, trouva en fockissunlogo azaguwn piquet (avec une « téte ») de
bois deheti avec une corde d'al&éphia sp. et deux cauris autour du « couAfa révéla la nature du vodou,
qui jouit aujourd’hui d’une importance régionale.

FS 17

Un étranger était venu a Afagnan-Gbléta. Avant didey le village, il rassembla tous les vieuxeairl
déclara qu'il voudrait leur donner quelque chosergwotéger le village ; puis il installa, en uadia I'entrée du
village choisi par les vieux, udulegbaqu’on nommaAwalokpoa cause de son grand pénis. Personne ne sait
quelles herbes ou quels autres ingrédients I'é&naagait utilisé pour cette installation. Certaafirment que le
crane d’'un mauvais mort aurait été enterré, cesglipn d’autres, n’est pourtant qu’un mensonge ladgu
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Le tableau 9synthétise les éléments principaux de ces récits:

1 Trois guerriers de Notse en fuyant la guerre déposerent leurs armes
quand la guerre menacait de les chasser la terre s’éclata
2 Un homme de Notse a la recherche d’eau trouva des armes
aprés un caiman avait tué son enfant
3 dans la saison seche la terre s'éclata
on remarqua des feux et des tourbillons
4 Un chasseur de Notse en fuyant la guerre déposa des objets sacrés
aprés gu’un caiman avait tué son enfant
5 Un chasseur d’Attitogon en chasse trouva un abdes objets sacrés
6 Un homme d’Attitogon a la recherche d’eau trouma pierre et s'évanouit
7 Un cultivateur d’Attitogon en défrichant un champ trouva une pierre
8 Un cultivateur d’Afagnan en cultivant un champ outra une pierre et mourut
9 Un couple de forgerons du ciel en faisant ladorg donnérent naissance a une piéce de fer
furent trouvés par un chasseur

11 Un cultivateur d’Afagnan en cultivant un champ ent#t une grande chaleur

trouva des objets sacrés
12 Une cultivatrice d’Afagnan en cultivant un champ trouva un objet brillant

incapable de donner des enfants
13 Un chasseur-guerrier de Nsawan en défrichanhamp tomba malade
15 Un chasseur de Kouvé a la recherche d’eau trouva une source et des objets sacrés
Une femme de Godjeme avant d’'étre chassé par la guerre

16 Un homme trouva un objet sacré
17 Un étranger installa un vodou

Tableau 9 : Les histoires d’origine

Selon le contexte de la découverte du vodou, ot @isgerner deux genres de récits : les
premiers, formant partie des récits plus élabouédasfondation d’un village, racontent comment les
fondateurs, souvent des chasseurs ou des gues@eent arrivés de leur ancien domicile gu'ils
auraient da quitter soit a cause d’une guerre,paitmanque d’eau. Parfois ces histoires intéegrent
épisode — qu’on retrouve en multiples versions dagesucoup de récits de fondation — racontant
comment I'abondance d’eau (par exemple la présehage riviere abritant des caimans, ou dans
d’autres versions, les inondations), se serait rdaiut aussi nuisible pour les ancétres et leaitaur
forcés encore une fois a quitter le lieu choisin®ka plupart de ces histoires, la présence duwedb
attestée par des objets culturels — cauris, pstedemes, parures — trouvés ou déposés, selon les
variantes, par les ancétres a coté de I'endroisdtouvaient les conditions nécessaires pourstere-
protection contre les ennemis et/ou présence (etable. Le culte de vodou coincide donc avec la
commémoration des ancétres fondateurs et est er @@nps interprété comme la continuation d’'une
tradition rituelle que ceux-ci auraient importém,utilisant lesdits objets culturels justement plewr
cérémonieKony. Plusieurs fois nos interlocuteurs ont affirmémeégue le vodoestla cérémonie.

Le deuxieme groupe de récits raconte comment diiwataurs déja installés dans leurs
villages, en train de cultiver ou de défricher lelmamp, auraient trouvé soit des objets naturels
(comme des pierres ou des termitieres), soit déag@hénes naturels (chaleur, tourbillons, feux) qui
leur auraient apparu bizarres et causé des maladis®me la mort. Dans ces histoires, la découverte
du vodou n’est donc pas associée a celle d'urféiearable a la présence humaine, mais au contraire
la limitation de cette présence et la restrictierlalculture par la nature. Dans les deux cas nckse,
le vodou agit comme garant d’une place protégéicatdélimitée que les hommes peuvent peupler et
cultiver paisiblement, pourvu gu’ils respectent diestes entre la zone cultivé&kdpe et la zone
sauvagedjogbé — limites que la forét sacrée sert précisémaenauer. C'est cette idée de limite, de
tabou dont le respect est la condition d'une viepaix fafa), que dénote le termid (« interdit »,
littéralement « cou ») qui réapparait dak8nu (« cérémonie », « affaire de tabou ») et qui
remarquablement signifie également les termitidrabitations classiques des vod@as et Aguin

5. La valeur symbolique de la forét sacrée

La fonction principale des vodous de la forét éasslrer la pluie et la paix indispensables
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pour la survie d’'une habitation humaine, habitatipre les ancétres auraient fondée justement
apres avoir été chassés de leurs anciens domjmieta sécheresse ou par la guerre. Ce sont des
vodous protecteurs d’'une habitation, trés similaine dulegba mais plus concernés par la relation
entre I'habitation humaine et son environnementneht lls permettent aux hommes de cultiver la
terre avec succes, sous condition qu'ils respedestinterdits6) — et l'interdit d’abattre les arbres
de la forét qui abrite le vodou est dans un sepsitadigme et le symbole de tous les interditsarég|

le quotidien des cultivateurs (comme par exempleekpect du jour de repos). Il est important
d’insister sur le caractérgymboliquede la préservation de la forét sacrée. A la limitesuffit de
laisser un seul arbre au milieu d’un terrain congptent défriché pour satisfaire a la regle, c'adiré
pour exprimerque les limites sont respectés (plutét que lgseasr effectivement). Pour la pratique
religieuse en tant que telle, la présence d’'unét fdense ou méme de plusieurs arbres n’est nultemen
nécessaire. Le termezyn» qui dénote la « forét » (en tant que zone it les hommes n’entrent
gue pour des cérémonies) est aujourd’hui utilisdr pout lieu un peu protégé — méme au milieu d’une
maison — ou on peut se rendre pour des priéres) particulier pour les clétures ou se déroulest le
initiations aAfa (autrefois fait en forét réelle). On n'a donc jesoin d’arbres pour se rendre « en
forét » ; et comme on verra dans la section sug/amt n’en a pas non plus besoin pour se procurer
des plantes liturgiqgues ou médicinales. En pay®wplh forét sacréeaye vody est un symbole, et la
religion vodou montre dans tous ces traits qualparfaitement compris la hature d’'un symbolef-c'es
a-dire sa substituabilité.

lll. La forét sacrée comme réservoir de plantes

Si tous les responsables des foréts sacrées digéingst permis (avec leur autorisation) d'y
entrer pour y chercher des herbes médicinalestorgitjues, nombre d’entre eux ne peuvent dire
combien de fois cela arrive actuellement. Un ho@®)p lui-méme grand connaisseur de plantes
médicinales, n’en connait aucune qui pousse dafsréasacrée (cependant tres petite, il est yrai)
d'autres (1, 2) affirmaient que des gens viendtatkercher des plantes, mais ne pouvaient pas dire
lesquelles ; encore un autre (7) ne pouvait citerlg plante utilisée pour les enterrements de wsido
(et qui peut étr&ernonia cinereau Secamone afzédliqui, en saison séche, ne pousserait qu’en forét.
Cette derniere indication est probablement la pigsificative pour la fonction de la forét comme
réservoir d'especes végeétales : si toutes les gdagti’'on peut y trouver poussent également aux
champs ou a la maison, elles restent quand mémenildes en forét aprés avoir disparu ailleurs en
saison séche,

Nous avons repéré les plantes liturgiques qu’dils@tpour la construction ou la vénération
d’'une cinquantaine des vodous, surtout a Afagnan.

Le tableau 10liste celles qui se trouvent dans les foréts sscvésitées, avec la fréquence de
leur utilisation liturgigue et le nombre des foréans lesquelles elles se trouvent (selon les
recensements fait par Kouami Kokou et Kossi Adja¥so
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Newbouldia laevis
Dracaena arborea
Milicia excelsa
Gomphrena celosioides
Sida acuta

Ocimum canum

Elaeis guineensis
Millettia thonningii
Byrsocarpus coccineus
Amaranthus spinosus

Alternanthera pungens

Commelina diffusa
Aneilema beninensis

Paullinia pinnata
Sporobollus pyramidalis
Pupalia lappacea
Spondias mombin
Ceiba pentandra
Cassytha filiformis
Uvaria chamae

Talinum triangulare
Erythrina senegalensis
Antiaris africana

Albizia zygia /glabberiana

Ipomea mauritiana
Ritchiea reflexa
Adansonia digitata
Jatropha curcas
Cassia tora

Delonix regia (?)
Schrankia leptocarpa
Scoparia dulcis
Tragia benthamii
Kalanchoe crenata

Cassia occidentalis

Dichapetalum
madagascariensis

Diospyros abessynica
Malacantha alnifolia
Monodora tenuifolia
Securinega virosa
Tiliacora funifera
Asystasia gangetica
Griffonia simplicifolia
Opuntia sp.

Triclisia subcordata

Zanthoxylum
zanthoxyloides

Carica papaya
Hyptis suaveolens
Monototaxis whytei

Lonchocarpus cyanescens

Celosia trigyna

Desmodium gangeticum

Elytraria imaginatum

ahoema
anya
logo azagu
mama taye
afideme
ahame
aza
atité
totodui
magbadjen

afegbin,
agutomakpa,
anyigbaklanti,
yovobankle

agbendmakumaku
nyegbe
agbenomakumaku
habotu
hokuika
toklo
tete
aklikon
wuti
teklimadzoe
agbala
yovogboma
kpatimaye
logo gboxo
zio
asiviatdoe
legbedje
adidoti
babanti
akpahun
wbdmakpa
srdbonomyowat
numeyi
edja
adjakpa, aflatogan
woke
awakofé, akpahi
tsifafa

gbolisi
akpafio
aveyi
hesre
gadeka
zoma
gbogbotrolo
klanti
katsa
heti

adebleti
awusakadi
kponlosi
ahoma
hundedi
soma
agéma
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Tableau 10 : Les herbes liturgiques présentes enréd
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En revanche, l&ableau 11liste les vingt plantes liturgiques les plus géks et indique si

Vod % For

1 Newbouldia laevis Ahoema 33 61 5
2 Dracaena arborea Anya 26 48 9
3 Milicia excelsa logo azagu 18 33 3
3 Spilanthes acmella Wolikpekpe 18 33 -
3 Vernonia cinerea Hunsikonu 18 33

6 Uraria picta Atsukutse 16 30 -
7 Kalanchoe crenata Aflatogan 12 22 2
7 Sida linifolia wodui wogbigbo 12 22 -
9 Momordica charantia Aduka 11 20 -
9 Euphorbia hirta Anotsikoe 11 20 -
11 Gomphrena celosioides mama taye 10 19 1
12 Cannabis sp. Ege 9 17 -
12 Croton zambesicus Gblele 9 17 -
12 Ocimum canum Ahame 9 17 1
12 Phyllanthus amarus Ehli 9 17 -
12 Sida acuta Afideme 9 17 2
17 Elaeis guineensis Aza 8 15 6
17 Heliotropum indicum Koklotadoe 8 15 -
19 Amaranthus spinosus Magbadjen 6 11 1
19 Byrsocarpus coccineus Totodui 6 11 9
19 Millettia thonningii Atité 6 11 10

Tableau 11 :Les herbes liturgiques les plus utilisées

Si on note quéewbouldia laeviet Dracaena arboreane poussent pas dans la forét mais y
sont plantées (souvent pour construire les clotdess vodous), alors queomphrena celosioides
Ocimum canunSida acuteet Elaeis guineensise se trouvent qu'aux bords de la forét, il n¢éergsie
5 plantes que les foréts sacrées fournissent aagessliturgiques. OrAmaranthus spinosust
Byrsocarpus coccineusont normalement cherchées au champKatanchoe crenataautrefois
cherchée en forét, est aujourd’hui le plus soupdanitée a la maison. Il ne reste donc finalement qu
les deux arbreMilicia excelsaet Millettia thonningii qui montrent a la fois une grande importance
religieuse et une origine forestiére sans ambiguité

En effet, ce sont aussi ces arbres qui demeuramidgje reste de la forét est abattu — du moins
pour un certain temps, car nous avons pu nous e&perau peu d’effort rituel et économique qui est
nécessaire pour pouvoir les abattre a leur towuffit d'assurer qu’une jeune pousse soit repkanté
guelque part et d'y transféreathatsizerau cours d’'une petite cérémonie pour quago abattu soit
réconcilié (12). Si le houno ou sa famille ne sesidere pas coupable de I'abattage (par exemple s’i
est ordonné par les autorités ou effectué par unbrede la famille en conflit avec le houno), celui
peut se Sgi:lsser méme de formalité, surtout quamgditance du vodou ne transcende pas les limites
familiales™

La forét sacrée ne peut donc pas étre considémeneaun réservoir exclusif des plantes a

21 Nous avons pu suivre de prés le cas dvlilicia excelsa(abritant un vodoDan) qu’un jeune frére (mére différente) du
houno fit abattre parce que ses racines dérangéaieonstruction d’'une nouvelle case (en pleirubse). Le jeune affirmait
que leMilicia excelsan’était pas sacré mais planté sur le lieu de tagacré originel — uMlillettia thonningii— qu’on aurait
déja abattu il y a des décennies ; le chef denfilley frere ainé (méme mére) du houno et seuldtipar le jeune,
consentait a I'abattage sous condition que I'argbténu par la vente du bois soit utilisé pouglzaration de I'ancienne
maison ; et le houno, actuellement en conflit deezhef de famille, déclarait qu’aucune cérémoragirait été faite et que
des éventuelles conséquences malignes de cetgiatde concerneraient pas puisqu’on le 'avastqumsulté ; par ailleurs
il y aurait un jeunélilicia excelsaa coté de I'arbre abattu qui serait encore « bmguplus fort » que ce dernier. Enfin, le
chef de famille, habitant a la capitale, m'a asge toutes les cérémonies nécessaires auraiené\lademment été faites
(en son absence) puisque « chez nous en Afriqueabat pas les arbres comme ¢a ».



38 Rapport final IFB

usage rituel. S'il est vrai que certaines de castpk disparaissent aux champs en saison séche et n
sont plus trouvables qu’au milieu sombre et fraidadforét, la plupart des plantes liturgiques e
parfaitement utilisée en état séthé

IV - Les sites sacrés complémentaires : Zunme et BDgbe

Outre les forets sacréemvevodll au sens strict, ils existent en pays Watsi dgpgd de sites
sacrés qui, sans plus jouer aucun réle immédiat fgowonservation de la biodiversité, méritent
pourtant étre discutés dans cette étude, puisdaiiisent un systeme avec les foréts sacrées etmioiv
étre pris en compte pour comprendre la significatie celles-ci, soit par analogie ou par oppositilon
s'agit, d’'une part, daunmeou zun (un terme Fon qui signifie littéralement « forgtse I'autre part,
du dzogbe(littéralement « herbe chaude », un terme sigmtifia brousse non cultivé et non habité,
souvent traduit par « savane » ou « désert », aaisi par « forét » en Frangais local).

Zunmeest le lieu d'initiation aAfa, le systeme géomantique qui permet aux hommes de
connaitre les causes invisibles des choses (y ¢®hepr propre destin sur terr@zogbeest le lieu ou
I'on enterre les mauvais mortdzpgbek) c’est-a-dire tous ceux qui sont morts de facimbente —
dans un accident, en chasse, en guerre — maisladigsi d’initiation des futursronsi ou amegansi
devineresses dont la spécialité est l'invocation &lmes (en particulier des morts). Dans les desix ca
nous avons donc a voir avec des lieux d'initigtidiés a la divination — par géomancie ou par
invocation — bien que l'initiation concerne dansplemier cas le client, dans le deuxieme cas le
devin : un individu doit avoir été Z2unmepour pouvoir consulter le devinAfa (bdkond, alors que la
formation d’'une devineresgednsi s'acheve par une nuit alzogbe En outre, dans les deux cas, la
divination elle-méme est symboliquement liée aoi@tf ou la brousse : Afa est considéré comme un
« vodou de la forét »z(inmevod)*, et le vodouAguin, qui sert comme messager donsis porte le
surnom « (chef) de la brousse / de la foré&jbe(9.

Ces deux vodous sont les seuls censés communigeetethent avec les hommes, soit par
une forme d’écriture Afa, le systéme géomantique), soit par la parédlgu{n le seul vodou qui
parle) ; et leur fonction consiste justement asnaettre aux hommes des messages qui ne pourraient
pas leur arriver autrement : messages provenanvatksus, d’autres hommes éloignés spatialement
ou temporellement (surtout des morts), mais aessnéme en premier lieu, messages de leur propre
«ame » ¢en. Ce terme, souvent traduit par «destin » oui =,lcsignifie en fait le mode de
construction interne d’'un individu, correspondaria&onction particuliere qu’il doit accomplir sur
terre, et qu'il aurait choisi lui-méme avant de ivesur terre. Cette « programmation » interne
comprend les forces et les faiblesses caractarestig’'un individu (qui impliquent certains intesddt
regles de conduite tout a fait individuelles), ¢ébances et les risques entrainés par ses actiots (g
peut augmenter ou diminuer par certains offrandasllies,vosg, et aussi la fagon de mourir. C’est
pour apprendre ce programme, afin de pouvoir veetn sa propre loi, respecter les interdits
appropriés et exécuter les offrandes nécessaitgan chomme doit consulter les instances de
divination qui lui permettent de le «lire » (pdintermédiaire dAfa) ou de I'« entendre » (par
I'intermédiaire dAguin). Autrement dit : il faut s’adresser aux vodouseda forét » pour se connaitre
et vivre selon sa propre nature.

Or, ces « foréts » se distinguent des foréts saay@e nous avons traitées dans les sections
précédentes, non seulement en ce qui concernargmagement écologique mais aussi leur fonction
symbolique.

22| a situation est évidemment différente pour lesfis médicinales qu'il faut pour la plupart eri s pour préparer des
décoctions ou des infusions.

2 Notons dans ce contexte I'information de BrunoiGiflebieso et le bon ordre du mondéémoire EHESS 1976, p. 27)
que les « couvents » de voddwiikpamgg lieux d'initiation toujours construits en pleifllage, sont aussi appelésngbe

« forét de vodou ».

24 cf. Maupoil, op. cit., pp. 39, 196, 278.



Bois sacrés et conservation de la biodiversité 39

1. Ecologie et position géographique
a) Zunme

L’initiation & Afa ne se déroule aujourd’hui preggplus jamais en forét, mais a l'intérieur
d’'un enclos kpamé dans la maison du devib&kénd, ou on construit, pour les fins de la cérémonie,
un deuxieme enclos éphémere a l'aide de quelqugsepaattachés I'un a l'autre, de sorte qu’aucun
non initié ne puisse voir ce qui se passe a liatér C'est cet enclos de pagnes qu’on appelleme
(« dans la forét »), et quand les initiés quitieericlos pour accomplir les dernieres cérémonigsda
la cour de la maison, on dit qu'ils « reviennentlaedorét ». En regle général, quelques arbres se
trouvent dans ou autour de I'enclos, mais leur @arés n’est en rien nécessaire. En effet, le terme
zunmene dénote actuellement plus de formation végétaléout, mais un lieu protégé contre les
regards, que ce soit par des arbres, des pagnégssauurs. Tout lieu ou I'on peut se retirer poes d
priéres ou des cérémonies — comme une case de wodm&me une chambre a coucher — peut sans
métaphore étre appet@inme.Si, par exemple, on veut signaler aux visiteurgréuus que I’homme
gu’ils cherchent est occupé a lintérieur de lagoaidans une séance cérémonielle a huis closton di
«e le zunme, sans insinuer par la qu'il serait littéralempatti en forét.

On retrouve donc, dans le casziun la méme fonction protectrice qui avait déja cenase la
forét sacréegve vodll en tant que « pagne » du vodou : mais alors gueature particuliére des
vodous des forets sacrées exige qu'ils se trouverst du village, ou cette fonction d’écran est plus
facilement assurée par des arbres ou des arbAdtes'est fixé a aucun lieu particulier, si bien que
rien n'empéche a construire sa « forét » directérada maison. Cette indépendance du lieu se montre
a deux égards. PremieremeAfa, selon sa forme physique une calebaése)(rempli des noix de
palme Elais guineensis var. idolatrigaest un vodou parfaitement mobile, qui ne restec orét »
gue pendant l'initiation, pour étre ensuite trarifa la maison de l'initi€. La méme chose est aussi
vraie de son corrélat indispensable Lkgba personnel de I'initié, un vodou en terre pétrieoqu
reconstruit au mur extérieur de la case de l'indpg#és I'avoir pour un premier temps construit et
immédiatement re-détruit dans la « forézar{me lors de l'initiation (on appelle ce premieegba
éphémereZunmelegbp A la différence des foréts sacrées qui marquentlomicile éternel et
inchangeable des vodous « nés avec la terre »fdeeko> dAfa et deLegbaest donc une demeure
purement transitoire, ce qui explique le réle rggpble de toute formation végétale qui pourrait
I'enraciner dans un lieu donné.

b) Dzogbe

Au contraire dwzunme le dzogbedoit se trouver impérativement hors du villagewaidl est
symboliqguement opposé, ce qui implique le plus sauvpresque par défaut) la présence de
formations végétales. La fonction de ces formatiwest cependant pas la méme que pour les foréts
sacrées, bien qu’elle puisse dans un sens étrédéods comme une forme extréme de la protection
contre les regards. En effet, les plantes serveemdre totalement invisible les vodous concernés —
'occurrence les mauvais morts enterrés au cineetifr brousse — en couvrant leurs tombes et en
effacant toute trace extérieure. Cet effacemernit atdrefois complet, puisqu'on n’utilisait pas de
tombeaux en pierre ou en ciment pour les mortdzgbe alors qu’on y recourt aujourd’hui de plus
en plus pour empécher les pilleurs de s’emparepddses de cadavres ddsogbekutrés convoités
comme ingrédients de grigris. Toujours est-il qaddnction des plantes dizogbene consiste pas
tellement & marquer un lieu (comme les grands arteatraux des foréts sacrées), mais au contraire
de le faire disparaitre ; et si les foréts sacism® souvent considérées comme lieux du premier
ancrage d’'une culture au sein de la nature sauledepgbesymbolise, a I'inverse, un ancien lieu de
culture reconquis par la nature. On l'appelle awgsheganme «I'ancienne maison ». Méme
compléetement couvert par la paille, la brousse esudhamps, lelzogbeest considéré comme un
village, et il ne manque jamais une place publi@idomeg, souvent sous un arbre (mais un poteau de
téléphone peut servir au méme but), ot on dépeseffiandes pour les morts.
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Nous avons visité 1%lzogbedans la sous-préfecture d’Afagnan et 1 (a I'oarasi’'une
cérémonie) dans la préfecture du Vo (cftdbleau 1bsuprg. Selon I'écologie du lieu, on peut les
regrouper en quatre catégories :

1. Des champs de paillglfedjg ou des broussailles (2, 4, 6, 8, 9, 14, 16). k&
correspondent le mieux a l'image « classique »ddogbeen tant que lieu « chaud », sans
ombre, exposé au soleil et aux feux de brousseeims, le caractére « chaud » dzogbene
réside pas dans ses propriétés écologiques, quiepeuméanmoins servir a le souligner
symboliquement.

2. Des petits bosquets, appelése tout comme les foréts sacrées, dont ils sont
écologiquement indiscernables (3, 5, 10). Les redtépour les distinguer quand méme au
premier regard des foréts sacrées consistent dansffrandes typiques qui sont y déposées
dans des petits morceaux de calebasse (par exenmple farine de mais mélangée avec de
I'huile rouge), parfois la présence des tombeatpswatout, I'air abandonné et non entretenu
du lieu.

3. Des palmeraies, champs de manioc, voire champsai® (h 7, 13). Ce choix des
terres cultivables pour I'enterrement des mauvagtsnpourrait apparaitre comme une
anomalie ou un développement récent, étant donee piusieurs informateurs opposent
nettement la notion delzogbea toute trace de culture humaine (habitations hetmps
également), et que Bzogbeest communément réputé comme un lieu hanté etedaung ou

on ne se rend pas sans peur. Pourtant, ces cas gardent que I'opposition entre l'intérieur
et I'extérieur de la maison pour distinguer les wads morts des morts normaux, ne sont pas
exceptionnels.

4. Des coins séparés dans les cimetieres civils (9,12l Parfois les deux parties du
cimetiére se trouvent aussi face a face sur les déiés d’'un chemin. Ici la différence entre
les deux types de morts est a son minimum, ladireittre la maison (dont le cimetiére
familial représente une extension) et la broussaqidelle appartient ldzogbg étant réduite a
une frontiere purement symbolique, tirée de fagdnitraire entre deux secteurs d’'un méme
terrain.

La position obligatoire dwlzogbehors du village le met souvent en proximité dedous
« gardiens » qui occupent les entrdealé¢gba Awalokpq Akiti etc.). Parfois ces vodous se trouvent
immédiatement a c6té des tombeaux (par exempfehdtographie 12.2 montre un vodAkiti avec
les traces récentes d’'une cérémayualolo— on voit le panier des ordures rituelles — imratanent a
I'entrée dudzogbe ou plus précisément a la frontiere entreegbeet le village). A certains égards,
cette proximité semble ne pas étre seulement tapbgjue : ce sont ces vodous ou on dépose
symboliquement les ordures (donc les maux, lesdiedaet les crimes) du village lors des cérémonies
de gunlolo (cf. supra, section 3.2.2), alors qualgbeest considéré comme le « dépotoirGie »,
donc le lieu ou ce vodou, responsable des accidgnti®s morts violents, « jette » ses victimes, y
compris ceux qui sont morts suite a une violatidmterdit. Il était autrefois obligatoire de jetmutes
les propriétés personnelles d’'un mauvais mort autombe (comme on le voit sur certains de nos
photos), par peur qu'il ne les récupére. L'idéeshonc pas loin que le mort méme est jeté, audc to
ce qui lui appartient, dans la brousse, et queesterrement appartient donc au méme registre que
'expulsion des ordures morales. Qui plus est, readertains informateurs, la construction d'un
Dulegbaimpliquerait nécessairement le crane d’'un mauvaig.

En revanche, si on met a part cette proximité aadous gardiens du village et leurs « foréts
sacrées », la position dizogbepar rapport aux foréts sacrées semble parfaiteamduitraire. Soit,
comme a Attitogon, que ldzogbese trouve vis-a-vis de la forét sacrée (cf. latptp@phie FS 2 + CB
7) ; soit, comme a Kpessou, que les deux sites separées par des kilométres, et situés dans des
directions opposeées.

En ce qui concerne sa fonction rituelle, deogbe peut se réduire a un lieu purement
symbolique qui n’exige plus la présence de tomBe#ies. A Afagnan-Gbléta, 'abandon de 'ancien
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dzogbedu village (qui est devenu un terrain de consioagt avait pour résultat une fission des deux
fonctions dudzogbeen tant que lieu d’enterrement et lieu de cultlors qu’on enterre maintenant les
mauvais morts a un « nouvedaogbe» (juste derriere une mission catholique), on icoet a les
nourrir rituellement a I' « ancietizogbe», qui n’est pourtant qu’une représentation symjoel du site
disparu, marqué par une petite pierre et un bagdmet rouge Zanthoxylum zanthoxyloid@¥orné

par des bandes de percale tricolores, au piedmbteau de téléphone au bord de la route goudronné.
Cet exemple est instructif & deux égards. Premiémemil montre que la présence physique des
mauvais morts enterrés ne disqualifie en rien leait@ concerné a servir comme terrain de
construction apres I'abandon daogbe Comme tous les sites sacrés en pays Watsi (céxeanple le
cas du FS 11), ldzogbepeut étre transféré sans laisser aucune trace @mplacement original.
Deuxiemement, aucune formation végétale n'est exjwgur protéger le lieu de culte aux mauvais
morts contre des regards externes. Les plantadzogbene servent pas de « pagne » du vodou, du
moins pas dans le méme sens que pour les for&&ssaaous y reviendrons immédiatement.

2. Fonction rituelle et position symbolique

Alors qu'il est difficile de juger dans quelle mesules anciens lieux d'initiation a Afa
(zunmé coincidaient avec des foréts de vodauefrod), le dzogbes'oppose nettement aux deux :
jamais on ne peut recevoir Afa dmogbe(tous leshdkdndsinterrogés sont unanimes sur ce pojnt
et aucun vodou ne se trouvedaogbe- ce qu'on explique justement par le fait quenfiegivais morts
(dzogbekl seraient eux-mémes des vodous, plus forts mémeays les vodous de la maison. Cela
dit, il existe pourtant un vodou qui, bien qu'il s®uve a la maison et méme a lintérieur d’'une
chambre, est intimement lié alzogbe Tandis que son nom proprAwaly, n'est presque jamais
énoncé, on I'appelle le plus souvent par des susna@mogbevodydzogbekutréren Ewe occidental),
tron®® ou amegan(« chef », « ancétre », un titre également utifisér Sakpateavec lequelAwalu
n'aurait cependant rien a voir). En effet, il stagnoins d’'un vodou singulier que de tout un
assemblage de vodous qui comprend (1) une grardbasae du typ&paku (Curculigo pilosa?)
rempli d’'ingrédients végétaux, d’accessoires dieateent des mauvais morts (nattes, pagnes etc.),
selon certains aussi de parties de mauvais mdrtguieconstitue l'instrument principal pour leur
invocation, et (2) le vodoAguin représenté par une statuette en bois, qui serévineresse comme
messager et interpréte. A ces deux composantspamables s’ajoutent généralement (3) un
Mamazikpeou Mama Tsambale vodou emblématique du matriclan auquel apgaria devineresse,
enfin (4) un ou plusieurs vodous (souvent de catit aquatique ou forestiére) liés a I'aieule dant
prétresse prend la place, et sous le « signe sudissgette derniére est placée. Bien que le composa
principal duTrén — lekpaku— soit construit a la maison et déposé dans kadada prétresse, tous ses
ingrédients proviennent — réellement ou symboligerm dudzogbe ou plus précisément du monde
des morts auquel les initiées sont censées voyagede la cérémonie qui s’y déroule. La méme
chose est vraie pour le vodédiguin considéré comme un compagnon individuel de lagsge qu’'on
lui aurait assigné dans I'au-dela.

En dépit de I'opposition affichée enzanmeetdzogbe on observe donc un parallélisme tres
net entre les deux rituels d'initiation correspamida

* L’initié recoit un récipient qui servira d’'instrumede divination ‘Afa (zunmevoduconsiste
dans une petite calebasstr§ Crescentia cujederemplie des noix de palme qu'il faut mettre
d’'une main a l'autre lors de la divination ; Tedn (dzogbevodu consiste dans une grande
« calebasse >kpaky Curculigo pilosa?) remplie, entre autres ingrédients, d’un os leppe de
cauris que la devineresse frottera avec la mainve@mguant les morts.

25 Cette affirmation doit néanmoins étre notée averagmtaine réserve a I'égard du culteGieovoduqui montre des liens
également intimes au culteAfa et a celui des morts ddzogbe Si les prétres diépetonudekdAlafia), la variante la plus
répandue deSorovody affirment que ces deux spheres sont nettementé&gp les adeptes de la varidgfpetonuve
(KundeAbloa semblent étre moins stricts : Judy Rosenthal mfasme (communication orale) qu’a Baguida, ils igeat
Afa effectivement au cimetiere des mauvais m@zmgbeet Zunmecoincideraient donc dans ce cas.

%6 |_e termetrdn signifie tout vodou en Ewe occidental, mais nigi#itsé en pays Watsi que pour dénoter certain®usd
particuliers, surtout ledzoghevodet lesgorovody plus rarement aussi les vodous des foréts sacrées
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» A part les instruments de divination, la calebassgient aussi les reliques du lieu d'initiation.
Dans le cas difa, il s'agit d'un coussinet en percale blanc renmar le sable et la farine dans
laguelle le signe personnel de l'initié a été dessmélangé avec certaines herbes séchées. Dans
le cas duTrdn, on y met la natte et le pagne de l'initiée, danmé&ue des herbes daogbe et
remplit I'ensemble par une percale blanc.

» En outre, l'initié recoit un vodou personnel qui servira de messager : dans le cas d'Afa,
c’est unLegbaformé en terre pétrie (mais avec un grand phatudois), et considéré comme
double de la personne de l'initié ; dans le caghn, c’est unAguin sculpté en bois, similaire
aux statuettes des jumeaux qui, eux aussi, repgeFgam double de la personne qui les porte chez

elle”’.

» Dans les deux cas, enfin, linitiation est clairemeonsidérée comme une mort symbolique
suivie par un rituel de ressuscitation. Ceci egpliexe dans le cas de$ronsis qui sont
effectivement emballées comme des cadavres etgdamé cimetiere des mauvais morts, alors
gu’on performe pour elle les mémes danses, légarevaeiées, que lors d’'un vrai enterrement au
dzogbe Mais aussi les initiés Afa doivent, a leur sortie daunme se coucher sur terre comme
des cadavres, alors qu’on jette sur eux des herbésairement coupées, comme on le fait sur les
mauvais morts avant de les enterrer. Pendant bedtee cérémonie, on chante une chanson
évoquant deux signes d’Afa associés a la sorcellefle aussi fortement associée daogbe
(c’est la ou on place les offrandes pour les sskie

Tous ces indices révélent une homologie edizegbeet zunmequi rend l'idée de leur
éventuelle coincidence (cf. note 3prg beaucoup moins absurde. Etant tous les deuxiassada
divination (plutdét qu’a la protection), consacréas aszodous « messagers » (plutdét qu’'aux vodous
« gardiens »), et fixés a une personne initiéetgplgu’a un lieu), ils s’opposent également auwéfer
sacrées qui abritent les vodous tutélaires deagefi ou d'autres groupes résidentiels. Si lessforét
sacrées symbolisent en général I'entrée et I'ceigdonc le début temporel et spatial) d'une résiden
permanente, puisque c’est la ou les ancétres feadatse sont premiérement installés, les gitesne
etdzogbesont au contraire des lieux de passage — réellepaite qu'on n'y reste pas et ne peut par
définition pas y habiter, et symboliguement, pagcéls permettent le passage a un autre monde,
congu a la fois comme un monde prénatal et comrderteine des morts.

3. Les sites sacrés naturels en comparaison

La comparaison des foréts de vodaug vodli avec les foréts d’Afazinmé et les cimetiéres
de broussedzogbg fait sortir trois fonctions élémentaires desssgacrés naturels :

D protéger un lieu de culte contre les regards euésj et donc assurer une certaine
frontiére entre le monde profane et le monde @t vodyzunme

(2) marquer un lieu déterminé, en particulier un lieareecté avec I'histoire de fondation
d’'un groupe localgve vody

3) représenter la nature sauvage en opposition aalbesgpomestiqueaye vodudzogbé

Aucune de ces trois fonctions n'exige une formatiégétale particuliére ou importante : la fonction
(1) est également assurée par des enclos — conaestele’cas pour les couvents de vodainkpame
eux aussi conceptualisés comme des « foréts dauwpdongbe(cf. note 23suprd ; fonction (2) se

27 La comparaison avec des sociétés voisines confimien : Le vodouguin est une variation de I'orisha Yorouba
Osanyin décrit comme le compagnon inséparable d’lfa (lotogue d’'Afa), et tres lié BEshy homologue déegba(cf.
Verger,Notes sur le Culte des Orisa et VodiFAN 1957, pp. 229, 112 ; Maupoil, op. cit.,J76). En outreAguinet
Legbamontrent la méme préférence pour des herbes é&msai celles qui font gratter (Quant a Aguin, rimgons cette
information a Bernard Roussel), alors que le paldiiidfa méme est considéré, selon Maupoil (ibid2p4), comme un
« arbre a épines ». Enfin, les ingrédients d’egbacomprennent la partie d’'un mort.



Bois sacrés et conservation de la biodiversité 43

trouve tout aussi bien accomplie par des arbrestgsaa I'entrée du village ou a la place publique
(dem3, typiquement des espédasacaena arboreaet Newbouldia laevigd'ailleurs caractéristiques
de touthunkpamg; et fonction (3) peut étre remplie par n'impodaelle piece d'espace extra-
villageois, ne serait-ce qu'un meétre carré au boedla route, comme le montrent les vodous
« gardiens Akiti, Dulegbaetc. dont les lieux de culte servent comme dedpeibirs rituels ». Si le
manque de la fonction (2) a probablement contribliBétérogénéité écologique presque illimitée des
cimetieres dits « de brousse » et a la dispargifective deszunmeen tant que « foréts » réelles, la
présence de ces trois fonctions dans le caskesodune fournit pas forcément a ces dernieres une
meilleure protection. Un seul arbre (fonction 2) railieu du champ (fonction 3), entourée par des
broussailles (fonction 1), peut tout a fait sufficemme le montre clairement l'inspection de cegai
sites communément appelés des « foréts sacréedes pebitants.

Conclusion

En conclusion de cette discussion sur la gestiammaoet la fonction religieuse des sites
sacrés naturels au Togo de sud-est, nous retemmimsdnséquences majeures pour leur préservation :

* le responsable de la forét sacrée appartenant&tae famille agnatique que les occupants
des champs limitrophes qui sont a l'origine de lmgi-totalité des interventions humaines, la
protection de la forét reste entierement sur l'eomdrdle du groupe familial. Le prétre ne
s'opposera aux infractions qu’en cas des conflitafamiliaux, qui impliquent souvent que son
autorité, voire sa légitimité n'est plus reconnw fes contrevenants. Le respect des interdits
n'est généralement assuré que par la menace déosanepirituelles provenant du vodou ou des
ancétres. Aucune polarité de pouvoirs — religieoxtie économique, public contre privé —
empéche la diminution de la forét dans l'intérétaléamille, sauf si le vodou a déja acquis une
réputation régionale qui en fait un patrimoine det tun village ou tout un canton (mais méme
dans ce cas, les intéréts privés sont généralgrhenforts que les intéréts communs).

» la forét sacrée est considérée comme le « pagnela @ case » d’'un vodou protecteur d’'un
village ou d’'une ferme, qui veille sur la régulérite la pluie, la bonne récolte et la sécuritéede s
habitants. Il s’agit d’'un espace limité qui, tout &ant interdit a I'agriculture et la consultation
représente dans un sens le fondement méme det#tiabihumaine voisine, dont la fondation est
trés souvent liée a la découverte du vodou deré&i.fBtant a la fois la trace, le signe et le gége

la délimitation d’un espace humain au milieu d'utvieonnement sauvage, la forét sacrée garde
cette fonction méme si elle est réduite a une neadsuvaleur entierement symbolique (quelques
arbustes, un seul arbre, voire une jeune pousseforiction religieuse de la forét sacrée en tant
gue lieu de culte ne s’oppose pas a sa dispagstidant que réserve naturelle.

» les plantes liturgiques et médicinales les plugséts en pays Watsi ne sont généralement pas
cherchées en forét. On les récolte au champ, itlggdiasser a la maison ou les achéte au marché ;
et ce n'est gqu'en saison seche que certaines plaméelicinales doivent étre cherchées dans le
milieu plus humide de la forét, pourvu que sadailliffise encore a assurer leur présence. La forét
ne constitue pas de réservoir botanique et n'estcpasidérée comme tel par la population. Sa
disparition totale n’entrainerait pas de pénuri@rpla pharmacopée traditionnelle, et encore
moins pour la religion vodou qui fait de la suhgtin d’une plante par une autre une affaire assez
simple.

» les fonctions élémentaires des sites sacrés naturelprotection d'un lieu de culte,
représentation de la nature sauvage, indication liBw historiquement important — n’exigent pas
la présence des formations végétales importantesnétout aussi bien accomplies par des arbres
plantés, des constructions artificiels ou des sampharqueurs symboliques.

Etant donné les forces puissantes qui menacentratfjoi les derniers ilots forestiers au sud-
est du Togo — surtout I'expansion continue de Iagdture et des habitations avec leurs besoins de
bois de chauffage — leur statut de « site sacré suffit trés probablement pas a les sauver de la
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disparition, méme si, assurément, il leur offre weetaine protectic Bien évidemment, cette
conclusion n’est qu'une hypothése dont la vérifmatxigerait une étude diachronique. Cela dit, le
caractére méme de la religion vodou la rend pepigeca servir comme rempart de la biodiversité. Sa
grande flexibilité intellectuelle, sa capacité dipthtion aux bouleversements sociales et
environnementaux, son sens profond pour la valgubslique (et donc la substituabilité universelle)
des choses, son manque flagrant de conservatismie, les mémes qualités auxquelles elle doit
jusqu’aujourd’hui sa survie et sa vitalité, fonelle une arme trés inappropriée pour combattre des
changements, quelle que soit leur nature.

8 Dans certains cas, des foréts qui n'étaient pasuisacrées nous étaient indiquées de fagonéarawec I'argument
gu’elles n’auraient jamais pu survivre sans abritervodou
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Annexe 1 : Généalogie des prétres
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9. Nyigblé (Neglekpoe)
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Annexe 2 : Plans des lieux de culte
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Annexe 3 : Lettre du ministére d’environnement au bef du village de Godjinme

Ministére de 'Environnement et des Ressourcesdtiens

N 083 DRERFM Tabligbo, 13. 9. 2001
Objet : Réponse a la demande en date de 07/08/0d mpulation de Godjinme

Monsieur le Chef Traditionnel du Village de Godjm(i®/Yoto)

Monsieur le Chef,

Dans la lettre en date du 07 aolt 2001, la popaulatie votre village a bien voulu solliciter aupibs
I’Administration forestiére le pouvoir de surveitiee de la brigade forestiére de Tomety-kondiji auotet
sacrée de Godjinme qui reléve de la sous-antenifemd@ronnement de Gboto. Cette demande a faiesat
constat de la population sur le désordre perpétagiladite foret par certains de nos concitoyenfsatl’objet
d’étude approfondie par nos services techniques.

En effet, aprés réflexion et analyse de la situatjai prévaut dans la foret sacrée de Godjinmejrinistration
forestiere déplore avec amertume un début de dégiatde ce patrimoine national et constate queétat de
choses est di a l'insuffisance des mesures degpiamte

Afin de sauvegarder donc la foret sacrée et édeelavenir les maux qui perturbent son développenj&i
I'honneur de porter a votre connaissance que I'Adstration forestiére partage votre préoccupatidgrdenne
son accord a compter de ce jour, pour le transfierpouvoir de contréle sur ladite foret, de la s@amenne de
I'environnement de Ghoto a la brigade forestiereTdenety-kondji qui dispose d’un personnel important

Monsieur le chef, cette distinction qui résulteadmsensus des deux parties a savoir votre populatio
I’Administration forestiére, reflete la gestion piaipative envisagé par les autorités ; cependémprotection
de la foret sacrée qui requiert la participation ldepopulation doit étre soumise a la réglementafiorestiere
en vigueur dans notre pays. Par I'entremise deevotodeste personne, je demande donc a la populd¢ion
Godjinme de jouer au jeu de partenariat afin quemble avec les agents forestiers la forét sacrée so
sauvegardée pour I'honneur de la tradition.

Comptant sur votre sens de responsabilité pouélessite de cette mission, je vous prie de croiendeur le
Chef, a I'assurance de ma considération trés digtée

Copies : DRRFM / AEY / SPAEG / BFT — K

Le Directeur Régional de 'Environnement et dessBesces Forestiéres de la Maritime, G. Djalogue
(Ingénieur des Travaux des Eaux et Forets)



