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Edito 

Louis Birabaluge, sx * 

 

 

Pour un nouveau souffle œcuménique  

 « Que tous soient un comme toi, Père, tu es en moi et moi 

en toi ; qu’eux aussi soient un en nous, afin que le monde 

croie que tu m’as envoyé » (Jn 17, 21). Ces paroles tirées de 

la prière de Jésus indiquent qu’œuvrer pour l’unité des chré-

tiens, c’est être fidèle au commandement du Maître, le 

Christ. Le 21 Novembre 1964, en approuvant le Décret sur 

l’Œcuménisme, Unitatis Redintegratio, l’Eglise catholique a 

voulu officiellement suivre la voie de chrétiens d’autres con-

fessions pour qui dialoguer, partager et prier ensemble 

étaient devenus au fil du temps, une manière habituelle 

d’être disciples du Christ.  

Le  premier numéro du dit Décret rappelle que la division 

entre les chrétiens s’oppose ouvertement à la volonté du 

Christ. Elle est pour le monde un objet de scandale et elle 

fait obstacle à la plus sainte des causes : la prédication de 

l’Évangile à toute créature. En effet, l’unité entre les chré-

tiens est un signe de témoignage en face du monde : pour 

que le monde croit !  Les diverses initiatives entreprises par 

 
* Il est prêtre missionnaire xavérien originaire de la RDC. Il est actuellement 

en mission  en Sierra Leone. 
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les chrétiens de confessions différentes depuis des années 

tenaient pour priorité cet aspect du témoignage.  

 Pourtant, il s’observe aujourd’hui un écart toujours crois-

sant entre la prière du Christ et la réalité des chrétiens dans 

le monde. Les disciples du Christ donnent l’impression de 

s’être accommodés aux divisions.  L’avènement des églises 

dites « pentecôtistes » est venu brouiller les lignes du dia-

logue entre les chrétiens catholiques et les chrétiens issus du 

protestantisme classique. Et donc la question : faut-il penser 

que le mouvement œcuménique n’a plus d’avenir ?  

Le dossier publié dans ce numéro 15 de nos Cahiers prend le 

pari de répondre par l’affirmatif mais de façon condition-

nelle. Par le titre : « Eglises pentecôtistes : comprendre pour 

dialoguer », le texte désigne les « pentecôtistes  » comme un 

nouveau acteur dont aucun mouvement œcuménique ne 

peut s’en passer s’il veut être sérieux et réaliste. Par ailleurs, 

ce nouveau souffle œcuménique exige aux chrétiens catho-

liques un effort de compréhension du phénomène chrétien 

néo-pentecôtiste dont dépend l’extension du christianisme 

aujourd’hui dans le monde.  

Chapelle des Vainqueurs,  Eglise la louange, Eglise la Borne, 

Cité Béthel, L’Agnel, Eglise la libération des captifs, Assem-

blée chrétienne, Les chandeliers, Assemblée des saints, Le 

parlement céleste, Ministère Amen, Combat spirituel, Centre 

de réveil, Eglise la compassion…A quoi renvoie ces diffé-

rentes appellations ? Qu’ont-elles en commun ? On se trom-

perait vite en croyant qu’il n’y aurait aucun fil conducteur 

entre ces différentes appellations. Le dossier de ce Cahier 

fournit une clé de lecture. Il permet de saisir que malgré la 

diversité de leurs noms, les multiples églises qui voient le 
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jour sur le continent africain sont un phénomène mondial 

qui a une histoire commune, un enseignement cohérent et 

dont les adeptes ne sont pas de dupes. Au contraire, ils font 

un cheminement spirituel intelligible. Et en se mettant à leur 

écoute, ils racontent volontiers les « récits de leur conver-

sion » qui ont de similitudes surprenantes.  

Les fruits de cette recherche dont nous publions une partie, 

nous les devons au père Pier Agostinis, missionnaire xavé-

rien d’origine italienne, en mission en RDCongo. Il a fait cette 

étude à l’Institut Catholique de Paris, guidé par la question : 

« comment comprendre le phénomène de la multitude des 

Églises et quelles réflexions théologiques proposer pour ou-

vrir des chemins pour l’avenir ? ». En lisant le texte de 

l’auteur, on se rend compte que les églises néo-

pentecôtistes ont ouvert une nouvelle page pour le mouve-

ment œcuménique.  

Nous n’ignorons pas les reproches adressées aux églises 

néo-pentecôtistes en Afrique. Le texte de Jean Damascène 

Bwiza publié en Annexe en fait d’ailleurs écho. Notre Centre 

d’Etudes, à la suite de notre confrère, plaide pour un regard 

respectueux et une capitalisation du potentiel spirituel dont 

est porteur le phénomène néo-pentecôtiste en Afrique.  

 

 

Louis Birabaluge 
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Avant-propos  

Gabriel BASUZWA, sx * 

 

La positivité des nouveaux mouvements religieux 

La présente publication du Centre d’Etudes Africaines 
(CEA), répond à la mission que nous nous sommes assignée ; 
à savoir la positivité et l’inclusivité dans notre manière 
d’annoncer l’Evangile du salut à tous les peuples du monde. 
Pier Francesco Agostinis, missionnaire xavérien, dans ses re-
cherches et son expérience dans des rencontres des équipes 
pastorales à Kinshasa, en République démocratique du Con-
go, avait constaté un manque de positivité et d’esprit 
d’inclusion en parlant de diverses confessions religieuses 
communément appelées « sectes » ou nouvelles églises. Les 
membres de l’Eglise catholique se croient en possession de 
la vérité doctrinale et peut-être même de la rectitude mo-
rale et orthodoxie pastorale.  

Une expérience faite à Kinshasa parle avec éloquence 
vue la densité de la population et des activités socio-
politiques et intellectuelles de cette mégapole africaine. On 
y trouve de milliers de nouvelles églises. Au lieu de se tour-
ner vers des jugements de valeur et de comparaison entre 
l’Eglise catholique et les autres confessions religieuses, 
Agostinis en tant que chercheur et missionnaire xavérien 

 
* Il est prêtre missionnaire xavérien de la RDC en mission au Burundi. Il est 

actuellement Supérieur régional  du Burundi. 
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s’intéresse davantage à la pertinence d’approcher ces églises 
sans préjugés et sans se laisser influencer par des clichés 
qu’on leur colle. Il cherche à les connaitre de l’intérieur pour 
savoir pourquoi un grand nombre de la population kinoise 
afflue vers ces nouvelles églises en abandonnant l’Eglise qui 
l’a initié à la vie chrétienne.  

En sortant du cadre strict de la ville qu’il connait suf-
fisamment il fait remarquer que dans d’autres parties de 
l’Afrique la population a également tendance à abandonner 
la grande Eglise catholique pour s’installer dans les nouvelles 
églises et surtout celles appelées églises de réveil. L’afflux 
des populations africaines vers ces églises fait penser que 
l’Eglise catholique ne donne pas une grande possibilité de 
s’épanouir à ses membres endormis à force de recevoir des 
enseignements ex cathedra. En plus du réveil on parle éga-
lement de « missions de retour » et de « circulations interna-
tionales ». Ces églises se font aussi prévaloir une dimension 
planétaire. Elles insistent sur le fait de se laisser conduire par 
l’Esprit. D’où l’appellation d’églises « pentecôtistes ». 

Il y a une grande concurrence à laquelle l’Eglise ca-
tholique doit faire face. Mais l’intérêt de ce numéro ne 
s’arrête pas à ce niveau. Il vise une cause beaucoup plus 
noble. A savoir l’organisation pastorale, la croissance spiri-
tuelle, intellectuelle, civique, socio-politique et économique. 
 
Se laisser bousculer 

C’est évident, à l’intérieur de l’Eglise catholique il y a 
aussi une place donnée à l’action de l’Esprit dans la vie des 
fidèles. A Kinshasa cela se voit quand l’on se familiarise avec 
les activités du renouveau charismatique et du mouvement 
« famille chrétienne ». Oui, l’Eglise catholique avait déjà per-
çu le besoin du peuple de Dieu de vivre dans la liberté de 
l’Esprit, le besoin de sortir du sommeil de l’ignorance et de 
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s’organiser de mieux en mieux en groupe dans les Commu-
nautés Ecclésiales de Base tout en demeurant membres à 
part entière de la grande Eglise bimillénaire. 

Qu’à cela ne tienne, il y a matière à réflexion. Au lieu 
de porter un jugement négatif sur les nouvelles églises, 
Agostinis s’intéresse à la découverte de ce qui attire les fi-
dèles dans les « sectes » ou les « binzambenzambe » comme 
on les appelle à Kinshasa.  

- Est-ce le « style » de prédication sous sa forme 
esthétique ? 

- Est-ce le contenu du message qui pousse les 
fidèles à réfléchir ? 

- Comment les fidèles sont-ils impliqués dans leur 
propre croissance spirituelle ?  

- Quel avantage tirent-ils sur le plan intellectuel, 
civique, économique et socio- politique ? 

- Comment les fidèles sont-ils accompagnés dans la 
turbulence de la mondialisation ? 

L’Eglise catholique a la capacité de donner ce que les nou-
velles églises promettent. A savoir la croissance en humanité 
sur le plan spirituel, intellectuel, moral, social et davantage. 
C’est peut-être au niveau de l’approche que le problème se 
situe.  

- Les anciennes méthodes utilisées par l’Eglise 
catholique sont-elles encore attrayantes ? – En 
tout cas le pape François nous propose de pré-
senter Jésus de manière attrayante et efficace 
(Christus vivit, 2 avril 2019). 

- Le chemin du ciel ne passe-t-il pas par une vraie 
incarnation sur terre, une proximité et une sortie 
des zones de confort ? C’est encore le pape 
François qui nous encourage à ne pas avoir peur 
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de nous salir avec de la boue, il nous encourage à 
sortir et même à sentir l’odeur de brebis sur nous 
(28 mars 2013) 

- L’Eglise catholique pratique-t-elle l’humilité qui 
permet le dialogue et l’écoute de ceux qui sont 
dans les périphéries de l’existence humaine ? Si 
dans la pratique de tous les jours nous n’y ar-
rivons pas, en tout cas le pape Jean Paul II nous 
avait encouragés à demander pardon et à recon-
naitre nos fautes lors des croisades et des inquisi-
tions. En plus d’en parler, le pape François lui-
même vit dans l’humilité et la proximité des 
peuples du monde.  

Oui, il est question de trouver et d’appliquer un nou-
veau style d’évangélisation sans prosélytisme ni apologé-
tique. Il faut être proactif et accepter de toucher des thèmes 
de réflexion où l’Eglise catholique ne s’était pas toujours 
montrée experte en humanité dans la sphère de la justice 
sociale. Par exemple, l’histoire de la colonisation, de 
l’esclavage, de la mondialisation-globalisation et peut-être 
même de covid-19, la gestion de ces phénomènes sociaux 
n’a pas toujours plaidé en faveur d’une Eglise sensée se 
mettre toujours du côté des faibles et des persécutés sans 
défense. 

 
Changer de regard 

Si l’Eglise bimillénaire dédaigne d’être vue négative-
ment à cause des aléas dans sa longue histoire du salut cou-
verte de sainteté mais aussi de médiocrité et même de pé-
ché ; il convient de cesser de considérer les nouvelles églises 
uniquement dans leurs manifestations négatives. Au-delà 
des limites qu’elles représentent et peut-être même de 
notre propre vision de la religion et de son rôle dans le cours 



Cahiers du CEA, 15 (2020) 12 

de l’histoire, exigeons à notre Eglise de donner le meilleur 
qu’elle a reçu gratuitement de son Maître Jésus Christ et de 
son Paraclet. Les fidèles du Christ ont effectivement besoin 
de sortir de leur torpeur pour témoigner de leur foi au Dieu 
vivant, le Dieu qui libère de l’indolence, l’ignorance, la vio-
lence et des terrorismes de tous bords.   

De ce numéro nous espérons que nos lecteurs et lec-
trices pourront chercher à identifier les lacunes de l’Eglise 
catholique en même temps que celles de nouvelles églises 
pour qu’ensemble les évangélisateurs et évangélisatrices se 
préoccupent davantage d’accompagner efficacement 
l’humanité sur les traces de Jésus Christ dont la mission et la 
vocation continuent d’être le chemin, la vérité, la vie et la 
lumière (bonheur) du monde. Le Christ nous demande d’être 
sel de la terre (Mt 5,13); il nous demande, dans notre évan-
gélisation de fournir au monde la particularité de la foi en 
Dieu de Jésus Christ : une foi capable de transformer effecti-
vement un monde menacé de mort en un monde où il fera 
bon vivre ; un monde menacé de violence en un monde épris 
de justice et de paix ; un monde préoccupé d’accumuler des 
biens mal acquis en un monde qui trouve sa joie dans la fra-
ternité et l’amitié spirituelle à l’instar du Christ qui appelle 
ses disciples amis et non serviteurs.  
 
Pour une nouvelle évangélisation en profondeur 

L’Eglise catholique a pour mission de donner au 
monde le goût du divin et de la véritable humanité1. Cesse-
ra-t-elle d’accomplir cette mission pour céder sa place aux  
nouvelles églises ? Et après avoir cédé cette place aux nou-
velles églises suivra-t-il le tour des multinationales d’imposer 

 
1Ubuntu, umutu, wema, la bonté et tout ce que cela implique dans la vie hu-

maine. 
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leur nouvelle éthique mondiale à travers la globalisation-
mondialisation qui se manifeste aujourd’hui dans la propa-
gation de la covid-19 et le schéma de comportement imposé 
à la population mondiale à un rythme plus que préoccupant. 
L’évangélisation du monde dans le contexte actuel a un très 
grand défi à relever.  

Les nouvelles églises nous invitent à changer de cap. 
Il n’est plus question pour l’Eglise catholique de faire revenir 
les membres de nouvelles églises au bercail ; il est plutôt 
question de nous comporter en vrais disciples du Christ et de 
faire en sorte que peu importe où se trouve l’humanité 
notre témoignage existentiel amène à rechercher la vérité, la 
justice, la paix et le vrai bonheur de tous. Il est question de 
chercher Dieu en esprit et vérité pour que l’adoration du 
Dieu de Jésus Christ soit sincère, agréable à la Trinité et utile 
à l’humanité. Il est question de sortir du confinement2 par 
peur de la situation actuelle et par timidité en face de ceux 
qui tirent les ficelles du gouvernement mondial. Il nous ap-
partient de faire sortir Lazare de son tombeau et d’exiger de 
ceux qui tirent les ficelles de le laisser aller en liberté après la 
résurrection que le Christ garantit à toute l’humanité. 

L’évangélisation consiste à responsabiliser l’humanité 
au niveau religieux mais aussi à toutes les sphères de la vie. 
La vie spirituelle n’est pas une évasion ; elle aide à découvrir 
les potentialités humaines créées pour se rapprocher de plus 
en plus de la divinité. La manière de s’y prendre peut varier 
elle peut même être erronée mais le mouvement intérieure 
chez chaque créature est essentiellement sincère. En face de 
nouvelles églises Agostinis nous demande de ne pas fermer 
les yeux devant une réalité qui nous interpelle. Il nous ap-

 
2Je fais ici allusion aux disciples confinés à Jérusalem après la mort de Jésus et 

ensuite libéré la jour de la Pentecôte pour annoncer l’Evangile de la vie au 

monde entier. 



Cahiers du CEA, 15 (2020) 14 

pelle à la responsabilité en face de nos frères et de nos 
sœurs. Oui, Caïn3 est responsable de son frère Abel. Nous 
sommes aussi responsables de Caïn après sa déshumanisa-
tion. Toute forme de déshumanisation et d’errance ne doit 
pas nous laisser indifférents.  

Le christianisme est aujourd’hui florissant en Afrique. 
Encore faut-il qu’il puisse caractériser effectivement la crois-
sance de tout un peuple qui découvre peu à peu les poten-
tialités  matérielles et humaines enfouis dans le berceau de 
l’humanité. Malgré les morcellements que cela représente, 
les nouvelles églises font partie des potentialités africaines. Il 
suffit de penser à Kimpa Vita4 et Simon Kimbangu pour se 
rendre compte de la capacité libératrice d’un christianisme 
existentiel vécu en Afrique pendant les temps des tour-
ments.  

Notre vision positive sur le christianisme en Afrique 
ne nous s’empêche pas d’avoir un esprit critique sur le plan 
doctrinal et celui de la pastorale. Nous continuons de faire 
attention aux dérives et cherchons de les endiguer. C’est 
ainsi que nous soutenons à la fois une évangélisation en pro-
fondeur et une nouvelle évangélisation qui donne de 
l’espace au dialogue et à l’inclusivité. En plus de poser des 
questions, il faut aussi arriver à répondre aux besoins vitaux 
du peuple de Dieu qui est en Afrique. Pour ce faire, nous 
cherchons à nous approcher de tout le monde surtout ceux 
que nous avons connus comme membres de l’Eglise catho-
lique et qui se sont résolus d’aller trouver mieux ailleurs. 

 
3Le Seigneur dit à Caïn: " Où est ton frère Abel ? " - " Je ne sais, répondit-il. 

Suis-je le gardien de mon frère? (Genèse 4,9) 

4Ndona Béatrice (1684-1706) appelée aussi Béatrice du Congo, mère de la ré-

volution africaine. Elle avait su avec intelligence et courage contrer un christia-

nisme qui ne donnait pas de l’espace pour lutter contre l’esclavage et le colonia-

lisme. Simon Kimbangu lui emboita les pas au début du 20ème siècle. 
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Leurs raisons ainsi que leurs sentiments d’insatisfaction de-
vraient nous interpeller. 

Agostinis cherche à comprendre le phénomène de la 
multitude de nouvelles églises non seulement en considé-
rant des démarches personnelles des fidèles mais aussi en 
abordant des réflexions théologiques qui puissent ouvrir des 
chemins de dialogue pour l’avenir de l’évangélisation en pro-
fondeur en Afrique. L’heure d’une nouvelle évangélisation a 
déjà sonné. 

Dans l’Eglise catholique en Afrique l’option d’orienter 
la politique nationale n’a jamais été levée depuis les évène-
ments des indépendances. Il y a lieu de se demander com-
ment ces nouvelles églises s’y prennent et si l’Eglise catho-
lique a quelque chose à apprendre d’elles. Sera-t-il possible à 
l’Eglise catholique de s’ouvrir à une spiritualité typiquement 
africaine ?- Une spiritualité de communion-participation, 
proximité, disponibilité, fraternité toujours croissance, de 
l’hospitalité, de l’amitié et de la vie en abondance comme le 
suggère surtout l’évangile selon saint Jean (cf. Jean 11,1-44). 

Etant donné que les publications du Centre d’Etudes 
Africaines visent un public très large nos lecteurs et lectrices 
sont priés de faire un exercice de projection qui consiste à 
vérifier si les constats faits à Kinshasa embrassent des pers-
pectives théologico-pastorales applicables si pas à toute 
l’Afrique du moins à l’Afrique centrale (Burundi, Cameroun, 
RDC), australe (Mozambique) et celle de l’ouest (Sierra 
Leone) où les missionnaires xavériens font œuvre 
d’évangélisation. 

Gabriel BASUZWA 

 





Chapitre Premier 
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 Le Pentecôtisme : origine, caractéristiques, expan-
sion. 

Les nouveaux mouvements religieux, nés au Congo à 
partir des années 1980 et dans plusieurs autres pays 
d’Afrique subsaharienne, peuvent se situer dans le mouve-
ment pentecôtiste, qui, toutes tendances confondues, au-
raient aujourd’hui, environ 400 millions d’adeptes1, la plus 
grande dénomination chrétienne après l’Église catholique. Le 
pentecôtisme africain s’inscrit donc dans ce phénomène 
mondial qui représente une des formes principales de la 
mondialisation religieuse. La progression des Églises de type 
pentecôtiste en Afrique est très importante. Comme 
l’affirme Ludovic Lado, « le moins qu’on puisse dire c’est que 
les Églises missionnaires n’ont plus le monopole de l’offre du 
christianisme en Afrique ».2 A cela il faut ajouter le fait que 
les mouvements « charismatiques » travaillent à l’intérieur 
des Églises protestantes et catholiques et se rapprochent si-
gnificativement de ces nouveaux groupes. 

Un regard sur la naissance du mouvement pentecô-
tiste, son développement, ses caractéristiques et un ques-
tionnement sur les raisons qui ont porté à son expansion ra-
pide dans le monde en général et en Afrique en particulier, 
se révèlent importants. Dans cette démarche, il est capital 
de tenir compte de ce qu’écrivent divers sociologues et 

 
1Ce ch i f f re  avan cé par  Sébast i en  Fath  r éuni t  l ’ ensemble  d es  

groupes  qu i  p ar t agent  l es  caract ér i s t iqu es  pen tecô t i s tes ,  y  

compri s  l e s  Égl i ses  d i t es  «  év angél i s t es  » .  Voir  :  Sébast i an  

FATH(dir . ) ,  Le pro tes tan t i sme évangél iqu e un  chri s t ian isme de  

convers ion ,  Turnhout ,  Brépols ,  2004 ,  p .  3 .   

2 LADO  Ludovic ,  « Les enjeux du pentecôtisme africain », Études 2008/7 

(Tome 409), P .  62 .  
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théologiens. 

A- Les origines du mouvement pentecôtiste 

Le théologien d’origine baptiste, Harvey Cox, analyse 
le phénomène du point de vue historique et ensuite du point 
de vue des éléments qui le caractérisent. Son œuvre,  Le re-
tour de Dieu3, est un voyage passionné dans le monde pen-
tecôtiste. Dès le début de son livre, il revient sur le jugement 
prononcé trente ans auparavant dans un autre livre qui avait 
eu un grand succès,  La cité séculière, où il cherchait à élabo-
rer une théologie pour l'époque « post-religieuse », réalité 
annoncée par de nombreux sociologues. 

La lecture de Cox commence par rapprocher deux 
événements significatifs de la fin du 19ème siècle et au début 
du 20ème siècle en Amérique : l’Exposition Universelle de Chi-
cago de 1893 et le mouvement du « Renouveau » de la rue 
d’Azusa à Los Angeles une dizaine d’années plus tard. 
L’Amérique de la fin du 19ème siècle, dans le plein essor de la 
modernité et dans le sillage des idées millénaristes qui la 
présentaient comme la « nouvelle Jérusalem », voulait don-
ner l’image du pays qui aurait illuminé le monde et véhiculé 
cette conviction lors de l’exposition universelle de Chicago.  

La création d’un parlement mondial des religions 
semblait aussi réduire Dieu à un dénominateur commun qui 
pouvait être « géré » avec la raison. En réalité, le parlement 
des religions se révélera un échec et même l’ensemble des 
constructions qui avaient abrité l’exposition, et qui dans leur 
éclat avaient procuré à Chicago la renommée de « ville 
blanche », après des années d’abandon, elles seront effacées 
par une incendie incontrôlable et avec elles disparaitront dé-

 
3 COX Ha rvey ,  Le re tour  de  Dieu  ,  voyage en  pay s  p en tecô t i s te ,  

Paris ,  Desclée  d e Bro wer,  1995 .   
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finitivement aussi les attentes de l’exposition. Par contre, 
c’est le pentecôtisme qui continuera ! 

Los Angeles était à l’époque en plein développement, 
avec de nouveaux quartiers habités par la masse des ou-
vriers du port et des différentes industries qui surgissaient. 
C’était des pauvres de toutes provenances : blancs, noirs, la-
tinos, asiatiques. Dans un contexte où on faisait l’expérience 
d’une fausse prospérité, le besoin d’un espoir nouveau 
s’imposait. Le christianisme des Églises historiques, figé, 
compliqué, avec des dogmes difficiles à comprendre, était 
incapable d’atteindre la vie de cette nouvelle communauté 
aux multiples couleurs des faubourgs de la ville. On attendait 
une nouvelle Pentecôte !  

L’homme considéré comme l’initiateur du mouve-
ment pentecôtiste, William Joseph Seymour, né en Louisiane 
le 2 mai 1870, fils d’anciens esclaves, arrive à Los Angeles le 
22 février 1906. Seymour était disciple de Charles Parham, à 
qui on doit l’inspiration théologique. A Seymour, par contre, 
revient la paternité institutionnelle du mouvement. En réali-
té la question de l’origine du pentecôtisme est plus com-
plexe et controversée. Mais le moment déclencheur et plus 
significatif du mouvement qui est arrivé jusqu’à nos jours est 
sûrement l’expérience d’Azusa Street à Los Angeles.  

C’est dans la rue d’Azusa que Seymour fonde la pre-
mière Église Pentecôtiste. Il développe une théologie fondée 
sur l’expérience de naître à nouveau, où l’abolition des bar-
rières raciales et le « don des langues », la glossolalie, de-
viennent des signes de la présence de l’Esprit. Le pentecô-
tisme, trouve ses racines dans ce réveil, se répand vite en 
Amérique d’abord, après une période de stagnation entre la 
première et deuxième guerre mondiale, reprend et se pro-
page partout dans le monde. Finalement, ni les espoirs de 
l’illuminisme ni le phénomène plus récent de la sécularisa-

https://fr.wikipedia.org/wiki/Los_Angeles
https://fr.wikipedia.org/wiki/Pentec%C3%B4tisme
https://fr.wikipedia.org/wiki/Pentec%C3%B4tisme
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tion n’arrivent à emprisonner le besoin de Dieu qui se repré-
sente dans l’incroyable développement des mouvements 
évangélistes et pentecôtistes jusqu’à nos jours. 

B- Caractéristiques et raisons du succès du mouve-
ment pentecôtiste 

L’expérience religieuse véhiculée par les nouvelles 
Églises pentecôtistes a fait l’objet ces dernières années 
d’analyses sociologiques qui ont mis en évidence plusieurs 
éléments touchant la dimension culturelle et socio-
économique. Une étude coordonnée par Sébastian Fath et 
Cédric Mayrargue, analyse les pratiques dans les différents 
continents et donne des clés de lecture du phénomène4. 
Voici, d’une manière synthétique, les aspects majeurs repé-
rés par ces analyses. 

Le point de départ, pour les sociologues, est toujours 
la conversion, comprise comme un « naître à nouveau » 
(Born again)(Jean 3, 1-21), où l’on trouve un « avant », mar-
qué par le péché et l’erreur et un « après » marqué par le 
changement et la renaissance, où on fait l’expérience de 
l’Esprit Saint qui intervient très directement dans la vie du 
croyant, avec des attitudes particulières données par Dieu 
comme les guérisons, les prophéties et la glossolalie.  

Cette expérience semble se développer dans les con-
textes, où les changements de la société entraînent une si-
tuation de crise. Si la première vague de conversion partie 
de Los Angeles, répondait aux difficultés de la nouvelle so-
ciété américaine ségrégationniste et remplie d’inégalités, le 

 
4Il s’agit de : FATH Sébastian (dir.), Le protestantisme évangélique un chris-

tianisme de conversion, op. cit. Les coordinateurs de l’étude, sont respective-

ment le premier, Sébastian Fath, historien et sociologue rattaché au CNRS 

(Groupe Sociétés Religions Laïcités) et le deuxième Cédric Mayrargue, docteur 

en science politique et chercheur associé au LAM. 
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ressort du moment contemporain s’inscrit aussi dans un 
contexte rempli de contradictions explosives : le dévelop-
pement économique d’un côté et l’aggravation des inégali-
tés et de l’autre, l’organisation mondiale de plus en plus va-
lorisée mais ajoutée aux conflits de toutes sortes qui ne ces-
sent de se déclencher. 

 Dans ce contexte, l’Eschatologie et la Parousie ne di-
sent rien aux pauvres qui se retrouvent plutôt dans l’idéal 
personnel d’accomplissement. A la conversion, on associe le 
salut intramondain et la subjectivation, exprimés dans le 
bien-être de l’esprit et du corps « maintenant », à travers les 
signes, les miracles, et le succès. Le fait de croire dans une 
époque de modernité où on fait l’expérience de 
l’éloignement de Dieu, se transforme en attente de la mani-
festation de la puissance du divin dans la vie personnelle. Le 
croyant espère la guérison, la consolation et 
l’épanouissement dans sa vie présente. 

Cette nouvelle forme de religiosité chrétienne se 
manifeste avec d’autres aspects typiques plus ou moins dé-
veloppés selon les différents contextes : le rôle du pasteur 
(charismatique, convaincant, fortement prosélyte), la di-
mension du témoignage (présentation de la transformation 
radicale), l’importance de l’expérience (besoin de résultats 
concrets et du sens dans l’existence quotidienne), tout cela 
baigné dans la chaleur communautaire qui contraste avec 
l’individualisme de nos sociétés modernes (d’où par exemple 
les termes « frère » et « sœur » employés dans ces nouvelles 
communautés). La culture démocratique, sauf dans les dé-
rives sectaires, est aussi un élément significatif d’une grande 
partie de ces Églises, où on peut vivre ce que souvent on ne 
peut pas exprimer sur le plan politique.  

Dans ce nouveau contexte, le sujet devient l’acteur 
de son choix. Il refuse l’héritage des Églises traditionnelles, 
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jourd’hui on parle plutôt d’une grâce qui permet au croyant 
de s’adresser à Dieu. 

L’assemblée des frères fournit cet entourage reli-
gieux qui procure une certaine sécurité et qui permet de 
s’exprimer. L’outil surnaturel laisse la place à une sorte de 
modalité spirituelle : face à l’incapacité du langage à expri-
mer le surnaturel, l’homme peut tomber dans le silence ou, 
dans notre cas, finit par « parler en langues ». Cox parle 
d’une sorte de mysticisme qui d’ailleurs est présent dans 
d’autres traditions religieuses. Il ne convient pas ici de lier le 
phénomène à une théologie, il vaut mieux parler 
d’expression extatique (Dieu donne à l’homme la possibilité 
de lui parler).  

La réappropriation de la religion primitive nous place 
devant le besoin de récréer un « espace religieux » qui mette 
en contact avec le mystère. Cela s’exprime dans la nécessité, 
ressentie surtout par les pauvres, de retrouver une identité 
personnelle, des repères, des contacts humains vrais. La 
croyance qui présente un Dieu lointain, indéchiffrable et la 
technologie qui parfois nie Dieu sont refusés, mais le mys-
tère est conservé. A l’intérieur de cette situation religieuse 
nouvelle, les barrières entre les dimensions intellectuelles et 
affectives tombent, de même celles entre ce qui est ration-
nel et symbolique ou encore entre l’état conscient et incons-
cient. La rupture de ces barrières unit les pauvres qui cher-
chent un « passage vers Dieu ». La quête de guérison, spiri-
tuelle et physique, s’inscrit dans cet univers. 

La culture occidentale avec son habitude de séparer 
les dimensions biophysique et spirituelle, semble expérimen-
ter ici ses limites : au fond, dans l’histoire de l’humanité, on a 
toujours trouvé une complémentarité entre la religion et la 
guérison. Sur ce point, la spiritualité pentecôtiste se pré-
sente avec une avance sur la médecine qui aujourd’hui, 
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humblement, reconnait certains mécanismes dans les pro-
cessus de guérison ne pouvant être réduits au biologique 
tout court. Elle anticipe les Églises traditionnelles, qui com-
mencent à valoriser de plus en plus l’unité de la personne 
humaine, dans son corps et son âme.  

La réappropriation de « l’espérance primitive » dit 
beaucoup du pentecôtisme qui dans son expression origi-
nelle n’est pas une Église, mais plutôt un état d’esprit. Il 
s’agit en effet d’un message orienté vers l’avenir, l’annonce 
d’un futur, d’une fraternité qui est déjà là. Pour Cox, il faut 
distinguer ici cette intuition de celle de la culture de la réus-
site ou théologie de la prospérité, répandue aujourd’hui. Et 
pour laquelle la prière et la relation à Dieu seraient les élé-
ments nécessaires pour une ascension sociale : « Beaucoup 
de pentecôtistes plus tard ont accepté ces valeurs mon-
daines d’une manière étonnamment facile »6, mais au début 
la perspective était différente ! 

 Elle est celle par exemple de Martin Luther King qui 
rêvait la réconciliation, et celle de Seymor qui considérait 
l’intégration des « races »comme le premier fruit de l’Esprit 
en œuvre dans le monde. Au fond, pour le dire avec les mots 
de Cox, « l’espérance primitive » du pentecôtisme se pré-
sente comme « l’avatar d’une longue lignée d’utopies chré-
tiennes, comme le refus tranché d’accepter que ce que nous 
avons sous les yeux épuise la totalité de la réalité exis-
tante »7. Il s’agit de l’espoir qu’une nouvelle ère, sous 
l’empreinte de la Pentecôte, commence ; elle est en train de 
se répandre et nous en faisons partie. 

L’analyse d’Harvey Cox continue avec un regard sur 
les expériences pentecôtistes de différents continents. A la 

 
6  COX Harvey , op. cit., p. 117. 

7Ibid., p. 82. 
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sortie de ce parcours, il revient d’abord sur la conviction que 
le pentecôtisme répondrait à un besoin fort de trouver une 
« source principale de cohérence »8 , entre des croyances et 
des pratiques qui aident à avancer dans l’avenir, d’autant 
plus que ni la modernité scientifique, ni les religions tradi-
tionnelles ne semblent suffire. 

C- Évolution et différenciation du pentecôtisme : les 
courants de la « théologie de la prospérité » et de 
la « troisième vague » 

La différenciation du pentecôtisme tient au fait qu’il 

n’est pas un mouvement unifié ou centralisé. Historique-

ment, on retrouve trois vagues, chacune ayant donné nais-

sance à de multiples Églises. La première vague commence 

avec Parham et Seymour au début du XXème siècle et sera ca-

ractérisée par la conversion et le Baptême dans l’Esprit, dont 

le signe initial est « parler en langues ». La deuxième vague 

on la situe à partir des années 1960. Le point de départ est 

considéré le mouvement charismatique commencé par De-

nis Bennet, Évêque épiscopalien Américain. Cette deuxième 

vague sera caractérisée surtout par la « théologie de la pros-

périté ». Les partisans les plus célèbres sont Kenneth E. Ha-

gin, Kenneth Copeland et Benny Hinn.  La troisième vague 

qui a suivi, met l’accent sur la puissance du Saint Esprit qui se 

manifesterait à travers des signes, des prodiges et des mi-

racles. La « philosophie » sous-jacente est celle de deux 

royaumes qui s’affrontent dans le monde, le royaume de 

Dieu et celui de Satan. La tâche de l’Église, à l’intérieur de ce 

courant est de prophétiser, exorciser et guérir.  

 
8Ibid., p. 271. 
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Dès lors, on comprend que le pentecôtisme a connu 

différentes vagues d’expansion et a évolué dans des modali-

tés différentes. L’une de ces évolutions avait été mentionnée 

par Cox : la perte de la dimension « eschatologique », qui à 

son avis était une des convictions majeures des origines du 

mouvement pentecôtiste. Ces gens qui vivaient dans la pau-

vreté rêvaient d’une transformation du monde. Pour eux 

l’avenir, le « royaume », se manifestait déjà dans le présent. 

« Les guérisons, le don des langues et les prophéties 

n’étaient que les signes de l’avènement imminent du règne 

du Christ Roi ».9 

De Seymor à nos jours, il y a eu un déplacement dans 
la manière de comprendre cette foi. L’attente du retour du 
Seigneur, parfois exprimée, semble plutôt être remplacée 
par la poursuite de la réussite dans le présent, du « Royaume 
maintenant ». Cette prédication avec l’accent mis sur la ré-
ussite et la richesse comme bénédictions pour le croyant,  
est élevée «au rang d’une véritable théologie ».10 Il s’agit de 
la « Théologie de la prospérité ». Elle est issue des courants 
pentecôtistes américains et s’est répandue dans tous les 
continents. Cependant, ce courant, qui met sur le même 
plan la richesse matérielle et le salut chrétien, ne représente 
pas la doctrine officielle pentecôtiste. Le Conseil National 
des Évangélistes de France, se démarque de cette théologie 
et s’exprime clairement dans un texte publié en 2012.11 

La théologie de la prospérité est traitée dans la pre-
mière partie de ce texte. Il s’agit d’une prospérité « promise 

 
9 COX Harvey , op. cit., p. 278. 

10Ibid., p. 279. 

11Le CNEF collection,  La théologie de la prospérité, 

(http://www.mediafire.com/file/stvg4smtqqo1c8q/CNEF_Dossier_evangileprosp

erite_120614-1.pdf). 
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au croyant au même titre que le salut. Avec le salut, elle 
forme comme une corde à trois brins : pardon des péchés, 
santé, richesse. Il s'y ajoute, parfois, une quatrième compo-
sante : libération des influences démoniaques ».12 

La première partie de ce texte est très intéressante 
puisqu’il s’agit d’une description de la prédication de pas-
teurs qui abondent en Afrique. Ils prônent ce type de théo-
logie de la prospérité saisissant le salut comme bénédiction 
divine à celui qui a la foi, rendue manifeste par la richesse 
matérielle, la bonne santé et le pardon des péchés. C’est 
avec la croix que Jésus a pris sur Lui notre péché et nos ma-
ladies (1 Pierre 2, 24). Le chrétien, comme il s’approprie le 
salut par la foi, doit le faire aussi pour la maladie.  

Les théologiens de la prospérité construisent leur 
prédication en exploitant certains passages bibliques. A 
partir de la lettre aux Galates 3, 14 : « Tout cela pour que la 
bénédiction d’Abraham s’étende aux nation païennes dans 
le Christ Jésus, et que nous recevions, par la foi, l’Esprit qui 
a été promis »,ils affirment que la prospérité fait partie de 
la « Bénédiction d’Abraham » donnée aux païens par 
l’œuvre du Christ. Avec d’autres textes bibliques(3 Jn 2 ; Jos 
1, 8 ; 1 Ch 20, 20 ; Neh 2, 20 ; Ps 1, 3), ils affirment que Dieu 
veut la prospérité matérielle pour ses enfants et la réussite, 
y compris financière. Cette bénédiction serait cependant 
conditionnée par une loi de compensation : c’est celui qui 
donne qui recevra à son tour en prenant à la lettre les mots 
bibliques : (Ecl 11, 1 ; 2 Co 9, 6 ; Ga 6, 7). Pour obtenir la 
santé et la prospérité financière, il faut mettre en œuvre sa 
foi et proclamer sans le moindre doute que ce qu’elle dit 
s’accomplit, si on s’en tient aux paroles de l’Evangile : (Mc 
11, 23-24). 

 
12 CNEF, La théologie de la prospérité, op. cit., (voir note 14), p. 3. 
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Le schéma de la Foi passe alors par quatre étapes : « 
Dites-le (proclamation que l’on possède déjà), faites-le (ac-
tion en phase avec cette proclamation), recevez-le (exauce-
ment), racontez-le (témoignage) »13. On insiste sur la puis-
sance de la parole avec laquelle on proclame qu’on possède 
déjà ce qu’on demande. Il s’agit d’entrer dans un cycle des 
bénédictions qui s’instaure et doit être continuellement ali-
menté. Je cite entièrement le passage du CNEF : 

« Pour qui a décidé en son esprit qu’il veut désormais 
vivre dans la prospérité et l’abondance divines, Satan ne 
peut pas arrêter le cours des bénédictions financières de 
Dieu. Cette mise en œuvre de la foi se traduira en actes, par 
la générosité ou par des engagements pour Dieu. La loi di-
vine de compensation s’enclenchera, et plus le croyant don-
nera, plus il lui sera donné. Bientôt se développera un cercle 
vertueux de prospérité. Il s’agira, bien sûr, de demeurer dans 
cette attitude, et de refuser tout symptôme de manque. La 
qualité de la décision par rapport à la prospérité est déter-
minante. Les retours de bénédiction suivent une loi du “ re-
tour au centuple ” que les théologiens de la prospérité tirent 
de Mc 10, 30. Le texte est appliqué littéralement aux inves-
tissements financiers faits dans la foi. Bien sûr, ce retour ne 
se réalise ni automatiquement, ni immédiatement : il faut y 
croire et maintenir en action cette force de la foi. Dès que la 
foi faiblit, le retour de Dieu s’arrête de couler. C’est l’un des 
lieux où Satan et les démons tentent de nous priver de la 
bénédiction »14. 

L’analyse du CNEF avance en montrant une concep-
tion de foi qui émerge : elle se fonde sur les promesses de 
Dieu et suit les lois « de compensation » (ce qui est semé 

 
13 CNEF, La théologie de la prospérité, PDF, op. cit. p. 5. 

14 CNEF,  La théologie de la prospérité, PDF, op. cit. p. 4. 



31 

crée automatiquement une compensation en retour) et la loi 
du « centuple » (retrouver littéralement le centuple de ce 
qui est donné)15. Donc tout chrétien possède déjà le Salut et 
la prospérité, mais à l’intérieur d’un système à sens unique. 
Si les promesses ne se réalisent pas, l’erreur sera toujours du 
côté de la personne qui n’a pas assez de foi, jamais du côté 
de l’Église ou du pasteur qui prêche. C’est ainsi que les 
guides spirituels prêchant cette doctrine se mettraient à 
l’abri de toute critique en cas d’échec : le système protège 
par définition celui qui énonce la promesse.  

Le document du CNEF mentionne une quatrième 
composante de la théologie de la prospérité : la libération 
des influences démoniaques. Satan et les démons essaie-
raient de nous priver des promesses de Dieu, de ses bien-
faits. Ces forces auraient le pouvoir d’empêcher 
l’épanouissement du croyant et de bloquer sa croissance, 
tant sur le plan de la santé que sur le plan économique. Il 
s’agirait alors de prendre autorité sur ces puissances.  

La quatrième composante, fait partie de celle qui est 
aujourd’hui communément identifiée comme la « troisième 
vague » sortie du pentecôtisme. Certaines expressions de ce 
courant sont très répandues par exemple dans le contexte 
congolais. Cette nouvelle tendance a fait l’objet d’études de 
la part de la sociologie religieuse. Sébastien Fath met en évi-
dence des aspects qui peuvent se retrouver, moins accen-
tués, dans plusieurs expressions pentecôtistes16 : un carac-
tère sectaire, construit sur une sorte de manichéisme qui 

 
15 Les versets bibliques utilisés par les théologiens de la prospérité : Mc 10, 

29-30 

16Pour le pentecôtisme de la « troisième vague », voir : Fath Sébastien dans Le 

Monde, daté du 3 juin 2007 où il consacre une page au mouvement évangélique 

et un article publié dans son blog « religion &laïcité, protestantisme évangélique 

république & diversité », Les charismatiques troisième vague, c’est quoi ? du 

04/05/2007. 
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voit le diable partout et présente la nécessité de s’en libérer 
avec la prière et le combat spirituel.  

Dans ce mouvement le rôle du pasteur, « prophète 
autoproclamé » devient central pour mener la bataille 
contre le mal.  En Afrique le succès de ce genre d’expression 
religieuse a été favorisé par l’échec des acteurs politiques à 
faire face aux besoins de la société. Mais cette forme de reli-
giosité, loin d’apporter une redynamisation du facteur social, 
semble l’alourdir davantage. Un autre facteur de succès de 
certaines formes de la troisième vague est alimenté par la 
propension à la croyance au surnaturel qu’on trouve par 
exemple chez de nombreux Africains, mais qui dans un con-
texte globalisé, semble jouer un rôle, même en Occident 
avec la thématique de la « guerre spirituelle » prônée par ce 
mouvement.  

Les différents éléments, évoqués au cours de 
l’analyse du mouvement pentecôtiste, on les retrouve, à dif-
férents degrés, dans les nouvelles Églises présentes sur le 
continent africain.Dès lors, dans l’optiquedu dialogue, il con-
vient leur éviter toute description caricaturale en se refusant 
de saisir la logique interne qui les soutient. Le prisme défor-
mant dont se servent les chrétiens des églises catholiques et 
protestantes pour décrire les nouvelles églises se décline 
aussi par des appellations péjoratives avec la visée soit de 
dénigrer ces églises out tout simplement de leur nier le qua-
lificatif d’église. 

Dans le point suivant examinons comment se mani-
feste ce préjugé négatif et désignons ensuite la posture qui 
semble la mieux adaptée si on veut tisser des liens d’entente 
et de dialoguer avec les adeptes africains du pentecôtisme. 
Le contexte de la capitale congolaise Kinshasa nous servira 
de support. 
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D- De l’appellation péjorative:« Sectes », « Églises 
de réveil », « Dini Ndogo, petite religion », 

« Binzambenzambe » 

À partir des années 1980, dans le territoire de la RDC, 
à côté des confessions chrétiennes historiques classiques, 
celles des catholiques et des protestants, des milliers de 
nouvelles Églises ont commencé à « pousser » comme des 
champignons. Ces nouvelles expériences de religiosité sont 
caractérisées par un pluralisme d’expressions : des formes 
de néo-pentecôtisme, des « méga-Church », des groupes 
sortis des spiritualités du renouveau charismatique protes-
tant ou catholique ou encore de nouvelles formes 
d’évangélisme. Avant ce bouillonnement religieux, on avait 
assisté à la naissance du Kimbanguisme, Église africaine in-
dépendante, reconnue officiellement par le sénat belge en 
1958. D’autres mouvements religieux, moins importants par 
le nombre d’adeptes mais toujours présents sur le territoire 
congolais, sont les mouvements millénaristes comme les 
témoins de Jehova ou les mouvements ésotériques et gnos-
tiques, tel que l’Église des rosicruciens.  

Le développement de ces nouvelles formes 
d’expression religieuse n’a pas été facilement accueilli et 
compris. Il va de soi que les communautés chrétiennes aient 
vécu un sens de séparation, de perte de communion voire 
de désarroi. La société aussi, « formatée » sur les habitudes 
et pratiques promulguées par les Églises classiques, en est 
sortie bouleversée. Il faut aussi considérer le fait que cer-
taines Églises sont arrivées à des excès : recherche du gain, 
pratiques liées aux « fétiches », accusations de sorcellerie 
etc.  A partir de cela, on a peut-être vite formulé des juge-
ments, voire des condamnations en bloc, et alimenté des in-
compréhensions.  
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Le chemin parcouru par l’œcuménisme a trouvé ici 
un autre écueil. Le grand nombre de dénominations reli-
gieuses qui s’apparentent au christianisme, a fini par aug-
menter la complexité d’une collaboration entre différentes 
confessions. Face à ces difficultés plus ou moins objectives, 
le souci de comprendre, de se poser les bonnes questions et 
d’envisager un chemin d’hospitalité réciproque, invite 
d’abord à surveiller le discours et à utiliser les bons termes.   

Dans le contexte congolais, à Kinshasa, les termes qui 
s’appliquent communément aux « nouvelles Églises », se re-
groupent souvent autour des mots « Binzambenzambe », 
« secte » et « réveil ». Il s’agit d’une manière de parler des 
« autres » qui peut porter déjà un jugement puisqu’elle 
risque de classer négativement les différentes expériences. 
On a souvent recours au terme « Binzambenzambe » lors-
qu’on déprécie une Église. Il s’agit d’un mot lingala, construit 
avec le suffixe du pluriel (bi) et la répétition du mot « Dieu » 
(Nzambe - Nzambe) qui sous-entend un manque de sérieux 
ou de consistance.  

Quand on dit par exemple « bilobaloba », qui est un 
mot construit avec la racine du verbe « Ko-loba » (parler), on 
entend par là un discours qui n’est pas sérieux, du 
« n’importe quoi » ou bien une personne qui parle beau-
coup, à tort et à travers. Le terme « binzambenzambe » est 
souvent utilisé pour classer et juger négativement des com-
munautés de croyants. Ces dernières, traitées de « Binzam-
benzambe », auraient « plusieurs dieux » et feraient, du 
point de vue religieux, du « n’importe quoi ».  Dans les en-
tretiens qui accompagnent ce travail, on peut repérer 
l’utilisation de ce terme,  même du côté des nouvelles 
Églises, toujours en relation à d’autres Églises dont on a une 
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vision dépréciative.17 
Le terme « secte » aussi devient problématique lors-

qu’on l’utilise pour désigner une église. Le latin secta, pour-
rait dériver de sequi, (« suivre »), et donc indiquer une voie 
dans laquelle on s’engage. Mais selon une autre étymologie, 
« secte » viendrait de secare(couper).  Dans les deux cas, du 
point de vue religieux, le concept revêt une acception déva-
lorisante. La secte peut désigner un groupe qui suit un 
maître dans ses doctrines déviantes, ou un petit groupe qui 
se détache d’un ensemble plus vaste et crée une déchirure18. 
La sociologie religieuse juge illégitime l’utilisation de ce 
terme. En effet, ce terme a fini par s’appliquer à des groupes 
considérés comme dangereux, renfermés sur eux-mêmes, 
fondamentalistes, guidés par des leaders charismatiques qui 
aliènent les fidèles.19 Il n’est donc pas correct d’appliquer 
systématiquement et a priori ce terme aux nouvelles Églises.  

Parler aussi d’« Églises de réveil » présente le risque 
d’englober toutes sortes d’Églises, alors qu’il y a des diffé-
rences consistantes, même à l’intérieur du courant pentecô-
tiste ou néo-pentecôtiste, qui représentent la majorité des 
nouveaux groupes souvent orientés vers le miracle et 
l’efficacité visible du Saint Esprit. Le terme proposé par le 

 
17 Voir entretiens n° 5 et n° 17. 

18Pour la définition de secte nous nous sommes référés à l’encyclopédie La-

rousse en ligne. (http://www.larousse.fr/encyclopedie/divers/secte/90902). Site 

consulté le 12/02/2018. 

19D’autres aspects qui représentent des dérives graves, telles que la manipula-

tion des personnes par les « gourous » et les psychoses collectives qui portent 

aussi à des pathologies graves peuvent être repérés. Normalement on juge un 

groupe « dangereux » lorsque la liberté de la personne est compromise. Signifi-

catif est l’article de Daniel Mbassa qui analyse ce phénomène en Afrique. Voir : 

MBASSA Menick Daniel, « Nouvelles religiosités en Afrique : des croyants à 

l’épreuve de la folie », dans Faculté de théologie, Conférences Théologiques 

n°10, Yaoundé-Nkolbisson, 20-22 mars 2006, Presses de l’Université catholique 

de l’Afrique centrale. 

http://www.larousse.fr/encyclopedie/divers/secte/90902
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Cardinal Francis Arinze, « Nouveaux mouvements reli-
gieux »,semble répondre au besoin de neutralité ; il met aus-
si en relief l’obligation de respecter tous les groupes et 
toutes les différences. Le cardinal Arinze, dans son exposé20, 
développe une réflexion et un plan pastoral. Le premier 
point concerne la terminologie. L’appellation « nouveaux 
mouvements religieux » se révèle d’abord neutre. Elle est 
sans acceptions dévalorisantes comme pouvait être par 
exemple le terme « secte » souvent utilisé. Ces groupes sont 
appelés nouveaux, non seulement parce qu’ils sont apparus 
récemment, mais aussi puisqu’ils se présentent comme une 
alternative aux grandes religions et Églises historiques. On 
parle enfin de « religieux », puisque ces groupes prennent en 
compte le monde religieux ou sacré, la dimension spirituelle 
de la vie et les questions fondamentales de l’existence hu-
maine.  

Les réflexions d’autres théologiens 21vont dans le 
même sens, invitant d’abord à ne pas ignorer l’extrême 
complexité du phénomène et ensuite à orienter le regard 
vers une quête de sens de nos contemporains et non sur 
quelques cas d’« exploitation de l’homme sur l’homme »22.  

Le souci exprimé par le cardinal Arinze était celui 
d’éviter des réponses négatives qui iraient dans la direction 
de l’attaque ou de la simple contestation des doctrines. 
L’exposé arrivait à la conclusion que le phénomène des nou-
veaux mouvements religieux devait être accueilli comme un 

 
20 ARINZE Cardinal Francis, «Rapport général : " Le défi des sectes ou nou-

veaux mouvements religieux : une approche pastorale" », dans  Documentation 

Catholique , n°20028 (2001), p. 485-491.  

21 RATH Noël et GILBERT Marcel, Les sectes en question. Se questionner et 

questionner, Paris, L’Harmattan, 2005, p. 17. Aussi  GEFFRÉ Claude, Le chris-

tianisme religion de l’Évangile, Paris, Les éditions du Cerf, 2012, p. 46-47. 

22 RATH Noël et GILBERT Marcel, op. cit., p. 17. 
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signe de temps face auquel « l’Église ne peut pas ne pas se 
poser des questions comme les suivantes : Qu’est-ce qui 
amène les gens à participer aux nouveaux mouvements reli-
gieux ? Quels sont les désirs légitimes des gens auxquels ces 
mouvements promettent une réponse et auxquels l’Église 
devrait répondre ? Y a-t-il d’autres causes au surgissement et 
à la diffusion de ces mouvements ? Qu’est-ce que Dieu veut 
que l’Église fasse dans cette situation ? »23 

 Cette approche du cardinal est bénéfique et corro-
bore la posture adoptée dans cette recherche, c’est-à-dire 
une « révision du vocabulaire» qui peut aider à entrer en 
dialogue avec les frères et sœurs d’autres églises,  avec un 
regard différent.  

 

 



 
23 ARINZE Francis, op. cit., p. 489. 
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 Chapitre II : Ce que disent les adeptes du Pentecô-
tismed’eux-mêmes. 

Il existe beaucoup d’idées préconçues au sujet des 
adeptes du pentecôtisme et cela sans jamais leur donner la 
parole. Sous forme d’entretiens, cette recherche a opté pour 
une autre perspective : celle de saisir l’expérience de pente-
côtistes par ce qu’ils disent eux-mêmes. Dans un souci de 
dialogue, cette démarche est bénéfique. Car écouter des fi-
dèles du pentecôtisme, c’est essayer de comprendre les 
forces et les dynamiques qui les travaillent de l’intérieur, 
tenter de cerner les motivations qui les guident dans leurs 
choix et la vision qu’ils ont des « autres Églises ». Il est pos-
sible également de trouver des raisons qui expliquent 
l’exode des fidèles de la grande Église vers les nouveaux 
mouvements religieux. Nous pouvons aussi trouver des élé-
ments pour relever le défi de la dimension sociale de la foi 
que la fragmentation du christianisme affaiblit significative-
ment.   

Le type d’enquête choisi a été celui des entretiens 
semi-directifs. Car il est établi que la recherche de motiva-
tions profondes révèle davantage d’éléments lorsqu’on uti-
lise des questions ouvertes et que l’on invite les personnes 
interrogées à raconter. Pour cette fin, trois questions princi-
pales ont été formulées : 

Quel est votre parcours de croyant et comment êtes-
vous arrivé(e) dans cette Église pour prier ? 

Qu’est-ce que ça représente/signifie pour vous de 
faire partie de cette Église et en quoi cela apporte quelque 
chose dans votre vie ? 

Connaissez-vous d’autres Églises et comment les 
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voyez-vous ?  
Les entretiens ont été enregistrés entre janvier 2018 

et février 2018 et se sont déroulés à Kinshasa, Limete-
Kingabwa, un haut-lieu du pentecôtisme en RDC. Au total, 21 
entretiens semi-directifs ont été enregistrés. Les critères sui-
vis dans les choix des personnes à écouter ouvraient un 
éventail vaste sur les églises fréquentées, mais aussi sur la 
variété des âges, professions et genres de sujets. Les entre-
tiens concernent des jeunes et des adultes, personnes ma-
riées ou célibataires et aussi deux pasteurs des nouvelles 
Églises. Les situations sociales représentées sont celles de la 
majorité de la population, voire la classe moyenne et pauvre. 
Les 21 personnes interviewées adhèrent, au moment de 
l’enquête, à 17 Églises réparties entre « mégachurchs », pen-
tecôtistes classiques et néo-pentecôtistes, mais leurs par-
cours de croyant concernent 35 Églises différentes.   

Le nombre de personnes interviewées est certes limi-
tatif, mais l’observation des entretiens fournit une grande 
quantité d’informations à propos de la vie des croyants : les 
motivations de leur quête, ce qui leur permet de tenir dans 
l’existence, les raisons qui les lient à une Église, les représen-
tations profondes de Dieu qui les habitent. Certes, la préten-
tion d’exhaustivité sur un tel sujet n’est pas envisageable. 
Pourtant, la recherche a permis de repérer quatre grands 
noyaux ou thèmes fondamentaux qui traversent les récits et 
qui sont directement en relation avec la visée de com-
prendre pour dialoguer :  

- l’idée de changement et de transformation de 
l’existence ; 

- l’accent mis sur la relation et la dimension com-
munautaire, même face au manque, à la maladie 
et à la souffrance ; 
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- les pratiques qui, du point de vue religieux et de la 
dignité de la personne humaine, posent des pro-
blèmes ; 

- le silence frappant sur la dimension « sociale » de 
la Foi, dans un contexte où la pauvreté de la popu-
lation, les défis des démocraties naissantes, la per-
sistance des phénomènes de la corruption, de 
l’insécurité et du chômage demandent d’être af-
frontés. 

Ces quatre lignes principales de lecture des expé-
riences mettent à chaque fois en relief une image de Dieu. 
C’est à ce niveau-là qu’on peut parler de cheminement de 
foi. C’est là aussi qu’il faut prendre conscience des défis à re-
lever, compte tenu de certaines représentations.  

A- L’idée de changement 

Le changement est sans doute ce qui est mis en avant 
dans la presque totalité des entretiens, comme expérience 
vécue, mais aussi recherchée. Le mot même, « change-
ment » ou « changer », revient continuellement. Un jeune 
menuisier de 30 ans affirme : 

« Quand je suis entré dans cette Église de ré-
veil, grâce à la prière qu’on fait à l’église, j’ai remar-
qué que dans ma vie, le changement a été remar-
quable, parce que, avant d’arriver là, j’étais en train 
de mener des mauvaises démarches.  Avec la prière, 
j’ai eu un changement, une croissance spirituelle qui 
a porté à une évolution et changements remar-
quables dans ma vie … Avant d’entrer dans cette 
Église, j’étais un buveur de bière, je fumais le canna-
bis, des cigarettes, je me battais tout le temps, je 
frappais les autres ! Eh bien, depuis que je suis à 
l’Église, tout cela est parti ! Je ne bois plus, je ne me 
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bats plus, la phase violence est finie. Donc ma vie est 
finalement sereine… Donc, ce « calme » que j’ai re-
trouvé, a eu des retombées sur ma vie. Il y a eu une 
évolution. Dans mon travail aussi j’ai vu un change-
ment ». 

Plusieurs témoignages se recoupent :  
« Depuis que je suis entré, pas mal de choses 

ont changé. D’abord je m’habille correctement… J’ai 
commencé à répondre correctement aux personnes 
qui m’interpellent. Je les vois tous comme des amis. 
Au commencement, je n’étais pas trop généreuse, 
maintenant j’aide beaucoup de personnes. Même 
spirituellement, je sens qu’il y a une amélioration de-
puis que je prie ». 

Le premier signe de la présence de Dieu dans sa vie, 
l’élément qui en est la confirmation et qui attire aussi les 
autres à la foi est toujours lié à une transformation. Cette 
transformation peut se manifester de plusieurs manières et 
être soutenue par des motivations bien différentes. C’est 
aussi à ce niveau qu’un discernement peut se faire. Le chan-
gement en effet peut aussi bien toucher la dimension spiri-
tuelle que matérielle, celle du comportement extérieur et 
celle du « ressenti » au niveau du cœur.  

« Je ne la connaissais pas (l’Église). Mais 
j’étais déjà convertie. Donc il y a eu une copine à moi, 
qui en causant m’a dit : « comme tu viens d’arriver 
dans notre quartier et tu n’as pas encore un lieu où 
aller prier, viens prier dans notre église ». Je lui avais 
promis d’y aller. Or cette copine-là était vraiment une 
embrouilleuse, elle sortait tout le temps et j’avais 
remarqué qu’elle avait changé son cœur, sa façon 
d’être et donc cela m’a encouragé à partir dans cette 
Église ».(Jeune mariée de 31 ans) 
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Le changement de sa copine a convaincu cette jeune 
femme sur la bonté de l’Église. Elle a apporté de l’ordre et 
une amélioration dans la vie d’une personne.  Dans ce cas ce 
qui est cherché en premier c’est un changement intérieur 
qui a des répercussions dans le comportement.  

Dans d’autres récits les transformations qui sont 
mises en avant concernent plutôt la réussite matérielle :  

« Qu’est-ce que je dois dire… normalement si 
je reste à la maison, enfermée, finalement je ne con-
nais rien de Dieu. Mais dans l’Église où je suis entrée, 
on dit : tu n’arriveras pas à décembre et tu auras ta 
maison… Dieu a fait la grâce. Il a ajouté « unplus »1. 
Nous n’avions rien. Dieu nous a bénis, on a acheté 
une moto. Je vends un peu mieux (petit commerce), 
la vie a changé ». (Jeune mariée de 28 ans) 

 
Cette typologie de quête, plus liée à un retour sur le 

plan matériel voire financier, on la retrouve nuancée dans 
plusieurs entretiens, mais exprimée directement seulement 
par deux des personnes écoutées.2 Par contre, on en parle 
au cours des autres entretiens, souvent pour se démarquer 
d’une forme de prière et de rapport avec Dieu, considérés 
comme non corrects.  

« La prière…on ne doit pas prier parce que on 
a besoin d’une femme, on a besoin d’un emploi, on a 
besoin de quelque chose. C’est ça la prière au Con-
go… Comme le pays est dans une crise, maintenant 
les gens pensent qu’il faut aller à l’église pour ré-
soudre les problèmes de crise, de mariage, d’emploi, 
du chômage… C’est cela la base de plusieurs ensei-

 
1 « un plus » expression courante qui indique une petite amélioration. 

2 Il s’agit de l’entretien n°6 et de l’entretien n°14. 
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gnements des pasteurs. " Vous venez ici et vous au-
rez un voyage3… "…  Au Congo on prie puisque on n’a 
pas mangé, on prie puisque on n’a pas un mari, on 
prie puisque on est stérile, on prie puisque on a be-
soin d’un emploi, on prie puisque on voudrait aller en 
Europe. Ce n’est pas ça la prière ». (Pasteur de 
l’Église l’Assemblée des Saints, 49 ans) 

Ce changement exprimé comme transformation de la 
vie, aussi bien dans sa dimension matérielle, spirituelle que 
comportementale, est décrit de plusieurs manières et plu-
sieurs mots sont employés. Quand on parle de conversion, 
de croissance spirituelle, il est évident qu’on parle d’un 
mouvement de transformation, mais d’autres termes aussi 
peuvent être associés à l’idée de changement ou 
d’évolution : affermissement, délivrance, sanctification, con-
naissance, libération. Ces mots présentent des nuances voire 
des volets différents du changement de la personne. Cer-
tains touchent plus à la dimension du « ressenti », de la 
grâce qui se manifeste. D’autres soulignent davantage un 
cheminement, des pratiques qui mettent en avant l’effort 
personnel d’avancer dans la vie de foi. Certains concernent 
directement la personne et d’autres mettent le sujet en rela-
tion à une communauté de croyants qui permet et appuie 
ces cheminements. 

Le terme délivrance fait partie des mots les plus em-
ployés dans les récits, et souvent représente le point de dé-
part du cheminement de foi. La plupart des Églises font de la 
délivrance l’offre principale de leurs pratiques.  

« Dans l’Église où je prie maintenant, je suis vraiment en-
trée… Je vois maintenant que beaucoup de dimensions de 

 
3 La prière pour obtenir un visa. 
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ma vie, les soucis de ma vie, j’ai vu comme ils étaient inu-
tiles. Donc je peux dire que j’ai changé de « mode de vie ». Je 
me suis retrouvée dans mon cœur. J’ai ressenti la « déli-
vrance », mais avant encore de « passer à la délivrance ». 
Donc j’ai ressenti la délivrance et j’ai continué à suivre les 
enseignements… »… « Mon Église reste "La louange". J’ai été 
baptisée et délivrée à "La Louange" »Mariée (Yakatovanda) 
33 ans, petits commerces, licenciée en économie. « Église La 
Louange » 

Ce récit nous décrit une transformation de la per-
sonne qui touche à son intériorité et porte à une vision et 
une interprétation des faits de la vie à la lumière d’une vision 
de foi. Il s’agit d’une expérience qui se comprend dans 
l’ordre du don et qui s’ouvre à un approfondissement qui 
continue dans des enseignements. L’idée de libération, de 
sortir des blocages4, de retrouver une harmonie et sérénité 
revient souvent : 

« C’est que quand je suis entrée, j’ai aimé. J’ai vu comment 
les gens prient… je ne connaissais pas le jeûne, je ne savais 
pas prier dans le combat, mais j’ai commencé à jeûner, je 
suis entrée dans la prière du combat spirituel, une prière très 
forte, des veillées agressives, donc, j’étais " bloquée ", j’ai re-
çu le salut, j’ai reçu la délivrance, donc je reste liée à cette 
Église. Donc le parcours de ma foi est celui-ci. Maintenant, 
comme je suis une fidèle de cette Église, ce qui m’apporte, 
dans ma vie… vraiment, cela m’a donné la délivrance, ça m’a 
donné la sagesse et l’intelligence. J’arrive aussi à me mettre 
devant les gens et à prêcher ; où il y a des disputes, j’y vais, 
je parle aux gens, je mets la paix ; où il y a de la souffrance j’y 

 
4 Blocage est un terme qui revient souvent pour indiquer une réalité, parfois de 

nature intérieure et parfois dû à forces extérieures, qui empêche la réussite dans 

la vie. 
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vais, je prêche, je ramène la sérénité. Vraiment tout ça a ap-
porté beaucoup dans ma vie, ça m’a donné une connais-
sance spirituelle, ça a apporté la délivrance à l’intérieur de 
ma famille. Tous les liens que j’avais, je les ai coupés avec le 
prière, le combat spirituel, ça m’a donné plein de 
choses »(Une Femme Mariée. 48 ans, mère de 4 enfants). 

L’intercession, comme prière de délivrance, est por-
teuse aussi d’une forte dimension communautaire qui arrive 
à des formes d’entraide spirituelle. Les personnes qui en par-
lent le présentent comme une forme de charité : 

 « Si je vois un copain qui est en difficulté, dans la souffrance, 
je fais le bien. Si des hommes, ou un homme, il a un pro-
blème qui touche à la spiritualité, on donne notre contribu-
tion avec la prière, avec le jeûne, et avec toutes sortes de 
choses. Pour aider cette personne dans la situation dans la-
quelle elle se trouve. Donc que Dieu ait pour lui de la miséri-
corde-grâce, qu’il puisse se retrouver bien » (Etudiant. 2ème 
Licence en psychologie. 23 ans). 

Le mot « délivrance » est donc compris, d’une ma-
nière générale, comme la grâce d’expérimenter une libéra-
tion dans sa vie qui porte à un changement intérieur et de 
comportement et qui a des retombées sur l’ensemble de 
l’existence. Cependant, comme l’idée de changement, l’idée 
de délivrance, continuellement évoquée pour parler de 
l’expérience religieuse, revêt un pluralisme de sens et nous 
impose un discernement. Le besoin ressenti de libération 
conduit à des pratiques d’intercession et dans certains cas 
de désenvoutement voire d’exorcisme. La frontière qui sé-
pare une expérience religieuse d’une dérive est difficile à dé-
finir.  

L’écoute des récits qui nous parlent des pratiques de 
désenvoutement ou d’exorcisme, nous met face à une réali-
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té qui demande une prise de position au nom d’une dimen-
sion religieuse qui s’articule positivement avec la dignité de 
la personne humaine. Nous reverrons ce sujet au moment 
de présenter des expressions de certaines Églises qui sem-
blent manifester des excès. De toute façon, l’ambigüité liée à 
certaines pratiques et le besoin d’un discernement  peut 
s’observer même à l’intérieur des nouvelles Églises. Significa-
tif est le discours tenu par une jeune femme, étudiante à 
l’université : 

« La délivrance, ça se fait. Je le dis beaucoup dans l’endroit 
où je suis habituée à travailler. Puisque souvent, on impose 
les mains, on voit ce qui arrive… relève-toi… je sens ceci, ce-
la… Si tu sens que la prière devient forte, on voit… parce que 
la personne change son esprit à l’Église. Prions… Même le 
diable, quand on prie, il se sent mal. Quand il se sent mal, il 
va lâcher la personne. Quand il arrive au bout, il parle…Il dit : 
" je sens ceci, cela ". En pleine prière. Mais ce n’est pas que 
du coup on dit : " oh…viens à l’Église …". Non !  On fait avec 
modération. Si on voit que la prière le touche alors… Ce n’est 
pas qu’on voit quelqu’un et on dit : " Sœur, viens"… 
Non ! Nous, on applique la science de l’enseignement. Il est 
pasteur…il est intelligent. Il nous introduit dans ses connais-
sances, dans la Bible » (Jeune femme). 

A côté de l’expérience de la délivrance, l’idée de 
changement est exprimée avec les termes « croissance spiri-
tuelle », « affermissement », « sanctification » ou encore 
« connaissance ». Cette évolution n’est pas seulement une 
réalité « ressentie » ou fruit de la grâce et de la prière, mais 
aussi le résultat d’un engagement, d’un cheminement per-
sonnel et d’un encadrement communautaire.  

Un étudiant en psychologie de 27 ans parle du chan-
gement en ces termes :  
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« J’ai évolué. Je sais parler aux gens, prêcher, 
avoir des connaissances sur la Bible… Grace à l’Église 
il ya eu des affermissements. L’Église est ma vie. C’est 
grâce à l’Église que j’ai eu mon diplôme d’état. Grâce 
à l’Église je suis à l’université, ici. C’est grâce à l’Église 
que je vais finir mes études…donc. Je suis reconnais-
sant. Financièrement et moralement. L’Église m’a 
beaucoup soutenu. 

Quand vous parlez d’affermissement, qu’est-
ce que vous entendez par là ? 
C’est la formation. C’est avoir des connaissances des 
choses de Dieu. Avoir la connaissance, être affermi. 
C’est quitter l’état de « bébé spirituel », être « mûr 
spirituellement » connaître la Bible, pouvoir évangé-
liser, dans l’affermissement »(Etudiant en 2ème Li-
cence en psychologie. 27 ans). 

D’autres personnes parlent aussi d’affermissement 
comme connaissance des écritures, ou voie de sanctification 
: 

« C’est à la Borne que j’ai appris peut-être, 
comment prier, comment garder des bons contacts 
avec Dieu, comment se concentrer…c’est donc la 
Borne qui m’a relié en peu, qui m’a affermi, si je peux 
dire, donc c’est l’expression. C’est dans la Borne que 
j’ai connu vraiment l’affermissement, c’est la Borne 
qui m’a rendu vraiment intègre » (Jeune chômeur, 28 
ans). 

Plusieurs Églises prônent aussi un changement exté-
rieur, comme la manière de s’habiller ou de parler, parfois 
avec beaucoup d’insistance. Cela devient signe et témoi-
gnage de la différence chrétienne, d’une transformation de 
la personne :  
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« Donc, l’Église où je me trouve à présent, je la considère 
comme une école. C’est le modèle proposé par notre pas-
teur. Il y a des aspects qui ne sont pas présents dans d’autres 
Églises. Ici il faut bien s’habiller, se comporter correctement 
et la manière de parler face aux gens, elle aussi doit être 
exemplaire… Il est important de bien s’exprimer même à 
l’extérieur avec les gens…Mais les gens qui viennent,  on les 
accueille. Même quand on arrive et ce n’est pas toujours 
convenable. Après on les aide. On trouve une solution. Tout 
ce qu’on fait, les enseignements, cela m’aide même dans 
mon cheminement. Ça me permet de ne pas tomber dans 
des situations pas bonnes. Cela m’aide dans plein de 
choses » (Jeune femme). 

Si on omet les mouvements religieux qui instrumen-
talisent la relation avec Dieu dans le but d’une prospérité 
matérielle, l’accent mis sur le changement nous dévoile une 
dimension importante de la foi vécue dans ces nouveaux 
mouvements liés au christianisme : l’expérience religieuse 
comme processus de conversion et de libération où le « res-
senti » de la personne est fondamental. La présence de Dieu, 
vient transformer la personne de l’intérieur : la différence 
entre un « avant » et un « après » est remarquable. Les 
Églises ont le rôle de créer les conditions pour que cette ex-
périence personnelle se fasse et cela à travers les prières, les 
intercessions, la chaleur d’une communauté fraternelle et 
l’appui d’un guide, le pasteur ou prophète qui accueille, 
comprend et enseigne. C’est l’individu qui cherche et choisit 
l’Église où il finit par « se retrouver » et où il s’engage. Sa li-
berté et sa responsabilité au niveau personnel sont mises en 
avant.  

La rencontre avec Dieu est ressentie comme libéra-
trice et la délivrance marque le début d’un cheminement qui 
apporte énormément à l’existence : la sérénité du cœur, le 
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changement qui touche à l’ensemble des relations, une con-
fiance nouvelle face aux difficultés quotidiennes dans un 
contexte incertain et la valorisation de la personne qui fait 
son choix de Foi. Cette expérience décrite avec simplicité, 
mais avec une retombée déterminante pour la vie de 
l’individu est le cœur de la spiritualité caractérisant un grand 
nombre d’adeptes des nouveaux mouvements religieux. A 
côté de cet aspect fondamental,  nous avons remarqué un 
deuxième grand axe qui est à la base de nouvelles expé-
riences religieuses : l’importance que la relation assume 
dans ces processus de transformation et d’expérience du sa-
cré.  On perçoit, à travers les entretiens qu’il est difficile de 
séparer les deux et qu’il faut considérer cet aspect comme 
fondamental dans la compréhension de la religion et de ses 
dynamiques au Congo comme peut-être en Afrique en géné-
ral.  

B- La dimension communautaire et relationnelle 

Une grande surprise dans la lecture des entretiens a 
été la découverte que le substantif, le plus utilisé dans la 
presque totalité des récits est le mot « invitation » ou bien sa 
forme verbale « inviter ». Le verbe est utilisé pour montrer 
l’habitude de fréquenter d’autres Églises mais aussi pour ra-
conter le commencement d’un cheminement, donc ce qui a 
permis de se mettre en contact avec une communauté parti-
culière. Significatif est le témoignage d’une jeune fille qui 
précise que le fait d’avoir trouvé une Église n’est pas passé 
par une invitation. Elle est la seule ! 

« Merci…d’abord, je n’ai pas été invitée. J’y suis ve-
nue parce que j’ai décidé. Il y a mon frère qui prie ici 
et il a amené à la maison le CD. Avant on n’avait pas 
l’enregistrement, c’était un CD. Donc il a amené à la 
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maison et puis on l’entendait…en famille…Et j’ai été 
édifiée. Là on a parlé de la sanctification, on parlait 
des bonnes choses, je me suis retrouvée et j’ai dit, je 
vais suivre le Seigneur. C’est pourquoi je me suis re-
trouvée ici à la Compassion »( Jeune fille de 20 ans. 
Diplômée. Église de la compassion). 

Le fait qu’elle veuille préciser qu’elle n’a pas été invi-
tée, et cela sans qu’on le lui demande, montre l’habitude à 
utiliser ce terme. Les autres entretiens en parlent comme 
d’une pratique ordinaire :  

« Moi, je me suis promenée dans plein d’églises. Je suis pas-
sée chez les protestants, dans les Églises de réveil, je suis 
même partie chez les Kimbanguistes…jusqu’à quand je suis 
arrivée dans cette Église où je me trouve présentement. 
Donc je vois que vous me demandez de quelle manière je 
suis arrivée ici…Je suis arrivée à l’Église " Combat Spirituel" 
par invitation. J’ai été invitée par une maman, avec laquelle 
nous louons la même parcelle. Je suis partie là-bas, et leur 
convention, on a prié, cela m’a intéressée, alors que est-ce 
que j’ai fait ? J’ai décidé de prier là-bas parce que leur ma-
nière de prêcher, leur façon de prier, leur façon de se com-
porter, de s’habiller à l’Église, cela m’a plu énormément »( 
Femme Mariée. 48 ans, mère de 4 enfants).  

Plusieurs entretiens mentionnent l’invitation comme 
point de départ d’un cheminement. On retrouve l’invitation 
dans un cadre de simple amitié mais aussi comme action de 
groupes plus prosélytes. C’est le cas d’un jeune arrivé à 
l’Église « la Borne » : 

 « Quand j’ai trouvé que c’était le moment de choisir mon 
Église personnelle, je suis allé à "La Borne ". C’est là que je 
suis aujourd’hui, c’est là que je prie. En fait la Borne, c’est 
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une Église qui m’a tellement attiré, elle a attiré mon atten-
tion et quand ils sont venus me prêcher pour la première 
fois, j’ai admiré leur manière d’organiser le culte, leur ma-
nière de faire les choses, et quand je suis allé là-bas, cela a 
vraiment attiré mon attention… Mais en dehors de la Borne 
j’ai eu à fréquenter d’autres Églises quelque part. J’étais parti 
chez " la science chrétienne ". C’était une fois, inconsciem-
ment à travers les amis. Je suis allé là-bas pour essayer de 
voir qu’est-ce qu’il y avait là-bas, mais je me suis rendu 
compte que c’était des sciences occultes et beh… tellement 
je ne suis pas habitué à de telles choses, j’avais carrément 
rompu car ce n’était pas bon pour moi. Alors, en dehors de 
la " science chrétienne ", j’ai été prêché aussi par les gens de 
"CANCA", une dame qui est venue une fois, on avait eu un 
contact. Elle a essayé de me prêcher leur évangile, mais cela 
ne m’avait pas du tout attiré. Après le "CANCA", il ya eu ces 
gens-là de "Les Saints des derniers jours ", les Mormons, 
quelque chose comme ça. Malgré tous ces vents, malgré 
toutes ces tempêtes, je demeure dans la Borne, j’ai pris ra-
cine de ce côté, je suis là-bas, je suis frère dans "La Borne". 
C’est là que Jésus Christ va me retrouver le jour où il revien-
dra sur terre » (Frère Malik, 28 ans, chômeur, intercesseur à 
l’Église « La borne »). 

Le terme invitation représente aussi une importante 
« passerelle » entre différentes Églises. Pour les fidèles, être 
invités et accepter les invitations des fidèles des autres 
Églises constituent une pratique normale, considérée dans la 
plupart des cas comme enrichissante. La majorité des entre-
tiens en fait mention : 

« Il y a beaucoup d’Églises. Je vois cela nor-
mal. Puisque je participe aux prières de l’"ACEPA", et 
d’ailleurs si on m’invite dans quelques Églises pour 
les enseignements j’y vais. Je participe aux activités 
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de l’"Église catholique", j’assiste aussi aux messes et 
à beaucoup d’autres activités. 

Donc vous êtes un « passe partout » ? 
(Rires…) 
Non… De toute façon, je suis une chrétienne 

de l’Église de "La  louange" , mais quand on m’invite 
je dois aller…Une copine m’invite et moi je vais 
l’inviter à mon tour. Puisque la science, cela 
s’apprend. Elle n’est pas dans un sens unique. La 
connaissance évolue. La Bible présente beaucoup 
d’interprétations… »(Jeune mariée de 33 ans) 

D’autres vont dans le même sens : 
« Tant qu’on est des chrétiens, il est impor-

tant de chercher les enseignements sur Dieu. C'est-à-
dire : participer à un séminaire, ou bien si les enfants 
reçoivent une invitation, j’y vais, je partage avec les 
gens qui sont là, je vais dans les autres églises pour 
participer avec les autres… » (Menuisier de 30 ans). 

Il est rare de trouver des représentations négatives 
des autres Églises et donc le refus de les fréquenter, même si 
plusieurs personnes interviewées font des distinctions et 
soulignent chez certains groupes des dérives qu’il vaut mieux 
éviter. Le fait de fréquenter plusieurs Églises ne signifie pas 
pour autant entrer dans une logique de « vagabondage con-
fessionnel ». Même si on retrouve dans quelques entretiens 
des fidèles qui restent ouverts à la possibilité de changer 
dans l’avenir, normalement, dès qu’une personne s’installe 
dans une Église et commence sérieusement à en faire partie, 
l’appartenance est bien définie.  Ce lien est mis souvent en 
relation avec une dimension fraternelle qui transforme 
l’Église en une grande famille où les rapports sont à protéger 
et en même temps en une sorte d’intuition selon laquelle 
Dieu même porte la personne et l’accompagne pour mieux 
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la rencontrer dans une Église particulière.   
Le fait de considérer comme « positive » la pluralité 

des Églises n’empêche pas le discernement. Un jeune étu-
diant de 23 ans affirme : 

« Les Églises, je les trouve positives. Entre 
autres l’Église du pasteur Marcelo. Je les trouve posi-
tives. Les activités qu’elles font, tout cela, la " Résur-
rection "5…bon, les Églises de réveil sont nom-
breuses. La "Résurrection " a plein de conférences 
pour les jeunes, cela me plaît.  

D’autres Églises tu ne les aimes pas ? 
D’autres, je ne les aime pas du tout ! Parce 

qu’ils se conduisent comme des idolâtres.  
Idolâtres dans le sens qu’ils adorent ? 
Eux, entre autres " Kimbangu ", " Ministère 

amen". Donc ils s’adressent aux représentants de 
l’Église comme à Dieu. Ils les font devenir Dieu. Cela 
n’est pas bien ». 

Participer aux activités d’autres Églises n’affecte pas 
l’appartenance à une Église en particulier. Cela ressort dans 
plusieurs entretiens : 

« Donc, par rapport aux Églises, que je vois, 
que je connais. Si je pars de l’Église où je me trouve 
maintenant, je ne sais pas…Il y a des Églises meil-
leures que la nôtre, mais le fait que je suis habituée à 
mon Église, ça me ferait du mal de partir et d’entrer 
dans une autre Église. C’est un peu comme ici. On est 
affectionnés à notre faculté d’université, si on va ail-
leurs, ce n’est plus le même…On est habitués ici. Ail-
leurs on n’est pas habitués … Donc, même si on 
m’invite dans une Église, j’y vais, mais pas le di-

 
5 « Résurrection » : on entend le nom d’une Église.  
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manche, en plus, une seule fois… (Rires…)… même 
dans les autres Églises, je souhaite seulement que 
Dieu puisse entrer même dans les autres Églises, qu’Il 
leur apporte plein de choses, qui dépassent même ce 
que nous avons…mais je ne suis pas habituée à cela, 
il faut d’abord que je suive bien ce que je fais dans 
mon Église … ».(Jeune étudiante) 

Les propos d’un autre jeune licencié de 30 ans vont 
dans le même sens : 

« Maintenant, vous voulez rester dans cette 
Église, mon frère…où vous sentez le besoin de quit-
ter… 

Non, non, non… on ne quitte pas sa fa-
mille…(Rires…) 

Donc c’est une famille déjà… 
Exactement.  
Donc vous n’avez pas l’envie de quitter… 
Même pas en rêve. 
Pourquoi…spécifiquement pourquoi… 
Parce qu’il y a…comme j’ai dit, c’est vraiment 

une famille. Une famille est faite de plusieurs 
choses…il y a l’amour, la communion fraternelle, la 
présence de Dieu. Il y a un Dieu qui peut faire des 
choses, qui se révèle…c’est cela. 

Est-ce que vous avez aussi le désir d’aller dans 
d’autres Églises ? 

Aller pour communier avec d’autres frères si on 
m’invite, oui. Nous sommes le corps de Christ. 
Mais pas lorsqu’il y a déjà ici un programme. Je 
donne d’abord la priorité au programme de 
notre Église avant d’aller ailleurs. C’est comme 
une fête en famille…si mon ami m’invite à une 
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date où ma famille a déjà programmé une fête, 
je vais d’abord rester avec ma famille avant 
d’aller répondre à une invitation » (Jeune fille de 
20 ans. Diplômée. Église de la compassion). 

Si l’appartenance est parfois liée à une sorte 
d’affection, on retrouve aussi l’idée de fidélité à un choix, 
comme un autre jeune dit : 

« Pour moi, je peux fréquenter une autre Église 
par invitation, mais pas pour y demeurer éternel-
lement. J’ai déjà une fois pour toutes opéré un 
choix, de rester dans l’Église "La Borne". C’est où 
j’attends le retour du Christ. Je suis un enfant de 
"La Borne"… » (Frère Malik, 28 ans, chômeur, in-
tercesseur à l’Église « La borne »). 

Encore : 
« Mon idée de toute façon était de répondre 

à l’invitation, pas dans l’espoir de trouver une parole 
qui pourrait me convaincre, à trouver l’Église où je 
pourrais prier…J’ai déjà une Église où je prie. Je suis 
allé simplement avec l’envie d’ajouter " un plus ". 
Chaque pasteur a des idées à prêcher, et il est pos-
sible qu’on puisse recevoir de quelqu’un parmi eux 
quelque chose qu’on ne connaissait pas. Avec cet es-
prit, si on m’invite, j’y vais, je suis la prédication, le 
séminaire, la conférence biblique. Je vais aussi pour 
les Gospels, mais pas avec l’esprit de trouver la " pa-
role " qui un jour me révèle, elle va me persuader à 
quitter l’aumônerie pour une autre Église. Je suis 
bien ici, je suis bien enraciné, mais je ne refuse pas 
de fréquenter d’autres Églises »(Jeune 28 ans). 

La lecture des entretiens, dans son ensemble, permet 
de percevoir une attitude d’ouverture à l’autre qui est res-
sentie comme une occasion de découverte et 
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d’enrichissement. Cette facilité à l’« intercommunication », 
n’est pas le seul aspect qui est relié à la dimension relation-
nelle et communautaire. Significatif est le rôle que la proxi-
mité et la prière du groupe jouent lorsqu’une personne est 
confrontée à la souffrance. Il peut arriver que cela signe le 
début d’un engagement à l’intérieur d’une Église : 

« Pourrais-tu me raconter le chemin qui t’a 
conduite, tout au long de ta vie à arriver dans cette 
Église ? 

J’ai commencé…j’étais à " mission "6. Mon en-
fant, le garçon, était sérieusement malade. Je l’ai 
porté à l’église pour qu’on prie pour lui. 

Donc à partir de la maladie de ton en-
fant…cela t’a porté jusqu’à la " Cité Bétel". 

Et après, depuis lors, tu es restée à la "Cité Bé-
tel", tu n’es plus rentrée à "Mission " ? 

Non… (Rires…) Bah…je n’ai pas encore reçu le 
baptême. Le jour où je recevrai le baptême… »(Jeune 
mariée de 28 ans). 

L’accueil et la présence au moment de la difficulté 
créent des liens très forts qui perdurent : 

« Après, quand j’ai quitté mon milieu et que 
je suis arrivée ici, j’ai commencé à fréquenter 
l’"Arche de l’Alliance ". A l’époque j’ai eu un enfant 
qui est tombé malade. Je l’ai amené d’abord à 
l’hôpital, après à l’église. Ils venaient à la maison, ils 
faisaient le " suivi ". Notre enfant il est mort, ils sont 
venus… j’ai préféré rentrer dans cette Église, ils 
m’avaient bien accueillie, ils avaient aidé aussi ma 
petite sœur. 

Que est-ce qu’ils avaient fait…par exemple ? 

 
6 « Mission » indique normalement une Église des protestants. 
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Quand j’attendais mon enfant, j’étais très malade, ils sont 
venus, ils ont prié pour moi, je suis guérie, j’ai mis au monde, 
j’ai eu mon enfant, seulement à partir de leur prières… 
l’"Arche de l’Alliance ". Même ma petite sœur était malade, 
mais ils ont fait l’effort, ils sont venus intercéder. Donc je 
vais prier dans cette Église » (Femme ménagère. Mariée 
avec 6 enfants. 45 ans). 

La dimension de l’accueil, de l’ouverture et de la 
proximité d’une communauté accueillante et fraternelle, qui 
brise ainsi la solitude, représente certainement l’une des rai-
sons du succès de ces nouvelles Églises. L’accent mis sur le 
changement, la conversion et la différence chrétienne qu’on 
avait repérés dans la première partie de cette analyse, 
semble aussi être la réponse à un besoin fort de vivre la foi 
et de la « sentir » dans une société en crise. Ces deux grands 
noyaux de sens nous invitent à regarder autrement les expé-
riences des nouveaux fidèles et à voir en cela aussi un apport 
significatif du christianisme sur le sol congolais. Cependant 
l’analyse nous porte en même temps à visiter des pratiques 
et motivations profondes qui semblent être problématiques 
à l’égard de la dignité de la personne humaine et au visage 
de Dieu dont elles sont porteuses et que les témoignages 
semblent signifier.  

C- Ambigüités de certaines pratiques 

Opter pour un essai de compréhension, d’ouverture 
à un chemin commun de différents visages que le christia-
nisme est en train de montrer en Afrique, ne signifie pas 
qu’on passe sous silence certaines dérives. Un thème qui re-
vient souvent à l’intérieur des récits nous met en contact 
avec une manière qui semble poser question dans la ma-
nière de vivre la foi : dans certains cas l’efficacité miracu-
leuse, la dimension de réussite financière et des pratiques de 
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désenvoûtement ou de délivrance sont mises en avant. En 
effet, plusieurs analyses du phénomène pentecôtiste en 
Afrique mettent en relief cet aspect. En l’accentuant, on 
risque d’en faire la caractéristique principale.  

 Nous ne savons pas quelle est la partie effective des 
fidèles des nouvelles Églises qui sont concernés. Il faudrait 
des analyses de type quantitatif pour saisir la complexité de 
ce phénomène. Dans nos entretiens, deux seulement sem-
blent indiquer un lien direct avec cette typologie de pra-
tiques, alors que d’autres nous montrent des influences ou 
une coprésence de plusieurs éléments. Par contre, de nom-
breux témoins, face à ces formes de pratiques religieuses, 
manifestent un regard critique et s’en démarquent.  

Dans le premier volet de l’analyse des récits nous 
avons repéré que parfois le changement recherché portait 
sur une amélioration des conditions de vie.  Certains en font 
la motivation principale de leur quête, c’est le cas de cette 
jeune mère de famille de 35 ans : 

« Ah…Ma vie a changé, donc on a vu des mi-
racles, délivrances, les choses qui ne marchaient 
pas…les problèmes spirituels…mon mari a trouvé un 
travail…la vie pour nous est devenue bonne…on 
commence à avoir un peu d’argent…Bon, je ne veux 
pas dire qu’on est devenu des millionnaires, donc 
tout est devenu plus facile. Donc pour moi, dans 
cette Église, je vais rester, je ne vais pas partir…parce 
que toute notre vie a changé par rapport à comment 
elle était ». 

Souvent le pasteur, leader charismatique, joue un 
rôle essentiel dans le choix de suivre les propositions de ce 
genre d’Église. La même personne précédemment citée 
nous raconte : 
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« J’avais suivi ce prophète Baraka Mugusho7 à 
la télévision, donc la manière de faire des miracles, 
des spectacles. J’étais avec mon mari et on s’est dit : 
il faut qu’on y aille…Donc on est arrivés là-bas, on a 
vu les choses qu’il fait, les miracles, les choses ex-
traordinaires, les prophéties, les délivrances…et on 
est resté là-bas. Finalement on a même fait le ma-
riage religieux dans cette Église et on reste là jusqu’à 
aujourd’hui ». 

D’autres témoignages vont dans le même sens : 
« Ah…j’ai commencé avec beaucoup d’Églises. 

Je me suis promenée dans toutes sortes d’Église. J’ai 
commencé avec les catholiques, je suis passée aux 
protestants, j’étais dans des Églises de réveil, à " La 
Borne ", maman Olangi, par-ci par-là, d’autres en-
core, je ne sais pas…jusqu’à quand je suis arrivé dans 
l’Église " Ministère Amen "8. 

Comment êtes-vous arrivée chez le " Ministère 
Amen ". Quelqu’un vous a amené ? Ou bien quoi ? 

Non…j’ai commencé seulement en regardant 
la télévision, les témoignages, comme ils les font. Ils 
marchent, ils voient, les gens qui sont "liés"9… des lé-

 
7 Le prophète Baraka Mugusho est arrivé de la ville de Goma (Est du Congo) 

en 2012. Son Église, « Le parlement céleste » compte aujourd’hui à Kinshasa 

plusieurs milliers d’adeptes. Il prêche la prospérité, la bénédiction « tic-tac » 

(Après ses prières, le résultat serait immédiat).  Il se fait appeler miracle man ou 

miracle money. Ses miracles sont controversés. 

8 Le « Ministère Amen », Église dirigée par Léopold Mutombo Kalombo, ap-

pelé l’apôtre, rassemble des milliers de fidèles. MutomboKalombo affirme avoir 

eu l’appel du Seigneur en 1976, et en 1980 il commence son ministère. Son 

Église commence à grandir significativement depuis la moitié des années 1980. 

Le miracle représente le centre de son offre. L’Église est très médiatisée : elle 

possède une chaine télévisée et son site internet (imkministries.com).  

9 « Bakangolama ». Le verbe dans ce contexte indique une situation existen-

tielle. La personne est bloquée, les choses dans sa vie ne marchent pas. Cela peut 

concerner toute sorte d’empêchement ressenti, tant matériel que spirituel.  
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zards sortent du corps des gens, alors je suis partie là-
bas, je suis arrivée là-bas.  J’ai commencé à prier chez 
eux. Donc leurs miracles, c’est ça qui m’a amenée là-
bas. 

Maintenant que vous priez dans le " Ministère 
Amen ", madame, qu’est-ce que cela est en train 
d’apporter à votre vie ? Comment votre vie s’est-elle 
transformée ? 

J’ai vu plein de choses. La délivrance est com-
plètement entrée dans ma vie, dans ma famille, tout 
chez moi a changé. J’étais " liée ", j’ai commencé à 
parler, je commence à connaître la parole de Dieu, 
donc, tout chez moi est devenu okay ».  (Jeune 
femme de 27 ans célibataire) 

Les entretiens qu’on vient de présenter concernent 
des fidèles séduits par l’extraordinaire et le miracle. La figure 
du pasteur, leader incontesté, « mis à part par Dieu », objet 
d’« un appel particulier », prime. Les médias sont souvent 
exploités et la « dimension spectacle » accompagne les 
cultes. La présence de Dieu est associée à la réussite et aux 
signes et le fidèle se livre aux « hommes de Dieu » qui sem-
blent canaliser les forces divines. C’est donc la recherche 
d’une solution aux problèmes de la vie qui semble constituer 
la motivation principale des personnes qui s’orientent vers 
ces types d’expériences et le fidèle n’a qu’à faire confiance 
au prophète, qui reçoit son autorité par les miracles qu’il est 
capable d’accomplir. 

D’autres témoignages montrent comment la dimen-
sion économique est mise en amont à l’intérieur d’une pro-
position religieuse qui prône la vision d’un « Dieu concret ». 
Les entretiens reviennent sur cet aspect et soulignent 
l’ambiguïté de certaines habitudes : 
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« Ce que je déplore, c’est que aujourd’hui, vraiment il 
y a des Églises où il y a des choses qui se faisaient à 
l’époque où…C’est peut être des magiciens, des ma-
rabouts, mais qui font leurs pratiques même au-
jourd’hui dans les Églises. Les gens qui font les mara-
bouts aujourd’hui juste pour attirer la clientèle, pas 
pour amener les gens au Christ.  Parce que, si c’est 
pour amener les âmes au Christ, comment alors 
vendre l’Évangile ? Parce qu’on entend qu’il y a des 
Églises aujourd’hui pour se faire bénir, ou pour qu’on 
impose les mains. Il faut peut-être apporter une of-
frande consistante, apporter des dollars, apporter 
l’argent, pour être béni. On échange la bénédiction 
contre l’argent, on échange un peu…beaucoup de 
pratiques. J’ai entendu des Églises qui bénissent les 
gens même par télévision. J’ai entendu des Églises 
qui bénissent les gens même par téléphone ou on 
opère des miracles même par téléphone, par télévi-
sion. Alors, ce sont des choses, en tout cas que je dé-
teste » (Frère Malik, 28 ans, chômeur, intercesseur à 
l’Église « La borne ». 

L’expérience racontée par la même personne est significa-
tive : 

« Une fois même j’ai été surpris.  J’ai été invité dans 
une Église … en tout cas, c’est une petite histoire 
marrante. C’est un petit témoignage. Je suis allé prier 
dans une église dont je me réserve de citer le nom. 
Dans cette Église-là, j’ai pris part au culte. C’était un 
dimanche. On arrive au moment où il fallait offrir au 
Seigneur…je vous assure que c’était un spectacle. 
Vous savez, le culte c’était de 9 heures jusqu’à 12 
heures. Donc on devait faire trois heures de temps, 
mais seulement à cause des appels de fond on a dé-
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bordé. Nous sommes allés jusqu'à 13 heures. Mais il 
faut voir la manière d’offrir à Dieu. Moi j’étais surpris. 
J’avais seulement un petit 1000 francs congolais dans 
ma poche (1 dollar), ce que je réserve pour offrande. 
Mais maintenant dans l’église j’ai connu un théâtre. 
Au moment d’offrir à Dieu, le pasteur qui était là, il a 
commencé à appeler les gens qui avaient d’abord 
100 dollars, en disant que ceux qui avaient 100 dol-
lars pouvaient passer. « Je vais imposer les mains…ils 
seront bénis ». Ensuite, après 100 il a essayé de ra-
baisser à 50, 20, etc., jusqu’à arriver à 5 dollars. Et 
imaginez que moi, j’avais 1000 francs congolais (1 
dollar). Donc, c’était pour moi une désolation. Je ne 
savais pas quoi offrir et je suis rentré à la maison avec 
mes 1000 francs congolais ». 

Plusieurs entretiens se recoupent sur ce sujet : 
« Les pasteurs arrivent pour chercher l’argent, pour 
acheter des voitures, pour prendre notre argent et 
nous les fidèles nous sommes dans la souffrance. Ils 
sont en train de " manger " notre argent et nous…Les 
pasteurs, qu’ils viennent nous libérer, qu’on soit des 
bonnes personnes, et nous aussi qu’on annonce la 
bonne nouvelle dans les endroits…Ils viennent cher-
cher l’argent, ils viennent nous utiliser. Donc si tu as 
l’argent, tu as le droit d’arrêter un pasteur qui va 
prier pour toi. Mais si tu n’as pas d’argent, pas ques-
tion que le pasteur s’adresse à toi et qu’il prie pour 
toi »(Femme de 48 ans, mère de 4 enfants). 

 
Un fait curieux, en ligne avec ce qu’on vient de dire est ra-
conté par deux personnes dans les entretiens. Ici 
l’expérience d’un jeune de 28 ans : 

« …J’ai visité aussi une autre Église, il n’y a pas long-
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temps. Cette Église-là m’a surpris, je me réserve aussi 
de citer son nom…j’ai vu que les premières places, 
celles de devant, les chaises, les gens du protocole, ils 
" les vendent aux gens ". J’étais parti tôt, mais il n’y a 
pas eu la possibilité de s’asseoir devant puisque des 
gens, ceux qui appellent au téléphone, ils donnent de 
l’argent pour s’asseoir…je ne sais pas pour quel inté-
rêt, pour être devant le pasteur, je ne sais pas, pour 
profiter pleinement des bénédictions ? En tout cas ça 
m’a frappé ». 

D’autres témoignages racontent l’étonnement face à cer-
taines pratiques où la dimension économique se mêle aux 
miracles et à des pratiques d’accusation et de désenvoûte-
ment: 

« Oui, la remarque que j’ai faite sur les Églises, on 
remarque que, les pasteurs, bien, appelons-les res-
ponsables, qui conduisent les Églises de réveil ici, ont 
compris que pour attirer des foules, des gens, il faut 
faire des miracles. Ils ne font pas les miracles selon le 
modèle de la Bible parce qu’il y a ceux qui vont au 
Nigeria, faire des fétiches, que…et…que au Congo au-
jourd’hui, ce domaine de prophète qui se voit en 
plein…et quand vous allez dans une église, il y a des 
gens qu’on a mis au coin là-bas, et qui sont les gens 
qui voient, des voyants, des prophètes. Ils te racon-
tent ta vie, et ils racontent la vie de ta famille... ils te 
font : " père…voilà dans votre famille il y a ceci et ce-
la, la sorcellerie et …les gens vont bientôt te man-
ger… ". Des histoires pareilles. Apparemment, ces 
prophètes les gens les voient comme réels…mais on 
voit cela par des voyeurs qu’on appelle les divins, les 
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consultes10, tous ces sorciers qui se sont transformés 
en pasteurs dans les Églises. Quelqu’un leur a parlé 
de sa vie, de ces choses-là et ils attirent les gens là-
bas ; mais la réalité : la prière n’est pas là. Il n’y a pas 
une vie de prière. On y va puisqu’un miracle a été 
opéré, telle personne a été guérie du cancer, ou on 
devait l’opérer et l’hernie a disparu. Telle ou telle 
chose…Et on attire les gens, mais réellement, à 80%, 
je pourrais dire aujourd’hui, notamment le réveil au 
Congo, ce sont des Églises à caractère commercial, 
pour attirer des gens qui vont donner des dîmes, des 
offrandes, des actions de grâce et d’autres qu’on ap-
pelle : les offrandes du prophète, les offrandes de 
consultation, etc. etc. ».(Pasteur de l’Église « Assem-
blée des Saints ») 

Une fidèle témoigne dans le même sens : 
« Je viens de rentrer d’une église où on m’avait invi-
tée, mais je suis vraiment étonnée !!! Ils avaient une 
" chaise de la délivrance ", je vois un pasteur…un 
grand homme, comme moi, il était debout. Le pas-
teur le pousse, il tombe, le pasteur lui, met un pied 
sur sa poitrine en disant qu’il va le délivrer. Il dit qu’il 
a un esprit dans sa poitrine, un esprit de sirène. 
J’étais vraiment étonnée. Je me suis dit : " Seigneur, 
tout ça, c’est quoi encore " ?  Ils commencent à déli-
vrer les personnes, ils les frappent avec la chicotte, 
pour faire sortir le mauvais esprit. Le pasteur, lui-
même, il frappe avec la chicotte les gens. Il leur en-
lève les sandales, il dit : " partez les pieds nus. Ces 
sandales sont signe de pauvreté. Dieu va vous donner 

 
10 Terme utilisé parfois pour indiquer les personnes qui auraient la capacité de 

repérer la sorcellerie.  
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d’autres chaussures ". Je suis restée là où je me trou-
vais, je ne bouge pas, je me demande : "Est-ce qu’il 
est fou ou quoi ? " ».  

La pratique du désenvoûtement porte parfois à des consé-
quences graves. L’une des personnes écoutées témoigne de 
mort d’un enfant dont la gravité de son état avait été négli-
gée : 

« Il arrive qu’un enfant se meure. Il n’a plus de sang. 
Il vaut mieux aller vite à l’hôpital, non…on va à 
l’église. Ce sont des exemples. 

Quand j’étais au village, mon oncle maternel, son enfant 
tombe malade, le sang " se termine ", il vaut mieux aller à 
l’hôpital général, donc à 24 Km. Mais on dit : " Non…on a re-
connu chez l’enfant la sorcellerie ". Je réagis : " Allons 
d’abord à l’hôpital, après on va voir aussi le problème de la 
sorcellerie ". Mais : " Non, c’est la sorcellerie… ". Ils sont par-
tis chez le féticheur, et comme celui-ci ne réussissait pas, il 
risquait seulement de tuer l’enfant, ils ont décidé de partir 
vite à l’hôpital, mais ils ont fait 24Km et l’enfant est mort ! 
Or, le bus pour aller chez le féticheur, c’était 6 Km. S’ils 
avaient fait le 24 Km vers l’hôpital, on aurait sauvé l’enfant. 
Tu vois ? C’est les choses qui causent le malheur » (Jeune 
femme). 

A Kinshasa on entend souvent ce genre d’épilogue. Il s’agit 
d’excès qui sont en partie dus aussi à l’absence de structures 
sociales et au manque de possibilités financières : le déses-
poir pousse une population impuissante à chercher des solu-
tions du côté de la religion. Ce dernier récit nous introduit à 
une dernière remarque qu’il faut relier à l’analyse des entre-
tiens : l’absence d’une question sur le lien de la foi avec la 
transformation des structures sociales injustes. Il s’agit d’un 
« non-dit » qui semble par contre révéler un aspect impor-
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tant et à la fois problématique des nouveaux mouvements 
religieux au Congo. 

D- La dimension sociale de la Foi et les nouvelles 
Églises : une question ouverte. 

La sociologie religieuse met l’accent sur la situation 
de crise que l’Afrique subsaharienne en général et la RDC en 
particulier traversent et y retrouve l’une des raisons du suc-
cès des nouveaux mouvements religieux. Plusieurs cher-
cheurs interprètent l’éclosion et l’essor de ces nouveaux 
mouvements comme une sorte de fuite de la réalité, un der-
nier refuge après l’échec des acteurs politiques face aux mul-
tiples problèmes sociaux et économiques. La lecture des ré-
cits semble confirmer une partie de ces affirmations, du 
moins le fait que le discours des nouvelles Églises, s’il parle 
souvent de libération ou délivrance, ne vise pas directement  
une libération des structures d’injustice qui opèrent dans la 
société.  

Les fidèles des nouvelles Églises reconnaissent la si-
tuation de crise du pays, mais, ils se limitent normalement à 
une prise de position critique par rapport aux dérives.  

On parle aussi d’une transformation qui a des reflets 
sur la sphère sociale, mais elle ne va pas au-delà d’une expé-
rience qui touche à l’amélioration des rapports, à 
l’honnêteté de la personne et parfois à la générosité. 
L’espace public semble revenir à la dimension spectacle et à 
la quête d’extraordinaire.  

La foi comme force de transformation de la société, 
de dénonciation de ce qui va contre la dignité de la personne 
humaine et aussi de force prophétique pour un avenir meil-
leur, n’apparait pas chez les personnes interviewées. On doit 
se laisser questionner par ce « non-dit » ! 

Il faut donc s’interroger : l’absence d’une dimension 
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de la foi comme force de transformation des macrostruc-
tures sociales est-t-elle constitutionnelle des nouveaux mou-
vements religieux ou circonstancielle ? Comment les Églises 
institutionnelles peuvent-t-elles côtoyer les cheminements 
de ces fidèles dans le but de retrouver une vision prophé-
tique commune capable d’influencer la société ?   

 
E- Que retenir de l’analyse ? 

L’écoute des témoignages, d’un côté, confirme que 
phénomène religieux pentecôtiste s’est enraciné dans 
l’ensemble du continent africain dont la RDC est un cas 
d’espèce. Le lien avec la mouvance pentecôtiste d’origine 
américaine est facile à faire : l’accent mis sur le fait de « sen-
tir » l’action de l’Esprit et la délivrance qui porte à un chan-
gement revient significativement dans les entretiens. Le be-
soin de sortir d’une foi anonyme et routinière, de 
s’« approprier » un cheminement de foi sont aussi des as-
pects qui relient aux mouvements de réveil. Les autres 
noyaux de sens aussi s’apparentent à cette spiritualité. La 
force d’une communauté fraternelle, chaleureuse et proche 
des fidèles est significative, mais aussi certains aspects ren-
voyant à de possibles dérives de ces nouveaux mouvements 
comme les pratiques pastorales qui focalisent l’attention des 
fidèles presque exclusivement sur la délivrance, 
l’exploitation des ressources financières des adeptes ou la 
recherche du merveilleux et de l’efficacité miraculeuse. 

Les représentations de l’univers religieux qui en dé-
coulent ont été déjà évoquées par plusieurs auteurs, soit 
comme valeur de redynamisation du religieux, soit comme 
possibles dérives religieuses. Même l’analyse des récits pris 
en compte dans notre enquête, visant à répondre à la ques-
tion des motivations profondes qui fondent l’appartenance à 



 71 

une Église, montre des croyants face à une ambivalence et à 
un équilibre difficile à trouver. 

 De l’autre côté, le « Dieu concret », appelle à une 
nouvelle vie, à l’expérience de la conversion et donc à une 
foi qui grandit et se développe dans l’existentiel, de l’autre 
on cherche sa manifestation dans les miracles qui se présen-
teraient comme le dernier bastion capable de faire face 
d’une manière presque magique aux problèmes du quoti-
dien. Le besoin ressenti de « libération » et de « délivrance » 
devient dans certaines situations signe d’une foi qui accueille 
le pardon et, confrontée à l’expérience du mal, cherche la 
grâce pour avancer dans la vie, mais dans d’autres situations 
la délivrance risque de prendre la forme d’accusations et de 
désenvoûtements inhumains qui seraient tout sauf libéra-
teurs. La communauté des croyants, lieu d’expression de la 
foi, d’entraide tant spirituelle que matérielle, risque parfois 
de devenir un refuge qui « isole » des grands problèmes de 
la société, sans impact sur les structures injustes et sans réel 
accueil du don de la vraie prophétie.  

 Si cela est peut-être du « déjà vu », les entretiens ont 
permis de confirmer la thèse que le pentecôtisme vide les 
Eglises historiques de leurs fidèles, sans oublier les difficultés 
que pose ce phénomène, surtout un affaiblissement de 
l’impact de la foi dans la société. Les entretiens montrent 
que le départ des fidèles de l’Eglise Catholique, ne semble  
pas, dans la plupart des cas, être une réaction ou une con-
testation, du moins du point de vue des fidèles et cela est 
encourageant. En même temps, ces mêmes entretiens appa-
raissent comme une invitation à approfondir des aspects, qui 
seraient à l’origine de la « migration » vers d’autres groupes, 
et qui peut-être demandent un plus grand engagement de la 
part des Églises historiques.  

La foi comme force de transformation de l’existence 
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est souvent perçue à l’intérieur d’une dynamique de lutte 
communautaire contre les forces qui bloquent, qui appor-
tent les maladies et le malheur, empêchant le développent 
personnel. La quête d’une amélioration de l’ensemble de la 
condition vitale, la « quête de vie », va de pair avec la com-
préhension de la Foi et demande à une communauté de 
croyants la prise en charge de l’ensemble de l’existence de la 
personne. Les Églises historiques sont invitées à considérer 
plusieurs sujets : proposer un discours sur « les forces qui 
font peur », soigner davantage les liens fraternels à 
l’intérieur des communautés, réfléchir à une manière de 
prier et de s’exprimer en symphonie avec l’univers culturel 
africain, en donnant des réponses concrètes à la souffrance 
et aux injustices.  

La « quête de vie » est en relation aussi avec l’autre 
défi évoqué, celui d’une Foi qui ait un impact sur la société et 
puisse déclencher des dynamiques de développement inté-
gral de la communauté humaine. Le constat du manque de 
cette dimension chez les adeptes des nouveaux mouve-
ments semble finalement ne pas honorer cette « quête de 
vie » et porter parfois à des formes de désengagement et de 
refuge dans l’irrationnel. L’absence d’une dimension ne si-
gnifie pourtant pas qu’elle ne puisse pas se développer. Le 
défi se pose probablement dans le dépassement d’un en-
fermement stérile et dans le partage des différents cha-
rismes. Dans ce sens, les entretiens nous offrent une porte 
d’entrée. 

 La nouveauté viendrait de l’ouverture et du plura-
lisme même qui habite les fidèles des nouvelles Églises. En 
effet le mot le plus répété est « invitation », « inviter » ou 
encore « être invité ». Plus qu’une forme de courtoisie, il 
s’agit d’une attitude invitant à aller à la rencontre de l’autre, 
ressentie comme enrichissante et généralement positive. 
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L’image de Dieu qui est à la base de ces pratiques est celle 
d’un Dieu qui semble être partout et qui permet une multi-
plicité de cheminements. Cela n’est pas une porte ouverte 
au relativisme puisque les personnes interviewées mon-
traient souvent une bonne capacité de discernement. Ne 
s’agit-t-il pas plutôt d’une porte ouverte au changement et à 
la possibilité d’une confrontation constructive au niveau des 
fidèles ? Le désir d’envisager un « récit commun »11 des dif-
férents christianismes, présents sur le sol congolais, peut 
trouver dans cette sensibilité un terrain propice pour déve-
lopper des pratiques.  

S’ouvrir à la logique de l’invitation demande un che-
minement aussi du côté des Églises historiques qui se re-
trouvent normalement dans une posture de conservation et 
de suspicion. Un jeune venant de l’Église protestante par 
exemple s’exprime :  

« Je ne fréquente pas beaucoup d’Églises. J’étais dans 
une famille protestante et cela était déjà une barrière 
à fréquenter l’Islam ou l’Église catholique. A la mai-
son, on ne voulait pas. A la maison il y avait vraiment 
un mur entre l’Église protestante et l’Église catho-
lique, donc… » (Frère Malik, 28 ans, chômeur, inter-
cesseur à l’Église « La borne »). 

Cela ne signifie pas que les Églises catholique ou pro-
testante soient renfermées sur elles-mêmes. Les mouve-
ments charismatiques ont trouvé leur place et enrichissent 
les communautés des croyants. On est loin aussi de la résis-
tance à ces mouvements qui se faisait au lendemain de la 

 
11 L’expression « récit commun », m’a particulièrement inspiré durant mes 

lectures. Elle est sans doute une expression très utilisée, mais il renvoie surtout à 

l’article de Alberto Meloni « Petites notes sur les relations entre les paradigmes 

du christianisme et le développement de son histoire », dans RUGGERI Giu-

seppe (dir.), Formes de vie chrétienne en Afrique, Paris, L’harmattan, 2014, p. 

21. 
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décolonisation ; il n’y a pas non plus de persécution. Le che-
minement œcuménique des Églises est désormais un acquis, 
même si un grand nombre de ces nouvelles Églises ne parti-
cipent pas aux activités œcuméniques tout en présentant 
des enjeux importants tant du point de vue social que théo-
logique. Le besoin de se démarquer des dérives et de cer-
taines images de Dieu qui traversent ces nouvelles expé-
riences portent probablement à hésiter et à éviter des ap-
proches simplistes.  

Accueillir la « quête de vie » et s’ouvrir à 
« l’enrichissement réciproque » sont des éléments impor-
tants pour relever les défis des nouveaux groupes religieux 
au Congo. C’est une invitation à explorer ces thèmes d’un 
point de vue théologique dans le dernier chapitre de notre 
travail. Le but reste celui de trouver les bases pour une ré-
ponse évangélique qui aille dans le sens de la compréhen-
sion et de la construction d’un avenir africain habité par la 
« Bonne Nouvelle ». 

 

 

  

 



 

 

Troisième partie 
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Chapitre 3 : Relever les défis, inviter à une « con-

versation fraternelle » 
Le besoin de comprendre et de relever les défis des 

nouveaux mouvements au Congo nous a porté d’abord à re-
garder le contexte. Les analyses faites dans la première par-
tie de la recherche montrent que l’essor des nouveaux mou-
vements chrétiens trouve son origine et sa force d’expansion 
dans des dynamiques très complexes qui ont apporté soit un 
réveil de la religiosité accompagné de transformations posi-
tives dans la vie des personnes, soit des aspects probléma-
tiques que l’on peut qualifier de dérives. 

Les entretiens avec les membres de nouveaux mou-
vements chrétiens confirment l’ensemble de ces lectures 
mais ils ajoutent des éléments importants. Au niveau des fi-
dèles, il n’est pas question d’abord d’une réaction à des mo-
dèles importés, mais d’une quête de vie, de solidarité, de li-
bération et cela à l’intérieur d’une vision profondément reli-
gieuse de l’existence. Nous avons avancé l’hypothèse selon 
laquelle le succès des Églises de type pentecôtiste viendrait 
de l’importance accordé au merveilleux, à l’invisible, à 
l’expérience d’une communauté fraternelle. Tous ces élé-
ments s’accorderaient significativement avec la culture afri-
caine traditionnelle.  

Certes, l’autre aspect évoqué, celui d’une certaine 
revendication, est présent, mais, à notre avis, en deuxième 
plan. Au Congo, le Kimbanguisme, l’une des plus grandes 
« Églises Indépendantes », qui mettent en avant 
l’« expression africaine de la foi », représente moins de 10% 
de la population. Les entretiens conduits au cours de notre 
recherche ne mettent pas non plusen relief des oppositions 
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aux Églises institutionnelles issues de l’évangélisation, du 
moins au niveau des fidèles. Peu importe que des pasteurs 
tiennent des discours critiques par rapport aux autres Églises 
ou que les Églises institutionnelles cherchent à décourager 
les contacts avec celles qu’on appelle les Églises de Ré-
veil ;dans la pratique on constate une libre circulation des 
croyants entre différentes communautés. 

C’est une invitation à s’orienter davantage vers la 
dimension relationnelle comme vers celle qui pourrait ouvrir 
des pistes de réflexion et d’action. La disponibilité à une 
« hospitalité réciproque »1, exprimée surtout à travers 
l’ « invitation », a été perçue comme une découverte posi-
tive qui se retrouve dans la quasi-totalité des entretiens 
quand on parle des « autres Églises ». La quête d’une com-
munauté solidaire, la proximité dans les difficultés, l’idée de 
famille, d’affection et d’appartenance nous donnent autant 
d’éléments importants pour un discernement en rapport 
avec notre questionnement.  

Dans cette troisième partie, un regard sur des élé-
ments de l’anthropologie africaine permet de comprendre 
davantage certains aspects de la religiosité vécue et recher-
chée par les adeptes des nouvelles Églises. Ces aspects peu-
vent aider à saisir le pourquoi d’un dialogue entre chrétiens 
de diverse obédience. Ici les recherches de deux théologiens 
Pierre Diarra et Ngalula Josée sont à exploiter.  

Cette approche de la problématique permet de pré-
ciser le défi de l’inculturation du christianisme et son impor-
tance en Afrique en se servant des travaux du théologien 
congolais Léonard Santedi. En effet, sesréflexions sur 
« l’inculturation comme orthopraxis chrétienne » et l’idée 

 
1 Cf. PIVOT Maurice, Au pays de l’autre. L’étonnante vitalité de la mission, 

Paris, Les Éditions de l’Atelier/Les Éditions Ouvrières, 2009, p. 131. 
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d’une « théologie de l’invention » semblent significatives 
pour proposer une vision nouvelle face au phénomène des 
nouveaux mouvements religieux. Dès lors, il est pertinent de 
mettre l’accent sur l’inculturation, comme le fait Santedi, 
afin de l’orienter vers une libération et un combat pour la 
qualité de la vie. Finalement, si toutes les religions cherchent 
le salut de l’homme dans le sens d’une libération et d’un 
bonheur, alors les Églises sont appelées, toutes, à donner 
des réponses en fonction de la vieet à se réapproprier le 
message évangélique « en libérant son potentiel prophé-
tique, afin qu’il devienne pour elles "vie" et "lieu 
d’espérance", antidote contre tous les pessimismes et toutes 
les fatalités. »2 

Au fait, cela sera possible à l’intérieur d’une « con-
versation »3 qui permette une confrontation et un enrichis-
sement réciproque entre différentes communautés. Il s’agit 
ici du deuxième volet par rapport aux défis lancés par les 
nouveaux mouvements. L’harmonie des membres d’une 
communauté est le premier signe d’une vie pleine et réussie 
et représente la ligne de force qui ne doit pas être oubliée en 
Afrique pour faire face aux nombreux problèmes qui se-
couent le continent. MvengEngelbert considère que « c’est 
dans la cohésion de sa communauté vivante, que l’Afrique 
trouvera le chemin de sa survie »4.  

La recherche d’une approche théologique qui puisse 

 
2 SANTEDI Kinkupu Léonard, « Deux chantiers de travail dans la pratique des 

théologies contextuelles », p. 43-61, p. 50, dans CHEZA Maurice et VAN’T 

SPIJKER Gérard (dir,), Théologiens et théologiennes dans l’Afrique 

d’aujourd’hui, Paris, Kartala – Clé, 2007. 

3 Ce terme significatif à l’intérieur de notre réflexion vient de GEFFRÉ 

Claude, Le christianisme religion de l’Évangile, Paris, Le Cerf, 2012, p. 108. 

4 MVENG Englebert – LIPAWING B.L., Théologie, Libération et cultures 

africaines. Dialogue sur l’anthropologie négro-africaine, Paris-Yaoundé, Ed. 

Clé, Présence Africaine, 1996, p. 146. 
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servir de base à cette « conversation » oblige à explorer le 
thème de la « fraternité » et cela à l’intérieur de la théologie 
de l’« Église Famille de Dieu », thème qui trouve son origine 
dans la théologie de l’« homme image de Dieu Trinité ». En 
continuité avec cette théologie, les termes « fraternité » et 
« caravane de frères et sœurs », repérés par Michel Dujarier 
chez les Pères des premiers siècles du christianisme pour si-
gnifier l’Église, sont particulièrement signifiants et peuvent 
être « recontextualisés » de nos jours pour proposer une ré-
flexion et une réponse évangélique à l’émergence des nou-
veaux mouvements chrétiens.  

En fin de parcours, s’il sera possible d’indiquer des 
chantiers de recherche et de mener des actions pastorales 
pour réagir au contexte qui s’est créé de nos jours avec le 
pluralisme religieux en vogue sur le continent. 

1 : Le défi de l’inculturation, apports et perspectives 

Plusieurs études sur le pentecôtisme en Afrique indi-
quent que ce mouvement a trouvé un allié dans les tradi-
tions africaines, surtout une certaine vision africaine de 
l’homme. Dès lors, comprendre l’anthropologie africaine 
permet en même temps de saisir à fond les enjeux duphé-
nomène qui fait objet de ce travail. 

Pour cette fin, la sœur congolaise Josée Ngalula, dans 
un article évoquant les enjeux du dialogue en Afrique, a mi-
sen exergue des éléments d’anthropologie fort intéressants.5 
Pour elle, la plupart des sociétés de l’Afrique centrale se-

 
5 NGALULA José: « La dimension anthropologique du dialogue interreligieux 

et œcuménique : défis et perspectives », Dans ALAUX Marie-P., PETIT Jean-F., 

ROUX Isabelle, L’Afrique sera-t-elle catholique ? Des religieux s’interrogent, 

Paris, L’Harmattan, 2007, p. 65-89. 
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raient caractérisées par des traits communs d’anthropologie. 
Trois pôles se croiseraient : l’anthropologie africaine tradi-
tionnelle, les divers bouleversements que connaît le conti-
nent africain à nos jours et l’apport des religions venues 
d’autres continents, dans notre cas spécifique, l’apport du 
christianisme.  

A- Anthropologie des traditions africaines 

L’anthropologie des traditions africaines, en dépit de 
l’ébranlement que la rencontre avec l’Occident a causé, a 
conservé le fondement qui serait encore lié à la croyance 
que le monde invisible a énormément d’influence sur la vie 
et se retrouverait dans quatre relations fondamentales de 
l’être humain : la relation en lui-même à travers la parole, la 
relation avec son semblable dans la communauté, la relation 
à son destin dans ce qui est la lutte entre les forces de vie et 
celles de la mort et enfin la relation avec Dieu. Ces éléments 
d’anthropologie en réalité ne constituent pas des comparti-
ments étanches, bien au contraire ils sont entremêlés. Les 
distinguer nous aidera à construire un discours.  

Un premier élément qui fait partie de l’héritage tradi-
tionnel est la conception de l’être humain comme gestion-
naire de son humanité et de sa parole. C’est à travers la pa-
role que la personne construit son environnement : on peut 
bénir comme maudire, construire la fraternité ou la rompre, 
tenter de manipuler son prochain et les forces du monde in-
visible. Pour cela la culture africaine traditionnelle est atten-
tive à l’éducation de la parole. Il faut apprendre à bien parler 
et au moment opportun. Le développement incontesté des 
nouvelles Églises se fonde aussi sur l’exploitation du pouvoir 
de la parole qui touche le cœur, mais aussi sur les attentes 
des destinataires et leur disposition à se laisser persuader 
pour éventuellement créer une sous-culture ou une nouvelle 
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culture6.  
La parole a un énorme pouvoir : elle peut séparer, 

créer le désordre, blesser et faire du mal mais aussi unir, ré-
concilier et restaurer la paix. La « palabre africaine » peut 
être comprise dans ce sens. La médiation de la parole de-
vient alors fondamentale pour qu’elle puisse favoriser la res-
tauration de l’harmonie, puisqu’une mauvaise gestion du 
discours peut avoir des conséquences destructrices. Il ne 
s’agit pas d’imposer une idée, ni d’être pressé d’arriver vite à 
une solution. La parole doit d’abord circuler, laisser à chacun 
le temps de comprendre les enjeux de la discussion, de 
s’exprimer, d’extérioriser ses blessures, désirs, ou ressenti-
ments. C’est à ces conditions qu’on peut avancer et amorcer 
un dialogue fructueux.  

A côté de cette dimension particulière que la parole 
assume dans la vie des peuples africains, on reconnait 
comme fondamental le fait d’appartenir à une communauté. 
Josée Ngalula cite un proverbe lingala significatif : 
« Kandaazalimopaya » c'est-à-dire « la colère est un étran-
ger ». Cela signifie que l’harmonie et la concorde caractéri-
sent l’être humain. Les divisions et les conflits ne seraient 
rien d’autre que des accidents qu’il faut interpréter comme 
une invitation lancée aux membres d’une communauté afin 
qu’ils ravivent leurs convictions pour retrouver la fraternité. 
La dimension communautaire s’exprime avec la solidarité 
qui englobe aussi le monde invisible. Pierre Diarra parle 
d’alliances avec les membres de la famille, les défunts, les 
amis etc. Finalement les dépendances, les relations et la fra-

 
6 Voir à ce sujet SISSI KAYAN Robert Bellarmin, « La stratégie communica-

tive des églises de réveil au Congo-Kinshasa : un défi pour l’église catholique », 

dans TCHONANG G., LECAROS V., SANCHEZ PAREDES J.,(dir.), Le pen-

tecôtisme Racines et extensions Afrique/Amerique Latine, Paris, L’Harmattan,  

2014,  p. 85-102.  
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ternité « sont les meilleurs remèdes contre la méchanceté 
des êtres visibles et contre celle des êtres invisibles ».7Toute 
la vie des sociétés africaines se fonde sur la valeur des rela-
tions sociales, de la solidarité, le secours et l’assistance. Ces 
valeurs sont mises en avant dans les rites d’initiation 
puisqu’il n’y a pas de personne humaine sans liens.8 

La dimension relationnelle intervient aussi dans ce 
qui est la quête de vie qui traverse les cultures africaines. Le 
combat entre la vie et la mort est omniprésent. L’homme qui 
est créé pour la vie se trouve constamment sous la menace 
des forces de mort : la violence, la maladie, le malheur et la 
mort elle-même, l’adversaire plus redoutable. Souvent on y 
voit l’œuvre du sorcier qui est normalement un être asocial 
qui « sème le trouble et le désordre dans la société ; il est 
contre la vie et le bonheur que tout le monde recherche ».9 

Cet aspect de la souffrance, de la maladie et de la 
mort touche profondément le continent africain de nos 
jours. Pierre Diarra trouve dans l’approche à l’expérience de 
la souffrance une porte d’entrée pour comprendre l’idée ty-
piquement africaine de l’existence dans le monde10.  Le be-
soin de trouver la raison du mal expérimenté dans la chair 
ou dans l’esprit, porte souvent à chercher les causes ou la 
justification à l’extérieur, dans l’invisible, où semblent opérer 
des forces dangereuses et étrangères à l’individu. L’homme 
occidental tend à lire cette expérience à travers les yeux de 

 
7 DIARRA Pierre, « Les religions des ancêtres en Afrique », Documents Epis-

copat, n°11/2013, p.31. 

8Ibid., p. 55-57. 

9Ibid.,  p. 62. 

10 DIARRA Pierre, « Expériences africaines », dans MESLIN Michel, 

PROUST Alain et TARDAN-MASQUELIER Ysé (dir.), La quête de guérison. 

Médecine et religions face à la souffrance, Paris, Bayard, 2006,p. 207-226. 
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la science qui tentent d’avoir les réponses à toutes les ques-
tions, et qui, seulement au bout de la recherche, essaie de 
s’ouvrir au mystère. 

De nombreux Africains par contre vivent naturelle-
ment dans le mystère ; ils estiment qu’il fait partie d’un tout 
qui ne se limite pas à l’identité de personne. Le corps et 
l’âme forment une unité qui renvoie tant au lien social 
qu’aux relations dans le cosmos.  L’homme est toujours en 
relation avec le visible et l’invisible, avec le passé et la com-
munauté humaine. La parole revient avec un rôle fondamen-
tal : elle brise aussi la solitude et le sentiment d’éloignement 
expérimentés par la personne confrontée à la souffrance. 
Elle favorise la proximité, le dialogue, la compréhension des 
autres. La souffrance du cœur est alors partagée. 

Pierre Diarra reconnait aussi des aspects probléma-
tiques : quand le mal se manifeste dans toute sa gravité, on 
retrouve généralement une recherche acharnée de l’origine 
de la souffrance expérimentée, d’où le recours aux devins ou 
à d’autres médiateurs. Cette démarche entraîne parfois des 
dérives : l’accusation de soi par rapport au mal perçu et le 
sens de culpabilité d’un côté, et de l’autre la jalousie, la peur 
des sorciers, la dénonciation d’un responsable présumé. Cela 
dit, le point de départ reste la vie, avec les problèmes qu’elle 
présente, dans ce cas la maladie, la souffrance et la douleur. 
L’homme est appelé à les affronter à l’intérieur d’un système 
communautaire, jamais tout seul. 

La dernière relation fondamentale d’une anthropolo-
gie africaine concerne celle de l’être humain face à Dieu. 
D’une manière générale pour les religions traditionnelles 
africaines, Dieu est l’auteur de la vie, il est l’être suprême, 
mais il semble « un peu éloigné »11. Cela ne signifie pas que 

 
11 Voir à ce sujet : DIARRA P., « La religion des ancêtres en Afrique », op. 

cit., p. 41-50. 
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l’homme ne parle pas à Dieu ; il lui exprime ses désirs, le re-
mercie, l’appelle dans les situations graves de la vie et dans 
certains cas, il peut trouver des rites ou des sacrifices qui ac-
compagnent sa prière. Comme il n’est pas question de ma-
nipuler Dieu, l’homme se sert des médiateurs, comme les 
ancêtres, les génies, les bons esprits. C’est à travers ces in-
termédiaires que l’homme tente d’entrer en relation avec le 
« monde invisible » et de créer des alliances. 

Ces aspects anthropologiques, brièvement esquissés, 
sont évidemment une simplification de la vision de l’homme 
et de la vie en Afrique noire, mais ils permettent de com-
prendre les dynamiques qui traversent la manière de vivre la 
relation avec Dieu aujourd’hui, même face aux changements 
que l’époque moderne produit inévitablement.  

L’importance de laisser circuler la parole, de chercher 
l’harmonie et la concorde, de prendre en compte les liens 
avec ce qu’on voit et ce qu’on ne voit pas, peut constituer 
une sorte d’invitation à relire les analyses faites pour mieux 
revenir sur les enjeux liés à l’influence du monde invisible sur 
la vie de nombreux Africains et sur la dimension relation-
nelle.  

B- Comprendre l’engouement dans les nouveaux 
mouvements religieux 

Pour Ngalula, diverses « réalités chocs » ont un im-
pact important sur l’anthropologie africaine contemporaine : 
les guerres entre royaumes et peuples, l’expérience doulou-
reuse de la traite des esclaves, l’arrivée sur le continent du 
christianisme et de l’islam, la colonisation, les dictatures, la 
situation actuelle caractérisée par les conflits, la misère et le 
déni de la dignité humaine. Tout cela a conduit à des chan-
gements qui sont particulièrement en relation avec un réa-
justement de l’anthropologie traditionnelle et l’engouement 
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vers les nouveaux mouvements religieux. La mentalité capi-
taliste s’est introduite et, avec les crises politiques et la 
mondialisation, s’est accentuée.  

La mentalité capitaliste qui dans un premier temps 
s’était appropriée la valeur de la dignité humaine au sein de 
la société occidentale, a renforcé l’individualisme, la quête 
du profit, la recherche du bien-être personnel souvent au 
détriment de celui des autres. Le résultat est visible dans de 
nouvelles formes d’esclavage et de dépendance et dans le 
rejet des maillons faibles de la société. Les conséquences de 
la rencontre de cette mentalité avec l’anthropologie tradi-
tionnelle sont désastreuses : dans l’Afrique d’aujourd’hui « la 
fraternité est tranquillement sacrifiée à large échelle, au pro-
fit des intérêts égoïstes d’une poignée de ses habitants. Bref, 
la mentalité capitaliste conduit des êtres humains à considé-
rer les autres comme des consommables ».12 Cette dimen-
sion mercantile des relations se retrouve aussi dans les effets 
de la mondialisation. A côté des aspects positifs qui ouvrent 
à un pluralisme culturel et à une amélioration de la commu-
nication, on retrouve aussi la manipulation des plus faibles 
par les plus forts, surtout à travers la force des médias qui 
imposent une culture. 

A cela s’ajoutent les dictatures et les nouvelles 
formes de colonialisme qui génèrent des traumatismes et 
portent à « une certaine démission pour le destin collectif de 
l’Afrique, favorisant alors le "sauve qui peut" ».13 

Léonard Santedi s’accorde avec la lecture de Ngalula, 
et l’enrichit en soulignant une autre cause qui serait à 
l’origine de l’éclosion des nouveaux mouvements religieux : 
l’incapacité d’un christianisme trop rationnel à répondre aux 

 
12 NGALULA J., art. cit., p. 73-74. 

13 NGALULA J., art. cit., p. 74-76. 
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questions existentielles des Africains. « D’un côté, une socié-
té d’anonymat qui marginalise et éloigne les personnes, 
porte à la recherche des structures qui recréent des rela-
tions, apaisent et sécurisent, de l’autre le rationalisme outré 
du christianisme risque, après avoir désacralisé l’Afrique de 
ne plus être en mesure de répondre aux questions existen-
tielles de ses habitants »14.  

Plusieurs auteurs soulignent ces aspects. Kä Mana, 
par exemple, qualifie de christianisme de la catastrophe, 
l’expérience pour l’individu de se soumettre à un système de 
négations qui finit par le désorienter : « Il y a avant tout, le 
fait de renier son propre système religieux sous le vocable 
générique de paganisme. Se convaincre que le Dieu des An-
cêtres n’est pas une parole spirituelle, que les systèmes de 
croyances qui structurent la vie sociale étaient pures supers-
titions, que les instruments cultuels n’étaient que des sup-
pôts de Satan, rien de tel pour détruire les forces créatrices 
d’un peuple, surtout quand ce peuple a toujours eu comme 
principe de sa force une vision spirituelle du monde ».15 

Santedi, à propos de cette situation nouvelle, ré-
sume : « Si on regarde de près l’action pastorale des sectes, 
l’on observe qu’elles se montrent attentives à la fois aux as-
pirations de l’homme africain et à l’Evangile. Elles alignent 
pour leur propre compte des éléments hérités des religions 
des Ancêtres dans un cadre tout autre : le christianisme ».16 

C- Rencontre avec le christianisme : défi de l’inculturation 

Tous les éléments évoqués ci-dessus nous mettent 

 
14SANTEDI Kinkupu Léonard, Les défis de l’évangélisation dans l’Afrique 

contemporaine, Paris, Karthala, 2005. P. 30-31. 

15 KÄ MANA, La nouvelle évangélisation en Afrique, Paris, Ed. Karthala, 

2000,  p. 103. 

16SANTEDI, op. cit. , P. 32. 
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face à une évidence : la rencontre de la culture traditionnelle 
africaine avec l’Occident va de pair avec des transformations 
inévitables qui ont bouleversé l’équilibre des sociétés afri-
caines, même s’il faut reconnaître que tout n’était pas par-
fait avant. Le christianisme aussi en fait partie, puisqu’il est 
arrivé comme « produit importé », avec les formes 
d’expression de la culture occidentale. Si la quête religieuse 
d’une partie importante de la population ne trouve pas ses 
réponses dans les Eglises officielles, on doit s’interroger : 
l’effervescence religieuse de ce moment n’est-t-elle pas le 
signe d’une tentative de trouver dans le christianisme une 
source d’inspiration qui réponde au besoin de vie d’une po-
pulation confrontée à une grande misère ? Le christianisme 
répond-il à une « quête » de guérison tant spirituelle que 
corporelle et à une recherche de fraternité ? Ne s’agit-il pas 
d’une tentative d’africanisation du christianisme ?  

La spiritualité africaine d’aujourd’hui se présente 
souvent comme un combat pour se libérer des forces de 
non-vie. Finalement, le désir de libérer l’homme de la mort 
et de le conduire vers la vie est ce qui se manifestait dans la 
culture traditionnelle à travers la médiation des rites, des 
prières et l’intercession des ancêtres. Le défi se pose proba-
blement du côté de l’inculturation : comment faire pour que 
le christianisme, véhiculé forcement par la culture occiden-
tale ne reste pas étranger aux peuples auxquels l’Église est 
envoyée ?  

Les réflexions de Léonard Santedi offrent des élé-
mentspour éclairer les questions posées. En parlant de théo-
logies contextuelles, il identifie deux chantiers de travail 
pour les théologies africaines, à savoir: l’inculturation 
comme orthopraxis chrétienne et l’inventivité.  
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D- L’inculturation : orthopraxis ou théologie de la vie 

Le point de départ de la réflexion de Santedi sur 
l’inculturation est le constat d’une crise de ce concept. 
L’euphorie de rendre compte de l’entrée de la Révélation 
dans une culture particulière se heurte aujourd’hui aux cri-
tiques de ceux qui reprochent à la théologie africaine de 
l’inculturation de passer à côté des problèmes socio-
économiques et politiques de l’Afrique contemporaine et de 
se limiter à une « exhumation folklorique »17 qui ne touche 
pas à la transformation qualitative de la vie dans le conti-
nent. L’inculturation, nécessaire pour que les peuples 
d’Afrique puissent s’approprier la Foi, doit répondre jusqu’au 
bout à la « quête de vie » authentique des peuples du conti-
nent.  

Santedi, en s’appuyant sur AmaladossM. et Akenda 
Kapumba, analyse un changement de paradigme qui devient 
« chantier de travail » pour la théologie : l’inculturation 
comme orthopraxis chrétienne. L’inculturation est d’abord 
« vie concrète » qui s’ouvre et se laisse animer par l’Evangile. 
Elle n’est pas simplement l’application d’un contenu de la 
Révélation, mais ce qui rend possible la communication con-
crète de cette dernière. Dieu se révèle dans l’humanisation 
de l’homme. L’autorévélation de Dieu est un processus de 
communication qui passe par le respect de l’humanité.  

Pour Santedi, l’accueil de la Révélation demande aux 
chrétiens d’« inscrire leur vie dans le processus où l’élan vital 

 
17 Expression de Kambale Kandiki, cité par Santedi dans SANTEDI Kinkupu 

Léonard, « Deux chantiers de travail dans la pratique des théologies contex-

tuelles », op. cit., p. 46. Significatif à l’intérieur de ce discours est l’approche de 

Kä Mana qui critique un « christianisme de spectacle et de folklore » lequel,  

souvent, ne permet pas le lien entre la foi chrétienne et la responsabilité dans la 

transformation de la société, voir KÄ MANA, La nouvelle évangélisation en 

Afrique, op. cit.,  p. 95. 
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de Celui qui s’est identifié avec la vie »18. La vie constitue la 
révélation primordiale qui s’identifie dès le début avec Dieu 
le Père et Jésus Christ son Fils unique comme premier vivant. 
L’homme aussi, « à partir de la vie, se laisse  définir comme 
vivant »19. L’agir chrétien devient, à partir de cet élan vital, 
un processus d’auto-génération de la vie, ce qui représente 
l’inculturation de la vie du Christ, vue ici comme orthopraxis 
chrétienne.  

Cela porte d’abord à considérer la vie comme fin ul-
time de tout travail d’inculturation. L’Église, Famille de Dieu, 
a la mission de faire naître à la vie divine ses fils et de la 
maintenir dans la dignité de fils de Dieu. L’Église comme gé-
nératrice de Vie est invitée à lutter contre toutes formes de 
mort. L’inculturation passe nécessairement par un combat 
en vue d’une libération et d’une qualité de la vie. Ce combat 
ne peut que se fonder sur un témoignage de vie. Le Christ, 
témoigne de la Vérité jusqu’à la croix ; le chrétien est appelé 
à devenir, à sa suite, témoin et à travailler pour la transfor-
mation de la société en relevant les défis sociopolitiques.  

L’inculturation porte donc à une théologie de la vie à 
laquelle toute Eglise est appelée. Si la recherche de vie de 
nouvelles communautés invite l’Eglise historique à la vigi-
lance, à sortir du « sommeil dogmatique » ou à abandonner 
un « christianisme de résignation »20 qui se limite à la distri-
bution des sacrements, elle invite également ces nouvelles 
Églises à un engagement éthique qui sache les sortir des pra-
tiques paralysantes qui transforment la légitime recherche 
du divin en périlleux refuge dans l’irrationnel.  

Un deuxième « chantier de réflexion théologique », 

 
18 SANTEDI, « Deux chantiers de travail dans la pratique des théologies con-

textuelles », op. cit., p. 47. 

19Ibid., p. 48. 

20Ibid., p. 49. 
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concernant l’inculturation, est celui de la « théologie de 
l’invention ». La théologie n’est jamais une répétition passive 
du contenu de la foi, mais toujours une actualisation vivante 
des éléments fondamentaux de l’expérience chrétienne, et 
cela, en dialogue avec les hommes et les femmes qui accueil-
lent le message dans un temps et dans une situation particu-
lière. 

Dans ce sens, Santedi prône l’inventivité évangélique. 
Finalement, l’humanité depuis l’origine ne fait qu’inventer, 
créer, assimiler le réel. Même ce qui est déjà préexistant est 
reformulé pour être saisissable. Plusieurs auteurs soutien-
nent que la vie consiste à créer, mûrir, grandir et se libérer. 
Pour Semusu, par exemple, l’inventivité entendue comme 
créativité constitue le fondement même du christianisme21. 
Cela s’applique bien aussi à la théologie africaine !  

Or, pour Santedi, ce travail de création n’est pas ré-
servé aux théologiens ou aux autorités, mais il est l’œuvre de 
toute la communauté chrétienne. Il s’agit donc de tenter 
continuellement d’inventer une nouvelle manière d’être 
Église puisque la répétition pure et simple ne génère pas de 
sens. Segundo J.L. affirme que ce travail peut se faire davan-
tage dans les communautés de base qui peuvent « rendre au 
dogme ses propriétés humanisantes » à travers l’expérience 
de « crises et d’avancées par lesquelles l’expérience 
s’enrichit et s’approfondit. »22 C’est au niveau des commu-
nautés croyantes que le dialogue entre Évangile et cultures 
s’opère, pas seulement au niveau du missionnaire qui traduit 
l’Évangile.  

Il s’agit de prendre le risque d’un déplacement de 

 
21 Cité par SANTEDI, « Deux chantiers de travail dans la pratique des théolo-

gies contextuelles », op. cit., p. 54. 

22Ibid., p. 55. 
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mentalités et d’une ouverture au changement. L’auteur est 
formel : « si l’on ne prend pas le risque d’inventer, on prend 
un autre risque, celui de répéter machinalement des for-
mules qui ne rejoignent pas les gens dans leur vécu quoti-
dien. »23 

Une telle démarche demande de savoir se libérer des 
schémas sécurisants qui nous paralysent, retrouver le 
« cœur de notre foi »24 et à travers le témoignage, toucher 
l’existence d’autres personnes. Le centre de cette vision 
reste le service à la vie qui se relie finalement au fait que 
l’Auteur de la Vie a envoyé son Fils, le Verbe, pour que nous 
ayons la vie en abondance (cf. Jn 10, 10).La théologie réalise 
son service à la vie dans l’écoute de la réalité concrète et 
dans l’accueil de l’Évangile. « De la vie à la vie, en passant 
par l’écoute »25. 

La prise en compte d’une inculturation comme or-
thopraxis chrétienne et de la théologie de l’invention est si-
gnificative à l’intérieur de notre démarche. Les nouvelles 
Églises finalement cherchent dans l’Évangile et dans la vie 
chrétienne l’inspiration pour répondre au besoin de vie et 
elles le font spontanément. Ces expériences peuvent aider à 
identifier des enjeux importants pour l’inculturation de la Foi 
dans la mesure où la réflexion de l’Église même se laissera 
interpeller par les zones d’ombre du vécu des fidèles qu’elle 
n’a pas su illuminer avec sa mission. Les petites communau-
tés de leur côté doivent reconnaître que la réponse à « la 
quête de vie » dont elles se veulent porteuses, ne peut se 
faire aujourd’hui en dehors d’un réseau plus vaste qui vise à 

 
23 SANTEDI, op. cit., p. 57. 

24 SANTEDI, op. cit., p. 59.  

25 SANTEDI, op.cit., p.60. 
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décliner cette quête de vie même dans les structures de la 
société.  

Le défi qui avait déjà été annoncé est celui de ne pas 
perdre la fraternité chrétienne. Il ne s’agit pas de chercher 
seulement à « ramener les brebis dans l’enclos », mais de se 
considérer, en dépit des différences, comme un peuple chré-
tien qui marche vers l’avenir. Le besoin de fonder cette vi-
sion nous porte à explorer la théologie de « l’Église comme 
famille de Dieu » et l’idée de « fraternité » comme fonde-
ments d’une réponse pastorale et évangélique au dévelop-
pement des nouvelles Églises. 
 

2 : Invités à construire la fraternité : conversation et charité 

Le chemin parcouru jusqu’ici, a ouvert la réflexion sur 
deux défis importants qui permettent de considérer l’essor 
des nouveaux mouvements religieux comme une invitation à 
prendre en charge l’inculturation. Celle-ci doit être orientée 
vers le service et la défense de la vie et vers la construction 
de la fraternité chrétienne, en tant que composante princi-
pale de cette inculturation. La société africaine n’arrivera pas 
à surmonter facilement les innombrables défis que l’époque 
moderne présente si elle ne retrouve pas l’unité de son âme 
et la valeur de la fraternité humaine et évangélique. 

L’image de l’« Église comme caravane de frères et 
sœurs » elle est une invitation à  trouver les bonnes ma-
nières pour décliner cette fraternité. Elle peut se faire à deux 
niveaux : Le premier niveau serait celui d’une « conversa-
tion », d’un dialogue entre Églises où les ressources spiri-
tuelles des différentes communautés pourraient se complé-
ter. Les nouvelles communautés nombreuses mais divisées, 
n’ont pas d’influence sur les macrostructures qui travaillent 
au sein des sociétés. Le risque est grand qu’elles se trans-
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forment en un refuge sécurisant, pour un temps, ou qu’elles 
glissent dans des dérives.  

L’appel pour les nouvelles Églises à s’ouvrir à une 
« fraternité plus vaste » et l’obligation pour les Églises insti-
tutionnelles de trouver la manière de se réinventer sont in-
contournables. Il faut ouvrir des chemins de conversion de 
tous côtés. Comment comprendre cette « conversation » et 
comment la vivre concrètement ? Une réflexion d’Etienne 
Grieu sur le rapport entre « grandes Églises » et « nouvelles 
communautés chrétiennes » nous donnera quelques idées 
pour avancer dans cette direction. 

L’autre niveau serait celui de l’expérience quoti-
dienne de la proximité aux personnes confrontées à des si-
tuations de pauvreté, de souffrance et d’abandon, un « ter-
rain » où le croyant, moins préoccupé des tensions doctri-
nales, serait davantage préoccupé par l’aide qu’il peut ap-
porter, en tant qu’expression d’amour fraternel. La charité, 
cœur et sens de toute expérience chrétienne, dans les pro-
positions du magistère de Jean Paul II et de Benoit XVI se dé-
couvre ici comme la meilleure manière de répondre aux dé-
fis de la fraternité sur le continent. « Renoncer à l’imaginaire 
d’une seule manière d’être chrétien »26 : le défi d’inventer 
une nouvelle conversation entre Églises. 

La prise en compte de la difficulté que les « Grandes 
Églises »27 vivent aujourd’hui, des formes de rejet à cause de 
leur poids institutionnel, de leur « tiédeur » voire de la dis-
tance ou de l’autoritarisme dont elles semblent être por-
teuses, porte Etienne Grieu, à une réflexion originale. En ef-
fet, le développement incontesté des Églises de type évangé-

 
26 L’expression appartient à  Voir : GRIEU Etienne, L’Église catholique et le 

« christianisme de conversion », Dans Documents Episcopat n°8/2010 (supplé-

ment). 

27 Catholiques, Luthériennes, Reformés et Anglicanes.  
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liste, les seules avec un taux de croissance significatif mène 
le théologien jésuite à se poser la question de l’avenir des 
Églises institutionnelles. La thèse qu’il avance est celle de 
l’importance que les « Grandes Églises » ont aujourd’hui 
pour « parler » au monde. Il considère plusieurs aspects qui 
donnent à ces Églises une consistance et des atouts que par-
fois les petites communautés n’arrivent pas à avoir : 
l’expérience de la durée, la capacité de faire entendre un 
message sous des formes et termes qui ne soient pas force-
ment religieux et l’aptitude à faire coexister en leur sein des 
sensibilités culturelles, ecclésiales, spirituelles, théologiques 
diverses. 

Pour Etienne Grieu les différentes approches pour-
raient se compléter et corriger mutuellement tout en stimu-
lant la marche de chacun. Les Églises historiques donc ne 
doivent pas renoncer au cœur de leur mission : « s’intéresser 
à l’ensemble d’une société, avec le souci d’y faire entendre 
quelque chose de la Bonne Nouvelle »28. 

La réflexion de Grieu reprend la thèse du théologien 
allemand Ernst Troeltsch qui propose une lecture de 
l’histoire du christianisme comme la coexistence de trois 
grandes manières pour les chrétiens de donner une consis-
tance sociale à leur foi : celle de la secte, celle de la forme 
mystique et enfin celle de l’Église. Le terme « secte » ne ren-
voie pas ici à une vision dévalorisante, mais dans le discours 
du théologien, indique les petits groupes de convertis qui se 
reconnaissent mutuellement comme de vrais chrétiens, 
parce qu’ils ont tous fait un choix clair. La forme mystique 
représente les réseaux de croyants qui s’émancipent de 
toute forme institutionnelle contraignante et privilégient le 
rapport immédiat avec Dieu. 

 
28 GRIEU Etienne, op. cit., p. 18. 
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L’Église institutionnelle est appelée par Troeltsch 
« Église multitudiniste », cela pour éviter des malentendus 
autour des termes puisque les sectes revendiquent aussi 
l’appellation d’« Église » et refusent la connotation négative 
du terme « secte ». La conclusion, au-delà des mots qu’on 
utilise, est que les formes que le théologien allemand ap-
pelle secte et mystique se développent avec succès alors que 
la grande Église semble perdre du terrain. L’analyse 
qu’Etienne Grieu poursuit en essayant de comprendre les 
difficultés actuelles des « Grandes Églises » met en relief des 
caractéristiques différentes des nouveaux groupes chrétiens. 
Deux aspects semblent être particulièrement importants : 
que la croyance soit associée de plus en plus au choix per-
sonnel et que la tendance conservatrice des « Églises institu-
tionnelles » les positionne toujours en décalage face à la 
mobilité et transformation rapides de notre siècle. 

L’analyse de Grieu est à situer dans le contexte occi-
dental, mais les hypothèses qu’il avance en rapport avec 
l’avenir du paysage religieux est particulièrement sédui-
sante. En effet, Grieu refuse l’idée d’une disparition de 
l’« Église multitudiniste » et propose d’examiner une « labo-
rieuse et difficile réinvention »29. L’idée déjà annoncée de la 
capacité d’accueil de réalité et sensibilités différentes, 
l’expérience de la durée, la richesse du patrimoine accumulé 
durant les siècles, tout cela permet d’arriver à la conclusion 
que « les "Églises multitudinistes" peuvent héberger les 
formes "secte " et "mystique " signalées par Troeltsch, et 
éviter ainsi que chacune parte dans sa propre direction, ce 
qui ne manquerait pas de brouiller la proposition chré-
tienne »30.  Ce passage de l’argumentation de Grieu avec 

 
29 GRIEU Etienne, op .cit., p. 17. 

30Ibid.  p. 19. 
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l’idée d’une Église inclusive de plusieurs réalités nous con-
duit à oser une réflexion sur une possible réinvention de la 
manière d’être « Grandes Églises » en Afrique subsaha-
rienne.   

L’appel à la fraternité responsable, à l’entraide, à être 
caravane de sœurs et frères confirme le besoin d’un dia-
logue enrichissant entre chrétiens catholiques et adeptes du 
mouvement pentecôtiste en Afrique. On pourrait à présent 
les reformuler de cette manière : comment héberger dans la 
« caravane » des Églises institutionnelles ces groupes chré-
tiens qui professent leur foi en Jésus Christ ? Comment lais-
ser entendre qu’ils ne sont pas des étrangers à l’Église Fa-
mille de Dieu ? Comment faire pour que le patrimoine de la 
Foi puisse être mis à disposition de tous avec des pratiques 
qui respectent le chemin de chacun ? 

La responsabilité de trouver des terrains communs 
reviendrait particulièrement aux Églises institutionnelles qui 
sont équipées pour une telle tâche. Comme la maison des 
parents est un repère pour les différents membres de la fa-
mille et reste souvent, en dépit des aléas de la vie, le lieu de 
passage pour tous les frères et sœurs, ainsi les « Grandes 
Églises » sont appelées à trouver continuellement des occa-
sions pour que l’idée de famille et fraternité des membres 
ne se perde pas. Certes, l’image est limitée, mais elle veut 
rendre compte de la posture qui est demandée. La circula-
tion cultuelle exprimée à travers la pratique de l’invitation, 
révèle le sentiment de ne pas se sentir étrangers chez les 
autres, de cultiver des liens vitaux, de vivre plus ou moins 
consciemment une forme de fraternité. Trouver la manière 
de valoriser sagement cette habitude pourrait créer des pas-
serelles constructives pour la maturation de la foi et pour un 
impact positif sur la vie sociale.  

Puisque ces formes d’invitation concernent principa-



Cahiers du CEA, 15 (2020) 98 

lement la base, pouvons-nous imaginer une reconnaissance 
institutionnelle de cette circulation ? Les fidèles sont-ils for-
més pour un échange constructif qui ne glisse pas dans la 
confusion ? Sûrement, les contacts entre différentes expé-
riences aident les personnes à maintenir un esprit éveillé, à 
rester vigilantes face aux éventuelles dérives, à enrichir pro-
gressivement leur foi en étant encontact avec les autres. Le 
discours tenu par une mère de famille, fidèle de l’Église 
« Combat spirituel », qui parlait de son expérience lors d’une 
visite à un groupe de prière qui présentait des dérives est si-
gnificatif :  

« Mais je vois que dans les Églises de Réveil on exa-
gère… Je ne sais pas, s’il faudrait les fermer ou faire 
quoi… Je suivais dernièrement un pasteur qui disait 
que d’ici peu ils vont fermer toutes les Églises de Ré-
veil. Retour à l’Église Catholique !!! Bon, s’ils vont faire 
ça, c’est vraiment bien…Bien !!! Moi je serai très heu-
reuse. Parce que ce qu’on voit dans les Églises de Ré-
veil dans notre pays, surtout dans notre capitale ici de 
Kinshasa, vraiment ce n’est pas du tout bon » (Femme 
Mariée. 48 ans, mère de 4 enfants).  En effet, au cours 
de cet entretien, la personne interviewée a décrit plu-
sieurs situations que nous pouvons qualifier de dé-
rives. 

Il s’agit bien sûr d’une phrase à prendre avec des 
« pincettes » puisque la femme interviewée fait partie elle-
même d’une Église qui a créé des dégâts immenses au ni-
veau des familles31 , mais en même temps elle nous révèle 

 
31 L’informatrice fait partie du « Ministère du Combat Spirituel », une Église 

fondée par le couple Olangi.Élisabeth Wosho Olangi fonde la Communauté In-

ternationale des Femmes Messagères du Christ, CIFMC et Papa Olangi, son ma-

ri, appelé comme tel en référence à sa femme Maman Olangi fonde le Centre 
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un lien avec « l’Église Catholique » à laquelle, la personne  
reconnait une certaine sagesse et l’équilibre. Le besoin de 
« trouver son chemin », de « choisir son Église » n’a pas effa-
cé une sorte d’appartenance à une communauté, celle de 
l’Église catholique, qu’elle considère encore porteuse de va-
leur.   

Le discours que la « Grande Église » tient au niveau 
de la société civile pour la justice et la paix et la dignité de la 
personne humaine, pourrait donc toucher aussi les adeptes 
des nouveaux mouvements et devenir un appel à une vision 
critique des pratiques irresponsables,comme celle de re-
mettre seulement à la prière la tâche de faire face aux pro-
blèmes du quotidien ou celle de fuir ses responsabilités, ses 
obligations parentales et ses devoirs citoyens, avec le résul-
tat de plonger dans une « culture de l’irrationnel »32. Signifi-
catif est le fait que lors des marches organisées par les laïcs 
catholiques pour demander le respect des accords pris en 
vue des élections, plusieurs groupes d’autres Églises étaient 
présents33(Cela en dépit des appels de certains pasteurs à ne 
pas marcher)34.  

Il s’agit des signes qui font espérer que l’annonce 
chrétienne déclinée dans la société finisse par unir et renfor-

 
PENIEL mondial, la branche masculine du Ministère du combat spirituel, en 

1992. En novembre 1993, il devient co-fondateur et président de la Fondation 

Olangi-Wosho qui présente des ramifications aussi à l’étranger. L’un des mes-

sages souvent répétés concernait le fait de « se libérer de l’empreinte de la fa-

mille » qui empêcherait l’épanouissement des personnes. Cela a été la cause de 

plusieurs divisions et de la justification du manque de solidarité familiale. 

32 Voir SALLA Jean Bertrand, « Le religieux, refuge ou fuite de responsabili-

tés », Dans Conférences théologiques n° 10, Faculté de Théologie, Yaoundé 

Nkolbisson, 20-22 mars 2006, p.177-197. 

33Voir la relation de radio Okapi sur son site : 

www.radiookapi.net/2018/01/02/actualite/politique/la-marche-des-laics-

catholiques-dispersee-kinshasa , consulté le 19/04/2018. 

34 Ibid., p. 36. 

http://www.radiookapi.net/2018/01/02/actualite/politique/la-marche-des-laics-catholiques-dispersee-kinshasa
http://www.radiookapi.net/2018/01/02/actualite/politique/la-marche-des-laics-catholiques-dispersee-kinshasa
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cer l’idée de fraternité tant humaine qu’ecclésiale. En effet, à 
côté de l’importance d’un discours que l’on adresse à 
l’ensemble de la société afin qu’il puisse alimenter une ré-
flexion et susciter des actions qui touchent les grandes struc-
tures, l’idée d’« Église fraternité » inspire aussi à la solidarité 
et à l’entraide dans le quotidien. Le sens d’insécurité, 
l’épreuve de la maladie, la peur de l’avenir ont porté de 
nombreux croyants à espérer « une solution » dans les nou-
veaux mouvements. Le besoin d’une communauté qui 
prenne en charge l’intégrité de la personne et de ses be-
soins, tant spirituels que matériels, de ce monde et du 
monde à venir, est fort. Le défi de la fraternité se présente à 
ce niveau comme une invitation à réinventer continuelle-
ment la manière de l’Église d’offrir des espaces de sécurité, 
de proximité et de solidarité pour tous.  

A Kinshasa, on entend souvent ce refrain : « Chacun 
pour soi et Dieu pour tous ». Cette phrase exprime assez si-
gnificativement la situation qui se crée dans la grande ville 
où les personnes, confrontées à des situations extrêmes de 
pauvreté et souvent abandonnées à elles-mêmes, sombrent 
dans le désespoir. L’esprit de solidarité qui animait la culture 
et la famille traditionnelles est remplacé souvent par un in-
dividualisme grandissant, par l’exploitation de certains êtres 
humains par d’autres et par l’abandon des maillons faibles 
de la société.  

Cette situation de crise est l’une des causes de 
l’engouement dans les nouveaux mouvements religieux, 
sans oublier la quête de meilleures conditions de vie qu’elle 
suscite. L’analyse de Ngalula J. soulignait aussi le fait que le 
frère devient un « consommable ». La recherche de solidari-
té et de meilleures conditions de vie au cœur d’une réelle 
fraternité, est à la base du succès des nouvelles communau-
tés, même si elles n’arrivent pas à avoir un impact sur les 
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grandes structures d’injustice. Elles répondent néanmoins au 
besoin de chaleur humaine de la population et donnent aux 
personnes en difficulté ou en recherche le sentiment que 
Dieu, à travers les prières, les intercessions, les discours des 
Pasteurs, s’intéresse à eux, viendra à leur secours et touche-
ra leurs existences.  

L’Église ne peut pas ignorer ce besoin et doit trouver 
continuellement la manière de faire comprendre à l’homme 
en difficulté qu’elle s’intéresse à sa vie, non pas pour en faire 
une occasion de profit, mais pour répondre aux besoins d’un 
frère ou d’une sœur. Un message, qui prend l’expérience 
humaine concrète en compte, qui passe à travers 
l’engagement pour la vie de l’autre, pourrait être l’une des 
bonnes manières de vivre la fraternité.  

Dans ce sens, les deux synodes spéciaux pour 
l’Afrique constituent une forte invitation lancée à la commu-
nauté chrétienne afin qu’elle s’engage en faveur des 
pauvres, des exclus, des blessés de la vie et des petits. Dans  
Ecclesia in Africa, on peut lire : « Le développement humain 
intégral, développement de tout homme et de tout 
l'homme, spécialement des plus pauvres et des plus déshéri-
tés de la communauté, se situe au cœur même de l'évangéli-
sation. »35 Dans Africaemunus, Benoit XVI parle d’un service 
fraternelconcret comme signe d’amour. Il ne s’agit pas seu-
lement de travailler à la transformation des structures 
d’injustice, mais de rejoindre le frère et la sœur sur leur ter-
rain existentiel : « Aucune société, même développée, ne 
peut se passer du service fraternel animé par l’amour.  Celui 
qui veut s’affranchir de l’amour se prépare à s’affranchir de 
l’homme en tant qu’homme. Il y aura toujours de la souf-
france, qui réclame consolation et aide. Il y aura toujours de 

 
35Ecclesia in Africa n° 68. 
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la solitude. De même, il y aura toujours des situations de né-
cessité matérielle, pour lesquelles une aide est indispen-
sable, dans le sens d’un amour concret pour le prochain. 
C’est l’amour qui apaise les cœurs blessés, esseulés, aban-
donnés. C’est l’amour qui engendre la paix ou la rétablit 
dans le cœur humain et l’instaure entre les hommes »36. 

L’effort de trouver une pluralité d’espaces où venir à 
la rencontre des difficultés et de la souffrance de l’autre, 
pourrait redonner de la chaleur concrète. La réponse évan-
gélique à la division devrait passer par la fraternité, exprimée 
dans une préoccupation pour l’existence de membres de la 
grande famille de Dieu.  L’expérience d’être pris en charge, à 
travers l’écoute et à travers des gestes de solidarité, ne peut 
que toucher le cœur de la personne et ouvrir des chemine-
ments de communion. 

Les mots de Benoit XVI deviennent particulièrement 
éclairants lorsqu’il invite à ce type de spiritualité et de pra-
tique : « Je voudrais rappeler ce que le Pape Jean-Paul II 
proposait à toute l’Église comme conditions d’une spirituali-
té de communion : “ être capable de percevoir la lumière du 
mystère de la Trinité sur le visage des frères qui sont à nos 
côtés ; se montrer attentif,  dans l’unité profonde du Corps 
mystique, à son frère dans la foi, le considérant donc comme 
"l’un des nôtres", pour partager ses joies et ses souffrances, 
pour deviner ses désirs et répondre à ses besoins, pour lui 
offrir une amitié vraie et profonde ” ; être capable en outre 
de reconnaître ce qu’il y a de positif dans l’autre pour 
l’accueillir et le valoriser comme un don que Dieu me fait à 
travers celui qui l’a reçu, bien au-delà de sa personne qui de-
vient alors un intendant des grâces divines ; enfin “ savoir 
"donner une place" à son frère, en portant "les fardeaux les 

 
36Africae Munus, n° 29. 
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uns des autres" (Ga 6, 2) et en repoussant les tentations 
égoïstes qui continuellement nous tendent des pièges et qui 
provoquent compétition, carriérisme, défiance, jalousies 
”»37. 

Ce passage de Africaemunus, qui se réfère à Novo 
Millenium Ineuntede Jean Paul II38, invite à une communion 
qui passe par l’hospitalité de l’autre (littéralement « donner 
une place à son frère ») et moyennant l’aide mutuelle (« por-
ter les fardeaux les uns des autres »).  Le défi de la commu-
nion dont Benoit XVI parle, est présenté par Jean Paul II dans 
le dernier chapitre de la lettre apostolique sous le titre de 
« Témoins de l’Amour »39. L’accent mis sur l’importance de 
la relation fraternelle, de l’accueil des dons de l’autre, de 
l’engagement pour l’Œcuménisme comme tentative de vivre 
l’unité que mystérieusement l’Église vit déjà en Jésus Christ, 
nous provoquent encore à s’engager davantage dans la cha-
rité fraternelle, le grand défi de la pastorale.  

Les chrétiens sont invités à imaginer, chercher et 
programmer des espaces où « être famille de Dieu » 
s’exprime à travers des gestes concrets qui arrivent aux per-
sonnes en difficulté.  

 

3:Relever les défis lancés par les nouveaux mouvements re-
ligieux 

Le but des réflexions faites dans cette troisième par-
tie peut être résumé ainsi :comprendre le phénomène des 
nouvelles Églises et en relever les défis. Le départ des fidèles 
vers les nouvelles communautés est dû à plusieurs facteurs, 

 
37Africae Munus n° 35. 

38Novo millenium ineunte, n° 43. 

39 Jean Paul II, Novo Millennio Ineunte, n°42-53. 
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mais, à notre avis, à un facteur en particulier : le fait que 
l’Église n’a pas toujours su rejoindre les personnes dans leur 
vécu quotidien, du moins, c’est ce qu’une partie des fidèles a 
ressenti. Ne s’agit-t-il pasd’une invitation à envisager des 
changements plutôt qu’à se contenter d’une critique hâ-
tive ? Une population blessée par les aléas de l’histoire, en 
proie à une paupérisation grandissante et déstabilisée par la 
rencontre avec la culture occidentale, a cherché dans un 
« réenchantement du monde »40  et dans la convivialité des 
nouvelles communautés une réponse à sa quête de vie, de 
solidarité et de guérison41.  

Le besoin d’une inculturation comme théologie de la 
vie nous a paru être le premier défi à relever et cela en met-
tant l’accent sur la fraternité chrétienne comme idée de 
base d’une réflexion que l’on peut présenter comme une in-
vitation à une conversion pastorale. L’analyse des entretiens 
a montré, qu’avec l’attitude tendant à valoriser l’expérience 
de l’autre et la pratique de l’invitation « à venir voir » (cf. 
Jn 1, 39), la fraternité est déjà en quelque sorte exprimée au 
niveau des fidèles. Cette attitude qui trouve ses racines dans 
la culture traditionnelle africaine et s’accorde assez bien 
avec l’anthropologie chrétienne, pourrait représenter une 
porte d’entrée pour relever les défis des nouveaux mouve-
ments religieux.  

La tendance des Africains à construire des alliances, à 
trouver des liens fraternels, à vivre sans gêne le pluralisme, 
est-elle une invitation à regarder la « circularité confession-

 
40 GEFFRÉ Claude, Le christianisme comme religion de l’Évangile, Paris, Les 

éditions du Cerf,  2012, p. 47. 

41 C’est ce que Claude Geffré affirme lorsqu’il parle des nouveaux mouve-

ments religieux en Afrique et en Amérique Latine en précisant qu’on les appelle 

à tort sectes, voir GEFFRÉ Claude, op .cit., p. 46-47. 
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nelle » comme un atout pour l’avenir ? Benjamin Akotia42 
parle des religions comme des alliées et écrit : « l’Église qui 
sera capable d’accueillir les fils d’autrui fera justice aux chré-
tiens d’Afrique ; elle apportera un art nouveau de vivre la foi 
sans compétition ; elle méritera d’être la famille de Dieu en 
Afrique »43. 

Il s’agit quand même de discerner. L’ouverture ne 
nous dispense pas d’une prise de position par rapport à cer-
taines pratiques qui semblent éloigner fortement les Afri-
cains du message évangélique. L’analyse du contexte comme 
les entretiens nous ont mis en contact avec une manière 
parfois problématique de vivre la foi. Il devient difficile de re-
trouver la matrice chrétienne à l’intérieur des groupes qui 
présentent certaines dérives graves telles que l’exploitation 
financière des adeptes, le manque de respect de la dignité 
humaine, les accusations de sorcellerie ou la manipulation 
de la religion qui est réduite à être une « boite à outils » et 
qui sert des intérêts personnels. 

Dans ce cas, des formes de rencontre ou de contact 
avec les fidèles des nouveaux groupes religieux doivent être 
sérieusement évaluées. L’Etat lui-même devrait prendre en 
charge certaines situations pour protéger les individus 
contre une religion qui apparemment est déformée ou, en 
tout cas, a des conséquences graves dans la société : foyers 
détruits, postes de travail abandonnés, enfants de la rue et 
maladies aggravées.  

La réponse évangélique, face aux manières problé-
matiques de vivre la foi, reste celle d’informer, de mettre en 

 
42 Benjamin Akotia est un prêtre d’origine togolaise qui enseigne à la Faculté 

de théologie de l’Université catholique d’Afrique de l’Ouest-Unité universitaire 

d’Abidjan. Il est également anthropologue.  

43 AKOTIA Benjamin, « L’hospitalité cultuelle des chrétiens d’Afrique », Spi-

ritus, n° 229, décembre 2017, p. 487. 
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garde et d’exercer la charité à l’égard de tous. Cela ne doit 
pas porter à regarder toute expérience comme une dérive.  
Nous croyons qu’au nom de la fraternité, plusieurs lieux 
pourraient être valorisés comme chantiers, lieux de conver-
sion où tout le monde est invité à relever des défis. Nous al-
lons en proposer quelques-uns. 

A- Des attitudes pour relever les défis 

Notre recherche a commencé par une critique des 
termes dévalorisants qui sont souvent utilisés pour désigner 
les « autres Églises ». Au bout de notre effort de compréhen-
sion du phénomène, nous sommes invités à considérer une 
réalité complexe faite de vies croyantes et de communautés 
génératrices de sens. N. Rath et M. Gilbert dans « Les sectes 
en question. Se questionner et questionner »44, vont dans ce 
sens lorsqu’ils invitent le lecteur à reconnaitre qu’il n’y a pas 
de réponses uniques ou simples et que les nouveaux mou-
vements religieux méritent qu’on honore la différence de 
chacun.  

Face à ces nouvelles formes de vie chrétienne, nous 
sommes invités à éviter des « condamnations a priori » et à 
dépasser les attitudes de peur ou de refus d’écouter. Il s’agit 
d’abord de comprendre, réfléchir et explorer les proposi-
tions de ces groupes. Finalement Rath N. et Gilbert M.  pro-
posent une position consistant à affirmer que « le défi des 
sectes doit stimuler notre propre renouveau en faveur d’une 
plus grande efficacité pastorale »45.  

 
44 RATH Noël et GILBERT Marcel, Les sectes en question. Se questionner et 

questionner, Paris, L’Harmattan, 2005, p. 146-152. 

45 RATH Noël et GILBERT Marcel, op. cit., p. 148. 
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B- Se former à « savoir inviter » et à « savoir ouvrir 
des chemins de conversation » entre fidèles 

Le constat d’une libre circulation des fidèles dans les 
espaces des différentes communautés pourrait pousser à 
envisager une formation à la « conversation » avec l’autre 
croyant. Les chrétiens catholiques participent eux aussi à la 
prière d’autres Églises. Plusieurs occasions portent les per-
sonnes dans les lieux de culte ou de rencontre en dehors de 
leur confession : les naissances, les mariages, les décès, mais 
aussi la courtoisie d’accepter une invitation ou le fait que les 
membres de sa propre famille sont des fidèles d’une autre 
communauté.  

Au lieu d’interdire ou de condamner, là où les condi-
tions sont favorables, peut-on oser considérer cela comme 
une forme de pratique de la fraternité ? Cela doit-il devenir 
un objet d’étude de la part d’une commission diocésaine et 
entrer dans les parcours catéchétiques ? Quels sont les 
groupes, communautés et Églises qui se réclament du Dieu 
de Jésus-Christ et que pouvons-nous faire avec eux pour le 
salut du monde ?  

C- Le chantier des CEVB46 

Les chrétiens pourraient, au nom de la fraternité et 
de la solidarité, inviter à intensifier la visite aux malades, aux 
pauvres et aux familles en difficulté. Les CEVB étaient nées 
pour chercher à donner une solution chrétienne aux pro-
blèmes du quartier. Cinquante ans après leur création dans 
plusieurs églises catholiques d’Afrique, aujourd’hui l’accent 
est mis davantage sur des réunions hebdomadaires de for-
mation et de prière et sur les services pratiques à la pasto-
rale de la Paroisse. Une réflexion pour relancer la dimension 

 
46 Communautés Ecclésiales Vivantes de Base. 
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sociale des petites communautés pourrait se présenter 
comme une réponse au découragement de tant des per-
sonnes en recherche de communautés fraternelles. 

Un terrain particulièrement significatif pourrait être 
l’accueil des personnes abandonnées, comme les enfants de 
la rue et les personnes âgées, les mêmes qui souvent sont 
objet d’accusations inhumaines. Il s’agirait d’une réponse 
évangélique qui compléterait significativement la dénoncia-
tion des pratiques d’abandon.  

D- Le chantier des écoles 

En Afrique Subsaharienne en général et en RDC en 
particulier, l’un des lieux où on risque de transformer la per-
sonne en « objet de consommation » est bien la structure 
scolaire. Le jeune et l’enfant doivent payer pour avoir accès 
à l’instruction et plusieurs établissements se soucient plus de 
« faire de l’argent » que d’éduquer. L’Église s’engage énor-
mément dans le domaine des écoles, mais sûrement on 
pourrait faire plus et créer de nouveaux fonds de solidarité 
qui soient investis pour les plus démunis. Il s’agirait d’un 
message très concret de fraternité qui irait droit aux familles 
en difficulté.  

Les écoles sont aussi un atout pour la formation reli-
gieuse et un précieux contact avec les familles des enfants 
qui viennent de toutes confessions religieuses. A-t-on assez 
réfléchi sur la manière de présenter le discours sur Dieu dans 
un contexte pluriel ? Comment aider les jeunes et enfants à 
reconnaître le « cœur de la Foi » et se sentir, au-delà des dif-
férences, des frères et sœurs en Christ ? Comment éviter les 
incompréhensions, éduquer au respect de l’autre et faire des 
différentes confessions des alliées pour le salut du monde et 
pas des adversaires ? 
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E- Le chantier des groupes charismatiques 

L’intensité de la liturgie, la beauté des chants, 
l’attitude convaincante des animateurs, entraînent les per-
sonnes qui se retrouvent corps et âme immergées dans un 
contexte de louange, d’invocation et d’intercession, où la li-
berté d’expression est mise au premier plan. Il s’agit d’une 
prière simple et vraie : on s’adresse à Dieu, on le remercie, 
on lui présente les problèmes, parfois tellement lourds, et on 
demande son aide. L’expression extatique prend le dessus 
dans le chant de louange, la danse, le besoin parfois de crier. 
On exprime avec le corps ce que l’âme expérimente : la joie, 
les doutes, les difficultés, le besoin de ressentir Dieu tout 
près. Les ressemblances de certaines « grammaires expres-
sives » de mouvements charismatiques catholiques avec les 
Églises de Réveil ou Pentecôtistes, pourraient permettre une 
sorte d’échange constructif.  

Le fait qu’on parle une langue commune ne signifie 
pas forcément que les discours soient les mêmes. La per-
sonne « en recherche » ou « en éloignement », trouve un 
espace familier, accueillant, mais en même temps « autre ». 
Dans la pratique, la prière du Renouveau est moins institu-
tionnalisée et ouverte à tous. Cela devient une occasion pour 
renouer une relation perdue, enrichir une conscience reli-
gieuse, donner l’envie de commencer un cheminement. Les 
groupes  charismatiques peuvent être lieu d’annonce et 
proposition de croissance dans la foi et représenter une pas-
serelle significative, s’ils sont valorisés comme lieu de ren-
contre et de prière des différentes communautés.  

F- Le chantier des jeunes et des enfants 

A Kinshasa, comme dans la plupart des grandes villes 
de l’Afrique Centrale, la majorité de la population est com-
posée de jeunes et d’enfants. Les activités avec ces derniers 
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sont toujours les bienvenues, qu’il s’agisse de sport, de for-
mations ou de concerts. Mettre en contact la jeunesse avec 
plusieurs initiatives non directement « confessionnelles » est 
possible. La Paroisse a davantage cette capacité organisa-
trice ainsi que les moyens pour le faire. Organiser des tour-
nois de foot, des journées concert avec la participation des 
chorales des différentes Églises, des soirées débats sur les 
problèmes de la société, pourraient représenter l’expression 
d’une pastorale de la communion et de l’invitation.  

On pourrait même réfléchir à la manière d’ouvrir da-
vantage les groupes de formation paroissiaux à des jeunes 
ou enfants d’autres appartenances et intéressés par un enri-
chissement.  

G- Le chantier de la liturgie et des célébrations 

Le départ de tant de frères et sœurs dans les nou-
velles Églises peut être perçu comme une invitation à pren-
dre en compte la manière propre des Africains de se mettre 
en relation avec Dieu et d’exprimer leur foi. Au Congo, la re-
connaissance du « Rite Zaïrois de la messe » (« Missel Ro-
main pour les Diocèses du Zaïre »), approuvé par la Congré-
gation du Culte Divin le 30 avril 1988) a été un signe signifi-
catif d’inculturation de la foi, mais on pourrait continuer une 
réflexion sur les thèmes de la lutte contre les forces du mal 
et de la mort et sur la manière de vivre le rapport avec « le 
monde invisible ». L’utilisation des signes et des sacramen-
taux pourrait par exemple être un de ces terrains de ré-
flexion ainsi qu’une étude sur le sacrement de l’onction des 
malades, pensé d’une manière particulière pour l’Afrique.  

De même, les mariages qui se font continuellement 
représentent une rencontre naturelle entre personnes qui 
viennent d’Églises différentes. La célébration « mixte » ou en 
« disparité de culte », prévue par le Droit Canonique, pour-
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rait faire l’objet d’une réflexion pour l’Église d’Afrique : 
comment s’ouvrir davantage et arriver à une célébration 
chrétienne « fraternelle » là où la situation le permet ?  

En définitive, il s’agit de quelques exemplesqui pour-
raient être travaillés pour dire et faire ressentir la fraternité 
chrétienne. Ces lieux de rencontre existent déjà, mais ils 
pourraient être revisités, étudiés et choisis comme expres-
sions d’une pastorale qui accueille l’atout de « l’invitation » 
et éduque chaque chrétien à opter pour un regard positif sur 
« l’autre croyant ». Il s’agit aussi de lieux de conversion à la-
quelle l’Église est toujours appelée. L’accueil réciproque et la 
recherche de la fraternité pourraient sans doute porter à 
une confrontation positive qui permette à l’Evangile de tra-
vailler davantage les différentes communautés et d’avoir un 
impact important sur la société.  

 

Conclusion  
Comment comprendre le phénomène des milliers de 

nouvelles Églises en Afrique subsaharienne dont la RDC est 
le symbole et comment en relever les défis ? Comprendre le 
phénomène du pentecôtisme en Afrique subsaharienne en 
vue de dialoguer. Tel a été le leitmotiv  à la base de cette re-
cherche.  Deux faits en particulier ont motivé ce travail: 
l’exode des fidèles qui interroge les Églises historiques et la 
nouvelle religiosité qui fragmente le christianisme. Celle-ci, 
avec une dimension très orientée vers l’irrationnel, semble 
avoir un effet paralysant face aux graves problèmes de la so-
ciété africaine. Mais il fallait dépasser ce constat négatif pour 
déceler dans ce phénomène ce qu’il y a de captivant et qui 
fait que les gens s’y pressent. 

Le premier axe :  origine, caractéristiques, expansion 
du pentecôtisme a relevé que l’avènement de nouvelles 
églises en Afrique n’est pas un phénomène isolé. Il est plutôt 
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à se saisir comme une conséquence de la mondialisation re-
ligieuse. Car le pentecôtisme tel qu’il se manifeste sur le con-
tinent a des racines outre-Atlantique, aux Usa. Même sous 
les dénominations différentes, les nouvelles églises pentecô-
tistes partout au monde s’inscrit dans la longue tradition des 
multiples réformes internes du protestantisme anglo-
américain. Né à Los Angeles au début du siècle dernier, il est 
une ramification du HolinessMovement américain, lui-même 
fruit d’un mouvement de renouveau ayant vu le jour au sein 
de la tradition méthodiste dans la seconde moitié 
du XIXe siècle. C’est donc à juste titre que l’on considère John 
Wesley, fondateur du méthodisme, comme le précurseur du 
pentecôtisme, dont les pères fondateurs sont le Blanc amé-
ricain Charles F. Parham (1873-1929) et le Noir américain 
William J. Seymour (1870-1922)47. 

Le deuxième axe sous forme d’entretiens visaient à 
exposer les motivations qui ont poussé les croyants à faire 
partie des nouvelles Églises. Il fallait aussi s’interroger sur les 
relations entre fidèles de différentes communautés. Nous 
avons repéré l’absence de la dimension prophétique de la 
foi, dans une société dévastée par la famine, les conflits et 
les injustices de toutes sortes. Par contre, un sentiment de 
ressentiment et de revendication qui porterait aux refus des 
vieilles Églises n’est pas ressorti. Au niveau des fidèles, il se-
rait surtout question d’une recherche de vie, de libération, 
de convivialité et cela en continuité avec une vi-
sion « spirituelle » du monde que l’on retrouve chez de 
nombreux Africains. Pour ce qui concerne les relations entre 
fidèles de différentes communautés, nous avons constaté 
une ouverture à l’accueil réciproque et une vision générale-
ment positive de l’autre, exprimée à travers l’« invitation » à 

 
47 LADO Ludovic., art. cit., p. 61. 
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venir prier avec les membres d’une nouvelle Église. Cela aus-
si doit être perçu en continuité avec une tendance à valori-
ser la dimension communautaire et fraternelle que l’on peut 
retrouver chez de nombreux Africains. 

Une inculturation qui sait prendre en compte la sen-
sibilité de ce qu’on pourrait appeler « Âme africaine » et qui 
ne perd pas de vue la vie comme fin ultime, a été perçue par 
nous comme l’un des défis majeurs à relever. Ce travail doit 
forcément passer par le risque de l’invention. L’autre défi qui 
ressort est celui de la communion, c’est-à-dire travailler da-
vantagesur la valeur de la fraternité chrétienne. L’idée mère 
de la pastorale sur le continent, celle des Églises conçues 
comme une seule et même « famille de Dieu », doit mettre 
l’accent sur la dimension communautaire qui caractérise les 
cultures africaines. Nous sommes invités à aller dans cette 
direction. On pourrait envisager cette fraternité comme 
« conversation » entre communautés afin que l’« esprit de 
l’Évangile » soit partagé, provoque la société à une réelle 
conversion et, en même temps, soit vécu dans la solidarité 
quotidienne.  

Pour les catholiques, le chantier est énorme. Ne 
s’agit-t-il pas plutôt de former les communautés chrétiennes 
catholiques à vivre sereinement le pluralisme, à accepter les 
cheminements divers des personnes et surtout à former 
tous les « disciples missionnaires »48 au discernement ? Cela 
ne veut-t-il pas dire encore accueillir le défi d’apprendre à 
vivre à côté du « frère » et de la « sœur », inventer des occa-
sions de rencontres mutuelles et même de travail en com-
mun, en créant les conditions pour une confrontation posi-
tive ? Finalement, si la « conversation » entre Églises se 
passe naturellement aujourd’hui au niveau de la base à tra-

 
48Evangeliigaudium, 119-121. 
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vers des échanges entre croyants de différentes Églises, ne 
faut-il pas la considérer positivement et la valoriser au lieu 
de la combattre ? Il y a un capital à explorer dans le pentecô-
tisme africain pourvu qu’on s’arme d’un préjugé positif.  

Les mouvements du réveil en Afrique ne sont pas un 
« retour de Dieu » comme dans les pays sécularisés. Bien 
que dans des formes similaires, ils semblent être plus en 
continuation avec une vision profondément religieuse et spi-
rituelle de l’existence à laquelle les peuples du continent 
n’ont jamais renoncé. Benoit XVI parlait de l’Afrique comme 
le « poumon spirituel de l’humanité »49. Ces énormes éner-
gies que les mouvements de réveil canalisent de nos jours 
doivent être comprises et orientées vers une authentique 
humanisation. C’est à travers la fraternité chrétienne et le 
risque d’inventer continuellement une « conversation » 
entre croyants que les valeurs de l’Évangile pourront être 
convenablement comprises. Mieux accueillies, ces valeurs 
pourront inspirer les disciples du Christ en vue d’une trans-
formation positive du continent africain.  

 

 

 

 

 

 
49 Homélie de pape Benoit XVI pour l’ouverture de la 2ème Assemblée Spé-

ciale pour l’Afrique du Synode des Evêques, Basilique Vaticane 4 octobre 2009. 

Site du Vatican consulté le 22/05/2018.  
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Problèmes de sociétés : la démission des mou-
vements religieux 
 

 Jean DAMASCENE BWIZA 

 

Dans l’Afrique antique, précoloniale, dite parfois pé-
jorativement Afrique traditionnelle, la culture et la religion 
étaient inséparables. Tout en distinguant le monde physique 
du monde métaphysique, visible et invisible, ces deux 
mondes ne sont pas séparés dans le vécu africain où le phé-
nomène religieux s’étend aussi bien sur le plan de 
l’économie cosmique que de la psychologie humaine50.  

Avant l’importation massive des religions abraha-
miques et autres, dans l’ensemble des religions autochtones 
pratiquées en Afrique subsaharienne (religions tradition-
nelles africaines), la croyance se rapportait aux questions 
existentielles pour répondre aux besoins naturels, sociaux, 
économico-politiques, psychologiques, etc. Les rites religieux 
s’exécutaient dans le but, non seulement d’unir le monde vi-
sible à celui invisible (des morts, des ancêtres et du divin), 
mais aussi afin de répondre aux énigmes de la vie, de rassu-
rer les hommes et les femmes face à l’idée angoissante de la 
mort. Leur pratique comblait le besoin humain de transcen-
dance, ouvrait à des horizons d’espoir et de paix, assurait le 
lien social et renforçait la solidarité entre les membres de la 

 
  Docteur Jean Damascène Bwiza  est actuellement professeur de Philosophie 

à l’Académie des Beaux-Arts de Kinshasa. 

50 KALANDA Mabika, La remise en question. Base de la décolonisation men-

tale, Bruxelles, Ed. Remarques Africaines, 1967, p. 165. 
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communauté ainsi que l’harmonie avec les cosmos et tous 
les êtres. 

1. Afrique: entre foi et culture 

Liés à l’idéologie civilisatrice des mouvements colo-
niaux en Afriques, les premiers évangélisateurs ont eu du 
mal à percevoir ce lien intrinsèque entre la religion (la foi) et 
la culture (la raison). Pétris du dualisme occidental, ils n’ont 
pas perçu l'indivisibilité de la pratique religieuse de la vie 
quotidienne (enfanter ou enterrer, semer ou moissonner, 
planter ou couper, élever ou égorger …). Rejetant en bloc 
toute idée de l’existence d’une religion en Afrique, dans leur 
mission d’implantation du christianisme occidental, ils ont 
opposé le monde de la foi à celui de la culture et donc aux 
rationalités de la vie quotidienne des Africains.  

De manière hégémonique, l’expansion du christia-
nisme s’est accompagnée de la diabolisation des cultures 
africaines, et par conséquent, des systèmes de représenta-
tions spécifiques de l’existence de la vie et de la mort, du 
monde et de l’au-delà, de l’homme et de la nature, du sacré 
et du profane que chaque groupe humain affirme ou nie et 
rend présent à sa pensée, consciemment ou non, dans des 
mythes et des rites51. 

En faisant table-rase de la culture traditionnelle dans 
l’activité missionnaire du christianisme en Afrique, 
l’évangélisation s’est inscrite dans l’œuvre colonisatrice de la 
civilisation des peuples indigènes dont on sauverait l’âme 
par le rite du baptême. De ce fait, dans la vie concrète, bap-
tiser un Africain était faire de lui un catholique ou un protes-
tant dont le style de vie devrait désormais s’inspirer des vi-

 
51 TABARD René, « Théologie des religions traditionnelles africaines », in Re-

cherches de Science Religieuse 96 n°3 (2008), p. 333. 
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sions du monde, des mythes et des rites étrangers à sa cul-
ture.  

Or, « le baptême d’un adulte ne fait pas disparaître 
dans l’eau bénite toute la culture qui le constitue dans son 
être d’Homme et d’Africain »52. Par conséquent, par le fait 
qu’on ne pouvait pas appréhender l’adhésion à une seconde 
identité dans le rite d’entrée dans le christianisme, on vouait 
les nouveaux chrétiens à une vie dichotomique. Le manque 
d’un dialogue initial entre le christianisme et les cultures 
africaines, cultures reléguées au « paganisme », ou qualifiées 
parfois de « sataniques », empêchait à penser qu’un africain 
baptisé pouvait appartenir à l’Eglise catholique ou protes-
tante tout en restant bien profondément marqué par sa cul-
ture africaine et pratiquer même sa religion traditionnelle. 

2. Croire ou resister à l’évangélisation 

Marqués par une sorte d’ethnocentrisme religieux, 
les missionnaires ont prétendu avoir le «monopole de sens» 
jusqu’à développer une antipathie à l'égard de la vision du 
monde que portaient les africains. Par conséquent, vivant 
dans une dichotomie, très souvent, ces derniers continuaient 
à pratiquer leurs coutumes ancestrales en cachette, hors de 
l'espace public53. Une telle attitude entretenait en eux, cons-
ciemment ou pas, un réel manque de confiance en soi les 
conduisant à une certaine auto-dévalorisation ou encore à 
vivre dans une crise-identitaire-permanente-et-paralysante. 

Vivant ainsi le christianisme comme une « défaite de 
l’Afrique face à l’Occident »54, c’est-à-dire dans un rapport 

 
52ID, « Religions et cultures traditionnelles africaines: un défi à la formation 

théologique » in Revue des sciences religieuses 84 n° 2 (2010), p. 192. 

53 CHEZA Maurice, « La religion traditionnelle africaine réhabilitée ? », in 

Revue théologique de Louvain 36 n°4 (2005), p. 610. 

54 Le paradigme de la défaite développée par l’angolais José Do Nascimento 



 119 

dialectique maître-esclave, supérieur-inférieur, la religion 
chrétienne n’a pas été un levier d’une nouvelle vision de vie 
spirituelle africaine capable d’opérer une libération ou un 
grand changement d’esprit (de cœur) en réponse au plus 
beau message d’amour du Christ.  

Dans beaucoup d’aspects, au lieu d’engendrer une 
fraternité universelle du Royaume des Cieux, elle a plutôt 
été perçue comme un instrument de domination spirituelle 
au service du pouvoir politique colonial jusqu’à susciter des 
mouvements messianiques de résistance politico-religieux 
dans une trentaine des pays africains entre 1862 et 196755. 
Tel est le cas des mouvements prophétiques comme 
l’éthiopisme, le sionisme, le kimbanguisme, le ngounzisme, 
le matsouanisme, le kitawala, l’harrisme, le mau-mau, etc. 

Comme évènements historiques et phénomènes so-
cio-culturels qui ont marqué l’horizon d’attente et de 
l’espace d’expérience africaine, et re-contextualisé 
l’espérance des peuples56, ces mouvements se sont déve-
loppés comme la seule force possible de résistance à la si-
tuation coloniale, à la domination exercée par les minorités 
européennes57. 

 
renvoie aux discours sur la tragédie de la traite des Noirs, sur la colonisation, sur 

la néo-colonisation et sur la mondialisation néolibérale comme structures fon-
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55 Cf. BARRETT David B.,  « L'évolution des mouvements religieux dissi-
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56 Cf. KOUVOUAMA Abel, « Les énoncés du croire dans les messianismes 

en Afrique », in « Rue Descartes 2 n° 36 (2002), p. 154. 

57 Cf. BALANDIER Georges, « Messianismes et Nationalismes en Afrique 
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Constitués par sécession à partir des missions chré-
tiennes (d'où la qualification d'églises « séparatistes », 
« sectes ») ou édifiés à l'imitation de ces dernières, avant de 
donner naissance à des Eglises africaines indépendantes, ces 
mouvements étaient des réactions essentiellement reli-
gieuses en apparence. Ils étaient organisés autour des per-
sonnages historiques qui jouent encore aujourd’hui le rôle 
des figures intemporelles de « messie » ou de prophète fon-
dateur. Ceux-ci proclamaient leur affiliation divine jusqu’à 
être considérés comme des émissaires divins dans leurs 
groupes respectifs où, devenus des axes de référence, ils 
mobilisaient des ressources narratives, mythiques et uto-
piques.  

3. Prolifération des églises et leurs conséquences sur l’Afrique 

Sur fonds des doctrines qui promettent le bonheur 
parfait sur terre, leurs messages articulaient différents 
ordres de croyances africaines et étrangères, particulière-
ment le christianisme euro-américain. Cherchant une adap-
tation du message des missions chrétiennes au contexte 
africain, ils reprenaient des éléments encore actifs de la reli-
gion traditionnelle. Mais, tout en articulant syncrétiquement 
leurs origines locales et les apports chrétiens étrangers dans 
une optique anticolonialiste, les églises nouvelles s'oppo-
saient, souvent avec violence, aux anciens cultes particuliers 
et aux entreprises de sorcellerie, de magie. 

Toutefois, le syncrétisme et le messianisme consti-
tuent les deux pierres angulaires de ces mouvements politi-
co-religieux. En effet, d’apparence religieuse, très vite, ces 
mouvements développaient des aspects politiques. Leurs 
leaders élaboraient des enseignements eschatologiques qui 
annonçaient la fin de toutes les aliénations subies par le Noir 
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Africain58 et l’avènement de l’âge d’or ou d’un monde fait de 
justice, de liberté et de bonheur59. 

Principe d’espérance et de révolution, en insistant 
sur l'aspect de réorganisation sociale, et en refusant toute si-
tuation considérée comme radicalement préjudiciable, ces 
mouvements prophétiques anticolonialistes ont participé à 
la formation d’une conscience historique commune en 
Afrique. Ils ont favorisé l’émergence des courants « nationa-
listes » tant au niveau politique60 qu’à celui de la croyance. 
Ils ont exigé une africanisation plus poussée du message 
chrétien en incorporant des divinités tutélaires et ances-
trales locales61. 

Si, les différents leaders charismatiques et fondateurs 
de ces mouvements messianiques avaient réussis à inventer 
une vision autochtone du christianisme à partir duquel ils 
ont légitimé socialement et politiquement leur refus de 
l’ordre colonial, il y a lieu de dire qu’après leur disparition, 
leurs adaptes n’ont pas continué sur leur voie prophétique 
et libératrice. Avec les indépendances politiques des pays 
africains, et quelques années après, avec l’émergence des 
dictatures politiques africaines,  les « églises nègres » nées 
de ces mouvements prophétiques ont commencé à entrete-
nir des rapports très étroits avec le pouvoir.  

En s’éloignant petit à petit du prophétisme du début, 
ces églises africaines devenaient, à leur tour, réfractaires au 
processus de formation d’une structure de pouvoir vérita-

 
58Ibidem. 

59 KOUVOUAMA Abel, Op. Cit., p. 155. 

60 D’après Georges Balandier, la révolte zouloue de 1906, en Afrique du Sud, 
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61 KOUVOUAMA Abel, Op. Cit., p. 162. 
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blement démocratique, émancipatoire. Face aux inégalités 
et injustices sociales, à la répression politique des peuples 
africains, connectées désormais au pouvoir politique domi-
nant, elles ont cessé d’être de lieu de formation d’une forte 
conscience collective et se sont transformés en mouvements 
d’aliénation spirituelle de leurs adeptes.  

Cette dégénération des mouvements religieux afri-
cains s’est encore accrue à la fin des partis uniques (partis-
Etats) dans les années 1990 lors des conférences nationales. 
En décrétant le multipartisme et la liberté d’association et de 
culte comme volonté de démocratiser l’espace public, nom-
breux pays d’Afrique subsaharienne ont connu également 
une prolifération de « nouveaux mouvements religieux » dits 
aussi « églises de réveil ». 

Dans la vague d’une mondialisation capitaliste, ces 
églises, pour la plupart d’origines américaines ou inspirées 
des celles des Etats-Unis, riment avec l’affairisme. Elles exer-
cent un attrait obsessionnel sur les populations africaines qui 
s’y livrent corps et âme. Dynamiques religieuses en perpé-
tuelles évolutions sous des formes inhabituelles de la reli-
gion, elles sont à base de l’éclipse de la religion traditionnelle 
qu’elles qualifient sévèrement de diabolique. 

Dans leur expansion, elles se sont étroitement liées 
au pouvoir politique et participent activement du processus 
global de domination des masses populaires et de manipula-
tion de leurs adeptes qu’elles isolent de tout lien familial. 
Elles accusent les familles d’être de foyer de sorcellerie et 
des mauvais sorts dont il faut être délivré pour réussir dans 
sa vie, guérir d’une maladie, prospérer dans les affaires, 
voyager pour quitter les « enfers africains », etc. 

Issues de plusieurs mouvements religieux (évangé-
liques, pentecôtistes, néo-pentecôtistes, charismatiques, ou 
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encore prophétiques), ces diverses églises se déploient en 
dehors des cadres traditionnels de la religion. Elles véhicu-
lent de nouvelles croyances fondées sur des « spiritualités 
bricolées », des déclarations des révélations divines et inter-
prétations bibliques allant dans tous les sens en fonction des 
intérêts matériels et positionnement social que cherchent 
leurs protagonistes. 

Contrairement aux Eglises indépendantes africaines 
qui, à leur naissance, s’étaient constituées en lieu de résis-
tance anticoloniale en raffermissant des sentiments et idées 
collectives², l’effervescence sans pareille de ces nouvelles re-
ligions, mieux, de ces « sectes », favorise la désintégration ci-
toyenne de leurs adeptes. Interprétant la Bible62 sans la si-
tuer dans son contexte historique pour comprendre et rece-
voir son message salvifique dans l’Afrique d’aujourd’hui, ces 
sectes ont embarqué nos sociétés dans une déferlante spiri-
tualiste qui autorise quiconque de s’improviser prophète, 
pasteur, évêque, …  hors de toute norme, institution ou con-
trôle63. 

Loin de favoriser la formation d’une conscience ci-
vique ainsi que l’émergence du sens de l'intérêt commun, 
ces « nouveaux mouvements religieux » ont envahi et étouf-
fé l’espace public de manière idéologique. Vendeurs 
d’illusions, des miracles, ils dissimulent et camouflent leur 
vraie nature mercantile et leur lien implicite ou pas avec le 
pouvoir en place. Ils entretiennent le mensonge, la paupéri-

 
62Ou le Coran pour ce qui est des mouvements islamiques qui se « fertilisent » 

très bien en Afrique. 

63 Cf. VOUNDOU Marcel, « Les "nouveaux mouvements religieux" et la reforme 
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sation et la dépolitisation des populations africaines. Ils les 
maintiennent dans la fuite de l’ici et maintenant au profit de 
l’au-delà en anéantissant toute aspiration à la liberté à tra-
vers une triple technique de conditionnement des adeptes : 
la technique du bourrage de crâne, de la soumission, de 
l’adhésion personnelle au « maître ». 

Dans cette nocivité, ces mouvement orchestrent une 
triple destruction : d’abord, de leurs adeptes, ensuite, de 
leurs familles et, enfin, de la société entière. Ils développent 
une triple escroquerie : intellectuelle, morale, financière. 
Idéologiques et réfractaires à tout sens critique, ils 
s’attachent aux miracles face à toute sorte de mal : phy-
sique, moral, spirituel, … Ils nient les lois de la nature et mé-
langent le sentiment religieux avec des pratiques de la 
voyance et de la guérison magique64.  

Comme des marabouts ou des grands maîtres per-
sonnifiant l’ « homme-dieu », les pasteurs de ces mouve-
ments développent des relations très transversales avec 
leurs adeptes. Ils marchandent la grâce de Dieu qu’ils quanti-
fient en termes d’argent. Abusant de leur autorité, ils extor-
quent, exploitent, aliènent, dominent, exproprient, spolient 
leurs adeptes. Ils les oppriment, les tyrannisent, les racket-
tent, … Ils commettent des délits d’ordres divers sans aucu-
nement être inquiets par le pouvoir en place aussi long-
temps celui-ci ne se sent pas attaqué directement. 

Dans cette atmosphère, en connivence déclarée ou 
pas avec le pouvoir d’oppression, ces sectes détournent le 
peuple des problèmes économico-politiques, culturels et 
idéologiques, et de vrais sujets de société. Elles diffusent des 
religiosités populaires qui se retournent contre la vie et ba-

 
64Ibidem. 
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fouent la dignité humaine. Elles sont une source de perver-
sion morale, de paralysie mentale et de destruction de la vo-
lonté d’action pour l’émancipation de l’homme. Elles anéan-
tissent tout exercice de la raison, s’écartent de l’esprit cri-
tique, diabolisent tout jugement éclairé qui les conteste, les 
dénonce et appelle les peuples à l’autonomie, à la liberté 
pour susciter notre capacité d’agir sur la réalité dans le sens 
de la transformer65.  

4. Pour conclure  

Face à ce tableau sombre du développement des 
mouvements religieux dans nombreux pays d’Afrique, il est 
clair que la religiosité pratiquée surtout dans les « nouvelles 
religions » s’oppose de toute la conciliation entre la foi et la 
raison. Paradoxalement, elle projette de l’eau au moulin de 
la déliquescence de l’ordre moral, social, économique, poli-
tique et culturel en Afrique.  

Loin d’être au service des hommes et femmes en 
scrutant les signes des temps à la lumière de l’Évangile, de 
manière à pouvoir redonner espoir aux populations afri-
caines dont la conscience demeure déchirée par les mul-
tiples et brutales mutations qu’elles continuent à vivre, ces 
religions développent des fondamentalismes violents. En 
s’écartant de tout ce qui est rationnel, ces religions étouffent 
l’espace public, s’érigent en un large marché de dupes, de 
l’ignorance, de l’obscurantisme, de la superstition, etc. Elles 
entretiennent la désolation matérielle et spirituelle des 
hommes et femmes qui les fréquentent. 

Jean Damascène BWIZA 

 

 
65Ibidem. 
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La mission en Afrique à l’âge du pluralisme religieux 

Christophe NDIWE CHIZA, sx * 

 

La pluralité des religions est un fait indéniable dans une 
Afrique où le dynamisme culturel rime avec l’appartenance 
religieuse. Ainsi, « […] le pluralisme religieux représente le 
contexte inévitable dans lequel l’Église est appelée à remplir 
sa mission divine. »66 On peut constater que croyance et cul-
ture semblent être inséparables de la vie de foi de l’homme 
africain. C’est ainsi qu’A. Hampate Ba cité par Mafuta Didier 
Kiyungu affirme que « l’homme noir est un croyant né. »67 
Cette affirmation dans sa formulation n’a pas trouvé 
l’assentiment d’Eloi Messi Metogo qui dans son œuvre Dieu 
peut-il mourir en Afrique ? découvre une certaine indiffé-
rence religieuse et incroyance en Afrique noire. « Des gens 
se déclarent sans religion ou indifférents qui croient encore 
au fétiche ou au sorcier… »68 
 

1. Une ou des religions africaines? 

Sans pour autant nous plonger dans ce débat de 
l’incroyance en Afrique noire, la question qui hante notre 
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66  Idem 
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68 MESSI Metogo Eloi, Dieu peut-il mourir en Afrique ? Essai sur 
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pensée est celle de savoir si l’on peut parler d’une religion 
africaine ou des religions africaines. Soulignons que l’Afrique 
présente une grande diversité non seulement culturelle mais 
aussi religieuse. En nous inspirant d’A. Hampate Ba, cité par 
Kiyungu Mafuta, nous trouvons qu’il est difficile de parler de 
« l’homme africain. » Par contre, on peut parler de l’homme 
africain du Nord qui a sa culture et sa manière d’entrer en 
contact avec la divinité qui est différente d’un homme afri-
cain du Sud ou de l’ouest par exemple. L’Afrique est une ap-
pellation qui renferme beaucoup de réalités humaines. « À 
présent, notons que culture et religion étant liées, la diversi-
té culturelle entraîne aussi celle religieuse.69 » Nous pouvons 
affirmer que la diversité culturelle africaine conduit à une di-
versité religieuse. Il n’y a non pas une religion africaine mais 
des religions africaines que certains ont autrefois qualifiées 
de « primitives » ou « barbares » et qui auraient moins de 
valeurs que d’autres religions du monde. Cette affirmation 
est lourde de conséquences ; cependant elle nous plonge 
dans la genèse du pluralisme religieux en contexte africain.  

Le pluralisme religieux n’est pas un phénomène ré-
cent en Afrique. Il est le contexte dans lequel le christia-
nisme s’est développé dans ce continent. Les missionnaires y 
sont arrivés en trouvant des religions traditionnelles propres, 
qu’ils ont voulu effacer complètement en appliquant la mé-
thode de la « table rase. »  Cette méthode « implique la 
ruine des religions traditionnelles, manifestations diabo-
liques. Mais la ruine des vieilles religions est aussi celle des 
cultures et des sociétés. » 70 Nous constatons que le début 
de l’évangélisation en Afrique n’a pas été facile car l’Africain 

 
69 MAFUTA Kiyungu D., op.cit.,, p. 106.  

70 COMBY Jean, Pour lire l’Histoire de l’Eglise du XVème au XXème siècle, 

Tome 2, Paris, Cerf, 1986, p. 61.  
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n’était pas areligieux bien qu’il soit taxé d’animiste, féti-
chiste, etc.  

 
 

2. Evangélisation sur fond des préjugés 

C’est dans ce contexte d’intolérance religieuse que les pre-
miers missionnaires sont entrés en contact avec les religions 
traditionnelles africaines. « La première évangélisation est 
souvent démonstration de foi et de force : érection des 
croix, cérémonies spectaculaires et destruction des 
idoles. »71 Disons qu’avant l’arrivée des missionnaires, la di-
versité culturelle et religieuse ne posait pas de problème ma-
jeur. Il y avait une certaine tolérance et cohabitation paci-
fique. Chaque Africain vénérait ses ancêtres et adorait le 
Dieu de ses pères, d’où une certaine « unité culturelle qui 
découle une certaine unité religieuse, un « fond commun » 
fondé sur la croyance en un Dieu unique et sur les valeurs 
communes (la vie, la personne humaine, la famille, la tribu, 
le clan, les cultes des ancêtres, la présence des lieux sacrés, 
les systèmes patriarcaux et matriarcaux). »72 

Les religions africaines n’ont pas été bien accueillies 
par les premiers missionnaires. Mais l’Africain n’a pas rejeté 
en bloc le christianisme. Il l’a accueilli et puisé dans les Evan-
giles les valeurs positives en vue de bâtir une Afrique plus 
fraternelle et humaine. Le christianisme a été accueilli et ac-
cepté par les Africains. Et plus tard, le « Secrétariat pour les 
non-chrétiens, l’actuel Conseil pour le Dialogue interreligieux 
reconnait la Religion Traditionnelle Africaine comme un pa-
trimoine de l’humanité. »73 

 
71Ibidem., p.63. 

72 MAFUTA Kiyungu D., op.cit. p. 107.  

73Ibidem., p. 117 
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Cependant, « il n’y a pas que le christianisme qui a 
bouleversé l’univers africain. »74 On peut souligner ici 
l’arrivée de l’Islam en Afrique et bien d’autres traditions reli-
gieuses. L’Islam s’impose avec force et impacte sur les cul-
tures africaines. « La religion de Mahomet occasionne peu 
de troubles à l’homme africain, il ne fait pas des sérieuses in-
cursions dans la structure sociale des peuples noirs en raison 
de l’osmose réciproque entre foi musulmane et la croyance 
traditionnelle. »75 Nous constatons que le pluralisme reli-
gieux en Afrique poursuit son chemin et la mission 
d’évangélisation devient de plus en plus compliquée.  

« Outre le christianisme et l’islam, il existe d’autres 
traditions religieuses. Il y a le « judaïsme africain » identifié 
dans le groupe de « juifs Falasha » en Ethiopie. »76 Le monde 
africain vit aussi la réalité du pluralisme religieux avec des 
conséquences néfastes. « Même en Afrique, on assiste à une 
pluralité des religions. Et cela cause des perturbations cultu-
relles évidentes. »77 Le pluralisme religieux a une incidence 
non seulement sur la mission évangélisatrice mais aussi sur 
les cultures et les religions traditionnelles africaines.  

 
3. Accueil de l’évangile en Afrique : rigidité ou permissivité? 

La question qui mérite d’être posée est celle de sa-
voir : quelle est l’attitude de l’Africain vis-à-vis de cette foire 
religieuse ? Y-a-t-il une résistance ou une adhésion massive 
africaine ? La société africaine a toujours été ouverte au 
monde extérieur. Et Buakasa évoqué par Mafuta dit : 
« l’Afrique n’a pas édifié de murailles qui pouvaient la dé-

 
74Ibidem., p. 113.  

75Idem 

76 Ibidem., p. 114.  

77Idem 
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fendre des envahisseurs. »78 Toutefois, A. Mbembe parle 
d’une certaine l’indocilité de l’Afrique qui sous-tend que « si 
les murailles ne sont pas visibles, il en existe d’invisibles. En 
apparence, l’Afrique semble adopter facilement les expé-
riences des autres peuples. Mais en réalité, cela se fait su-
perficiellement. »79En outre, « […] l’Africain se caractérise 
par une indocilité sans pareille. Sa grande tolérance et son 
hospitalité ont souvent faussé ses rapports à l’étranger. S’il 
donne l’impression d’accueillir et de se soumettre, du fond 
de son cœur, il ménage une résistance. »80 Constatons qu’il y 
a une certaine résistance des Africains par rapport à la plura-
lité des religions.  On peut donc dire que l’Africain malgré 
son ouverture au monde ne se laisse pas obnubiler par le 
pluralisme religieux sous toutes ses formes.  B. Holas cité par 
Mafuta pronostiqua en disant : « Les dieux de l’Afrique ne 
sont pas encore morts. Ils se cachent sous divers déguise-
ments et, sauf erreur, auront encore un mot à dire à 
l’élaboration de la nouvelle personnalité africaine. »81Nous 
pouvons dire que le pluralisme religieux ne déracine pas 
complètement l’Africain de la religion de ses pères et du 
christianisme.  

 
4. En conclusion 

Vu la complexité du pluralisme religieux en Afrique, 
la mission d’évangélisation n’est pas une tâche facile. Dans le 
contexte africain, la mission à l’âge du pluralisme religieux 
doit s’effectuer en termes de Nouvelle Evangélisation, de 
dialogue, d’inculturation et de libération. « En Afrique aussi, 

 
78Ibidem.,p. 115. 

79MAFUTA Kiyungu D., op. cit., p. 115. 

80Ibidem., p. 239.  

81 Ibidem., p. 115. 
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des théologiens et des pasteurs tendent à dépasser le conflit 
stérile entre libération et inculturations, des recherches 
comme celles de Jean-Marc Ela en sont un exemple. »82 La 
nouvelle évangélisation constitue un nouveau paradigme 
missionnaire car les premiers missionnaires en voulant sau-
ver l’Africain du péché originel à travers le baptême et la foi 
en Jésus-Christ, ont commis d’autres péchés d’injustice, 
d’inégalité raciale et d’oppression culturelle vis-à-vis de 
l’homme noir, d’où il faut une conversion. La nouvelle évan-
gélisation s’oriente vers le dialogue avec les cultures et reli-
gions traditionnelles africaines (RTA). Ainsi le dialogue et 
l’inculturation jouent un rôle prépondérant dans l’activité 
missionnaire de l’Église à l’ère du pluralisme religieux.  

 
Christophe NDIWE CHIZA 

 
 

 
 82 AUBERT Jean.-Marie, « La synergie des Eglises d’Amérique et 

d’ailleurs », in Mission de l’Eglise N°101, Conclusions de l’Assemblée des 

évêques d’Amérique Latine 12-28 octobre 1192, septembre 1993, p.14.  
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qui deviennent souvent seulement des « boites à outils » où 
les nouveaux maîtres du spirituel, à la lumière de leur propre 
expérience, récupèrent prières, textes, symboles pour les 
adapter, avec un « bricolage spirituel », à leurs pratiques.  

L’analyse sociologique répond évidemment aux cri-
tères de l’observation. On repère les faits, les données empi-
riques. Cette approche, si elle aide à comprendre la phéno-
ménologie, ce qui se voit à l’extérieur, elle parle moins de 
l’homme religieux et de son expérience. Il s’avère important 
d’intégrer cette analyse avec une réflexion théologique qui 
atteigne le niveau de l’expérience religieuse.  

En ce sens, le théologien Harvey Cox, même s’il 
n’ignore pas la dimension sociale qui est à l’origine du Pen-
tecôtisme et a soutenu sa croissance, fonde le développe-
ment incontestable du mouvement sur la restauration de 
trois expériences fondamentales de l’homme religieux : celle 
de la « parole primitive » (expression extatique), puis de la 
« religion primitive » (visions, rêves, guérisons, danse) et de 
l’« espérance primitive » (attente d’un avenir meilleur). Au 
fond, il réussit « parce qu’il parle au vide spirituel de notre 
époque et qu’au-delà des dogmes et des cérémonies il 
s’adresse au cœur de la religiosité humaine »5. 

La « parole primitive » concerne la glossolalie, le fait 
de « parler en langues ». Il s’agit d’une expérience difficile à 
déchiffrer, considérée par la plupart des chercheurs comme 
une « prière du cœur » plus qu’un langage particulier. Sa 
force d’attirance est sans doute due au fait que temporaire-
ment, les barrières qui empêchent les gens de s’ouvrir aux 
visions profondes et aux sentiments d’extase, disparaissent. 
Si dans le passé on interprétait le phénomène comme ayant 
une dimension eschatologique (signe des derniers jours), au-

 
5 COX Harvey , op. cit., p. 81. 


	
	



