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Traduit de l’anglais 

 
Dans son ouvrage, Working the Spirit [Travailler l’Esprit], Joseph Murphy utilise une 

« perspective hémisphérique » (1994, 4) pour examiner les pratiques religieuses des diasporas 
africaines. En se concentrant sur un certain nombre de communautés spirituelles, Murphy 
décrit quelques différences notables entre le vodou haïtien, le candomblé brésilien, la santería 
cubaine, le « Grand Réveil » en Jamaïque et l’Église afro-étasunienne. Cependant, Murphy est 
particulièrement attaché à la notion que « c’est dans la construction des traditions religieuses 
de la diaspora africaine que surgissent les points communs les plus marquants » (179). 
L’accent mis par l’auteur sur la manière dont les fidèles « travaillent l’Esprit » permet 
d’envisager « des liens hémisphériques et mondiaux sous-estimés » entre  différentes 
communautés (3). 
 S’appuyant sur les travaux de Murphy, cet article met l’accent sur le rôle de la 
musique et des rituels des groupes de pentecôtistes indépendants connus sous le nom de lame 
selès (armées célestes) permettant de les situer dans un plus large contexte culturel 
diasporique. Son objectif est notamment d’une part, de confronter la tradition que l’on 
retrouve dans les textes sur Haïti, de décrire trop sommairement ce pays comme 
intrinsèquement « différent » et unique dans son paysage culturel et religieux. Je maintiens 
que malgré la nécessité de surligner la spécificité du contexte culturel haïtien, il ne faut pas 
pour autant perdre de vue les  parallèles formidables qui existent entre Haïti et les diasporas 
caribéennes et africaines avoisinantes. En effet, les pratiques musicales des lame selès nous 
aident à voir, ou peut-être à « entendre », à travers les frontières qui ont été érigées par les 
chercheurs ainsi que les pratiquants religieux. Plus spécifiquement, cet essai tente d’adresser 
les questions suivantes : De quelles façons les études de la musique et de la religion haïtiennes 
ont-elles puisé dans les recherches basées sur d’autres régions de la diaspora africaine ? 
Quelles sont les caractéristiques premières des lame selès, et quels liens ont-elles avec des 
pratiques similaires ailleurs dans les Caraïbes ? Comment les pratiques et concepts musicaux 
et théologiques connectent-ils les rituels des armées célestes haïtiennes à ceux que l’on trouve  
à travers la diaspora africaine ? Et enfin, quelles relations peut-on établir entre les pratiques 
musicales des lame selès et celles du vodou en Haïti et d’autres qui servent les esprits (sèvi 
lwa yo) ? Avant de tarder sur le cas spécifique d’Haïti, je commence par quelques remarques 
générales sur le rôle des recherches ethnomusicologiques et anthropologiques portant sur la 
diaspora africaine. 
 
Connexions Académiques avec la Diaspora Africaine  
 Ingrid Monson a affirmé que « la musique, plus que tout autre discours culturel, a été 
considérée comme l’incarnation ultime des valeurs culturelles de l’Afrique et de la diaspora 
africaine, et comme une preuve de prime abord de connexions culturelles profondes entre tous 
les peuples ayant une ascendance africaine » (2). Etant donné le lien profond entre 
l’expression musicale et les valeurs culturelles dans les sociétés à travers le monde, il n’est 
pas surprenant que les spécialistes académiques de la musique aient contribué à l’étude des 
communautés d’Afrique et de la diaspora africaine. 
 Les travaux de Melville Herskovits, notamment celui intitulé Myth of the Negro Past 
[Mythe du Passé Nègre], ont influencé des générations entières d’académiciens, certains ayant 
poli ses arguments. On peut trouver un bon exemple de ce perfectionnement dans The Birth of 
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African-American Culture: An Anthropological Perspective [Naissance de la Culture Afro-
Américaine : Une Perspective Anthropologique] de Sidney Mintz et Richard Price. Ces 
auteurs suggèrent que le lien établi par Herskovits entre des aspects culturels africains et afro-
étasuniens est trop direct. Ils expliquent que l’héritage africain est plus facilement identifiable 
au niveau des structures et orientations sous-jacentes, lesquelles façonnent des manifestions 
extérieures de  pratique musicale et spirituelle. Mintz et Price (1976, 62-65) résument le 
célèbre « débat » entre E. Franklin Frazier et Melville Herskovits sur la question des 
rétentions africaines à travers les Amériques. Frazier (1939) estimait que les Noirs des États-
Unis étaient dépourvus de leur culture propre, le résultat de leur réduction à l’esclavage dans 
le Nouveau Monde. Dans cette optique, une histoire chargée d’oppression brutale avait privé 
les afro-étasuniens de toute connexion réaliste avec un passé africain. Herskovits (1941) était 
tout à fait en désaccord avec ce point de vue, postulant plutôt que les Noirs vivant en 
Amérique possédaient un héritage culturel distinct et que leurs institutions sociales (par 
exemple leurs traditions de mariage, leurs structures familiales) pouvaient être reliées à un 
passé africain bien identifiable. 
 Tandis que les anthropologues discutaient de la question des rétentions africaines, le 
lien musical entre l’Afrique et sa diaspora a été l’un des thèmes prédominants dans l’histoire 
de la pensée ethnomusicologique. À présent, les ethnomusicologues estiment que l’« on peut 
difficilement nier que l’Afrique ait eu un rôle important dans la façon dont les Noirs du 
Nouveau Monde ont choisi d’appréhender les réalités dressées devant eux dès le moment où 
ils émergèrent des bateaux » (Okpewho 1999, xv). Dans The Power of Black Music [Le 
Pouvoir de la Musique Noire] (1995), Samuel Floyd maintient que : 

Des survivances africaines sont présentes non seulement dans le fait que la 
musique afro-étasunienne ait les mêmes caractéristiques que ses homologues 
africains, mais aussi dans le sens que les tendances musicales, les croyances et les 
affirmations mythologiques ainsi que les stratégies d’interprétation des Afro-
Étasuniens soient les mêmes que celles qui sous-tendent la musique en Afrique, 
terre d’origine, que ces tendances et ces croyances continuent d’exister en tant que  
mémoire culturelle africaine, et influencent  la continuité et l’élaboration de la 
musique afro-étasunienne. (5) 

 On retrouve une idée similaire chez Christopher Small (1987), qui affirme que depuis plus de 
500 ans, les expressions corporelles et musicales des Noirs ont servi « d’outils grâce auxquels 
les Noirs […] ont lutté, et continuent de lutter, pour affirmer leur identité propre ». Il ajoute 
que si la musique de la diaspora africaine n’est en aucune façon monolithique, elle se 
distingue nettement par « une ouverture et une possibilité d’adaptation qui … représentent une 
partie de l’héritage culturel africain » (10). 
 Les ethnomusicologues John Storm Roberts (1972 [1998]) et Olly Wilson ont exploré 
la base commune des cultures musicales issues de l’Afrique. Les déclarations de Roberts sur 
l’impact de la Traite des Noirs sur les cultures noires du Nouveau Monde sont, de toute 
évidence, typiques des discours anthropologiques et ethnomusicologiques de cette décennie. 

Dans toutes les régions noires du Nouveau Monde, les Afro-Étasuniens ont apporté 
deux contributions aux structures culturelles : la musique néo-africaine qu’ils ont 
développée et maintenue pour leur propre consommation privée; et les 
transformations qu’ils ont œuvrées dans la musique des Blancs lorsqu’ils 
l’exécutaient. Leurs interprétations ont conduit à la création de nouveaux styles 
musicaux noirs à partir de divers éléments, transmis des influences africaines à des 
styles blancs, et en même temps ont joué un rôle majeur dans le développement de 
styles nationaux Afro-Européens. L’existence simultanée d’esclaves dans les 
plantations éloignés de l’influence culturelle des Blancs, et d’esclaves domestiques 
ou urbains qui n’ont pas seulement partagé mais véritablement influencé 
principalement la vie des Blancs, était miroitée dans la grande diversité des 
expériences musicales noires d’un endroit à l’autre. (43) 
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 L’une des critiques de la théorie sur les rétentions africaines la plus souvent citée 
émane du chercheur anglais Paul Gilroy. Dans The Black Atlantic [L’Atlantique Noire], 
Gilroy reproche aux universitaires nord-américains de n’avoir pas reconnu la dette des Afro-
Étasuniens envers la diaspora africaine en général, et notamment envers les Caraïbes 
africaines. Les critiques lancées contre les ethnomusicologues, qui supposément mettent 
l’accent sur les rétentions africaines, n’ont jamais totalement découragé les chercheurs de 
postuler un lien culturel vivace entre les traditions musicales africaines et afro-étasuniennes. 
Dans un article, paru pour la première fois en 1979 et réimprimé dans un ouvrage édité en 
1985, Maultsby soutient que « la tradition musicale noire continuera d’évoluer et de refléter 
de nouvelles valeurs, attitudes, philosophies et modes de vie, mais [qu’]elle ne perdra jamais 
son essence ouest-africaine » (1985, 51). Elle s’écarte de la notion de rétentions africaines 
développée par Herskovits pour se rapprocher davantage de l’école de pensée plus modérée 
adoptée par Mintz et Price (1976). « Ce sont véritablement des concepts ouest-africains, 
affirme Maultsby, 

plutôt que des éléments, qui ont été conservés dans la musique noire des États-Unis. 
De nombreux éléments africains, ainsi que des genres de musique, ont disparu à 
cause de pressions externes, de bouleversements sociaux ou de changements 
environnementaux ; ils ont été remplacés par d’autres plus fondamentaux. Toutefois, 
ces nouveaux genres adoptent beaucoup de principes musicaux de base de l’Afrique 
de l’Ouest. (43) 

Pour la plupart, les ethnomusicologues n’ont pas réussi à analyser les pratiques musicales 
intra-diasporiques qui se produisent aux États-Unis. En effet, la plupart des recherches se sont 
concentrées sur les caractéristiques distinctes des Noirs de l’Amérique du Nord au sein de 
genres particuliers tels que le blues, le jazz, le gospel ou le hip-hop. Mais avec les migrations 
continues d’Africains provenant de divers pays vers les États-Unis, et l’entremêlement de 
différentes ethnies dans des cadres de musique urbains (Butler 2000; 2005), il existe des 
communautés dynamiques, sièges d’interactions culturelles, mûres pour l’analyse 
ethnomusicologique. 
 Une préoccupation persistante dans la recherche ethnomusicologique portant sur la 
diaspora africaine demeure dans la relation entre les cultures musicales locales et mondiales. 
Les ethnomusicologues ont depuis longtemps saisi l’absurdité intellectuelle de l’exploration 
singulière des espaces géographiques délimités, comme s’il s’agissait de boîtes de Pétri 
stériles contenant des « données » non contaminées ; et ce, d’autant plus que les nouvelles 
technologies relient les lieux et personnes comme jamais auparavant. Bien que certains livres 
ou articles portant sur la diaspora africaine aient encore tendance à se concentrer sur des 
espaces individuels, des voix plus pressantes se sont élevées ces dernières années pour que les 
chercheurs tiennent compte des migrations transnationales des personnes et de leurs cultures 
expressives.1 En fait, l’un des thèmes centraux des études ethnomusicologiques, au moins 
depuis les années 1990, a été la quête de connexions intra-diasporiques entre différentes 
communautés musicales et différents styles. Washburne (1997) s’intéresse aux apports 
caribéens dans le développement du jazz afro-étasunien. Dans d’autres cas, certains 
chercheurs passent d’un lieu diasporique à un autre. 
 Au cours des dernières années, l’une des plus importantes contributions à l’étude de la 
musique de la diaspora africaine s’est focalisée sur les lieux caribéens. Les chercheurs natifs 
des Caraïbes ont réalisé des travaux importants sur les traditions musicales locales. La riche 
analyse de la musique folklorique Jamaïcaine réalisée par Olive Lewin (2000) et l’exploration 
détaillée de la musique dans les rituels du Vodou haïtien effectuée par Gerdes Fleurant (1987) 
en sont deux exemples notables. Cependant, la plupart des études approfondies des cultures 

	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
1 Voir Sutton et Makiesky-Barrow (1987), Trouillot (1992) et Marcus (1995)	
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musicales caribéennes ont été produites par des chercheurs non originaires des Caraïbes. 
L’œuvre importante de Jocelyne Guilbault (1993) présente la danse populaire connue sous le 
nom de zouk à travers les Caraïbes francophones. Guilbault explore le zouk en tant 
qu’expression transnationale de l’identité antillaise; et son travail est emblématique des 
ethnomusicologues des années 1990 spécialistes des Caraïbes qui mettent l’accent sur le rôle 
de la musique comme une  forme de culture populaire transnationale, fournissant à des 
groupes subalternes un véhicule pour affirmer leur identité face aux hégémonies locales ou 
mondiales. Un élément distinctif des travaux de Michael Largey est qu’il insiste sur les liens 
historiques entre Haïti et les commentateurs de la culture afro-étasunienne. Les recherches de 
Zora Neale Hurston ont été essentiellement comparatives. Dans un extrait de l’essai The 
Sanctified Church [L’Église Sanctifiée], elle postule que les « cris » ou les danses saintes qui 
existent chez les pentecôtistes noirs sont une forme de « possession » africaine. Elle va 
jusqu’à affirmer que des « pas identiques » à ceux de la danse sainte pentecôtiste « peuvent 
être vus en Haïti lorsqu’un homme ou une femme est ‘possédé’ par un loa, ou esprit » (107). 
Bien que la plupart des ethnomusicologues soient plus prudents lorsqu’il s’agit d’établir des 
liens aussi directs entre les pratiques des diasporas, on trouve encore un discours du type 
« tous les chemins mènent en Afrique » dans les publications universitaires.2 Tout comme 
Hurston, les leaders afro-étasuniens tels que W.E.B. DuBois, James Weldon Johnson et 
Langston Hughes étaient clairement inspirés par l’histoire d’Haïti en tant que première nation 
dirigée par des Noirs dans l’hémisphère occidental. Au cours du dix-neuvième siècle, 
beaucoup d’Afro-Étasuniens ont même regardé Haïti comme une « patrie » alternative, et 
l’idée d’une réforme éducative haïtienne poussée par Jean Price-Mars, était elle-même 
empruntée des théories de Booker T. Washington sur l’éducation technique (47). 
 
Le Pentecôtisme, la Chaleur et le Travail Spirituel en Haïti 
 Les pentecôtistes que je rencontre aux États-Unis et dans les Caraïbes considèrent 
souvent le réchauffement comme un élément important de leur travail spirituel. Ils soulignent 
l’importance de louanges musicales qui soient dynamiques ou « chaudes », par opposition aux 
styles participatifs « froids » que supposément préfèrent les protestants dominants (par 
exemple, les baptistes ou les méthodistes). Les styles chauds sont caractérisés par des tempi 
rapides, une utilisation énergique du corps, des chants chargés d’émotions et un 
accompagnement rythmique dynamique, tous ces éléments combinés pour évoquer la 
présence du  Saint-Esprit. Les pentecôtistes perçoivent la musique comme un moyen efficace 
de « réchauffer » l’atmosphère par des louanges, de telle sorte que le Saint-Esprit descende. 
 Afin de faciliter le processus de réchauffement, les chœurs des chants pentecôtistes 
haïtiens sont habituellement chantés sous la forme d’un pot-pourri, qui commence parfois en 
français pour basculer, après quelques minutes, vers le créole haïtien. À mesure que l’intensité 
musicale augmente, le chant et les instruments deviennent  plus puissants et, et les 
mouvements corporels deviennent plus énergiques et chargés d’émotions, jusqu’à ce que les 
participants atteignent un état d’extase. Cette participation musicale réchauffée facilite un 
mode d’adoration qui encourage les pentecôtistes à mettre leur confiance en Dieu en dépit des 
difficultés quotidiennes que sont la pauvreté et la maladie. Il est possible qu’une 
phénoménologie de la rencontre divine à travers cette pratique musicale réchauffée soit 

	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
2 Dans mon travail, j’essaie de l’éviter, en partie à cause de la relation particulière que j’ai avec ce que j’étudie. 
À la différence de Hurston, qui a écrit à propos de la religion noire en Amérique du Nord en tant que membre de 
la communauté noire mais non membre de la communauté religieuse, je choisis souvent d’écrire à propos de 
ceux avec qui je partage une identité raciale et religieuse. C’est peut-être pour cela que je suis moins enclin à 
postuler une affinité culturelle ou spirituelle entre le vodou en Haïti et le pentecôtisme chez les Afro-Étasuniens. 
Par contre, la dimension comparative de l’œuvre de Hurston encourage mes propres juxtapositions discursives à 
travers une ethnographie réflexive.	
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partagée par les participants au vodou, au carnaval et au pentecôtisme haïtien. Mais pour 
beaucoup d’Haïtiens, des divisions théologiques et sociales marquées rendent la 
reconnaissance de ces connexions très difficile. 
 La définition de « pentecôtiste » est parfois l’objet de débats parmi les chercheurs ainsi 
que les pratiquants, et on trouve une remarquable diversité d’expériences religieuses parmi 
ceux qui se disent pentecôtistes. Bien qu’il serait problématique d’insister sur l’existence d’un 
unique système de croyance pentecôtiste, il existe chez les pentecôtistes de la diaspora 
africaine et à travers le monde, un corpus de croyances, doctrines et de pratiques 
fondamentales qui sont informées de la Bible, transmises mondialement et adoptées en 
commun.3 La pratique de parler en langues, dénommée glossolalie ou xénoglossie, distingue 
la pratique pentecôtiste de celles des églises protestantes dominantes. Les méthodistes, les 
baptistes et les autres groupes protestants partagent avec les pentecôtistes la croyance en 
Jésus-Christ comme incarnation de Dieu, mais ils ont tendance à ne pas considérer parler en 
langues comme la preuve initiale que l’on est habité par l’Esprit. Beaucoup de protestants 
ressentent un certain malaise vis-à-vis des pentecôtistes à cause de leurs chants et danses 
réchauffés. Les congrégations pentecôtistes  de la diapora africaine partagent la croyance que 
la musique puisse être utilisée pour animer ou réchauffer le lieu d’adoration afin que le Saint-
Esprit descende. Les femmes constituent l’écrasante majorité de la plupart des congrégations; 
et c’est principalement à travers des voix et corps féminins que le processus déterminant du 
« réchauffement » a lieu. Les églises pentecôtistes sont des espaces dans lesquels les femmes 
constituent une majorité qui détient le pouvoir expressif et spirituel. Mais ce pouvoir est 
tempéré par le fait qu’assez peu de femmes servent de pasteur de leurs congrégations ou 
jouent des instruments. La musique aide également les congreganistes à s’impliquer 
émotionnellement dans l’office et à devenir plus réceptif au sermon. Bien que les 
congrégations pentecôtistes partagent généralement ces croyances, le caractère des louanges 
musicales varie significativement en fonction du contexte culturel et du type d’office religieux 
dans lequel la musique prend place. 
 Ainsi, comme beaucoup d’autres labels désignant une affiliation religieuse, le  
« pannkotis » est l’objet de débats en Haïti. Parfois, ce terme fait référence uniquement aux 
congrégations affiliées à une organisation missionnaire bien établie. Cependant, les armées 
célestes se revendiquent souvent, elles aussi, « pannkotis », en soulignant qu’elles partagent 
certaines pratiques musicales et spirituelles. Mon étude des armées célestes et des membres 
du « Grand Réveil » a pour but de mettre en evidence cette ambiguité terminologique et 
pratique, et en même temps de démontrer les points communs et différences entre les 
pentecôtistes dominants et les pentecôtistes indépendants. Les points communs surgissent 
principalement quand le répertoire musical est un facteur d’identification. Toutefois, la 
plupart des pentecôtistes dominants avec lesquels je me suis entretenu considèrent que leur 
différences avec les armées célestes, tant sur le plan théologique que sur le plan pratique, 
revêtent une importance cruciale. 
 Mes premières rencontres avec le caractère « chaud » de la musique populaire 
haïtienne ont eu lieu non pas dans les Caraibes, mais à Boston et à New York, où une 
multiplicité d’ethnies noires se mélangent tout en restant distinctes, même si les Nord-
Américains les confondent. Quand je me suis installé à New York en 1994, j’ai commencé à 
	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
3 Les organisations pentecôtistes basées aux États-Unis, telles que les Assemblées Pentecôtistes du Monde 
(PAW), l’Église Pentecôtiste Unie (UPC) et l’Église de Dieu ont historiquement exercé une force missionnaire 
en Jamaïque et en Haïti. Bien que beaucoup d’églises associées aux missions dans les Caraïbes soient maintenant 
sous un contrôle local, l’usage de l’étiquette missionnaire de ces églises suggère au moins une reconnaissance 
nominale d’un pouvoir étranger. De plus, les doctrines dispatchées depuis les années 1930 sont restées 
fondamentalement idem (voir Jeanty, Le Christianisme en Haïti). Bien qu’elle soit interprétée de façons diverses 
par différents groupes, la Bible est considérée comme la Parole infaillible de Dieu, et joue le rôle d’un facteur 
unificateur parmi les chrétiens charismatiques. 
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travailler comme saxophoniste; je jouais du konpa, une danse et musique haïtienne, dans la 
section cuivres d’orchestres célèbres, tels que Phantoms et Tabou Combo.4 Ce sont ces 
expériences qui, dans le domaine de l’expression musicale, m’ont aidé à traverser certaines 
frontières. Comme je commençais à sérieusement penser à entreprendre une étude plus 
approfondie de la musique et culture haïtiennes, j’ai remarqué l’impact émotionnel puissant 
que le konpa semblait avoir sur les spectateurs lors des concerts ou des festivals. Je finirais 
par découvrir que ce genre musical, qui « est devenu un symbole pour les Haïtiens en Haïti et 
dans la diaspora », est negocié dans diverses façons par les chrétiens haïtiens protestants et 
pentecôtistes (Averill, Se Kreyol 89). 
 Les études portant sur la musique haïtienne appliquent le plus souvent le concept de 
« réchauffement » à des évènements tels que les cérémonies de vodou, les processions de 
rara, le carnaval ou encore les concerts de musique populaire, dont les pratiques entrent en 
conflit avec les croyances des chrétiens évangélistes (voir Averill, Anraje to Angaje et 
Wilcken, The Drums of Vodou [Les Tambours du Vodou]). L’objectif central de ces 
évènements est le réchauffement, et le degré de  réchauffement constitue souvent le critère à 
l’aune duquel on jugera le succès de l’évènement (Averill, A Day for the Hunter [Un Jour 
pour le Chasseur], 22). En Haïti, cette forme d’énergie et d’enthousiasme n’est bien sûr pas 
limitée aux concerts de konpa. Il est intéressant de noter que les termes employés par Averill 
dans sa description de « l’exubérance carnavalesque » suggèrent à la fois des points communs 
(chofe, balanse, mete men nan lè, sote) et des différences (anraje, gwiye, souke) entre 
l’enthousiasme « koudyay » (« festif ») du carnaval et l’extase de la louange musicale 
pentecôtiste : 

Le point culminant de l’exubérance du carnaval – l’ambiance du carnaval au 
cours des derniers jours dans les rues – est décrite par le terme koudyay (en 
français, coup de jaille, un bon spontané vers l’avant)… Le carnaval et 
l’enthousiasme koudyay, une  expérience intersubjective intense, est décrit avec 
des mots comme debòde (débordant, exubérant, furieux), anraje (agité, 
enflammé, fou, enragé) ou le très coloré antyoutyout (exubérant, excité). Les 
participants au carnaval atteignent ces états par une montée progressive utilisant 
la musique et le mouvement. Les musiciens essaient de chofe (réchauffer) la 
foule par des exhortations afin qu’elle réponde physiquement. Les bambocheurs 
sont encouragés à : lage kò-w (laissez-vous aller!), mete men nan lè (mettez vos 
mains en l’air), balanse (balancez-vous), bobinen (tournez-vous), souke 
(secouez-vous), vole (volez), gwiye 5 (frottez vos hanches) et sote (sautez) 
(Anraje to Angaje 223) 

 Le processus de réchauffement est une caractéristique indélibile de nombreuses formes 
musicales et expressives haïtiennes (par exemple, McAlister 94-97). En s’appuyant sur une 
citation de Karen McCarthy Brown, Gage Averill explique avec plus de détails que la notion 
de « réchauffement » est liée au vodou, au carnaval et aux bandes de danses : 

L’objectif de ‘réchauffer’ une foule est en accord avec une perspective de vodou 
pénétrante (au moins parmi les classes populaires). Quand les bandes de carnaval 
ou de rara répètent avant d’aller jouer dans la rue, on dit qu’ils ‘balanse bann-
nan’, litéralement, qu’ils équilibrent la bande. Karen McCarthy Brown a fait une 
belle tentative de dépaquetage du sens de balanse, une action qu’elle dénomme 

	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
4 Phantoms et Tabou Combo sont des groupes de konpa basés à New York qui performent en Haïti et dans sa 
diaspora. Phantoms jouit d’une certaine célébrité à partir des années 1990, tandis que Tabou Combo est reconnu 
depuis les années 1960 comme le premier orchestre de musiques dansantes. Ces deux groupes ont constitué pour 
moi une précieuse introduction au monde de la musique populaire haïtienne, du point de vue d’un instrumentiste, 
et ce sont eux qui m’ont donné l’envie de m’engager dans l’étude ethnomusicologique du rôle de la musique et 
de la danse dans des contextes de rituels.  
5 Dans cet article, l’auteur a gardé l’écriture originelle de Gage Averill. L’orthographe correcte en créole haïtien 
est gwouye.	
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‘une forme artistique de Gédé’. Selon Brown, dans le vodou, balanse  « signifie 
de swinguer les objets de gauche à droite, ou de les tenir en tournant autour 
d’eux. Le fait de les balancer ainsi ‘réchauffe’ ou anime l’objet…Dans le langage 
du vodou, le fait de balancer implique l’utilisation de forces qui s’opposent pour 
augmenter l’énergie vitale » [Brown 374-75, emphase d’ Averill]. Dans cette 
perspective, les pratiques des bandes carnavalesques ou les tentatives de 
« réchauffer » une foule qui danse partagent une orientation – et même une 
philosophie – que la fonction intrinsèque d’un processus sacré ou profane est de 
créer une force vitale (A Day for the Hunter, 21). 

 
Les Lame Selès en Haïti : Quelques Comparaisons 

En Haïti, le terme lame selès, ou armée céleste, fait habituellement référence à une 
congrégation dont les membres adoptent la plupart des caractéristiques classiques du culte 
pentecôtiste. Contrairement à leurs homologues orthodoxes, les armées célestes sont des 
assemblées indépendantes qui, durant toute une nuit, entreprennent des services de 
purification, de prophétie et des danses exubérantes visant à invoquer le Saint-Esprit et à 
faciliter la transe. Le terme « armée céleste » peut aussi faire référence à des membres élus 
d’une congrégation qui possèderaient des « dons » spirituels, et qui auraient reçu le pouvoir 
divin de mener un combat spirituel à travers d’intenses séances de chants et de danses. Bien 
qu’il soit clair que ces armées célestes se battent en premier lieu dans le royaume invisible et 
spirituel, les congréganistes qui sont remplis (ranpli) du Saint-Esprit ou qui possèdent des 
dons de l’Esprit (don Sentespri) servent de médiateurs humains à travers lesquels le pouvoir 
divin se manifeste de façon visible. Ces individus remplis de l’Esprit, connus collectivement 
sous le nom de manm solda (soldats), pwofèt (prophètes) ou tout simplement lame (l’armée), 
ont été choisis par Dieu pour accomplir diverses tâches spirituelles. 

Pendant les rituels, les manm solda accomplissent souvent leur tâche spirituelle en 
tournant sur eux-mêmes ou en tourbillonnant. Les soldats portent des robes colorées  
accentuant la rapidité de leur mouvement anti-horaire, qui vise à invoquer l’Esprit et à 
apporter la preuve de sa présence et de son pouvoir. J’ai souvent remarqué que ces tourbillons 
virtuoses (voir Figure 1 ci-dessous) semblaient rendre l’atmosphère rituelle plus intense, 
comme s’ils attisaient les flammes du rituel. En effet, les participants décrivent parfois de tels 
tourbillons comme un moyen de rendre l’adoration plus « chaude » (fè adorasyon yo pi cho), 
démontrant l’importance du corps dans l’animation de l’atmosphère spirituelle. Les manm 
solda qui se lancent dans de tels mouvements le font dans un état de transe, et ils considèrent 
que ces rotations sur eux-mêmes sont une manifestation de l’opération du Saint-Esprit dans 
leur corps individuel, qui sert de médiateur à la communication divine. Ainsi, ces rotations 
sont une forme de danse en état de transe, et elles peuvent être vues à la fois comme un 
catalyseur pour l’activité spirituelle et comme la conséquence du travail spirituel accompli par 
les fidèles des armées célestes. Pendant que les manm solda tournent sur eux-mêmes, les 
autres participants – notamment ceux qui espèrent recevoir des prophéties ou une guérison – 
demeurent assis ou debout dans la périphérie de l’action rituelle la plus chaude en chantant 
des cantiques ou des choeurs qui servent à garder le rituel suffisamment « chaud » pour 
soutenir l’attention des fidèles et l’action spirituelle, afin que le rituel soit perçu comme 
efficace. 
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Figure 1. La danse en état de transe des armées célestes 
 
 

 Les communautés protestantes et pentecôtistes orthodoxes dédaignent les armées 
célestes, et les accusent d’adorer « yon lòt espri ». Les pentecôtistes haïtiens dominants 
reprochent aussi aux armées célestes de se livrer à des rituels qui sont, selon eux, trop proches 
de ceux du vodou. Bien que certaines congrégations conventionnelles chantent des cantiques 
ou des chœurs utilisés par les assemblées de l’armée céleste, ces dernières utilisent souvent 
des instruments indigènes et un répertoire de chœurs distinct. Beaucoup de pentecôtistes 
orthodoxes que j’ai rencontrés désapprouvent formellement les pratiques des armées célestes 
qui impliquent les fidèles d’être remplis de différents anges (zanj) qui s’exprimeraient par 
l’entremise de participants élus. Certains fidèles estiment aussi que les pratiques purificatrices 
traditionnelles utilisées par les adeptes des armées célestes manquent d’une véritable base 
biblique. Certains pentecôtistes ainsi que les leaders de leurs églises affirment que les pasteurs 
des armées célestes sont trop souvent des charlatans opportunistes et peu instruits, qui 
prêchent parmi les plus naïfs et les plus vulnérables. 
 Les églises des armées célestes ont quelques caractères distinctifs, tels que l’utilisation 
de chante pwen (chants de points), l’existence de nombreux dons spirituels, un grand nombre 
d’anges dont les noms sont tirés de personnages ou de lieux bibliques, la pratique de la danse 
en état de transe, la production de sons de fusil, et l’emploi d’instruments indigènes. Dans les 
églises orthodoxes que j’ai fréquentées en Haïti, l’activité musicale s’oppose de façon plus 
ostensible aux influences mondaines du carnaval haïtien et des activités liées au vodou. Des 
instruments comme le graj et tout particulièrement le tanbou,6 qui sont souvent considérés 
comme des représentations iconiques du rara et du vodou, sont perçus comme tout à fait 
inappropriés, et les chansons choisies proviennent plus fréquemment d’hymnes religieux 
	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
6 Le graj est un instrument métallique utilisé dans les performances des bandes de rara. On obtient des sons en le 
frottant avec une baguette 



Le Travail Spirituel des Lame Selès	
   118	
  
	
  

	
   	
   	
   	
  
	
  

populaires comportant des traductions en français ou en créole haïtien de chansons en 
anglais.7 À la différence des églises des armées célestes que j’ai visitées à Jacmel, Léogâne et 
Port-au-Prince, les églises orthodoxes utilisent des instruments de musique familiers à la 
plupart des pentecôtistes étasuniens – batteries, claviers électriques et guitares – ou tout 
simplement des battements de main comme accompagnement. Michel, un membre de l’Église 
de Dieu, attribue cette différence à la volonté des leaders de marquer idéologiquement et 
musicalement leur distance vis-à-vis des églises des armées célestes et de leur style de 
musique. J’ai fait entendre à Michel quelques-uns de mes enregistrements d’offices des 
armées célestes. En tant que musicien (il chante et joue de la flûte), il a apprécié l’aspect 
artistique, mais a trouvé que ce style musical était problématique, car « c’est comme s’ils 
chantaient de la musique rara » (« Se tankou yap chante yon mizik rara »).  
 A certains égards, les pratiques des lame selès sont semblables à celles du Grand 
Réveil jamaïcain ou des groupes « Pocomania ». Les termes  « Pocomania », Grand Réveil  
ou  « Revival Zion » recouvrent un ensemble de pratiques religieuses qui, selon Diane Austin-
Broos (75), constituent les racines du pentecôtisme jamaïcain contemporain. De la même 
façon que divers protestants (par exemple, les baptistes et les méthodistes) considèrent 
souvent que les pentecôtistes sont trop agités et dépourvus du raffinement de la culture 
« respectable », les pentecôtistes orthodoxes, à leur tour, ont tendance à froncer leurs sourcils 
sur les pratiques des fidèles du « Revival », car ils les considèrent contraires à la Bible. Un 
pasteur jamaïcain a pris position contre le « Revival », se plaignant de la façon qu’ont les 
fidèles « d’embobiner les gens et de leur remplir l’esprit de toutes sortes de démons ». 
 Murphy décrit précisément le « trumping » de certains ensembles de danseurs 
spirituels du « Revival Zion » dénommés « band » ou « bands » : 

Chaque danseur étend son pied droit, se penchant en arrière sur le pied gauche, puis 
se déplace vers l’avant pour s’appuyant sur le pied droit, se courbant le dos et le 
bassin. En se déplaçant vers l’avant, il expire avec force puis inspire profondément 
en se redressant, et  basculant son poids vers leur pied gauche. Cela s’appelle 
« travailler », c’est-à-dire travailler l’esprit, s’efforcer de  le rendre conscient. Cela 
est aussi connu sous le nom de « trumping », soit  à cause de l’effet musical créé 
par l’inspiration bruyante, soit à cause des pieds qui frappent le sol. Ces deux 
éléments jouent le rôle d’instruments rythmiques qui facilitent et maintiennent la 
présence de l’esprit. Le rythme de la respiration commence par un simple « hey » à 
l’expiration et un léger sifflement à l’inspiration. Mais ce rythme se transforme 
rapidement en cadences plus rapides.  La respiration est redoublée, le son devient 
plus intense : « Hey…hee-hay. » « Hey…hee-hay ! » (126) 

Simpson décrit la danse de « trumping » comme un mouvement antihoraire autour d’un autel 
ou autour du centre d’un cercle (173). À cause de l’énergie avec laquelle l’air est inspiré et 
expiré, le terme « travail » est également utilisé pour décrire la respiration rythmée qui 
ponctue la danse. Cette danse est souvent accompagnée par des « Sankeys », des chants 
extraits d’un recueil méthodiste composé par Sankey et Moody (134). Lorsqu’un office 
« Revival » commence, les Sankeys sont souvent entrecoupés de prières et de lectures de la 
Bible, pendant lesquelles le groupe de danseurs religieux appelé « band » commence à danser 
autour de l’autel ou au centre de l’espace. Cette danse invite le Saint-Esprit et d’autres entités 
divines à descendre vers le groupe « Revival » (181-182). Selon Simpson, les chants et les 
danses sont accompagnés par des battements de tambour vigoureux. Il s’agit d’une caisse, 
mesurant une soixantaine de centimètres, d’une petite timbale et de tambourins joués par des 
fidèles (Simpson 173; Murphy 134).  
 S’intéressant plus spécifiquement au « Revival Zion », Murphy explique que le fait 
d’être « dans l’Esprit » implique un état de conscience dans lequel « le soi n’est plus perçu 

	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
7 Le rara est une forme de musique festive qui se performe pendant la période précédant les Pâques 
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comme le soi éveillé, mais avec une autre faculté de la personnalité, un esprit personnel 
capable de ‘voyager’ au-delà des limites du corps et de voir ce que les yeux ordinaires ne 
peuvent pas voir. Quand quelqu’un est ‘dans l’Esprit’, il peut voir les anges et entendre leurs 
messages » (128). Ainsi, la communication spirituelle survient habituellement dans des rêves, 
au cours desquels la conscience transcende le corps naturel et « voyage » vers une dimension 
spirituelle habitée par des esprits divins, au-delà du temps et de l’espace naturel. Cette 
accession au royaume spirituel est perçue comme le signe d’une « conversion », par laquelle 
l’individu est transformé et appelé à servir spirituellement pour le bien de la communauté, et 
« naît » comme un des « enfants de Zion ».  
 Les adeptes du « Revival » comme les membres des armées célestes peuvent subir 
cette conversion à travers une transe, décrite par les fidèles jamaïcains comme le fait d’être 
« anéanti dans l’Esprit » ou « jeté à terre » (129). En Haïti, les membres des armées célestes 
décrivent cette expérience comme un état où l’on oublie ce qui nous entoure, une phase 
temporaire durant laquelle on « ne sait rien » (pa konnen anyen). Pendant cette phase, la 
conscience de l’individu en question débute un voyage qui peut durer quelques minutes 
jusqu’à, dans des cas extrêmes, plusieurs mois. Pendant ces plus longs voyages spirituels, les 
autres fidèles prennent soin du corps du « voyageur », prient et attendent son retour dans le 
royaume naturel. De telles expériences de transe sont des sources critiques de sagesse et 
d’espoir pour ces pratiquants spirituels. Bien que des instances d’anéantissement dans l’Esprit 
surviennent parfois parmi les pentecôtistes des États-Unis, de tels états de transe durent 
rarement plus que quelques minutes, et ils ne sont pas, la plupart du temps, considérés comme 
un signe de l’initiation à la foi. 
 
Connexions et Déconnexions avec le Vodou 
 Les Haïtiens que j’ai rencontrés font preuve d’une conscience aigüe des différences 
entre l’adoration pentecôtiste et le service des lwa; et la musique est considérée comme un 
élément distinctif majeur. Dans un autre article (Butler 2002), j’ai relaté une histoire que 
m’avait racontée un pentecôtiste, qui décrivait ce qui arriva lorsque l’on demanda à un 
vodouisant récemment converti de chanter un solo lors d’un office du matin : 

N’ayant aucune expérience dans cette église, l’homme commença à chanter la 
seule chose dont il arrivait à se souvenir, un chant utilisé pour invoquer l’un des 
lwa lors des cérémonies de vodou. Le pasteur, évidemment pris par surprise, avait 
oublié que l’homme était un ancien adepte du vodou et se leva, alarmé, lorsqu’il 
entendit les premiers mots du chant. Il fit rapidement signe à l’homme d’arrêter de 
chanter, après quoi le récent converti, confus, fut ramené à sa place en toute hâte. 
(110) 

De telles histoires illustrent bien la nervosité qui entoure les performances musicales dans les 
églises pentecôtistes, et l’appréhension que ressentent ceux qui « servent Dieu » (sèvi Bondye) 
envers ceux qui « servent les esprits » (sèvi lwa yo). Ces derniers trouvent peut-être que de 
telles angoisses sont absurdes de la part des pentecôtistes; mais les pentecôtistes perçoivent de 
véritables différences entre leur foi et les croyances des vodouisants. Pour les pentecôtistes, le 
Bondye est le créateur omniscient de l’univers, qui a manifesté son existence à travers Jésus 
Christ, et qui remplit (ranpli) les croyants sous la forme du Saint-Esprit. Ainsi, le Bondye 
opère à la fois à l’extérieur et à l’intérieur de corps humains individuels– agissant sur les 
croyants et à travers eux pour accomplir sa volonté. Par contraste, les vodouisants croient que 
le Bondye est « trop occupé » pour se charger des affaires terrestres (Brown 1991, 6). Il n’est 
ni l’unique objet d’adoration, ni celui qui remplit les êtres humains comme le vivent les 
pentecôtistes. Comme le dit Desmangles (1992), le Bondye « ne peut posséder personne; il est 
trop transcendant pour être immanent » (162). Dans la plupart des cas, dans le pentecôtisme, il 
n’y a pas de place d’un point de vue théologique pour d’autres entités qui rempliraient les 
corps – sauf celles émanant de Satan, le premier des adversaires spirituels. Il semblerait donc 
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que l’existence de lwa pose un problème intéressant aux pentecôtistes dans la mesure où ces 
entités doivent soit être congédiées comme le produit imaginaire d’une superstition, soit être 
reléguées selon une dichotomie morale stricte sans raison objective. Mais j’ai rencontré des 
pentecôtistes qui choisissaient tout simplement de vivre dans une contradiction apparente, en 
reconnaissant sans difficultés qu’il existait de « bons » et de « mauvais »  lwa. Une telle 
reconnaissance exige des pentecôtistes qu’ils acceptent que les lwa occupent un espace au 
sein du domaine culturel des pratiques haïtiennes, mais en-dehors de la cosmologie chrétienne 
qui n’est, pour les Haïtiens du moins, universelle qu’en apparence. 
 Quand Alfred Métraux a débuté son travail de terrain en Haïti, il s’est donné pour but 
de produire une description compréhensive du vodou. Sa monographie révolutionnaire, 
Voodoo in Haïti, écrit en 1959, constitue toujours une ressource précieuse pour ceux qui 
cherchent à comprendre les grandes lignes de ce système religieux et de ce mode de vie. 
Plusieurs chercheurs ont depuis contribué à approfondir notre compréhension du vodou. 
L’ethnographie de Karen Brown représente une démystification utile du vodou, contrastant 
ces portraits qui présentent le vodou sous une lumière exotique et sensationnaliste. Mais 
pendant longtemps, un aspect est demeuré hors du champ de recherches des chercheurs, 
notamment des spécialistes de la musique : l’examen du contexte théologique plus large de la 
diaspora africaine, dans lequel sèvi lwa yo opèrent. Alfred Métraux (1972) définit le vodou 
comme « un conglomérat de croyances et de rites d’origine africaine qui, ayant été largement 
mêlés de pratiques catholiques, sont devenus la religion de la majorité des paysans et du 
prolétariat urbain de la République noire d’Haïti » (15). Les lwa sont des esprits que les 
adeptes du vodou servent, et leur apaisement opportun est considéré comme crucial dans le 
but d’obtenir la chance (chans), indispensable pour se sortir des problèmes inhérents à la vie. 
Souvent affiliés à des saints catholiques, les lwa ne sont cependant pas toujours les entités 
douces et bienfaisantes des vitraux. Au contraire, ils possèdent toute la gamme des 
caractéristiques humaines. Comme l’écrit Karen Brown (1991), 

Les esprits du vodou ne sont pas des modèles d’une vie bien vécue; ils reflètent 
plutôt l’ensemble des possibilités relatives à l’aspect de la vie qu’ils gouvernent. 
C’est parce qu’ils n’ont pas compris cela que les observateurs ont eu tendance à 
peindre les esprits du vodou comme des démons, voire à conclure que le vodou est 
une religion sans moralité – ce qui est une erreur fondamentale. (6) 

Il n’est pas du tout surprenant que beaucoup de pentecôtistes aient le sentiment que le vodou 
est immoral et « satanique », car ils calquent un schéma chrétien sur un ensemble de pratiques 
spirituelles extrêmement diversifiées. La peur d’une rencontre non souhaitée entre les 
croyances du vodou et la doctrine biblique pousse les pasteurs pentecôtistes haïtiens à être 
extrêmement vigilants quant au respect des limites dans lesquelles les rituels doivent 
demeurés – ils sont sensibles à la propension de la musique à évoquer des manifestations 
spirituelles, et ils prennent le soin de maintenir une atmosphère rituelle « appropriée ». De 
nombreux chrétiens haïtiens m’ont confirmé les différentes approches que les fidèles 
pentecôtistes adoptent face au vodou. J’avais déjà visité des églises dans lesquelles était 
présente une forte rhétorique anti-vodou. Par exemple, un professeur qui enseignait la Bible à 
Port-au-Prince avait utilisé le sermon de l’apôtre Paul contre l’idolâtrie (Actes des Apôtres 
17) comme une occasion de condamner les offices des lwa. Une application si homilétique 
des Écritures – comparant le vodou à l’adoration de « faux dieux » - est tout à fait banale dans 
de nombreuses assemblées, fondées à l’origine par des missionnaires issus d’organisations 
pentecôtistes ou protestantes basées aux États-Unis. J’avais également fréquenté des églises 
pentecôtistes dans lesquelles le vodou n’était jamais mentionné directement pendant ma 
présence. Les fidèles étaient laissés relativement libres d’interpréter et d’adapter à leurs 
circonstances personnelles les passages des Écritures comme bon leur semblait, sans que ceux 
qui servaient les lwa fussent attaqués de façon directe. Cependant, la plupart des pentecôtistes 
haïtiens cherchent à tout prix à éviter tout ce qui pourrait donner l’impression qu’ils piochent 
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dans deux pratiques perçues comme antithétiques; et dans cette perspective, ils se distinguent 
de façon délibérée de ceux qui s’identifient comme des catholiques (katolik). Les 
pentecôtistes considèrent souvent le statut de katolik comme un statut par défaut, le statut de 
ceux qui ne se seraient pas encore convertis (poko konvèti) à une foi chrétienne plus 
authentique et plus intense. Cette conception est parfois exprimée par la notion qu’« il n’y a 
pas de purs catholiques en Haïti » (pa gen fran katolik an Ayiti), ce qui suggère que le 
catholicisme haïtien est imprégné de façon irréversible d’éléments du vodou, faisant de lui 
qu’une variante corrompue de son homologue européen.  
 Peu d’auteurs ont exploré les pratiques pentecôtistes et protestantes haïtiennes. Le 
mémoire de Fred Conway (1978) demeure l’un des rares ouvrages de grande ampleur à traiter 
de cette question, et les musicologues ont peu fait pour combler ce vide. Tandis que les liens 
entre le vodou et le protestantisme chrétien sont rarement soulignés par les chercheurs et les 
fidèles, davantage de débats ont porté sur la relation entre le vodou et le catholicisme. Par 
contre, dans une description globale de la dialectique historique entre le vodou et le 
catholicisme romain, Leslie Desmangles (1992) note que finalement, le lien entre les deux 
« n’est que superficiel » (113). Même lorsque les adeptes du vodou s’approprient les 
symboles et images de la liturgie catholique, ils ont tendance à interpréter ces symboles, 
notamment ceux que l’on trouve dans les lithographies, à travers un cadre de pensée africain. 
Desmangles s’intéresse également à la pratique quotidienne du vodou et se demande dans 
quelle mesure le vodou est perçu comme entrant en conflit avec les pratiques du catholicisme. 
Alors que les deux pratiques diffèrent en surface,  

ces différences n’empêchent pas les fidèles de pratiquer les deux religions 
simultanément, sans tenter de résoudre les éventuels paradoxes qui pourraient 
exister entre eux. De façon simultanée, ils vénèrent religieusement les saints de 
l’église et les lois du vodou. Ils se rendront à une réunion de vodou qui débute le 
samedi soir et dure toute la nuit; et alors que leurs vêtements seront encore humides 
de la perspiration qu’ils auront produite dans les contorsions de leurs danses 
sacrées, ils iront directement de l’oufò [le temple vodou] à leur messe de 4 heures 
le dimanche matin. (5-6) 

Lorsque les pentecôtistes haïtiens m’expliquent que le catholicisme en Haïti est impur, ils 
confondent deux perceptions distinctes mais qui se chevauchent. Le lien apparent entre les 
saints catholiques et les lwa du vodou ne fait que renforcer la suspicion que ceux qui se disent 
catholiques sont, en secret (an kachèt), des pratiquants du vodou. Mais ce n’est pas comme si 
de telles accusations n’étaient pas proférées également à l’encontre des pentecôtistes et des 
protestants. En effet, le fait d’attiser de telles suspicions semble constituer l’une des armes du 
combat pentecôtiste contre les assemblées rivales. Les chercheurs ne se sont pas contentés 
d’observer cette guerre de position, mais beaucoup expriment sans complexe leur scepticisme 
face aux « conversions » haïtiennes au christianisme pentecôtiste. Par exemple, Karen 
Richman (2005b) explique fort justement que « la conversion à une religion qui a pendant 
longtemps été synonyme d’américanisation constitue sans équivoque une appropriation de la 
culture capitaliste étasunienne » (165). L’affirmation qui suit me paraît plus discutable : 
« Pourtant, sous le manteau moderne et ascétique que revêtent les récents convertis, la 
purification spirituelle, la sorcellerie et la magie demeurent au cœur de leur pratiques 
syncrétiques » (Ibid).  
 L’ouvrage de Michael Largey, Vodou Nation : Haitian Art Music and Cultural 
Nationalism [Nation Vodou : Musique Savante Haïtienne et le Nationalisme Culturel] (2006), 
attire l’attention sur le rôle du vodou joué dans la promotion de certaines visions d’Haïti dans 
les Caraïbes et aux États-Unis. Largey recense plusieurs traitements politisés du vodou, qui a 
souvent été peint comme un rituel païen ou bien comme une religion paysanne 
dangereusement chaotique, liée à un passé « africain » superstitieux et « primitif » (36). En 
tant qu’outil culturel et organisationnel, le vodou fascine par « sa capacité d’inspirer la 
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révulsion aux élites haïtiennes et la peur aux étrangers, en même temps qu’il fournit un point 
de ralliement potentiel aux Haïtiens désireux de se distinguer des étrangers » (13). Contraints, 
à certains égards, par une soif nord-américaine d’« exotisme », les compositeurs haïtiens ont 
essayé de créer des morceaux qui, tout à la fois, reflèteraient les sensibilités locales et 
attireraient un public étranger. 
 
Conclusion : Vers des dimensions globales et locales de la pratique pentecôtiste 
 Les armées célestes partagent de nombreux caractères avec les pentecôtistes 
orthodoxes et d’autres travailleurs spirituels. Les répertoires des églises indigènes incluent des 
chœurs et cantiques chantés par des pentecôtistes afro-étasuniens et tout simplement traduits 
de l’anglais en créole haïtien. De plus, les pots-pourris de chœurs et le style de questions-
réponses sont des pratiques courantes chez les pentecôtistes (et chez d’autres groupes 
religieux) au sein de la diaspora africaine. Les armées célestes haïtiennes échafaudent des 
distinctions complexes entre la louange (lwanj), qui implique généralement une participation 
musicale énergique « chaude », et l’adoration (adorasyon), qui est considérée comme une 
pratique musicale plus lente et plus méditative. Avec cette distinction, l’adoration est 
généralement suivie de la louange, car le niveau d’énergie de la participation musicale 
collective s’intensifie, les tempi augmentent, et les mouvements corporels se font plus 
expressifs. Cependant, dans les églises pentecôtistes de la diaspora africaine que j’ai 
fréquentées, la louange peut aussi précéder l’adoration. Cette inversion du rituel se fait grâce à 
un processus de transcendance qui implique une transition de la louange musicale à un état 
d’adoration non-musicale. Dans cet état d’adoration, des manifestations spirituelles puissantes 
apparaissent pouvant inclure une purification divine, la formulation de prophéties, la capacité 
de parler en langues, ou d’autres manifestations d’un pouvoir surnaturel. Ainsi, les pratiques 
des armées célestes, qui utilisent la danse en état de transe comme un moyen d’invoquer un 
pouvoir spirituel, peuvent être considérées comme des manifestations locales d’une 
technologie globale musico-spirituelle. 
 Lorsque je considère les lame selès et la pratique pentecôtiste comme des phénomènes 
globaux, j’ai à l’esprit à la fois le mouvement pentecôtiste mondial dans la façon dont il se 
manifeste à travers les Caraïbes et la conception très répandue parmi les pentecôtistes d’un 
« monde vu comme un tout » (Robertson 8).8 Ce cadre analytique exige de concevoir la 
chrétienté charismatique comme un évangile universel, et insiste sur l’affirmation 
fondamentale que partout, les pentecôtistes ont en commun certaines croyances et  
expériences.9 Karla Poewe remarque que « le sens que revêt l’insistance [des chrétiens 
charismatiques] sur le ‘Saint-Esprit’… est que l’ ‘Esprit’ symbolise la conception d’un monde 
ou d’un système social qui traverse les barrières nationales, ethniques et raciales, qui ignore 
les obstacles de la communication et de la langue, qui traverse les professionnels et les 
ouvriers, les riches et les pauvres, et d’autres catégories » (239). Les caractères généraux du 
pentecôtisme sont renforcés par des organisations internationales, qui ont codifié des 
pratiques bibliques et des conceptions du divin. Mon défi a été de saisir ce qui est spécifique 
aux espaces locaux dans lesquels la religion pentecôtiste et la musique évangélique sont 
	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  	
  
8 Roland Robertson utilise le concept de mondialisation pour faire référence « à la fois [à] la compression du 
monde et à l’intensification de la conscience d’un monde comme un tout » (8). Coleman explique que les 
chrétiens charismatiques « construisent un lieu à eux, une arène spécifique d’action et de significations, au sein 
d’un espace mouvant, liminal et chaotique du monde » (5-6). Il avertit aussi que « les orientations vis-à-vis du 
monde dont témoignent ces chrétiens comportent pas seulement un ensemble d’idées, mais aussi l’engagement 
dans certaines activités physiques et matérielles, dont le développement d’une esthétique spirituellement 
chargée, qui englobe des mouvements rituels, la consommation des médias, des formes linguistiques et des 
aspects de l’environnement externe ». 
9 Epître aux Ephésiens 4 :3-6, qui souligne l’unité spirituelle qui lie les croyants, est souvent citée pour renforcer 
la notion de l’unité parmi les pentecôtistes.	
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pratiquées. Cet article, en se concentrant sur la pratique musicale, exige de prêter attention à 
la fois au global et au local, dans la mesure où ces chants sont vécus de façon profondément 
différente selon le contexte dans lequel ils sont chantés.  
 Le travail spirituel, notamment celui des lame selès, met en évidence les liens qui 
unissent Haïti à des contextes transnationaux et mondiaux, les rendant, à mon sens, 
particulièrement significatifs. Je suis notamment familier avec les façons dont la musique sert 
à réchauffer l’atmosphère et, selon les croyances, à invoquer la présence de l’Esprit et/ou des 
esprits au sein de la diaspora africaine. David Martin décrit le pentecôtisme comme « un 
répertoire d’affinités spirituelles reconnaissables qui se divisent en permanence en de 
nouvelles formes » à travers le monde (Martin, 176). Hollenweger propose un synopsis précis 
du pentecôtisme dans sa diffusion, au cours du vingtième siècle, d’un petit nombre de fidèles 
à environ 500 millions d’adeptes. Poewe et Coleman offrent également une vue d’ensemble 
complète des églises pentecôtistes et charismatiques d’une perspective mondiale.10 Le fait de 
considérer les pentecôtistes haïtiens comme faisant partie d’une « communauté de pratique » 
(Strauss 177) mondiale a des conséquences intéressantes pour les recherches contemporaines 
et m’incite, une nouvelle fois, à réaffirmer, dans la lignée de George Marcus, l’intérêt d’une 
ethnographie traditionnelle, qui s’appuie sur les particularités du terrain. 
 Je crois que les congrégations des lame selès utilisent la musique pour rendre compte à 
la fois d’une cosmologie globale et des frontières locales qu’elles traversent. Ayant mis en 
lumière la relation entre les espaces de la théologie mondiale et ceux de la pratique musicale 
des congrégations locales, je postule que la musique fournit aux lame selès et aux autres 
pentecôtistes un moyen d’articuler une conscience globale avec des paramètres liés aux styles 
locaux. Les notions pentecôtistes du soi sont construites musicalement et mettent en jeu une 
pratique charismatique qui apporte un sentiment de renforcement, autorisant les croyants à 
façonner des espaces d’actions transnationaux situés dans les intersections d’un cadre 
diasporique et d’un imaginaire global oppositionnel. Les concepts locaux d’appropriation 
musicale et de nationalisme culturel jouent un rôle majeur dans la façon dont cette 
appropriation de la culture globale se fait. En Haïti et à travers le monde, les pentecôtistes 
construisent et transcendent le soi, exprimant des identités religieuses, culturelles et 
(trans)nationales en même temps qu’ils utilisent la louange musicale pour accéder à un plan 
spirituel plus élevé, dans lequel la communion avec le Saint-Esprit devient possible.  
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